TextosSeIecmnados de

i PH? §
i
o I'J.I_
"1.1' . I
- i F
2

Matheus Oliva da Costa
(Organizador)

DISSERTATIO BB
FILOSOFIA




Textos SeLECIONADOS DE FiLosoFIA CHINESA |
Areas de Investigacdo e Perspectivas Comparadas



Série Investigagao Filosofica

Textos SeLECIONADOS DE FiLosoFiA CHINESA |
Areas de Investigagéo e Perspectivas Comparadas

Matheus Oliva da Costa
(Organizador)

%

Pelotas, 2022



Editora

UFPel

REITORIA

Reitora: Isabela Fernandes Andrade

Vice-Reitora: Ursula Rosa da Silva

Chefe de Gabinete: Aline Ribeiro Paliga

Pro-Reitor de Graduagao: Maria de Fatima Cossio

Pro-Reitor de Pesquisa e Pos-Graduagao: Flavio Fernando Demarco
Pré-Reitor de Extenséo e Cultura: Eraldo dos Santos Pinheiro

Pro-Reitor de Planejamento e Desenvolvimento: Paulo Roberto Ferreira Jdnior
Pro-Reitor Administrativo: Ricardo Hartlebem Peter

Pro-Reitor de Gestéo de Informagdo e Comunicag&o: Julio Carlos Balzano de Mattos
Pré-Reitor de Assuntos Estudantis: Fabiane Tejada da Silveira

Pro-Reitor de Gestéo Pessoas: Tais Ulrich Fonseca

CONSELHO EDITORIAL DA EDITORA DA UFPEL

Presidente do Conselho Editorial: Ana da Rosa Bandeira

Representantes das Ciéncias Agronémicas: Victor Fernando Biittow Roll
Representantes da Area das Ciéncias Exatas e da Terra: Eder Jodo Lenardéo
Representantes da Area das Ciéncias Bioldgicas: Rosangela Ferreira Rodrigues
Representante da Area das Engenharias e Computago: Reginaldo da Nobrega Tavares
Representantes da Area das Ciéncias da Satde: Fernanda Capella Rugno
Representante da Area das Ciéncias Sociais Aplicadas: Daniel Lena Marchiori Neto
Representante da Area das Ciéncias Humanas: Charles Pereira Pennaforte
Representantes da Area das Linguagens e Artes: Licia Bergamaschi Costa Weymar

EDITORA DA UFPEL

Chefia: Ana da Rosa Bandeira (Editora-chefe)

Segao de Pré-produgao: Isabel Cochrane (Administrativo)

Secéo de Produgéo: Suelen Aires Boettge (Administrativo)
Anelise Heidrich (Revisao)
Ingrid Fabiola Gongalves (Diagramagéo)

Segéo de Pds-produgédo: Madelon Schimmelpfennig Lopes (Administrativo)
Morgana Riva (Assessoria)



NEPFIL online

CONSELHO EDITORIAL

Prof. Dr. Jodo Hobuss (Editor-Chefe)

Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo (Editor-Chefe)
Prof. Dr. Alexandre Meyer Luz (UFSC)

Prof. Dr. Rogério Saucedo (UFSM)

Prof. Dr. Renato Duarte Fonseca (UFSM)

Prof. Dr. Arturo Fatturi (UFFS)

Prof. Dr. Jonadas Techio (UFRGS)

Profa. Dra. Sofia Albornoz Stein (UNISINOS)

Prof. Dr. Alfredo Santiago Culleton (UNISINOS)
Prof. Dr. Roberto Hofmeister Pich (PUCRS)

Prof. Dr. Manoel Vasconcellos (UFPEL)

Prof. Dr. Marco Antdnio Caron Ruffino (UNICAMP)
Prof. Dr. Evandro Barbosa (UFPEL)

Prof. Dr. Ramén del Castillo (UNED/Espanha)
Prof. Dr. Ricardo Navia (UDELAR/Uruguai)

Profa. Dra. Ménica Herrera Noguera (UDELAR/Uruguai)
Profa. Dra. Mirian Donat (UEL)

Prof. Dr. Giuseppe Lorini (UNICA/Italia)

Prof. Dr. Massimo Dell'Utri (UNISA/Italia)

COMISSAO TECNICA (EDITORAGAO)
Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo (Diagramador/Capista)

DIREGAO DO IFISP
Prof. Dr. Jodo Hobuss

CHEFE DO DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA
Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo



Série Investigagao Filosdfica

A Série Investigacdo Filoséfica, uma iniciativa do Nicleo de Ensino e Pesquisa em Filosofia do
Departamento de Filosofia da UFPel e do Grupo de Pesquisa Investigagdo Filosofica do
Departamento de Filosofia da UNIFAP, sob o selo editorial do NEPFil online e da Editora da
Universidade Federal de Pelotas, tem por objetivo precipuo a publicagéo da tradugéo para a lingua
portuguesa de textos selecionados a partir de diversas plataformas internacionalmente reconhecidas,
tal como a Stanford Encyclopedia of Philosophy (https://plato.stanford.edu/), por exemplo. O objetivo
geral da série é disponibilizar materiais bibliograficos relevantes tanto para a utilizagdo enquanto
material didatico quanto para a propria investigacéo filosofica.

EDITORES DA SERIE

Rodrigo Reis Lastra Cid (IF/UNIFAP)
Juliano Santos do Carmo (NEPFIL/UFPEL)

COMISSAO TECNICA
Marco Aurélio Scarpino Rodrigues (Revisor em Lingua Portuguesa)
Juliano do Carmo (Diagramador/Capista)

ORGANIZADOR DO VOLUME
Matheus Oliva da Costa (USP/UERR)

TRADUTORES E REVISORES

Carlos Alberto Bento Corréa (UNICAMP)
Eduardo Vichi Antunes (UNICAMP)
Fabio L. Stern (PUC-SP)

Gustavo Fiorello (FUDAN University)
Jo&o Alves de Souza Neto (UNICAMP)
Julia Garcia Vilaga de Souza (UNICAMP)
Julio Cesar Assis (USP)

Lucas Nascimento Machado (UFRJ)
Matheus Landau de Carvalho (UFJF)
Matheus Oliva da Costa (USP/UERR)
Reginaldo De Carvalho Silva Filho (Faculdade EBRAMEC)

CREDITO DA IMAGEM DE CAPA
Mai Trung Thu (Vietnam, 1906-1980), Woman by the Window. Source:
https://www.flickr.com/photos/13476480@N07/51719656243/in/photostream/



https://www.flickr.com/photos/13476480@N07/51719656243/in/photostream/

P
PJ
GRUPO DE PESQUISA INVESTIGAGAO FILOSOFICA (UNIFAP/CNPq)

O Grupo de Pesquisa Investigagéo Filosofica (DPG/CNPq) foi constituido por pesquisadores que se
interessam pela investigagéo filosofica nas mais diversas areas de interesse filosdfico. O grupo foi
fundado em 2010, como grupo independente, e se oficializou como grupo de pesquisa da
Universidade Federal do Amapa em 2019.

MEMBROS PERMANENTES DO GRUPO

Aluizio de Araujo Couto Junior
Bruno Aisla Gongalves dos Santos
Cesar Augusto Mathias de Alencar
Daniel Schiochett

Daniela Moura Soares

Everton Miguel Puhl Maciel
Guilherme da Costa Assungéo Cecilio
Kherian Galvédo Cesar Gracher

Luiz Helvécio Marques Segundo
Paulo Roberto Moraes de Mendonca
Pedro Merlussi

Rafael César Pitt

Rafael Martins

Renata Ramos da Silva

Rodrigo Alexandre de Figueiredo
Rodrigo Reis Lastra Cid

Sagid Salles

Tiago Luis Teixeira de Oliveira



© Série Investigacao Filosdfica, 2022.

Universidade Federal de Pelotas
Departamento de Filosofia

Nucleo de Ensino e Pesquisa em Filosofia
Editora da Universidade Federal de Pelotas

Universidade Federal do Amapa
Departamento de Filosofia
Grupo de Pesquisa Investigagao Filoséfica

NEPFil online
Rua Alberto Rosa, 154 — CEP 96010-770 — Pelotas/RS

Os direitos autorais estdo de acordo com a Politica Editorial do NEPFil online. As revisdes
ortograficas e gramaticais foram realizadas pelos tradutores e revisores. A autorizagdo para a
traduc&o dos verbetes da Stanford Encyclopedia of Philosophy neste volume foi obtida pelo Grupo de
Pesquisa Investigagdo Filosofica.

Primeira publicagdo em 2022 por NEPFil online e Editora da UFPel.

Dados Internacionais de Catalogagéo

N123 Textos selecionados de filosofia chinesa I: areas de investigacao e perspectivas
comparadas.
[recurso eletrdnico] Organizador: Matheus Oliva da Costa — Pelotas: NEPFIL Online,
2022.

454p. - (Série Investigagao Filosofica).

Modo de acesso: Internet
<wp.ufpel.edu.br/nepfil>
ISBN: 978-65-86440-96-6

1. Filosofia Oriental. 2. Filosofia Chinesa. |. Costa, Matheus Oliva da.
COD 100

5335%5:‘1;;1 a creative
CIL @commonsbr

Camara
Brasileira
do Livro
BY Ne ND

wp.ufpel.edu.br/nepfil



Sumario

Sobre a Série Investigacéo Filosdfica

Sobre os Volumes de Textos Selecionados de Filosofia Chinesa
Introdugao

. Etica chinesa

Il.  Pensamento Social e Politico na Filosofia Chinesa
lll.  Metafisica na Filosofia Chinesa

IV. As emogdes na Filosofia Chinesa Antiga

V.  Epistemologia na Filosofia Chinesa

VI. Ldgica e linguagem na Filosofia Chinesa antiga
VII. Ciéncia e Filosofia chinesa

VIII. Filosofia Chinesa e Medicina Chinesa

IX. Filosofia comparada: chinesa e ocidental

Sobre o organizador, tradutores e revisores

09

11

19
107
147
188
241
284
339
369
394
448



SOBRE A SERIE INVESTIGAGAO FILOSOFICA

A Série Investigagéo Filosofica € uma colegao de livros de tradugdes de verbetes
da Enciclopédia de Filosofia de Stanford (Stanford Encyclopedia of Philosophy),
que se intenciona a servir tanto como material didatico, para os professores das
diferentes subareas e niveis da Filosofia, quanto como material de estudo, para a
pesquisa e para concursos da area. Nos, professores, sabemos o quéo dificil é
encontrar bons materiais em portugués para indicarmos aos estudantes, e ha
uma certa deficiéncia na graduacgdo brasileira de Filosofia, principalmente em
localizagdes menos favorecidas, em relagdo ao conhecimento de outras linguas,
como o inglés e o francés. Sendo assim, tentamos suprir essa deficiéncia,
introduzindo essas tradugbes ao publico de Lingua Portuguesa, sem nenhuma
finalidade comercial, meramente pela gloria da Filosofia. Essas tradugdes foram
todas realizadas por filosofos ou por estudantes de filosofia supervisionados,
além de, posteriormente, terem sido revisadas por especialistas nas respectivas
areas. Todas as tradugdes dos verbetes foram autorizadas pelo querido Prof. Dr.
Edward Zalta, editor da Enciclopédia de Filosofia de Stanford, razéo pela qual o
agradecemos imensamente. Sua disposi¢do em contribuir para a ciéncia brinda
os paises de Lingua Portuguesa com um material filosdfico de exceléncia,
disponibilizado gratuitamente no site da Editora da Universidade Federal de
Pelotas (UFPel), assim, contribuindo para nosso maior principio, a ideia de
transmissdo de conhecimento livre, além de, também, corroborar nossa intengéo,
a de promover o desenvolvimento da Filosofia em Lingua Portuguesa e seu
ensino no pais. Aproveitamos o ensejo para agradecer, também, ao editor da
UFPel, na figura do Prof. Dr. Juliano do Carmo, que apoiou nosso projeto desde
0 inicio. Agradecemos, ainda, a todos os organizadores, tradutores e revisores,
que participam de nosso projeto. Sem a dedicagdo voluntaria desses
colaboradores, nosso trabalho n&o teria sido possivel. Esperamos, com o inicio
desta Série, abrir as portas para o crescimento desse projeto de tradugdo e
trabalharmos em conjunto pelo crescimento da Filosofia em Lingua Portuguesa.

Prof. Dr. Rodrigo Reis Lastra Cid (IF/UNIFAP)
Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo (NEPFIL/UFPEL)
Editores da Série Investigacado Filoséfica
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Sobre os Volumes de Textos Selecionados de
Filosofia Chinesa

A SIF (Série Investigacdo Filosdfica) publicada pela Universidade Federal de
Pelotas, objetivando ampliar a divulgagéo do pensamento de matriz ndo europeia
no Brasil, apresentara quatro volumes dedicados a filosofia chinesa.
e Vol. 1 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa I: areas de
investigacdo e perspectivas comparadas”
e Vol. 2 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa II: escolas e
pensadores classicos
e \Vol. 3 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa lll: escolas e
pensadores do periodo imperial
e Vol. 4 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa IV: budismo
chinés e moismo (bilingue: portugués/chinés)

Cada um dos volumes reunird tradugdes de verbetes da prestigiosa
Stanford Encyclopedia of Philosophy (SEP) e serdo organizados por professores
e pesquisadores brasileiros dedicados ao estudo da filosofia chinesa.

O primeiro volume (contendo 9 verbetes aqui publicados) apresenta
areas filosdficas como ética, epistemologia e metafisica, conforme foram
abordadas pelas tradi¢des filoséficas chinesas. O segundo e o terceiro volumes
(contendo 10 e 8 verbetes, respectivamente), introduzirdo os principais
pensadores e escolas filoséficas chinesas ao longo da histdria. O quarto volume
(contendo 4 verbetes) serd dedicado a filosofia budista de fonte chinesa. Este
Ultimo volume sera também bilingue (portugués e chinés).

A leitura desse conjunto expressivo e altamente especializado sobre o
pensamento chinés trara ao publico brasileiro, e luséfono em geral, uma viséo
mais aprofundada sobre as bases culturais e filoséficas da milenar civilizagdo
chinesa, contribuindo assim para a constru¢ao da pluralidade e da universalidade
do saber em nosso meio.

Antonio José Bezerra de Menezes Jr

Pedro Regis Cabral
Organizadores dos Volumes de Textos Selecionados de Filosofia Chinesa
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Introdugao

A presente obra vai oferecer a vocé, leitor e leitora, um panorama critico
do estado da arte atual do debate académico filoséfico de matriz chinesa, seja
pelos seus proprios termos ou em perspectiva comparada. Esse € o primeiro
volume dos Textos Selecionados de Filosofia Chinesa da Série Investigagbes
Filosdficas, com tradugdo de varios verbetes especializados em filosofia chinesa
publicados originalmente em inglés na The Stanford Encyclopedia of Philosophy.
Esses verbetes foram ftraduzidos por toda uma equipe brasileira de
pesquisadores(as) especialistas em tradigdes asiaticas e em filosofia académica.

O que quero dizer por “filosofia chinesa”? Por “filosofia”, me refiro a area
do conhecimento que, orientada por debates histéricos ou contemporaneos,
investiga racionalmente problemas fundamentais para a humanidade, em termos
metafisicos, epistemoldgicos, lbgicos, éticos e estéticos — e tantas outras
abordagens derivadas dessas subareas basicas, como filosofia da linguagem,
filosofia da mente, filosofia politica etc. Por “chinés” ou “chinesa”, entendo ser
toda expressao humana proveniente da regido geografica ou das culturas do que
hoje chamamos de China, reconhecendo que esta teve em sua historia
diferentes transformagdes territoriais, linguisticas e sécio-culturais, ainda que
também foi preservada de forma constantemente adaptada algumas dessas
caracteristicas, como sua escrita ou alguns ritos sociais. Assim, filosofia chinesa
aqui tem dois sentidos, usados tanto conjuntamente como separadamente nos
capitulos desse livro: (1) todo conhecimento de base proposicional ou reflexiva
produzido historicamente na China a partir das suas proprias bases
terminoldgica e cultural; (2) todo o esforgo intelectual por responder ou
esclarecer perguntas fundamentais da humanidade a partir das fontes e
individuos chineses.

Além de saber o que entendemos por filosofia chinesa, vocé pode estar
se perguntando: por que filosofia chinesa? A resposta mais breve é a ampliagéo
do curriculo filoséfico académico brasileiro para além da sua atual limitagdo
eurocentrada. A pesquisa em filosofia no Brasil ainda concentra suas referéncias
de modo quase exclusivo nas matrizes greco-romanas antigas e nas tradicdes
europeias e norte-americanas que se entendem como continuadoras dessas
matrizes. Isso pode ser observado nos curriculos dos cursos nesta area do
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conhecimento, desde a graduagdo até o doutorado, mas também em eventos,
em periodicos e nos livros publicados — j& que o curriculo é algo mais amplo do
que a estrutura de disciplinas (a famosa “grade curricular”) e se relaciona ao
caminho de formagdo educacional. O presente livro faz parte de um processo de
mudanga que esta ocorrendo néo apenas na Academia brasileira, como também
em universidades de todo o mundo. Essa mudanga pode ser resumida em uma
abertura transcultural, multicultural, intercultural e/ou descolonial que a filosofia
tem realizado nas ultimas décadas, cuja expresséo inclui, entre outras coisas, a
expansao do canone filoséfico, de forma que considere matrizes filoséficas de
todo o mundo (Dussel, 2000; Fornet-Betancourt, 2001; Garfield e Edelglass,
2011; Mall, 2014; Ma e Van Brakel, 2016; Van Norden, 2017; Bruya, 2017;
Garfield e Van Norden, 2021).

Essa mudanga indicada acima informa que os cursos académicos de
filosofia e os proprios filésofos e fildsofas, para serem coerentes com a proposta
investigativa e universal da sua é&rea, deveriam também conhecer outras
matrizes. De que “outras” matrizes estou falando? As africanas, as asiaticas, a
dos povos nativos das Américas e de qualquer ambiente onde a humanidade
registrou reflexdes racionais. No que concerne especificamente ao estudo das
filosofias asiaticas, ha dois extremos a serem evitados: o orientalismo e o
singularismo cultural.

O orientalismo se pauta pelo discurso do “outro”, da dicotomia “nds X
eles”, em que o par de opostos “ocidente” e “oriente” séo sempre evocados junto
com toda uma rede de estereotipos preconceituosos que mais enviesam nossa
compreenséo do que ajudam a esclarecer a realidade. Assim, quem defende o
orientalismo erra ao partir de pressupostos generalistas que ndo s&o verificaveis,
dado a enorme diversidade cultural e histérica asiatica. Por exemplo, posicdes
orientalistas afirmam frases como “ocidentais e orientais tém racionalidades
diferentes”, ou “no ocidente as pessoas pensam X, enquanto no oriente as
pessoas pensam Y”. No entanto, desde a critica ao orientalismo de Edward Said
(1990), aprendemos que é um equivoco acreditar que & possivel que tais
proposicdes tdo generalistas e imprecisas realmente consigam corresponder a
toda realidade plural de povos da peninsula arabica até o Japao ao longo dos
milénios de suas diferentes historias.

O segundo extremo na pesquisa sobre tradicbes asiaticas foi uma
reagdo ao generalismo exacerbado da postura orientalista, apostando no seu
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contrario: a busca pela singularidade que deve evitar comparagdes com qualquer
referencial eurocéntrico — algo que eu mesmo ja defendi bastante. Nos Ultimos
anos tenho percebido que esse singularismo, na busca por se afastar de todo
comparativismo facil a qualquer referéncia “ocidental’, acaba também sendo
estéril e dificulta a compreenséo dos temas estudados. Isso ocorre justamente
devido ao fato de que uma atitude demasiadamente singularista e
anti-comparativista dificulta associagdes, assimilagbes, inter-relagdes e outros
processos cognitivos que cada pesquisador ou pesquisadora poderia formular ao
estudar temas asiaticos, incluindo temas chineses. Por exemplo, quem defende
esse tipo de postura é a favor de estudar filosofia chinesa “apenas em seus
préprios termos” ou “apenas com métodos préprios dos chineses”, o que é
claramente relevante no processo inicial de pesquisa; porém, o “apenas” das
sentencas anteriores informa uma intolerdncia com qualquer associagao,
conexdo ou comparagdo com conhecimentos prévios do pesquisador. Essa
atitude configura uma negagdo de processos cognitivos basicos de
aprendizagem citados na frase anterior. Dessa forma, afastam pessoas das
pesquisas em filosofia chinesa, por parecer que se frata de algo
demasiadamente distante da propria realidade, o que, consequentemente, é
muito custoso cognitivamente. Curiosamente, o singularismo acaba caindo no
mesmo problema do generalismo orientalista, que é reificar uma “outridade”
substancial dos temas e pessoas asiaticas que busca investigar, ignorando os
elementos que os asiaticos tém em comum com a humanidade.

O que veremos nos verbetes traduzidos é justamente a busca por um
caminho mais virtuoso, da justa medida. Uma justa medida (mesétes peadtng)
nao apenas aristotélica, de uma agéo proporcional ao fim desejado, mas também
um justo meio confuciano (zhong yong HRJE), que busca o proprio equilibrio
adaptativo aos limites das situagdes, somada a uma centralidade da ag&o moral,
tal como o filésofo e historiador brasileiro André Bueno (2005) defendeu ha
quase duas décadas na sua tese de doutorado. Nesses casos, essa justa
medida consiste em abandonar dois extremos, ou seja, dois vicios intelectuais:
por um lado, proponho abandonar o velho discurso orientalista que trata o
pensamento chinés como uma suposta alteridade distante e inalcancavel, e, por
outro lado, defendo que devemos evitar o vicio intelectual que chamei de
singularismo, pois este esteriliza associacbes e aproximagdes possiveis com
fildsofos chineses por parte de quem néo é familiarizado com o tema. Ao

13



contrario, os verbetes traduzidos buscaram inserir os temas, autores e obras
filosoficas de matriz chinesa numa apresentagdo propria da configuragdo da
filosofia académica contemporanea. Isso significa que ideias de fildsofos
chineses sdo tratados em termos de ética, estética, logica, epistemologia ou
metafisica, entre outras areas, como filosofia da linguagem, filosofia da ciéncia
ou filosofia politica.

Ao mesmo tempo, o contexto chinés apresentou terminologias,
problemas e respostas proprias, como o debate sobre a relagdo entre nomes e
realidades ou uma lista especifica de virtudes para responder aos problemas
locais a partir das suas bases culturais. E chineses e chinesas também criaram
formas particulares de responder a problemas universais, como o desafio da
necessidade de organizagéo politica. Diante dessa tensdo, os verbetes aqui
traduzidos optaram, de modo geral, por uma perspectiva inclusiva que pode ser
resumida com o seguinte trecho do capitulo Metafisica na Filosofia Chinesa:

Embora aplicar "metafisica” tanto ao pensamento europeu
quanto ao chinés seja mais inclusivo, ha o risco de ocultar
as diferencas entre os dois. Mais insidioso, isso gerou
essas diferencas por apresentar a filosofia chinesa em
termos europeus. Esta & uma preocupacao legitima, mas
eu considero que o maior perigo € ignorar que a filosofia
chinesa possa contribuir para as discussdes de
metafisica.

Claro que outros capitulos, como o que discute filosofia chinesa e medicina
chinesa, inevitavelmente optaram por uma discuss@o mais interna, dentro dos
préprios limites das terminologias e concepgdes dessa matriz cultural.

Como, entdo, organizar todas essas discussdes na presente obra?
Entre muitas possibilidades, optei por uma ordem de capitulos que expressasse
sequencialmente os debates mais nucleares e frequentes de filésofos chineses.
Entendemos que a busca por responder problemas éticos é central nessa matriz
filoséfica, e a quase totalidade dos pensadores levantaram perguntas e/ou
respostas cruciais para essa tematica — confucianos, moistas, daoistas,
legalistas, budistas chineses e tantos outros, com excegdo da Escola dos
Nomes, que tinha a linguagem como centro de preocupagdo. Qual o motivo
disso? Os primeiros filésofos chineses, pensadores que buscavam respostas
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racionais e justificadas para além das tradi¢des, surgiram em reagéo a forte crise
politica e militar que se instaurou na China antiga a partir do periodo das
Primaveras e Outonos (771-476 AEC, Antes da Era Comum), e que culminou no
periodo dos Estados Combatentes 475-221 AEC), quando houveram frequentes
guerras e instabilidade social. Por extensdo aos debates éticos, questdes
politicas, de organizagéo social e de governabilidade se tornavam cada vez mais
intensas. Os dois primeiros capitulos tratardo desses dois topicos.

Paralelo a todo esse debate ético e politico, outros filosofos buscavam
entender de maneira mais naturalista como funciona a propria realidade. Ainda
que todas as escolas tinham alguma posi¢cdo metafisica basica, no sentido de
terem teorias sobre a realidade, algumas obras e autores buscaram com mais
afinco entender “as dez mil coisas” — termo idiomatico chinés antigo para
“mundo” ou “cosmos”. Autores como Zhuangzi, Laozi, Guanzi e Zou Yan, mesmo
que falassem também de temas éticos, tinham muito mais interesse em entender
0 mundo, e acabaram por criar conceitos abstratos para tentar interpreta-lo. Mas,
antes de interpretar a realidade, nos a sentimos. Por isso mesmo a maioria das
escolas filosoficas chinesas desde a antiguidade formularam ideias, reflexdes e
definigbes sobre 0 que seriam as emogdes e as diferentes reagdes sensuais ao
contato empirico com o mundo. Tratam-se dois temas dos capitulos trés e
quatro: teorias metafisicas e posi¢des estéticas sobre as emogdes (disposicdes
naturais).

Ja outros pensadores, como os confucianos, os moistas e 0s
nominalistas, para além do que sentiam, tinham também um forte interesse em
investigar o conhecimento e a sabedoria: afinal, o que significa saber algo? E o
que seria 0 ndo saber ou ignordncia? Como posso saber se estou nomeando
corretamente a realidade que julgo conhecer? Essas foram algumas das
perguntas centrais que eles buscaram responder. Essa Ultima pergunta aponta
para algo singular da filosofia chinesa j& em seu periodo antigo: epistemologia,
l6gica e filosofia da linguagem se misturam de modo muito intimo,
complementando um ao outro. As teorias do conhecimento passaram quase
todas por uma investigagéo da linguagem e sua correspondéncia e relagdo com
a realidade. Alguns filésofos, em especial, levaram essas investigacdes mais a
fundo, e formularam uma primeira vers&o de propostas logicas e classificativas,
especialmente os moistas posteriores e o confuciano Xunzi. Esses sdo os
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assuntos dos capitulos cinco e seis: epistemologia, l6gica e filosofia da
linguagem.

Tal como em outros contextos, também na China a filosofia esteve
intimamente relacionada com as primeiras expressoes cientificas — no sentido
amplo de ciéncia como técnicas racionais e justificadas teoricamente, o que
abrange a ciéncia produzida na antiguidade. No capitulo sétimo veremos essa
relagdo de modo transversal e histdrico, numa visdo mais panoramica. Em
seguida, no capitulo oitavo, temos um caso mais especifico, da inter-relagdo
entre a filosofia produzida na China antiga, especialmente suas formulagdes
éticas e metafisicas, com a medicina elaborada nessa mesma cultura.

O nono e Ultimo capitulo nos oferece um balango critico de metodologia
em filosofia comparada com énfase na comparacgéo entre filosofias chinesas e
“ocidentais” (europeias e norte-americanas), €, depois, conclui este livro de uma
maneira bastante promissora. O autor defende que o didlogo aberto e relacional
entre as varias matrizes filoséficas tem gerado frutos benéficos a todos os lados
envolvidos, mostrando varios exemplos bem sucedidos de uma filosofia
comparada ou hibridizada com fontes chinesas e “ocidentais”. Esperamos que
essa busca, a meta de produzir filosofia a partir de diferentes matrizes para
responder a problemas atuais, seja inspiradora ao leitor e a leitora.

Antes de concluir essa introdugdo algumas ressalvas criticas devem ser
feitas. Em alguns casos, por um lado, os autores originais dos capitulos aqui
traduzidos podem apresentar uma necessidade excessiva de validar a filosofia
chinesa por meio de comparagdes com filésofos europeus. Por outro lado, em
outros casos podemos perceber a falta de definicdes de alguns termos centrais
em lingua chinesa escrita ou mesmo uma falta de clareza em trechos
especificos. Isso nos mostra a necessidade de dois antidotos a esses
problemas. O primeiro antidoto é a necessidade de ler criticamente e
atentamente todo e qualquer texto (inclusive essa introdugao), sempre filtrando o
que é mais virtuoso (ou Util, se preferirem) — quem sabe até escrever um
texto-resposta ou uma resenha critica a esse livro, apontando melhores
caminhos para esse tipo de produgao intercultural em filosofia. O outro antidoto é
superar a fase de leitura passiva, e buscar escrever textos e apresentar
oralmente respostas a problemas a partir de fontes da filosofia chinesa, ou seja,
pensar autonomamente desde fontes chinesas, e ndo apenas comenta-las ou
utiliza-las numa produgéo de historia da filosofia.
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Esse Ultimo ponto implica uma atitude autoral, que nao apenas I§,
comenta ou traduz obras chinesas, mas que vai além disso, pensando a partir
dos problemas e temas levantados por chineses, mas respondendo-os como
questdes relevantes para toda a humanidade em dialogo critico com suas fontes.
Ou, ainda, buscar inspiracdo em raciocinios de filosofos chineses para pensar
por si proprio questdes da atualidade e do nosso contexto, mas com uma nova
linguagem prépria de nossa multipla matriz cultural. Isso, claro, pode ser melhor
realizado se feito em grupo, numa rede de construgéo colaborativa, ainda que
pode ser comegada individualmente. Alias, repetimos que a presente obra que
vocé tem em acesso agora € justamente fruto de um trabalho e esforgo
realizados coletivamente por toda uma equipe de pesquisadores e
pesquisadoras, que, sem citar um nome especifico, deixo aqui o agradecimento
a cada um deles e delas. Esperamos que os textos aqui traduzidos e todo o
trabalho conjunto da presente obra contribuam para essa postura mais
intercultural, mais analitica, mais critica e mais autoral em filosofia em nosso
contexto brasileiro.

Matheus Oliva da Costa

Boa Vista - RR, margo de 2022
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l. Etica chinesa’

Autor: David Wong
Tradutor: Jodo Alves de Souza Neto
Revisor: Matheus Landau de Carvalho

A tradicdo do pensamento ético chinés preocupa-se principalmente com
as questdes sobre como se deve viver: 0 que acontece em uma vida que valha a
pena, como pesar 0s deveres para com a familia e os deveres para com 0s
estranhos, se a natureza humana esta predisposta a ser moralmente boa ou ma,
como alguém deve se relacionar com o mundo ndo humano, até que ponto
deve-se estar envolvido na reforma das estruturas sociais e politicas mais
amplas de sua propria sociedade e como se deve conduzir quando se esta em
uma posi¢ao de influéncia ou poder. O pessoal, o social e o politico costumam
estar entrelagados nas abordagens chinesas do assunto. Qualquer pessoa que
queira se basear em uma gama de importantes tradi¢des de pensamento sobre
este assunto precisa examinar seriamente a tradicdo chinesa. Os textos
candnicos dessa tradigdo foram memorizados por criangas em idade escolar nas
sociedades asiaticas por centenas de anos e, a0 mesmo tempo, serviram como
objetos de analises sofisticadas e rigorosas por estudiosos e tedricos enraizados
em tradicbes e abordagens amplamente variadas. Este artigo apresentara as
questdes éticas levantadas por alguns dos textos mais influentes no
confucionismo, moismo, dacismo, legalismo e budismo chinés.

! Tradugdo de: WONG, David. Chinese Ethics. In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford
Encyclopedia of Philosophy. Summer 2021 Edition. Stanford, CA: The Metaphysics
Research Lab, 2021. Acesso realizado em: 06 fevereiro de 2022, disponivel em
https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/entries/ethics-chinese/.
The following is the translation of the entry on Chinese Ethics by David Wong, in the
Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version of the entry in
the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/entries/ethics-chinese/.
This translated version may differ from the current version of the entry, which may have
been updated since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/ethics-chinese/. We'd like to thank the Editors of the
Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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1. Caracteristicas da Etica Chinesa: foco pratico e proximidade com a
experiéncia pré-teorica

2. Etica confuciana
2.1 Etica da virtude: 0 dao, o junzi e o ren
2.2 A centralidade do li ou ritual
2.3 O ren e o li como valores relacionais em contraste com os valores de
autonomia individual
24 A centralidade da filialidade na ética confuciana e a doutrina do
cuidado com distingdes
2.5 A defesa de Méncio do cuidado com distingdes e a sua teoria das
raizes do conhecimento moral e da motivagéo na natureza humana
2.6 Xunzi versus Méncio sobre a natureza humana e as origens da
moralidade
2.7 O confucionismo e o problema situacionista para a ética da virtude
2.8 Teorias neoconfucianas de moralidade e a sua fundamentagéo numa
cosmologia
2.9 Confucionismo e género
2.10 Confucionismo e democracia liberal

3. Etica Moista
3.1 Uma ética consequencialista, mas de que tipo?
3.2 Comparagdes com a ética confuciana

4. Etica daoista
4.1 Perspectivas éticas extraidas do Daodejing: o estilo “suave” de acéo e
0 primitivismo social
4.2 Perspectivas éticas do Zhuangzi: questionamento cético, sintonia com
0 curso das coisas, incluséo e aceitagao

5. Legalismo

6. Etica Budista Chinesa

Referéncias

1. Caracteristicas da Etica Chinesa: foco pratico e proximidade com a
experiéncia pré-tedrica

Nos Analectos 13.18, o Governador de She fala a Confucio de alguém
chamado Corpo Reto que denunciou o seu pai as autoridades por roubar uma
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ovelha. Confucio (Kongzi, mais conhecido no ocidente com seu nome latinizado,
viveu nos sécs. VI e V AEC) responde que, em sua aldeia, a retidao integra
consiste em pais e filhos acobertarem uns aos outros. Em Eutifron, Socrates
encontra Eutifron (cujo nome pode ser traduzido como “Pensador Reto”),
conhecido por seu conhecimento religioso € a caminho de levar acusagdes
contra seu pai por assassinato. A conversa entre Sécrates e Eutifron leva a uma
investigacdo tedrica na qual varias respostas propostas quanto a ousia
(esséncia) da piedade s&do investigadas e, definitivamente, consideradas
insatisfatorias, mas na qual nenhuma resposta a piedade ou impiedade da agéo
de Eutifron é dada. O contraste entre essas duas histérias destaca uma das
caracteristicas distintivas da ética chinesa em geral: o seu respeito pelo
problema pratico. O problema pratico discutido por Conflcio e Socrates é, sem
duvida, universal: o conflito entre o dever da lealdade a um membro da familia e
o dever de defender a justica publica dentro da comunidade mais ampla. A
resposta de Conflcio € uma dimensdo de um respeito caracteristicamente chinés
pelo problema pratico. A natureza do problema demanda uma resposta pratica.
No entanto, outra dimensdo de um respeito reflexivo pelo problema pratico é
manter uma certa humildade em face de um problema realmente dificil. E de se
duvidar que teorias altamente abstratas forne¢cam uma resposta que seja fiel as
complexidades desse problema. Uma tradicdo que exemplifique tal respeito
contera obras influentes que n&o fingirdo ter resolvido tensdes recorrentes dentro
da vida moral, tais como as identificadas nos Analectos e no Eutifron.

Conflcio da uma resposta pratica imediata em 13.18, mas coube aos
leitores e aos comentadores tecerem juntos as varias observagdes sobre a
filialidade (ou, como é frequentemente chamada, “piedade filial”) de modo a
apresentar uma justificativa para essa resposta. Essas observagbes muitas
vezes dizem respeito a assuntos bastante particulares, como é o caso de
entregar o pai de alguém por roubar uma ovelha, e as implicagbes para questdes
mais gerais sdo ambiguas. Pais e filhos se acobertam em todas as ocasides, por
mais grave que seja, e se houver acobertamento, ha também tentativa de
indenizar a vitima do delito? A particularidade dessas passagens esté ligada a
énfase na praxis. O que se busca e 0 que se discute costuma ser a resposta a
um determinado problema pratico, e a particularidade resultante das
observagdes convida a interpretacdes multiplas. Os provérbios frequentemente
sdo apresentados emergindo de conversas entre Conflcio e seus alunos ou
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varias personagens com posigdes oficiais, ou entre os proprios alunos de
Conflcio. Uma passagem (11.22) retrata Conflcio tendo adaptado seus
conselhos de acordo com o carater do aluno em particular: ele exorta um aluno a
pedir conselho ao pai e ao irmao mais velho antes de praticar algo que
aprendeu, enquanto exorta o outro a praticar imediatamente; a razo é que o
primeiro tem tanta energia que precisa ser contido, enquanto o segundo esta
indo embora e precisa ser exortado a seguir adiante. Com essa passagem em
mente, podemos entdo nos perguntar se a aparente tensdo entre as
observagdes feitas em relagdo a um conceito deve ser entendida em termos das
diferencas entre os individuos abordados ou o contexto da conversa.

Todos os textos que se tornaram can6nicos dentro de uma tradigdo, é
claro, estdo sujeitos a multiplas interpretagbes, mas os textos chineses as
atraem. Eles as atraem ao articular temas que ficam relativamente proximos da
experiéncia pré-tedrica que da origem aos problemas préaticos da vida moral
(sobre o papel da experiéncia na filosofia chinesa, ver Kupperman, 1999). O
pré-tedrico ndo é uma experiéncia que € um dado puro ou ndo conceitualizado,
nem & necessariamente uma experiéncia universal no seu significado e na sua
inteligibilidade em diferentes tradigdes de pensamento e culturas. Essa atengéo
a experiéncia pré-tedrica também leva a diferencas no formato e na forma
discursiva: dialogos e estdrias sdo mais adequados para apelar e evocar o tipo
de experiéncia pré-tedrica que inspira partes do texto. Em contraste, grande
parte da filosofia ocidental acompanhou Platdo ao seguir o caminho da abstragdo
crescente a partir da experiéncia pré-tedrica.

O contraste nédo pretende implicar que a filosofia chinesa falhe em dar
origem a reflexdo teorica. Reflexdo tedrica de grande significado surge em Mozi,
Méncio, Hanfeizi, Xunzi e Zhuangzi, mas h& uma interagdo mais frequente entre
a teorizacdo e as referéncias a experiéncia pré-tedrica. Nos textos chineses, ha
sugestdes para teorizar sobre essa experiéncia, mas as sugestdes geralmente
indicam diversas direges frutiferas e diferentes para que a teorizagdo va mais
longe. Essas dire¢des podem parecer incompativeis, e elas podem ou néo ser ao
final, mas as tensdes entre essas direcdes sdo reais. O resultado é uma
ambiguidade frutifera que pde uma problematica. A experiéncia pré-tedrica
apresenta um problema pratico. Solugdes aparentemente incompativeis para
problemas sdo parcialmente teorizadas no texto, mas a incompatibilidade
aparente ndo é removida. Muito do valor desses textos estd em deixarem as
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tensdes no lugar com teoria suficiente para estimular o pensamento dentro de
uma certa abordagem amplamente definida. Ha mais do que o suficiente para o
tedrico sofisticado tentar interpretar ou reconstruir uma posi¢do mais definida
como uma extensdo dessa abordagem amplamente definida. Ao mesmo tempo,
a problematica é parcialmente estruturada com a linguagem da experiéncia
pré-tedrica na forma de didlogo e estdria, tornando os textos acessiveis a uma
gama de leitores muito mais ampla do que normalmente é o caso com textos de
filosofia. As segbes a seguir apresentam alguns dos principais tipos de
problematicas que aparecem nas principais escolas do pensamento ético chinés.

2. Etica confuciana
2.1 Etica da virtude: o dao, o junzie oren

Um caminho comum para entender a ética confuciana é que ela é uma
ética da virtude. Para alguns estudiosos, essa sera uma verdade Obvia e
incontroversa. Para outros, € um equivoco que impde suposi¢des ocidentais
controversas sobre o confucionismo a respeito do que é ser uma pessoa e
acerca do qué deve ser uma ética. A luz dessa controvérsia, é importante
especificar 0 sentido no qual é relativamente incontroverso alegar que as
virtudes constituem o principal foco de atengdo nesses textos. Virtudes, no
sentido relevante, sdo qualidades ou tragos que as pessoas poderiam ter e que
sd0 objetos apropriados de aspiracdo a realizar. Essas virtudes entram na
concepgao de um ideal de um tipo de pessoa que se aspira ser. Dado esse
sentido bastante amplo de ‘virtude’, é inquestionavel dizer que os textos
confucianos discutem a ética principalmente em termos de virtudes e ideais
correspondentes da pessoa.

O que torna a caracterizacdo do confucionismo como uma ética das
virtudes controversas sdo o0s sentidos mais especificos e mais restritos de
“virtude” empregados nas teorias filoséficas ocidentais. Tiwald (2018) distingue
entre algo como o sentido amplo de virtude e um uso filoséfico que confere
prioridade explicativa as qualidades ou aos tragos de carater sobre a agéo
correta e a promogdo de boas consequéncias. A ética das virtudes, nesse
sentido, € um competidor para decidir [entre] as teorias deontoldgicas e
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consequencialistas. Simplesmente ndo ha discussao suficiente nos textos
confucianos, especialmente no periodo classico, que se dirige ao tipo de
questdes que essas teorias ocidentais buscam responder.

Existem outros sentidos mais restritos de “virtude” que sao claramente
caracterizagdes equivocadas quando aplicados a ética confuciana. As virtudes
podem supostamente ser qualidades que as pessoas tém ou podem ter
isoladamente de outros com quem interagem ou de suas comunidades,
sociedades ou cultura. Essas virtudes atomisticas podem constituir ideais da
pessoa que, por sua vez, podem ser especificados ou realizados no isolamento
social. Além disso, pode-se supor que as virtudes sejam identificaveis por meio
de generalizagdes que sdo verdadeiras em todos os casos, de modo que as
maneiras pelas quais esses tracos se manifestam concretamente na conduta
nao variam entre 0s contextos ou as situagdes. Criticos proeminentes e
influentes da caracterizagdo da “virtude” da ética confuciana — Roger Ames
(2011) e Robert Neville (2016) — parecem supor que o termo esta carregado de
tais pressupostos controversos.

Como ficara claro na discussdo subsequente aqui, pode-se empregar a
linguagem da virtude com os qualificadores apropriados e, a0 mesmo tempo,
reconhecer muito do que os criticos afirmam ser perspicicias da ética
confuciana: por exemplo, que o processo de realizagdo das virtudes ocorre
caracteristicamente em relacionamento com outros — aqueles com quem se tem
responsabilidades como filho ou filha ou mae ou pai, por exemplo — e que pode
fazer parte da prépria identidade ser filho ou filha, m&e ou pai de uma pessoa em
particular. Faz parte da visdo confuciana de uma vida condizente com o ser
humano que seja uma vida de relacionamentos marcados pelo cuidado e pelo
respeito mutuos, que assim se obtenha a personalidade mais completa.
Obtém-se isso de uma maneira que € particular as suas circunstancias, incluindo
0s outros particulares com quem mais interage. Nada disso & inconsistente com
as caracterizagdes de virtude no sentido amplo (para uma caracterizagéo
alternativa da ética confuciana como ética de papéis [sociais] que incorpora
essas perspectivas de uma maneira diferente, ver Ames, 2011).

O ideal mais frequentemente discutido é o do junzi. A palavra chinesa
originalmente significava “filho do principe”, mas nos Analectos refere-se a
nobreza ética. As primeiras tradugdes em inglés traduziram-no como
“cavalheiro’, mas Ames e Rosemont (1998) sugeriram utilmente “pessoa
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exemplar’. Entre os tracos conectados a nobreza ética estdo a filialidade, o
respeito e a dedicacdo ao desempenho de formas rituais tradicionais de conduta
e a habilidade de julgar o que é certo fazer em dada situagdo. Esses tragos sao
virtudes no sentido de que sdo necessarios para seguir 0 dao, o curso pelo qual
os seres humanos devem viver as suas vidas. Como Yu (2007) aponta, o0 dao
desempenha o tipo de papel na antiga ética chinesa que é analogo ao papel
desempenhado pela eudaimonia ou florescimento na antiga ética grega. O junzi
é 0 exemplo ético virtuoso que torna possivel seguir 0 dao.

Além dos conceitos de dao e junzi, o conceito de ren é um tema
unificador nos Analectos. Antes da época de Conflcio, o conceito de ren
referia-se a aristocracia das linhagens, significando algo como a aparéncia forte
e bonita de um aristocrata. Mas nos Analectos o conceito é de uma exceléncia
moral que qualquer um tem o potencial de obter. Varias tradugbes foram
fornecidas de ren. Muitas traducbes tentam transmitir a ideia de virtude ética
completa, conotando um estado abrangente de exceléncia ética. Em varios
lugares nos Analectos, a pessoa ren é tratada como equivalente ao junzi,
indicando que ren tem o significado de exceléncia moral completa ou
abrangente, sem faltar nenhuma virtude particular, mas comportando todas elas.
No entanto, ren em alguns lugares nos Analectos é tratado como uma virtude
dentre outras, como sabedoria e coragem. No sentido mais restrito de ser uma
virtude entre outras, ela é explicada em 12.22 em termos de cuidar dos outros. E
a luz dessas passagens que outros tradutores, como D. C. Lau (1970a), usam
“benevoléncia” para traduzir ren. No entanto, outros tentaram transmitir mais
explicitamente o sentido de “ren” no sentido abrangente de virtude moral
englobante por meio do uso da traducdo “Bom” ou “Bondade” (ver Waley, 1938,
1989; Slingerland, 2003). E possivel que o senso de ren como uma virtude
particular € o senso de exceléncia abrangente estejam relacionados, pois
atitudes como cuidado e respeito pelos outros podem ser um aspecto penetrante
de diferentes formas de exceléncia moral, por exemplo, tais atitudes podem ser
expressas no desempenho de ritual, conforme discutido abaixo, ou em agao
correta ou apropriada de acordo com o contexto. Mas esta sugestdo é
especulativa, e porque a propria natureza de ren permanece tdo elusiva, que
sera aqui referida simplesmente como “ren”.

Por que a virtude central é discutida de modo tdo elusivo nos
Analectos? A resposta pode estar no papel que a experiéncia pré-tedrica
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desempenha na filosofia chinesa. Tan (2005) apontou para o nimero e a
vivacidade das pessoas nos Analectos que servem como exemplos morais. Ela
sugere que o texto nos convida a exercitar nossa imaginagéo vislumbrando como
essas pessoas poderiam ter sido e aquilo em que nés mesmos poderiamos nos
tornar ao tentar imita-lo. O uso da imaginagao, ela aponta, chama nossa atengéo
para as particularidades da virtude e envolve as nossas emogdes € 0s N0ssos
desejos. Amy Olberding (2008, 2012) desenvolve a nogdo de exemplarismo em
uma epistemologia confuciana, de acordo com a qual obtemos muito de nosso
conhecimento importante ao encontrar os objetos ou pessoas relevantes. No
contato inicial, podemos ter pouco conhecimento geral das qualidades que os
tornam t&o atraentes para nds, mas estamos motivados para investigar mais
além. Conflcio tratou como exemplares figuras lendarias dos primeiros dias da
dinastia Zhou, como o duque de Zhou e os reis Wu e Wen. Confucio serviu de
exemplo para seus alunos, talvez da virtude de ren, embora nunca tenha
reivindicado a virtude para si mesmo. O Livro Dez dos Analectos mostra o que
pode parecer uma preocupagdo obsessiva com a maneira como Conflcio
cumprimentava as pessoas na vida cotidiana, por exemplo, se ele visse que elas
estavam vestidas de luto, ele assumiria uma aparéncia solene ou se inclinaria
para a frente no espeque de sua carruagem. Essa preocupagéo se torna muito
mais compreensivel se Conflicio for tratado como um exemplo de virtude com o
qual os alunos estédo tentando aprender. O foco do Livro Dez e de outras partes
dos Analectos também sugere que o locus primério da virtude deve ser
encontrado em como as pessoas tratam umas as outras no tecido da vida
cotidiana e ndo nos dramaticos dilemas morais tdo discutidos na filosofia moral
ocidental contemporéanea.

2.2 A centralidade do /i ou ritual

Analectos 1.15 compara o projeto de cultivar o carater de alguém a
fabricar algo fino a partir de matéria-prima: lapidar 0sso, talhar um pedago de
chifre, polir ou brunir um pedago de jade. O capitulo também enfatiza a
importancia de /i (os ritos, o ritual) neste projeto. Nos Analectos, o ritual inclui
cerimdnias de adoragdo aos ancestrais, 0 enterro dos pais e as regras que
governam o comportamento respeitoso e apropriado entre pais e filhos. Mais
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tarde, a palavra passou a abranger uma ampla gama de costumes e praticas que
definiam um comportamento cortés e respeitoso de muitos tipos diferentes.
Engajar-se no ritual, aprender a executa-lo adequadamente e com as atitudes
corretas de respeito ao desempenha-lo, é se engajar em um tipo de lapidacao,
talhamento, polimento e brunimento de si mesmo. Uma das marcas mais
distintivas da ética confuciana é a centralidade do desempenho ritual no cultivo
ético do carater. Por exemplo, embora a habituacdo aristotélica geralmente
corresponda ao cultivo confuciano do carater, ndo hd uma énfase comparavel em
Aristoteles sobre o papel do desempenho ritual nesse processo de
transformacdo do carater. Ainda assim, os confucianos dirdo que qualquer
descricdo completa do autocultivo deve incluir um papel para os costumes
culturalmente estabelecidos que soletram o que significa expressar respeito por
outra pessoa em vérios contextos sociais. Exatamente como esse papel é
concebido nos Analectos € um dos quebra-cabecas interpretativos centrais
concernentes aos Analectos. A questao interpretativa de como o li € central para
0 autocultivo é colocada em particular sobre sua relagédo com a virtude superior
de ren.

Em Analectos 3.3, o Mestre [Confucio] disse: “Um homem que n&o é ren
— 0 que ele tem a ver com o ritual?” A implicacdo € que o ritual € um meio de
cultivar e expressar um ren que ja existe, pelo menos em estado bruto ou ndo
refinado. Essa implicacdo sobre o papel do ritual & consistente com as
passagens dos Analectos nas quais Confucio mostra flexibilidade na questéo de
seguir ou ndo a pratica ritual estabelecida. [O trecho dos Analectos] 9.3 mostra-o
aceitando a pratica contemporanea de usar um barrete cerimonial de seda mais
barato em vez do barrete de linho tradicional. [O trecho] 9.3 também mostra
Confucio rejeitando a prética que lhe era contemporénea de se curvar depois de
se subir as escadas que conduzem ao trono do governante, e mantendo a
pratica tradicional de se curvar antes de se subir as escadas. A implicagao é que
a préatica que Ihe era contemporanea expressa a atitude errada em relagéo ao
governante — presungdo em assumir a permissdo para subir. [O trecho] 9.3
sugere que € algo como a atitude correta que é cultivada e expressa pelo ritual.
Kwong-loi Shun (1993) chamou esse tipo de entendimento do ritual de
interpretacdo “instrumental”.

Entretanto, em outros lugares dos Analectos, o ritual parece assumir um
papel mais central na obtengéo do ren. De fato, parece ser apresentado como a
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chave. Uma tradugdo muito comum de 12.1 mostra Conflcio dizendo a seu
aluno favorito, Yan Hui, que “Restringir-se e retornar aos ritos constitui o ren. Se
por um dia vocé conseguisse se restringir e retornar aos ritos, desse modo vocé
poderia levar o mundo inteiro de volta ao ren. A chave para alcangar o ren esta
dentro de vocé — como poderia vir de oufras pessoas?” (tradugdo de
Slingerland, 2003, embora, para uma tradugdo diferente da palavra wei
geralmente traduzida como “constitui’, com implicacdes diferentes para a
questdo da relagéo entre o /i e o ren, veja Li, 2007). Tais passagens deram
ascensao a interpretagdo “definicionista”, como Shun a chama, que torna o /i
definitivo de todo o ren. Obviamente, as interpretagdes instrumental e definicional
néao podem ser ambas verdadeiras.

Uma possibilidade para resolver essa tensdo € interpretar as
observagdes de Conflcio como dirigidas a um aluno em particular e informados
por sua concepgao de que tipo de conselho o aluno precisa ouvir, dadas as suas
forcas e as suas fraquezas. Talvez Confucio acredite que Yan Hui deva se
concentrar em disciplinar-se por meio da observagdo dos ritos, mas seu
conselho ndo deve ser tomado como uma generalizagdo pretendida sobre o
relacionamento entre o ren e o li. Talvez as observagbes que sugerem uma
interpretagdo mais instrumentalista do relacionamento sejam similarmente
ligadas ao contexto e a audiéncia. Essa interpretacao, é claro, deixa em aberto a
questdo de qual é essa relacdo, ou de fato, se Conflcio alguma vez teve em
mente uma generalizagdo sobre o relacionamento que informou as suas
observagdes.

Alguns argumentaram que tais conflitos sérios dentro do texto
constituem razdes para pensar que 0s Analectos sdo um texto cumulativo, isto &,
composto de camadas adicionadas em momentos diferentes por povos
diferentes com visdes conflitantes. Até certo ponto, ver os Analectos como
cumulativos ndo é nada novo, mas Bruce e A. Takeo Brooks (1998, 2000)
levaram essa vis@o muito longe ao identificar o Livro 4 (e apenas parte dele, por
falar nisso) como a mais reflexiva das visdes do Kongzi historico, e os outros
livros como provenientes de alunos de Confucio e membros da sua familia. Os
diferentes livros e, as vezes, passagens individuais dentro dos livros,
representam diferentes periodos de tempo, povos, com diferentes agendas que
estdo respondendo a diferentes condigdes e, frequentemente, pondo vertentes
incompativeis de confucionismo. Os Brooks sugerem que as partes dos

28



Analectos mais diretamente associadas ao Confuicio histérico e seus discipulos
sdo as partes que caracterizam o ren como a virtude preeminente e que
desenfatizam o papel do ritual. As partes devidas a outra tendéncia do
confucionismo, lideradas pelos descendentes de Confucio, sdo as partes que
elevam o ritual como a chave para o ren. A teoria dos Analectos dos Brooks
atraiu a apreciagdo e o desacordo (por exemplo, para ambos, ver Slingerland,
2000). Isso ameaga desalojar a suposigdo subjacente ao modo dominante de
interpretagao dos Analectos, que € que o texto, ou a maior parte dele, reflete o
pensamento coerente de uma pessoa.

Uma resposta a este desafio interpretativo é reconhecer a possibilidade
real de que diferentes conjuntos de passagens sejam produtos de diferentes
pensadores, mas também sustentar que essas pessoas diferentes, mesmo que
tenham diferentes agendas pragmaticas e politicas (um fator que os Brooks
tendem a enfatizar), também podem ter tido perspectivas diferentes e
filosoficamente substanciais sobre problemas comuns. Um desses problemas
poderia, de fato, ter sido a relagéo entre o ren e o /i, e, pelo menos, parte da
explicacdo de por que se diz coisas diferentes e potencialmente conflitantes
sobre essa relagdo é que a relagdo é dificil de descobrir e que diferentes
pensadores abordando esse problema comum podem razoavelmente ter
chegado a coisas diferentes a dizer. Se essas coisas diferentes sdo
definitivamente irreconcilidveis, permanece uma questdo em aberto. Pode-se
adotar uma atitude construtiva a essas diferengas, perguntar quais boas razdes
filoséficas poderiam motivar as diferentes abordagens e perguntar se ha uma
maneira de reconciliar o que todas as boas razdes implicam.

A abordagem de Kwong-loi Shun exemplifica essa estratégia de
reconciliagdo. Ele sustenta que, por um lado, um conjunto particular de formas
rituais s@o as convengdes de que uma comunidade evoluiu e, sem essas formas,
atitudes tais como respeito ou reveréncia ndo podem ser inteligiveis ou
expressas (a verdade por tras da interpretacéo definicionista). Nesse sentido, o /i
constitui o ren dentro ou para uma dada comunidade. Por outro lado, diferentes
comunidades podem ter diferentes convengdes que expressam respeito ou
reveréncia e, além disso, qualquer comunidade pode revisar suas convengdes
aos poucos, embora ndo no atacado (a verdade por tréds da interpretagdo
instrumentalista).
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Chenyang Li (2007) propde uma abordagem diferente com base em
uma leitura diferente da palavra “wei” usada em 12.1 e frequentemente traduzida
como “constitui” para traduzir a linha crucial, “Restringir-se e retornar aos ritos
constitui o ren”. Li (2007) observa que um significado comum da palavra ¢ “fazer’
ou “resultar em”. A relagao entre o li e 0 ren ndo precisa ser interpretada como
definicional ou constitutiva, nem precisa ser interpretada como puramente
instrumental. Li propde que o /i funciona como uma gramatica cultural, onde o
ren é como o dominio da cultura. O dominio de uma lingua implica o dominio de
sua gramatica, mas nao vice-versa.

Tanto Shun quanto Li estdo se esforgando para capturar uma maneira
pela qual o ren ndo se reduza ao /i, mas também uma maneira pela qual o /i seja
mais do que puramente instrumental para a realizacdo do ren. Existem boas
razoes filosoficas para esse movimento. Considere as razdes para resistir a
redugéo do ren ao li. Conforme indicado acima, 9.3 sugere que as atitudes de
respeito e reveréncia, que sdo expressas por formas rituais, ndo séo redutiveis a
qualquer conjunto particular de tais formas, e Shun tem raz&o em argumentar
que tais atitudes poderiam ser expressas por diferentes conjuntos de tais formas
como estabelecidas por diferentes comunidades. Ao estudar as culturas de
outras comunidades, reconhecemos que certos costumes significam respeito,
mesmo que ndo compartilhemos esses costumes, assim como reconhecemos
que algo que néo significa desrespeito em nossa cultura o significa, de fato, em
outra cultura. O fato de podermos distinguir a atitude das formas rituais que
usamos para expressa-las nos permite considerar formas rituais alternativas que
poderiam expressar a mesma atitude. Os barretes cerimoniais feitos de um
material mais econdmico séo aceitaveis, talvez porque o uso desses barretes,
em vez dos materiais, ndo precisam afetar o espirito da cerimdnia. Em contraste,
curvar-se depois de subir as escadas constitui uma mudanga inaceitavel de
atitude. Sustentar que formas rituais particulares ndo definem o respeito e a
reveréncia que pretendem expressar nao € subestimar sua importancia para
cultivar e fortalecer essas atitudes. Agir de maneiras que expressam respeito,
dados os significados convencionalmente estabelecidos de formas rituais
aceitas, ajuda a fortalecer a disposicdo do agente a ter respeito. O
desenvolvimento ético do carater envolve o fortalecimento de algumas
disposigdes emocionais sobre outras. Fortalecemos as disposi¢des agindo de
acordo com elas. Ao fornecer formas convencionalmente estabelecidas e

30



simbodlicas de expressar respeito pelos outros, as formas rituais dao aos
participantes maneiras de agir e, portanto, de fortalecer as disposigoes corretas.
A fungdo cultivante de observar o ritual destaca o foco pratico distinto da ética
confuciana. Ela esta tdo preocupada em como adquirir o tipo certo de carater
quanto em saber qual é o tipo certo.

Por outro lado, ha boas razdes para resistir & redugdo do /i
simplesmente ao papel de expressar e cultivar um conjunto de atitudes e de
disposigbes emocionais. Em sua influente interpretagdo dos Analectos, Herbert
Fingarette (1972) interpreta o desempenho ritual como um fim em si mesmo,
como uma participagéo bela e digna, aberta e compartilhada em ceriménias que
celebram a comunidade humana. O desempenho ritual, internalizado de forma
que se torne uma segunda natureza, de forma que seja desempenhado com
graga e espontaneamente, € um constituinte crucial de uma vida humana
realizada completamente. Existem dimens6es ndo convencionais do que é
mostrar respeito, como fornecer comida para os pais (ver Analectos 2.7), mas a
maneira particular como o agente faz isso sera profundamente influenciada pelos
costumes. De fato, o costume especifica 0 que & uma maneira respeitosa de
servir comida. Na visdo confuciana, fazé-lo de modo gracioso e de coragéo
inteiro, conforme entendido pelos costumes de uma comunidade, faz parte do
que é viver uma vida completamente humana.

O ritual constitui uma parte importante do que € o ren e, portanto, ndo é
meramente um instrumento para refinar a substancia do ren. Ao mesmo tempo,
ndo € o ren como um todo. Considere aquela parte do ren que envolve
disposiges atitudinais. A atitude néo é redutivel a forma ritual, mesmo que agir
dessa forma possa cultivar e sustentar a atitude. Além disso, 7.30 enfatiza a
conexao entre o0 desejo pelo ren e a sua obtengéo (“se eu simplesmente desejo 0
ren, acho que ele ja esta 1&”). A obtengdo do ren é, obviamente, uma jornada
longa e dificil e, portanto, 7.30 implica que vir a deseja-lo verdadeiramente esta
no coragdo dessa conquista. A natureza multifacetada do ren emerge no Livro
12, onde Conflcio é retratado dando diferentes descrigbes do ren. Em 12.1,
como ja observado, ele diz que o ritual se dirige para o ren. Mas, entéo, em 12.2,
ele diz que o ren envolve comportar-se em publico como se alguém estivesse
recebendo um convidado importante e, na gestdo das pessoas comuns, se
comportar como se estivesse supervisionando um grande sacrificio (o dever de
ser respeitoso em relagdo aos outros). [O trecho do Analectos] 12.2 também
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associa 0 ren com o shu ou “entendimento simpatico”, ndo impor aos outros o
que vocé mesmo ndo deseja. Aqui, a énfase ndo esta tanto no ritual, ou, de
qualquer maneira, ndo exclusivamente, mas nas atitudes que alguém demonstra
em relagdo aos outros, e na habilidade de entender o que os outros querem ou
néo querem com base na projecao de si mesmo na situagdo deles. Em 12.3,
quando questionado sobre o ren, Conflcio diz que as pessoas ren hesitam em
falar (sugerindo que tais pessoas tomem extremo cuidado para que as suas
palavras ndo ultrapassem suas agdes). E, entdo, em 12.22, quando questionado
sobre o ren, Conflcio diz que é para cuidar das pessoas. Essas caracterizagdes
diversas sao apropriadas se o ren for virtude ética completa ou exceléncia
abrangente que inclui muitas dimensdes, incluindo, mas néo se reduzindo aos
tipos de exceléncia associados ao /i.

Se tomarmos as passagens relevantes sobre o /i e o ren formando um
todo no qual uma visé@o coerente esta incluida, hd um bom caso para considerar
a observéncia da propriedade ritual como um constituinte do ren, bem como
crucial para realizar instrumentalmente algumas outras dimensées do ren. Mas
isto ndo exaure a substancia do ren. Se o texto é t&o radicalmente cumulativo
quanto sustentam os Brooks, entdo a interpretacdo proposta da relagéo é mais
uma reconstrugdo de qual poderia ser a melhor posicdo filoséfica sobre a
natureza da relagdo. A possibilidade reconstrutiva ndo deve ser perturbadora, téo
logo a reconhegamos pelo que é. Os pensadores dentro de uma tradigéo
complexa e vigorosa frequentemente reinterpretam, expandem, desenvolvem,
revisam e até rejeitam algo do que alguém herdou do passado. O fato de que os
préprios Analectos possam ser um produto desse tipo de engajamento poderia
ser utimente tomado como um encorajamento para seus alunos presentes se
engajarem com o texto da mesma maneira.

A posicdo confuciana sobre a importancia do /i no cultivo da ética é
interessante e distinta por si s6, e isso porque, em parte, 0 confucionismo se
aproxima de um tipo de experiéncia pré-tedrica da vida moral que poderia, de
outra forma, ser obscurecida por uma abordagem mais puramente teérica da
ética. Se olharmos para a experiéncia cotidiana da vida moral, veremos que
muito da substancia de atitudes eticamente significativas, como o respeito, é de
fato dada por normas e praticas culturais, e o aprendizado de uma moralidade
deve envolver o aprendizado dessas normas e praticas. As criangas aprendem o
que seu comportamento significa para os outros, e o que deve significar, ao
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aprender como cumprimentar uns aos outros, fazer perguntas e responder a
pedidos, tudo de maneira respeitosa. Grande parte de nossa experiéncia
cotidiana de socializagdo moral reside na absor¢gdo ou no ensinar aos outros
sobre costumes que sdo convencionalmente estabelecidos para significar
respeito, gratiddo e outras atitudes eticamente significativas (ver Olberding,
2016). Assim interpretada, a ética confuciana fornece uma alternativa para o
entendimento da natureza da vida moral que ¢ diferente de um entendimento
que se baseia primariamente em principios abstratos, até mesmo principios
abstratos que exigem respeito a cada pessoa. E por isso que existe uma
ressonancia significativa entre o confucionismo e as filosofias comunitarias,
como aquelas defendidas por Alasdair Maclntyre (1984, 1989) e Michael Walzer
(1983). Uma das marcas distintivas do comunitarismo € o tema de que muito da
substancia de uma moralidade é dada n&o em principios abstratos da espécie
tipicamente defendida na filosofia ocidental moderna, mas em costumes e
praticas especificos de uma sociedade. Nos Analectos, a relagdo ambigua entre
o ren e o li coloca a problemética de como devemos entender a relagdo entre
normas e praticas culturais, por um lado, e aquela parte da moralidade que
parece transcender qualquer conjunto particular de normas e praticas. Os
Analectos sugerem um grande papel para a cultura, mas na leitura sugerida aqui,
ndo um papel definicional. H4 muito espago para elaborag&o teorica sobre a
natureza desse papel.

Além disso, para entender por que os confucianos consideram uma vida
de pratica ritual parcialmente constitutiva de uma vida completamente humana,
deve-se entender a dimensao estética de sua nogao de uma vida completamente
humana. Tal vida é vivida como uma bela e graciosa interagdo coordenada com
outras pessoas, de acordo com formas convencionalmente estabelecidas que
expressam respeito mutuo. Boa parte do valor atribuido a vida completamente
humana reside nas dimensdes estéticas de uma “danga” (lhara, 2004) que se
desempenha com os outros. Para entender melhor por que a moral € a estética
nao podem ser separadas de forma limpida na ética confuciana, considere que
uma expressdo graciosa e de coragdo inteiro de respeito pode ser bela
precisamente porque reflete até que ponto o agente tornou essa atitude moral
parte de sua segunda natureza. A beleza tem uma dimens&o moral. Ambos 0s
temas — a importancia do julgamento moral contextualizado e o valor estético da
interagdo humana de acordo com o costume e a tradicio — oferecem
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oportunidades para que os praticantes, digamos, da filosofia moral
anglo-americana, reflitam sobre o que suas abordagens da vida moral podem
perder.

2.3 O ren e o li como valores relacionais em contraste com os valores de
autonomia individual

Considere o ren em seu significado como a virtude particular de cuidar
dos outros € o0 li em seu aspecto como a danga humana valorizada. Esses
valores sdo a base para caracterizar a ética confuciana como uma ética
relacional, o que significa que ela se distingue, em parte, por colocar os
relacionamentos no centro de uma vida bem vivida (ver Ames, 2011). A ética
confuciana costuma ser considerada em contraste com a ética que coloca a
autonomia e a liberdade individuais para escolher como viver. Embora haja muita
coisa verdadeira sobre esse contraste, ele deve ser cuidadosamente descrito
para diferencia-lo de alguns outros contrastes. Por exemplo, o valor da
autonomia individual geralmente inclui varias dimensfes diferentes que n&do
necessariamente se acompanham: (1) priorizar os interesses individuais sobre
os interesses grupais ou coletivos quando estes estdo em conflito; (2) dar
permissdo moral ao individuo para escolher entre uma gama significativamente
ampla (dentro de certos limites morais) de maneiras de viver; e (3) enfatizar a
importancia de viver de acordo com o proprio entendimento do que é certo e
bom, mesmo que 0s outros ndo vejam da mesma maneira.

A ética confuciana, em parte significativa, embora ndo em todas as
partes, aceita a autonomia no sentido de (3) (ver Shun, 2004; e Brindley, 2010).
Confucio é frequentemente retratado nos Analectos enfatizando a importancia de
cultivar o proprio carater de alguém, mesmo quando os outros ndo reconhecem
ou apreciam os esforcos de alguém (por exemplo, 4.14) e de agir
independentemente do que é convencionalmente aprovado ou desaprovado (por
exemplo, 5.1). Os textos associados a Méncio (Mengzi, mais conhecido no
Ocidente com seu nome latinizado, viveu no séc. IV AEC) e a Xunzi (sécs. IV e
Il AEC), os pensadores mais centrais na tradigdo confuciana classica ap6s
Confucio, articulam a necessidade de falar francamente quando alguém acredita
que o governante que alguém esta servindo estd em um curso errado de agéo
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(por exemplo, Méncio, 1A3 e Xunzi, 29.2). Por outro lado, nenhum desses
pensadores classicos defende a necessidade de proteger um subordinado franco
de um governante que fica zangado com as criticas, e pode-se argumentar que o
confucionismo néo endossa totalmente a autonomia no sentido (3) sem endossar
tal protecdo para aqueles que desejam se envolver na critica moral dos
poderosos.

A maioria das interpretagdes apresenta a ética confuciana rejeitando (2).
H& uma maneira para os seres humanos viverem, um bem humano abrangente a
ser realizado, e ndo pode haver escolha entre maneiras de vida
significativamente diferentes que sejam igualmente aceitaveis de uma
perspectiva moral (uma excegdo importante a este tipo de interpretagdo é
fornecida por Hall e Ames, 1987, que interpretam o dao de Conflicio como uma
invengdo humana, coletiva e individual). Por outro lado, a ética confuciana néo
enfatiza a coer¢do legal como um método para guiar o povo ao longo do
caminho e, em vez disso, pde a énfase na exortagdo moral e na inspiragao por
meio do exemplo (ver, mais famoso, 2.3 dos Analectos, que enfatiza a
necessidade de um governante guiar seu povo, incutindo neles um sentimento
de vergonha, e néo pela ameaga de punigdo externa). Embora um confuciano
pudesse acreditar em uma Unica maneira correta para os seres humanos, ele
poderia endossar um grau significativo de alcance para que as pessoas
aprendam com seus proprios erros e por meio de exemplos com os outros (ver
Chan, 1999).

A ética confuciana néo aceita o (1), mas ndo porque subordina 0s
interesses individuais aos interesses grupais ou coletivos (para critica a
interpretagdo bastante comum do confucionismo de priorizar o grupo sobre o
individual, ver Hall e Ames, 1998). Em vez disso, existe uma concepgao diferente
do relacionamento entre os interesses individuais e os interesses grupais. A
melhor ilustrac@o dessa concepgéo diferente € uma histéria a ser encontrada no
Méncio que diz respeito ao rei-sabio Shun. Quando Shun quis se casar, ele sabia
que seu pai, influenciado por sua madrasta, ndo permitiria que ele se casasse.
Nessa dificil situagdo, Shun decidiu se casar sem contar ao seu pai, embora seja
renomado por sua filialidade. Méncio de fato defende a filialidade do ato de Shun
em 5A2. Ele observa que Shun sabia que n&o teria permissao para se casar se
contasse a seu pai. Isso teria resultado em amargura para com seus pais, € é
por isso que ele néo contou a eles. A implicagéo dessa verséo da razéo de Shun
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é que filialidade significa preservar um relacionamento emocionalmente viavel
com 0s proprios pais e, no caso em questdo, Shun julgou que teria sido pior para
o relacionamento ter pedido permisséo para casar. A concepgao da relagdo entre
os interesses individuais e os interesses grupais incorporados nesta historia ndo
é de subordinagdo de um ao outro, mas sobre a dependéncia mutua entre o
individuo e o grupo. O individuo depende do grupo e deve tornar os interesses
do grupo parte de seus préprios interesses, mas, do outro lado da equagéo, o
grupo depende do individuo e deve tornar os interesses desse individuo parte
dos interesses do grupo. O bem-estar de Shun depende de sua familia e,
portanto, deve tornar os interesses de sua familia parte dos seus prdprios
interesses (ele decide fazer o que € necessario para preservar seu
relacionamento com seus pais), mas o bem-estar de sua familia depende de
Shun e, portanto, deve reconhecer seus interesses a constituir parte de seu
bem-estar (a familia deve reconhecer que esta se prejudicando ao exigir que
Shun negue a si mesmo a parte mais importante dos relacionamentos humanos).

A maneira como o confucionismo concebe o relacionamento entre o
individuo e o grupo, bem como a maneira como € tipicamente mal concebida, se
reflete em sua nogéo de harmonia ou he. Uma tipica concepgao equivocada de
harmonia como um valor confuciano € que ele envolve concordancia e
conformidade com as visdes dos outros. Nos Analectos 13.23, entretanto,
Confucio diz que o junzi busca a harmonia em vez da monotonia, enquanto a
pessoa pequena faz o oposto. O pensador pré-confuciano Yan Ying expressa
uma ideia similar sobre a harmonia comparando-a a uma sopa feita com carne
ou peixe, cujo sabor forte deve ser equilibrado e complementado por outros
ingredientes como vinagre, molho, sal e ameixa (Zuozhuan, Duke Zhao, 20° ano;
ver traducéo de Legge, 1960). A metafora pretende transmitir a ideia de que um
governante ndo buscara apenas ministros que concordem com ele, mas buscara
reconciliar uma diversidade de pontos de vista de seus ministros. A reconciliagéo
nao envolve apenas a aceitagdo da diferenga, mas também a tens&o e o conflito
(Li, 2014) que sé&o trazidos a um equilibrio produtivo. Além disso, esse equilibrio
é dinmico e é continuamente criado e recriado.
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2.4 Filialidade e cuidado com distingdes? na ética confuciana

Junto com a énfase no /i, a centralidade da filialidade & uma das
caracteristicas mais distintivas da ética confuciana. Nos Analectos 2.6 se diz
para ndo dar aos pais nenhum motivo para a ansiedade além da doenga,
enquanto 2.7, como mencionado anteriormente, enfatiza a necessidade de que o
apoio material dos pais seja feito de uma maneira respeitosa. 2.8 enfatiza que é
a expresséo do rosto de alguém que ¢ filial, e ndo apenas assumir o fardo do
trabalho ou permitir que os mais velhos tomem parte do vinho e da comida antes
dos outros.

A obediéncia aos pais é sempre exigida do filho filial? E se o filho
acreditar que os pais estdo errados e seus desejos forem contrarios ao que é
correto ou ao ren? Nesses casos em que se pensa que estéo errados, o que se
deve fazer? Analectos 2.5 retrata Confucio dizendo: “Nao desobedeca”, mas
quando questionado ainda mais sobre o seu significado, ele explica a obediéncia
em termos de conformidade com os ritos de sepultamento e de sacrificio aos
pais falecidos. Em 4.18, Confucio diz que quando alguém discorda dos seus
pais, deve-se argumentar gentimente com eles. Na maioria das tradugbes do
que se segue, Confucio conclui que, se os pais ndo forem persuadidos, ndo se
deve opor-se a eles (por exemplo, Lau, 1979; Slingerland, 2003; Waley, 1938),
mas é possivel ler a passagem redigida de forma esparsa e ambigua, exigindo,
em vez disso, que ndo se abandone o propdsito de tentar mudar as mentes dos
pais respeitosamente (Legge, 1971; para um levantamento das diferentes
interpretacbes e um argumento para a tradugdo de ‘“persisténcia na
argumentagao”, ver Huang, 2013, p. 133-137). Em outros textos confucianos, a
questdo de saber se a obediéncia é exigida recebeu respostas diferentes na
tradicdo confuciana. Os capitulos 1 e 2 dos Registros do Ritual (Legge, 1967, v.
1) dizem que deve-se obedecer se ndo conseguir persuadir os pais de alguém.
Por outro lado, Xunzi declara que seguir os requisitos de moralidade em vez dos
desejos do pai de alguém é parte da mais alta norma de conduta (29.1 do Xunzi,
para uma tradugao, ver Knoblock, 1988-1994; ou Hutton, 2014) e, além do mais

2 Nota do organizador: Outra forma de denominar esse principio ético confuciano é
“cuidado diferenciado”, no sentido de, propositalmente, tratar com mais cuidado as
pessoas mais proximas do seu circulo de convivéncia, especialmente seus pais, ainda
que esse cuidado deve ser expandido gradualmente para todas as pessoas do mundo.
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que, se seguir o curso de agao ordenado pelo pai de alguém trouxesse desgraca
para a familia e ndo segui-lo trouxesse honra, entdo ndo seguir € agir
moralmente (29.2 do Xunzi). A posicdo de Xunzi é apoiada em parte pela
distingdo entre servico aos pais e obediéncia a eles. Poderia-se muito bem
deixar de servir aos pais se seguir seus desejos for trazer desgraca moral para
eles e para a familia.

Outra questdo ética que surge da forte énfase confuciana na filialidade
diz respeito a possiveis conflitos entre a lealdade aos pais e a lealdade ao
governante ou a justica publica. Considere novamente os Analectos 13.18, em
que Conftcio diz que a retiddo integra € encontrada em filhos e pais acobertando
uns aos outros. Nesse caso, pelo menos, a lealdade aos pais ou filhos tem
precedéncia sobre a lealdade ao governante ou & justica publica. Essa
precedéncia € uma implicagéo da doutrina confuciana do cuidado com distingdes
(“‘cuidado com distingbes” é a tradugdo usual, mas talvez “cuidado com
distingbes” seja menos enganosa porque abrange tanto a atitude
emocionalmente carregada em relagdo aos parentes quanto uma atitude mais
distanciada em relacdo a estranhos). Embora todas as pessoas meregam uma
preocupacdo moral, algumas merecem mais do que outras, de acordo com 0
relacionamento do agente com elas.

Para introduzir outros tipos de problematicas tratadas pelos pensadores
confucianos, & necessario identificar um critico central do confucionismo no
periodo classico. Mozi (provavelmente séc. V AEC), que possivelmente foi um
estudante do confucionismo, passou a rejeitar esse ensinamento, parcialmente
em razdo de que a énfase confuciana no ritual e no desempenho musical era um
gasto desnecessario de recursos que poderiam, de outra forma, ser usados para
atender as necessidades basicas de muitos (Mozi, caps. 25, 32; para uma
tradugéo, ver Watson, 1967). Uma critica relacionada no texto do Mozi é que a
tradicdo nao detém autoridade normativa simplesmente porque € tradi¢éo, pois
houve um tempo em que a pratica em questdo era nova, e nao uma tradigdo
(cap. 39). Se uma préatica ndo tem autoridade quando é nova, ela ndo tem
autoridade em nenhum momento subsequente simplesmente porque esta
ficando mais velha.

Mozi também argumentava que a preocupagdo exclusiva com os seus
(nds mesmos, nossa familia, nosso Estado) esta na raiz de todos os conflitos
destrutivos (cap. 16). A preocupagdo exclusiva consigo mesmo faz com que os
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fortes roubem os fracos. A preocupagéo exclusiva com a familia de alguém faz
com que as grandes familias causem estragos as familias menores (néo é dificil
ver como esse pensamento poderia se aplicar a ideia de proteger a prépria
familia, mesmo que tenham cometido crimes graves contra outras pessoas fora
da familia). A preocupagdo exclusiva com o Estado de alguém faz com que
grandes Estados ataquem pequenos Estados. Mozi defendeu a doutrina do jian
ai como um remédio. “A’" usualmente significa “amor” ou “afec¢do”, mas para
Mozi provavelmente significava uma forma de preocupagdo emocionalmente
mais fria. “Jian” usualmente significa “inclusivo”. Uma possivel tradugédo de “jian
a” é “cuidado inclusivo” (ver Fraser, 2016). Outras tradugdes registram “jian”
como ‘imparcial’, como em “cuidado imparcial” (ver Ivanhoe, 2005). A ultima
tradugdo transmite claramente o entendimento que os confucianos, pelo menos
desde Méncio, tém de jian ai, que é o que exige que se tenha igual preocupagéo
por todos, independentemente de seu relacionamento com eles. A préxima
secdo explica como Méncio incorporou esse entendimento de jian ai em sua
critica a ele e em seu desenvolvimento da ética confuciana.

2.5 A defesa de Méncio do cuidado com distingdes e a sua teoria das raizes
do conhecimento moral e da motiva¢ao na natureza humana

Os seguidores substanciais que 0 moismo ganhou no periodo classico
forcou uma resposta dos confucianos (para uma discussao do impacto central de
Mozi na tradi¢do chinesa, ver Hansen, 1992 e Van Norden, 2007). Eles
responderam sobre dois assuntos: em primeiro lugar, eles tiveram que abordar a
exigéncia da preocupagdo por todas as pessoas, e como conciliar tal
preocupagao com a maior preocupagao por alguns que a doutrina confuciana do
cuidado com distingdes requer; em segundo lugar, eles tiveram que abordar a
questdo de quais tipos de preocupagdo sdo motivacionalmente possiveis para 0s
seres humanos, parcialmente em resposta ao argumento moista de que néo é
dificil agir com base no jian ai (que eles vieram a interpretar como sendo
contrario ao cuidado com distingdes), e, parcialmente, em resposta a outros que
eram céticos sobre a possibilidade de agir com base em qualquer tipo de
preocupagdo genuina com os outros. Méncio, no texto que pretende ser um
registro de seus ensinamentos, explicitamente se coloca em defesa do
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confucionismo n&o apenas contra 0 moismo, mas também contra os
ensinamentos de Yang Zhu. Os ensinamentos de Yang pareciam, a Méncio,
situar-se na extremidade oposta do espectro do moismo (ndo ha texto existente
que pretenda articular e defender o yangismo). De acordo com a caracterizagao
de Méncio, Yang Zhu criticava tanto 0 moismo quanto o confucionismo por
pedirem as pessoas para se sacrificarem pelos outros. Yang Zhu, nessa viséo,
era um egoista ético: isto é, aquele que sustenta que é sempre correto promover
0 bem-estar préprio de alguém. Méncio posicionou o confucionismo como a
ocupacao do meio correto entre os extremos de ter preocupagéo apenas consigo
mesmo, por um lado, e ter um grau igual de preocupacao por todos.

Méncio 1A7 pretende ser o relato de uma conversa entre Méncio e o rei
Xuan, o governante de um Estado chinés. Méncio tenta persuadir o rei a adotar o
dao ou a forma de governar confuciano. O rei imagina se ele realmente pode ser
o tipo de rei que Méncio estd defendendo, e Méncio responde perguntando se a
seguinte estoria que ele ouviu sobre o rei € verdadeira. A estoria é que o rei viu
um boi sendo levado ao matadouro para um sacrificio ritual. O rei decidiu poupar
0 boi e substituiu o sacrificio ritual por um cordeiro. Pensando novamente sobre
aquela ocasido, o rei lembra que foi o olhar dos olhos do boi, como o de um
homem inocente sendo levado & execugdo, que o levou a substituir o cordeiro.
Méncio, entdo, comenta que essa estoria demonstra a capacidade do rei de se
tornar um verdadeiro rei, e que tudo o que ele tem de fazer é estender o tipo de
compaix&o que demonstrou pelo boi ao seu préprio povo. Se ele pode cuidar de
um boi, ele pode cuidar de seus suditos. Dizer que ele pode cuidar de um boi,
mas ndo de seu povo, € como dizer “minha forga é suficiente para levantar pesos
pesados, mas ndo o suficiente para levantar uma pena” (fraducdo adaptada de
Lau, 1970a). Sua falha em agir em nome de seu povo se deve simplesmente a
ele ndo agir, ndo a uma inabilidade em agir. O que o rei tem de fazer, sugere
Méncio, é tratar os idosos de sua familia como idosos e entdo estendé-lo aos
idosos de outras familias; trate seus filhos como jovens e estenda-o aos filhos
dos outros; entdo vocé pode transformar 0 mundo todo na palma da sua mao.

A passagem demonstra uma caracteristica do texto que é pertinente a
resposta de Méncio ao moismo. Em contraste com os Analectos, os deveres do
governante de cuidar de seu povo sdo discutidos com mais frequéncia e
desempenham um papel mais proeminente na concepgao da exceléncia moral
de um governante. Méncio é retratado neste texto como muito engajado em fazer
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com que os reis dos Estados chineses parem de maltratar seus suditos, parem
de destacar seus suditos para suas guerras de expansao territorial e evitar
sobretaxa-los para financiar suas guerras e projetos luxuosos. Ao mesmo tempo,
a assercao de Méncio de que o rei é capaz de estender o tipo de preocupagao
que demonstrou com o boi ao seu proprio povo € uma resposta aos que
defendem o yangismo em razéo do fato de que agir por conta propria é natural.
Méncio sustenta que a compaix&o natural € parte da natureza humana. A tarefa
do autocultivo moral ¢ a tarefa de “estender” o que é natural. O que é natural, ou,
pelo menos, mais natural, € agir propriamente em relacdo aos idosos e aos
jovens da familia e, em seguida, estender isso aos idosos e aos jovens das
outras familias.

A extensdo é necessaria porque a compaixao natural € irregular em
comparagéo com até onde deveria se estender. O rei Xuan pode achar natural
ter compaixo por um homem inocente prestes a ser executado ou por um boi
aterrorizado prestes a ser abatido, mas nao por todos os seus suditos quando
ele estad focando nos beneficios que uma guerra de expansé&o territorial pode lhe
trazer. Esta estoria de Méncio, o rei e 0 boi, € um rico material para a reflexdo
sobre a natureza do desenvolvimento moral. Parece plausivel que o
desenvolvimento deva comegar com algo que seja da natureza correta para ser
moldado nas virtudes morais, e também plausivel que o0 que comegamos néo
seja completamente como deveria ser. As questdes postas pela estéria séo o
que a base natural da moralidade &, e como o desenvolvimento posterior ocorre.
A teoria dos “quatro duan” de Méncio aborda essas questbes. “Duan” significa
literalmente “ponta de alguma coisa” e é frequentemente traduzido como
“principio” neste contexto.

Quais sdo os quatro “principios” da moralidade? Em 2A6 [do Ménciol,
sobre a natureza humana (ren xing), diz-se que nenhuma pessoa é desprovida
de um coragdo (a palavra para coragdo em chinés significa a sede do
pensamento e do sentimento, portanto frequentemente traduzida como “a
mente”) sensivel ao sofrimento dos outros e, para ilustrar esse principio, Méncio
nos pede que suponhamos que um homem visse repentinamente uma crianga
prestes a cair dentro de um pogo. Tal homem certamente seria movido pela
compaix@o, ndo porque quisesse cair nas boas gragas dos pais, nem porque
desejasse ganhar o elogio de seus companheiros da aldeia ou amigos, nem
mesmo porque desgostasse do clamor da crianga. Essa compaix&o natural pode
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se desenvolver na virtude do ren (em Méncio, o ren é mais frequentemente uma
virtude particular que se preocupa com o cuidado e, portanto, é frequentemente
traduzido como “benevoléncia”). Um segundo principio € o coragdo que sente
vergonha em certas situacdes, por exemplo, em 6A10, Méncio diz que se 0 arroz
e a sopa fossem oferecidos depois de serem espezinhados, até um mendigo os
desprezaria. Sob as condigbes corretas, a vergonha inata se transforma na
virtude do yi ou retiddo — ser capaz de fazer a coisa correta. O terceiro principio
é 0 coragdo que sente cortesia, por exemplo, 0 mais jovem as vezes sabe
instintivamente que deve respeitar e ser cortés com o mais velho. Sob as
condigBes corretas, a cortesia se transforma no /i, que como virtude, consiste na
observancia dos ritos ou na virtude da propriedade ritual. E, finalmente, existe o
coragdo que tem um senso de certo e errado (shi/ fei, o que fazer ou nao fazer).
Sob as condigdes corretas, esse senso de aprovagdo e desaprovagdo se
transforma em sabedoria, que inclui ter um alcance do espirito por tras das
regras morais para que se saiba como ser flexivel ao aplica-las.

E importante notar que os principios mencianos da moralidade néo sdo
apenas sentimentos cegos ou impulsos primitivos para agir de certas maneiras,
mas contém dentro deles certos julgamentos intuitivos sobre o que é certo e
errado, o que deve ser desdenhado e o que é comportamento respeitoso e
deferente. No exemplo do mendigo que n&o aceita comida espezinhada, parece
que Méncio estd sugerindo que temos um senso original e ndo aprendido que
nos permite julgar o tipo de respeito que € devido a né6s mesmos como seres
humanos. Similarmente, ao sugerir que temos um senso de deferéncia ndo
aprendido, Méncio esta sugerindo que temos um senso néo aprendido do que é
devido aos outros, tais como o0s mais velhos e 0s nossos pais. A teoria de
Méncio corresponde a algumas das teorias mais recentes da emogdo que
apontam na diregdo do entrelagamento das dimensdes cognitiva e afetiva (a
teoria nédo implica necessariamente, entretanto, que o afetivo equivale a nada
mais do que o0 cognitivo, como sera discutido mais tarde).

O Meéncio contém diferentes metaforas que transmitem uma viséo da
natureza humana como base para o desenvolvimento moral. Em uma metéfora,
usada em um debate com o filésofo rival Gaozi em 6A2, a bondade inata da
natureza humana é como a tendéncia da agua de fluir para baixo. A metafora
implica que os seres humanos desenvolvem virtudes na auséncia de
interferéncia anormal, tal como a agua sendo represada ou atingida de modo que
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ela espirre para cima. Na outra forma de conceber o desenvolvimento ético, os
quatro principios sdo mais como brotos de cevada que precisam de nutrigao
analoga ao sol, a 4gua e ao solo fértil (6A7). Que essas duas concepgdes sao
significativamente diferentes pode ser visto por meio do reconhecimento de que
as condigdes de “crescimento” para os brotos ndo sdo necessariamente
fornecidas no curso normal das coisas (ver Wong, 2015b).

Em algumas passagens, a extensao é caracterizada como uma questéo
de simplesmente preservar ou ndo perder o que é dado a alguém no nascimento
(4B12, 4B19, 4B28, 6A10, 6A11), e tais passagens estdo de acordo com a
metafora da agua ao sugerir que o desenvolvimento moral acontece em a
auséncia de interferéncia anormal. Em outros lugares, o pensamento parece
estar mais de acordo com a metafora do broto e identifica condigdes para o
desenvolvimento moral que vao muito além da nao-interferéncia: os reis séo
considerados responsaveis por fornecer aos seus suditos um meio de vida
constante (1A7) que lhes permite apoiar os pais e nutrir a esposa e os filhos; os
reis também devem assegurar a educagdo moral apropriada sobre filialidade,
sobre 0s deveres que 0s governantes e os suditos devem uns aos outros e sobre
0 respeito pelos mais velhos. Além disso, Méncio reconhecia outras
predisposicOes naturais além dos quatro principios que poderiam potencialmente
levar os seres humanos a se perder. Ele menciona os desejos dos sentidos a
esse respeito (6A15). E por isso que Méncio atribui a todos a responsabilidade
para si (refletir, revirar na mente de alguém) (6A14, 6A15) acerca das
manifestagbes dos quatro principios. Com tal reflex&o, os seres humanos podem
reconhecer que a virtude tem precedéncia sobre a satisfagdo de desejos e
sentimentos potencialmente conflitantes (por exemplo, a prioridade da retidao
sobre o desejo de viver, se ndo se pode ter os dois), mas a falta de reflexéo ira
tolher o desenvolvimento moral (6A9). Se a privagdo de condicdes nutritivas for
severa 0 suficiente, os brotos podem ser mortos (6A8). Assim, embora Méncio
seja frequentemente caracterizado superficiaimente por dizer que a natureza
humana ¢é boa (6A6), ele quer dizer (pelo menos quando seu pensamento é
guiado pela metafora do broto) que ela contém predisposi¢des para sentir e agir
de maneiras moralmente apropriadas e para fazer julgamentos normativos
intuitivos que podem, com as condigbes corretas de nutricdo, guiar os seres
humanos quanto a énfase apropriada a ser dada aos desejos dos sentidos (ver
Shun, 1997; Van Norden, 2004; 2007).
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N&o é de surpreender que deva existir o tipo de ambiguidade expressa
pela justaposi¢do das metaforas da dgua e do broto em Méncio. Uma concepgéao
contemporénea muito comum do inato chega muito perto das implicagdes da
metafora da agua, ou seja, aquilo que se desenvolve sob condigdes normais. Por
outro lado, também somos capazes de reconhecer que outras coisas se
desenvolvem sob um conjunto de condigdes mais estreitas ou muito mais
contingentes (ndo necessariamente realizadas no curso normal das coisas). Um
broto de cevada se desenvolve apenas se 0s seres humanos plantarem no tipo
correto de solo e se esforgarem para cultiva-lo. No entanto, parece intuitivamente
correto dizer que a sua diregdo de crescimento é inata. Se as condigdes para o
crescimento forem realizadas, ela se tornara uma planta de cevada, ndo uma
planta de milho. O pensamento contemporaneo sobre as bases inatas da
moralidade também mostra essa gama de pensamento. Alegacdes de que a
moralidade é restringida por uma gramatica universal inata (por exemplo,
Hauser, 2008; Mikhail, 2011) parece mais préxima da ideia de que a moral (ou
sua estrutura universal subjacente) se desenvolve sob condicbes normais; outras
concepgdes reconhecem um papel maior para os fatores contingentes (Nichols,
2004; Haidt e Bjorklund, 2008). A ambiguidade no pensamento de Méncio, entéo,
antecipa as oscilagbes contemporaneas no pensamento sobre os papéis
relativos com que 0s seres humanos nascem e o que eles adquirem por meio do
aprendizado, da experiéncia e da cultura.

Muito do que é fascinante em Méncio estd em suas exploragdes de
como o aprendizado moral ocorre e como esse aprendizado também poderia
interagir com a emogédo. Considere agora, em combinagdo, o tema de que o
cognitivo e o afetivo entram na constituicdo da emogdo e o tema de que os
principios emocionais da moralidade podem ser estendidos por meio da provisao
do tipo certo de nutrigdo. O que é necessario para extensdo? A extensdo
cognitiva, isto &, mais conhecimento moral, é suficiente? A resposta a esta
pergunta depende da natureza do entrelagamento entre o cognitivo e o afetivo
nas emogdes. Considere novamente a estoria do rei Xuan e do boi. Méncio
expressa confianga na habilidade do rei Xuan de ter compaixao pelo seu povo,
com base no seu ato de compaix&o pelo boi. Aqui, a questdo de saber se a
extensdo cognitiva é suficiente emerge do concreto. Foi suficiente para Méncio
ter lembrado ao rei que ele tem ainda mais razdes para poupar seu povo do
sofrimento do que tinha para poupar o boi do sofrimento (mais razéo porque
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Méncio classifica claramente os interesses dos animais abaixo daqueles dos
seres humanos, e porque, para ele, existe uma boa razdo moral para o
desempenho de sacrificios rituais)? N&o se pode esperar que a consisténcia
ldgica sozinha fornega motivagdo, como David Nivison apontou (1996), mas,
entdo, o que Méncio esta tentando fazer com o rei sendo mové-lo por meio da
l6gica?

Nenhum lugar do Méncio é suficiente para apontar para uma
interpretagdo definitiva sobre este assunto, mas varias reconstrugcbes de
posicdes possiveis podem ser dadas. Talvez a natureza inata do rei contenha
toda a motivacdo de que ele precisa, e tudo o que Méncio esta fazendo é
lembré-lo de que ele tem a motivagdo para poupar seu povo. Esta interpretagéo
parece estar aproximadamente de acordo com a comparagéo de Méncio entre o
desenvolvimento moral e a agua fluindo para baixo: ela procedera a menos que
seja interferida. Talvez a natureza do rei precise de algum grau de transformagao
que comece com o tipo de compaixdo que ele pode sentir por um boi
aterrorizado ou por um homem inocente prestes a ser executado, e, entéo,
expanda o escopo dessa compaixdo para mais de seus objetos apropriados.
Esta interpretagdo parece estar aproximadamente de acordo com a comparagao
de Méncio entre o desenvolvimento moral e o crescimento de brotos que
precisam de agua, solo e esforcos de cultivo apropriados. (Para uma gama de
diferentes posicdes possiveis que poderiam ser atribuidas a Méncio, veja Im,
1999; Ivanhoe, 2002; Shun, 1997; Wong, 2002; Van Norden, 2007; e McRae
2011.)

O que parece filosoficamente frutifero sobre a estdria de Xuan e o boi é
que ela retrata uma tentativa de ensinamento moral do tipo que realmente ocorre
na vida moral, e a ambiguidade que apresenta ao leitor é frutifera precisamente
porque ndo € uma estoria teorizada completamente. N&o nos ¢ dito exatamente
0 que Méncio esta tentando fazer com o rei em termos de uma teoria da
natureza das emocdes e da relagdo entre o cognitivo e o afetivo. Em vez disso,
somos levados a refletir sobre as possibilidades mais plausiveis ao tentar chegar
a uma reconstrugo do que o texto pode ter significado, bem como qual poderia
ser a posicdo mais esclarecedora nos seus proprios méritos. A estoria é
particularmente intrigante para aqueles filésofos que acreditam na possibilidade
de que o aprendizado pode influenciar a emogdo ao mesmo tempo que a
emogao pode ajudar o aprendizado a se tornar motivacionalmente eficaz. Em um
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momento da conversa entre o rei Xuan e Méncio, o rei comenta que Méncio o
ajudou a entender que ele estava verdadeiramente motivado pela compaixdo
para poupar o boi. Ele diz que, enquanto Méncio falava, sentiu novamente a
sensacdo de compaixdo. E neste ponto que Méncio lembra o rei do sofrimento
de seu povo. Talvez o que Méncio estivesse tentando fazer fosse expandir o
escopo do sentimento do rei por aqueles que sofrem. Ele pode saber
abstratamente que tem o dever de promover o bem-estar do seu povo, mas pode
néo senti-lo muito, e ao estimular o rei a reviver o sentimento de compaixéo que
tinha pelo boi, Méncio talvez esteja tentando fazer com que esse sentimento se
expanda para incluir seus suditos. Méncio esta lembrando o rei de seu dever
precisamente quando ele preparou o rei para assimila-lo emocionalmente. Em
qualquer caso, esta & uma imagem plausivel de como o cognitivo e o afetivo
podem interagir no desenvolvimento emocional € ambos serem necessarios para
uma motivag@o moral eficaz (ver Wong, 2015a).

Se nos lembrarmos do que Méncio disse em 6A10, que mesmo um
mendigo recusaria comida que foi espezinhada, podemos inferir que algo como
um conceito de dignidade humana esta implicito. Em virtude dos quatro duan,
temos o direito de respeitar. O que é mais interessante, entretanto, é a ideia de
que a fonte da nossa dignidade é também a fonte das nossas responsabilidades
uns para com 0s outros e para conosco. Temos a responsabilidade de refletir
sobre 0s duan, e se 0s abusamos e 0s eliminamos, nos tornamos indignos do
respeito a que tinhamos originalmente direito. Essas implicagbes da ideia
menciana sobre a fonte da dignidade humana ndo sdo muito destacadas na
tradi¢do ocidental. A ideia de que poderiamos nos tornar indignos do respeito
basico a que originalmente temos direito pode parecer dura, mas o que se deve
manter em mente é que os outros compartilham a responsabilidade de
desenvolver nossos duan. O mais importante é que nossa familia compartilha
dessa responsabilidade, mas, como Méncio também enfatiza, o rei tem a
responsabilidade de criar as condi¢des de seguranca material que permita a
maioria das pessoas refletir e desenvolver seu duan. De fato, Méncio
responsabiliza o rei que nao fornece um meio de vida constante para os crimes
que seu povo comete para sobreviver e alimentar suas familias. Sao aqueles que
tém seguranga material e educagao moral adequadas, mas, ainda assim, deixam
de refletir, que devem assumir a maior parte da responsabilidade por seus
malfeitos.
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E quanto a prioridade da lealdade filial sobre a lealdade a comunidade
mais ampla? A defesa de Méncio dessa prioridade baseia-se em sua teoria da
natureza humana como contendo ndo apenas os principios das motivagdes
afetivas para ser moral, mas também julgamentos intuitivos sobre o que é correto
e sobre 0 que merece o sentimento de vergonha. Sua pergunta a um moista,
Yizi, € como Yizi pode justificar o fornecimento de um enterro especial para seus
pais falecidos, quando as prescri¢des moistas sdo para um enterro simples para
qualquer pessoa. A resposta de Yizi é citar o Livro da Histéria: os reis-sabios
tratavam todos os seus suditos como se fossem seus filhos recém-nascidos. A
interpretacdo de Yizi desse provérbio é que ndo deve haver distingdes na
preocupacdo de alguém com o povo, embora a pratica possa comegar com 0s
pais de alguém (ndo esta claro como a preocupacéo sem distingdes € compativel
com o enterro especial para os pais, € ndo ha nenhum esclarecimento adicional
em 3A5, mas a questéo envolve a questao do que os moistas queriam dizer com
0 jian ai, que é abordado na segédo 3, abaixo). A contra-resposta de Méncio é
perguntar se Yizi realmente acredita que uma pessoa ama o filho do seu irméo
mais velho tanto quanto o bebé do seu vizinho. Esta ndo é apenas uma asser¢éo
sobre 0 que as pessoas tendem a sentir, mas também uma assergéo sobre o
que as pessoas intuitivamente consideram ser correto sentir e fazer. Em seguida,
Méncio faz uma observagao enigmatica no sentido de que Yizi esta destacando
uma caracteristica especial em um certo caso: “quando um bebé recém-nascido
se arrasta em dire¢do a um pogo, ndo € sua culpa”. Esta Ultima parte da resposta
de Méncio é enigmatica porque Yizi ndo disse nada sobre um bebé e um pogo.
Uma possibilidade é que Yizi pode ter se referido obliquamente a alegagéo de
Méncio de que todos tém o sentimento original e ndo aprendido de aflicdo ao ver
uma crianga prestes a cair dentro de um pogo. Em outras palavras, Yizi poderia
ter desafiado Méncio ao perguntar; “Sua prépria compaixdo nao aprendida
postulada ndo exige que consideremos essa crianga da mesma maneira,
independentemente de quem seja?” Essa forma de se referir a Yizi ajuda a
entender a resposta de Méncio. Primeiro, ele aponta o que considera ser a
afeicdo indiscutivelmente maior que uma pessoa sente pelo filho do irmao mais
velho em relagdo ao bebé do vizinho. Méncio garante que todos respondemos a
uma crianga prestes a cair dentro do pogo com alarme e afli¢éo, e ndo importa
de quem a crianca seja. Entretanto, ndo se pode inferir dessa situagao particular
que devemos ter igual preocupagao por todos em fodas as situagdes. O caso da
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crianga prestes a cair dentro do pogo tem uma caracteristica particular que torna
relevante tratd-la como alguém trataria qualquer crianga. Essa caracteristica
parece ser a inocéncia.

A posicdo menciana tem como premissa o principio de que é correto
tratar todas as pessoas semelhantemente apenas quando as maneiras em que
elas se assemelham entre si s&o as caracteristicas mais eticamente relevantes
da situagdo. Devemos fazer a mesma coisa apenas quando as similaridades
entre dois casos sdo as caracteristicas mais eticamente relevantes da situagéo.
Méncio acredita que, em muitos casos, a presenga ou auséncia de um
relacionamento familiar com uma pessoa é a caracteristica mais relevante (ao
decidir a quais criangas dar presentes, o fato de que uma crianga é o filho do
irmdo mais velho e a outra crianga é filho do vizinho pode ser a caracteristica
mais relevante). Em outros tipos de situagdo, como uma crianga prestes a cair
dentro de um pogo, € a inocéncia que as criangas compartilham que é a
caracteristica mais relevante. E por isso que é apropriado sentir-se alarmado ou
aflito em relagdo a qualquer crianga nessa situag&o. A aplicacdo implicita dessa
ideia ao tratamento dado pelos reis-sabios as pessoas é que esses reis tratavam
todas as pessoas semelhantemente, na medida em que as pessoas nédo
mereciam o dano que estava prestes a acontecer.

Duas questdes surgem desta resposta ao moismo como ele a entendeu
(se ele a entendeu corretamente serd abordado na sec¢éo 3). Uma questéo é se
Méncio tem garantia suficiente para confiar nos tipos de julgamentos intuitivos
que ele atribui a natureza humana. Méncio sustenta que os principios da
moralidade s&o enviados pelo Céu, mas na auséncia de tal garantia metafisica,
esses julgamentos intuitivos podem ser aceitos, particularmente aqueles que
subscrevem o cuidado com distingdes? A dlvida sobre a garantia metafisica
pode nao condenar a resposta de Méncio ao moismo, entretanto, se alguém
sustentar que todas as teorias normativas dependem, definitivamente, de
julgamentos intuitivos e se ndo houver nenhuma boa razdo para ser cético sobre
esses julgamentos. Assim, pode-se sustentar que, haja ou ndo uma garantia
metafisica, ha uma grande dose de plausibilidade no julgamento intuitivo sobre
dever aos pais mais preocupagdo porque eles séo a fonte da vida e do sustento
de alguém. E claro que também se pode sustentar, como Méncio parece
sustentar, que as pessoas merecem cuidado em virtude de serem humanas, e a
possibilidade de conflito de deveres surge dessas diferentes fontes de
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preocupacdo. A segunda questdo é como o texto Méncio lida com conflitos do
tipo exemplificado pelo caso do roubo de ovelhas nos Analectos.

O texto contém temas que incorporam o tema da lealdade filial e, como
nos Analectos, essa lealdade possui precedéncia sobre a justiga publica. 7A35
conta uma estoria sobre o imperador-sabio Shun que ilustra esse tema. Porque
Shun era renomado por sua filialidade, pergunta-se a Méncio o que Shun teria
feito se seu pai matasse um homem. Méncio responde que Shun ndo pdde
impedir o juiz de prender seu pai porque o juiz tinha autoridade legal para agir.
Mas, entdo, Méncio diz, Shun teria abdicado e fugido com seu pai para a beira
do mar. 5A2 e 5A3 descrevem a maneira como Shun lidou com a conspiragdo de
seu meio-irmao Xiang com seu pai e sua madrasta para mata-lo. Ele enfeudou
Xiang porque tudo o que ele podia fazer como irmao era ama-lo. Ao mesmo
tempo, Shun nomeou funcionarios para administrar o feudo e coletar impostos e
tributos, para proteger o povo de Youbi do governo potencialmente abusivo de
Xiang. E por isso que alguns chamaram o ato de Shun de um banimento de
Xiang. Entretanto, as estorias de Shun exibem uma complexidade que as
diferencia da estdria do acobertamento do roubo de ovelhas nos Analectos.
Embora a lealdade filial receba claramente uma prioridade em cada estéria, ha
nas agdes de Shun um reconhecimento do outro valor que entra em conflito com
a lealdade filial. Embora Shun definitivamente dé prioridade a lealdade filial no
caso do seu pai, a sua primeira ag@o reconhece o valor da justica publica ao se
recusar a interferir com o juiz enquanto ele é rei. Enquanto Shun se recusa a
punir seu meio-irméo, ele protege o0 povo do novo feudo de Xiang.

Essas estdrias de Shun ilustram que a resposta de um agente a uma
situacdo em que valores importantes entram em conflito ndo precisa ser uma
escolha estrita entre honrar um valor e negar totalmente o outro. Embora algum
tipo de prioridade poderia ter que ser posto ao final, também existem maneiras
de reconhecer o valor que é subordinado, mas como exatamente isso deve ser
feito parece muito uma questéo de julgamento na situagao particular em questao.
As estoérias de Shun s&o uma expressao do tema confuciano de que a corre¢éo
nao pode ser julgada com base em principios gerais sem exce¢do, mas uma
questdo de julgamento na situagdo particular. E dificil ver como esse tema pode
ser ensinado, exceto pela maneira como é feito no Méncio: por meio de
exemplos de como é feito, e onde a situagao é apresentada por meio de algum
tipo de narrativa.
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A forma caracteristica de raciocinio em Méncio é o raciocinio analdgico
(ver Lau, 1970b; Wong, 2002). Partindo do que parece verdadeiro em um caso e
“estendendo” conclusdes similares a outro caso que tenha conclusdes similares.
O truque para fazer o raciocinio analdgico corretamente, como sugerido
anteriormente, € estender as conclusdes similares apenas quando os dois casos
compartilham caracteristicas eticamente relevantes e decisivas. Méncio 4A17
mostra uma preocupacao similar para tratar casos semelhantes. Méncio garante
que, para salvar a vida de uma cunhada que esta se afogando, naturalmente se
suspende a regra costumeira de propriedade que proibe o toque entre 0 homem
e a mulher quando eles o estdo dando e recebendo. Um outro filésofo propde
aplicar esta ideia de suspender as regras usuais de propriedade para salvar
outra coisa do afogamento — o Império todo! Méncio responde que alguém salva
a cunhada com a mao, mas ndo pode salvar o Império de se afogar no caos e na
corrupgdo com a méo. O Império sé pode ser retirado [do caos] pelo Caminho.
Méncio esta rejeitando a analogia entre comprometer o decoro ritual para salvar
0 pais e comprometer o decoro para salvar a cunhada. Ha uma dissimilaridade
relevante entre o caso da cunhada que se afoga e a salvagdo do pais: ndo se
pode salvar o Império por meio de compromissos de decoro ritual, mas, em vez
disso, seguindo o Caminho, que por sua vez implica seguir o decoro ritual.

Entdo, 0 que fazemos quando confrontamos um caso problematico do
presente e ndo sabemos automaticamente qual é a coisa correta a se fazer?
Méncio acredita que podemos confiar em casos passados nos quais fizemos
julgamentos confidveis sobre, por exemplo, 0 que é correto e 0 que é
vergonhoso. Esses julgamentos confiaveis feitos em casos passados servem
como paradigmas ou exemplares de julgamento ético correto. Ao nos
encontrarmos com novas situagbes problematicas, determinamos que tipo de
reagdo ética a nova situagao € correta, perguntando quais dos casos em que
tivemos  julgamentos paradigmaticos sdo relevantemente  similares.
Determinamos, entdo, quais reagdes as novas situagdes seriam suficientemente
similares aos julgamentos paradigmaticos relevantes. Raciocinio analégico é
atengdo cuidadosa e comparagdo com um paradigma concreto. O conjunto de
julgamentos éticos paradigmaticos que temos ndo apenas inclui casos de nossa
prépria experiéncia pessoal, mas também inclui a experiéncia de outros,
especialmente aqueles que servem como modelos de julgamento sabio. As
estorias do rei-sabio Shun no texto do Méncio parecem nos dar tais paradigmas.
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Os julgamentos de Shun sobre o que fazer a respeito dos conflitos entre a
lealdade filial e a justica publica pretendem, talvez, servir como julgamentos
paradigmaticos. A concepgao de raciocinio moral encontrada no Méncio oferece
material importante para reflexdo sobre o processo de julgamento moral,
especialmente para aqueles que passaram a rejeitar o modelo simples de
julgamento como dedugéo a partir de premissas, incluindo um principio moral
geral e uma descri¢do das condigbes que tornam o principio aplicavel a situagao
em questdo. A imagem menciana inclui consideragbes morais gerais ou valores
que influenciam a situacdo em questdo, como a importancia da lealdade familiar
e da justica publica, mas a imagem também sugere que o julgamento em
situacdes dificeis inclui encontrar uma maneira de adequar, de reconhecer e
realizar os valores em jogo. “Encontrar um caminho” parece muito mais uma
questdo de imaginagdo e engenhosidade do que de dedugdo, mas a imagem
menciana também sugere que podemos ser guiados por exemplares de
julgamento sabio. Identificar as semelhangas e diferengas relevantes entre esses
exemplares e a situagdo presente de alguém parece uma questdo de percepgéao
e de muita atengéo, em vez de dedugao a partir de principios.

2.6 Xunzi versus Méncio sobre a natureza humana e as origens da
moralidade

No capitulo Xing E (“A Natureza [Humana] é M&"), Xunzi explicitamente
opOe sua posigao sobre a natureza humana a de Méncio. Ele afirma que, longe
de ser boa, a natureza humana é ma porque inclui 0 amor ao lucro, a inveja e o
ddio, e os desejos dos olhos e dos ouvidos que levam a violéncia e a anarquia.
Para evitar essas consequéncias de satisfazer aos nossos desejos e impulsos
espontaneos, é preciso o wei (atividade consciente ou esforco deliberado),
modelos € ensinamentos, e a orientacdo por meio da observancia do ritual e do
yi (normas de retiddo). Por meio de tais esforgos, os desejos e as emogdes
naturais séo transformados assim como um pedago torto de madeira é cozido no
vapor e entdo endireitado em uma prensa. Todos os rituais e normas de retidao
s80 sheng (gerados, produzidos) pelos sabios. Estes sdo gerados a partir da
atividade consciente dos sabios e ndo de sua natureza original. Exatamente
como o vaso feito por um oleiro é gerado a partir de sua atividade consciente e
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nao de sua natureza original, os sabios acumularam seus pensamentos e ideias
e fizeram uma pratica da atividade consciente e de seus precedentes, gerando
assim rituais e normas de retiddo.

Parte do argumento de Xunzi contra Méncio é que a natureza humana
néo é o que é produzido pela atividade consciente, mas, pelo contrario, o que ja
existe nos seres humanos, independentemente da atividade consciente. Dado
que esta claro que os seres humanos ainda ndo sdo bons, mas devem trabalhar
nisso, é claro que a natureza humana ndo pode ser boa. Quando se atribui a
Méncio a visdo da metéfora da agua da inclinagdo humana para o bem, a critica
de Xunzi tem raz&o. Tornar-se bom n&o parece ser apenas uma questao de ndo
interferir no que se desdobrara em circunstancias normais. Entretanto, quando
se atribui a Méncio a visdo da metafora do broto, as diferencas entre ele e Xunzi
s80 mais sutis. Na visdo da metafora do broto, o esforgo e a reflexdo devem ser
colocados no projeto de estender os brotos até onde eles deveriam estar.
Poderia-se pensar que uma das diferengas reais entre Méncio e Xunzi é que o
primeiro acredita que o esforgo necessario estd em crescer ou estender o que
estd na natureza humana, enquanto o Ultimo acredita que o esforco esta em
refazer e remodelar o que esta na natureza humana. Talvez alguém acredite que
podemos ir “com o curso” daquilo com o que nascemos, e 0 outro acredita que
devemos ir “contra o curso”.

Cada pensador enfatiza uma dessas dire¢des opostas, mas é um
crédito a sutileza e ao poder de suas visdes que cada um também leva em conta
a diregao que o outro enfatiza. Méncio reconhece que o desenvolvimento moral é
prejudicado quando uma pessoa presta mais atengao as “pequenas” partes do
eu que incluem desejos de satisfagdo sensual e material e deixa de usar o
coragdo-mente para refletir sobre as grandes partes que tém prioridade
normativa. No capitulo sobre os rituais, Xunzi identifica disposi¢des emocionais
naturais e poderosas, tais como o amor pela propria espécie, que os rituais
devem dar expressao e que parecem constituir uma base mais positiva para o
desenvolvimento moral. Tal amor natural é expresso em amor pelos pais €
intensa tristeza por sua morte, que deve ser expressa de forma apropriada em
rituais de luto e enterro. Assim, Méncio reconhece que existem partes naturais
do eu que devem ser disciplinadas e controladas, enquanto Xunzi reconhece que
existem partes naturais que sao amplamente congénitas a moralidade no sentido
de que sdo a base natural para obter grande satisfacdo e contentamento na
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virtude, uma vez que alguém tenha obtido os desejos e emogbes que se
auto-engrandecem sob controle.

Outra discordéncia entre Méncio e Xunzi tem a ver com a alegagéo de
Méncio de que a natureza humana contém predisposigdes morais. Como
indicado anteriormente, tais predisposi¢des mencianas parecem conter intuicdes
morais (por exemplo, sobre 0 que é vergonhoso, e é certo ou errado). Em uma
interpretacdo plausivel de Méncio, a moralidade € parte da ordem transmitida ao
mundo pelo tian ou céu. Em contraste, Xunzi parece excluir a existéncia de
predisposicOes naturais com conteudo moral quando alega que os reis sabios
geraram principios rituais e preceitos de dever moral. Uma interpretagéo natural
de “gerado” é “criado” ou “inventado”. Nessas interpretagdes de cada pensador,
o contraste entre Méncio e Xunzi exemplifica o contraste entre um realismo
moral robusto que tem propriedades morais, tais como a retiddo, existindo
independentemente da inven¢do humana e uma posi¢éo construtivista que torna
as propriedades morais dependentes da invengdo humana.

A interpretacdo de Xunzi como um construtivista ndo o compromete
necessariamente com a negacao da objetividade da moralidade ou com a
negacdo de que haja uma Unica moralidade objetivamente correta. E possivel
ver Xunzi como um construtivista sobre a moralidade, mas também como um
objetivista (ver Nivison, 1991). Na interpretagdo construtivista, Xunzi sustenta
uma concepgao funcional de moralidade, de acordo com a qual ela é inventada
para harmonizar os interesses dos individuos e para restringir e transformar a
procura imprudente de gratificagdo a curto prazo pelo motivo de promover os
interesses de longo prazo dos individuos e do grupo. Principios rituais e
preceitos morais sdo inventados para cumprir tal fungéo, e a natureza humana
restringe quais dos principios e preceitos possiveis sdo melhores ou piores para
cumprir essa fungdo. O argumento de Xunzi, sobre os rituais de luto prescritos
pelos confucianos serem adequados a natureza do amor humano pelos pais de
alguém, é um caso em questao.

A teoria funcional da moralidade de Xunzi agrega mais interesse em
relacdo aqueles que exploram as possibilidades de uma abordagem naturalista
da moralidade. Uma interpretagéo bastante comum da concepgao de Xunzi do
tian ou céu é que ele é uma forga que da ordem ao cosmos que é neutra para
qualquer coisa que os seres humanos vieram a considerar como correto e bom.
De fato, a tradugdo que melhor transmite esse significado para “tian” &
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“‘natureza’, que é a tradugdo dada pela valorizada tradugdo de Knoblock do
Xunzi. As passagens textuais que apoiam essa interpretagdo enfatizam que o
tian opera de acordo com padrdes que permanecem constantes, ndo importa o
que os seres humanos fagam ou se eles apelam para isso em busca de boa
fortuna (cap. 17). E tarefa apropriada dos seres humanos entender quais sdo
esses padrdes para tirar vantagem deles (por exemplo, para que possam saber
arar na primavera, remover ervas daninhas no verdo, colher no outono e
armazenar no inverno).

Tal visdo da diferenca entre Xunzi e Méncio, entretanto, depende de
interpretagbes que foram disputadas em favor de interpretagdes alternativas.
Roger Ames (1991, 2002) defende uma interpretacdo de Méncio que atribui o
maior papel na modelagem da dire¢cdo do desenvolvimento moral a “inteligéncia
social criativa” humana, em vez do tian concebido como uma forca operando
independentemente dos seres humanos. Para uma vis&o contrastante, ver Irene
Bloom (1994, 1997, 2002), que, as vezes em resposta a Ames, defende um
papel maior para a biologia em sua interpretacdo de Méncio, embora também
deixe um papel importante para a cultura. O texto Xunzi também é suscetivel a
interpretagbes muito diferentes, em parte devido a originalidade de sua sintese
de varias vertentes de pensamento: confucionismo, daocismo, moismo e a
Academia Jixia. Quando Xunzi afirma que o tian ndo responde a suplica humana
e ao sacrificio ritual, parece que ele pode estar se inspirando no daocismo (veja
abaixo), mas quando ele se refere as faculdades dadas pelo tian, que os seres
humanos devem exercer para resolver o problema do conflito, ele pode ser
interpretado como implicando que o tian conferiu essas faculdades aos seres
humanos com o propdsito de resolver o problema do conflito e realizar vidas
humanas completas juntas (para uma exploragdo das ricas possibilidades
interpretativas em consideracdo a concepgao de Xunzi do tian, ver Eno, 1990; e
Machle, 1993). Embora ainda seria possivel interpretar Xunzi como um
construtivista sobre a origem da moralidade, essa interpretacdo alternativa
poderia sugerir que o ftian de Xunzi tinha um diagrama que pretendia que os
seres humanos o completassem. Sob interpretacdes alternativas de Méncio e
Xunzi, entdo, as diferencas ndo desaparecem, mas poderiam formar contrastes
ainda mais sutis (Wong, 2016).

Mesmo algumas das dificuldades teoricas que Xunzi tem s&o instrutivas.
Ao pressionar Méncio com o seu caso acerca da maldade da natureza humana,
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ele enfatiza os impulsos egoistas da natureza humana. Diferente de Hobbes, ele
nao aceita que os seres humanos sejam inevitavelmente motivados pelos
préprios interesses, € ndo tenta basear a aderéncia as normas morais apenas
com base apenas no préprio interesse. Este €, sem duvida, um movimento
promissor, dadas as fortes criticas que podem ser dirigidas contra o projeto
hobbesiano e as tentativas subsequentes de levar a cabo sua ideia basica (para
tal tentativa, ver Gauthier, 1986; para criticas, ver Vallentyne, 1991). Xunzi, em
vez disso, argumenta que os problemas criados pelo préprio interesse irrestrito
apontam para a necessidade de transformar a motivagdo humana. As pessoas
podem vir a amar a virtude moral e os ritos por conta prépria, e isso é
necessario, na visdo de Xunzi, para uma solugéo estavel para o problema do
conflito entre individuos interessados apenas em si mesmos. As vezes, Xunzi
sugere que o intelecto pode se sobrepor aos desejos que surgem das emogdes
naturais, mas ndo fica claro como as motivagdes egoistas podem se tornar um
amor pela virtude e pelos ritos simplesmente porque o intelecto os aprova. As
partes de Xunzi que afirmam uma imagem mais complexa da motivagdo humana
sugerem uma solucdo. Se os seres humanos sdo capazes de genuina
compaix&o e preocupagéo pelos outros, como o capitulo sobre os ritos sugere,
entdo os principios rituais e preceitos morais inventados pelos reis sabios tém
algum proveito motivacional para o nascimento do amor pela virtude e pelos
ritos. Tal solugdo se obtém do que s&o, sem duvida, algumas das posi¢es mais
plausiveis de Méncio: que os seres humanos sdo capazes de altruismo e
compaix&o, mesmo que sejam motivados na maior parte do tempo por interesses
proprios; e essa transformacdo moral € uma questao de cultivar e estender uma
substancia motivacional congénita com a moralidade (ver Wong, 2000).

Méncio e Xunzi, entdo, oferecem teorias sofisticadas que expandem a
gama de maneiras possiveis de entender o conhecimento moral, a motivagéo e a
natureza da propria moralidade. Méncio apresenta uma concepgao interessante
da maneira como raciocinamos por analogia a partir de julgamentos intuitivos e
também uma concepgao plausivel de predisposi¢des inatas que sao compativeis
com um papel maior para o aprendizado e o crescimento no desenvolvimento do
carater e da virtude. Aqueles que sdo mais naturalisticamente inclinados em sua
abordagem da moralidade (pelo menos na medida em que isso envolve resistir a
ideia de uma fonte transcendente de propriedades morais) podem achar atraente
a interpretacdo de Xunzi oferecendo uma concepcéo funcional de moralidade,
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especialmente se ela permite um grau de objetividade em consideragdo ao
contelido da moralidade.

2.7 O confucionismo e o problema situacionista para a ética da virtude

Nos Ultimos anos, Gilbert Harman (1998-99, 1999-2000) e John Doris
(2002) apontaram a influéncia das situagdes sobre a atitude e o comportamento
como um problema para a ética das virtudes. Citando trabalhos empiricos em
psicologia social, Harman e Doris afirmam que a influéncia extensa e
surpreendente de fatores situacionais abala a ideia de senso comum de que as
pessoas possuem tragos de carater estaveis que explicam o que elas fazem.
Alguns dos estudos psicolégicos classicos usados neste argumento parecem
mostrar que cidaddos americanos comuns respeitaveis administram choques
elétricos perigosos a uma pessoa inocente quando instados a fazé-lo por um
experimentador em um jaleco de laboratdrio (Milgram, 1974), e que estar
atrasado para um compromisso € o fator mais influente na decisdo de um aluno
de seminario [cristdo] parar e ajudar alguém que parece adoecer, mesmo se 0
compromisso seja assistir a uma palestra sobre 0 Bom Samaritano (Darley e
Batson, 1973). Tais estudos pdem um problema ndo apenas para a concepgéo
de senso comum dos tragos de carater, mas também para a ética das virtudes,
que parece assumir a possibilidade de obter tragos de carater estaveis que sédo
as virtudes. Talvez os seres humanos sejam inevitavelmente criaturas
influenciadas pela situagdo em que agem e nédo por quaisquer disposicoes
caracteroldgicas que trazem consigo para a situagao. Nesse caso, parece que 0
ideal de se atingir virtudes estad mal encaminhado.

Existem boas razdes para esperar que o confucionismo oferecga alguns
recursos distintivos para lidar com esse problema. Em primeiro lugar, como
apontado em 2.3, os confucianos apreciam a natureza relacional da vida
humana: quem somos como pessoas inclui muito bem nosso contexto social: as
pessoas com quem nos relacionamos e nossas instituicbes e praticas. Entao,
eles estdo bem na posicao de apreciar as influéncias situacionais sobre como os
seres humanos pensam, sentem e agem. Em segundo lugar, eles parecem
sustentar algo como uma concepgéo de virtudes como tragos de carater estaveis
que séo resistentes a influéncias situacionais indevidas. Como observado em
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2.3, e isso pertence ao desafio apresentado pelo estudo de Milgram, os
confucianos enfatizam a importancia de viver de acordo com o proprio
entendimento de alguém do que é correto e bom, mesmo se 0s outros ndo veem
da mesma maneira. Terceiro, conforme observado no comego deste verbete, a
filosofia chinesa em geral se distingue por um foco na pratica. Isso € ilustrado no
caso confuciano pela tradi¢do de estudiosos-oficiais que ndo apenas escreveram
e ensinaram a importancia da ética para a vida politica, mas se esforgaram para
representar essa importancia em suas prdprias carreiras. Como consequéncia,
eles estavam muito preocupados em especificar em termos praticos como
alguém poderia se dedicar a cultivar as virtudes em si mesmo. Em quarto lugar, e
isso & em grande parte resposta a combinagdo dos pontos anteriores, eles
descrevem um programa longo e arduo de treinamento ético para inculcar as
virtudes.

Como Edward Slingerland (2011) colocou, o confucionismo estd em
uma boa posigéo para avaliar o desafio do “alto padréo” da influéncia situacional
para o projeto de cultivar as virtudes em si mesmo e nos outros. Em resposta a
esse desafio, seu programa de treinamento ético inclui o estudo dos classicos
(ap6s o periodo antigo, os classicos passaram a incluir, € claro, os Analectos e o
Méncio), memorizados e ensaiados até que se tornem completamente
internalizados e embutidos nos padrdes inconscientes de pensamento que séo
tdo poderosos em moldar o que fazemos na vida cotidiana (ver Slingerland,
2009). Este € um padrao caracteristico do autocultivo confuciano: empreende-se
conscientemente, deliberadamente e assiduamente um programa que inculca
disposi¢Oes para ter respostas emocionais eticamente apropriadas e padrdes de
conduta. A intengdo é tornar as disposi¢Oes para essas respostas confiaveis e
resistentes a influéncias situacionais indevidas.

Além disso, os confucianos apreciavam muito bem o poder dos modelos
de inspirar, de fazer alguém querer transcender seu eu presente. O psicologo
Jonathan Haidt (2003) deu evidéncias empiricas para uma emogédo que ele
chama de “elevagéo”, que é algo como espanto e admiragdo ao contemplar o
moralmente admiravel. Os Analectos, de fato, foram lidos como um registro de
como um grupo de homens se reunia em torno de um professor com o poder de
elevar e como um registro de como esse grupo criou uma cultura em que os
objetivos de autotransformacdo foram tratados como projetos colaborativos.
Essas pessoas ndo apenas discutiam a natureza do autocultivo, mas o
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realizavam como um processo relacional no qual se apoiavam mutuamente,
reforgavam seus objetivos comuns e serviam como fiscais uns dos outros casos
saissem da rota, o dao. Eles eram influéncias situacionais uns dos outros. Veja
Sarkissian (2010) para o argumento de que Confucio demonstra como é possivel
direcionar o poder das situagdes sobre as atitudes e o comportamento das
pessoas para fins positivos; se as situagdes podem influenciar as pessoas,
alguém pode, por meio de pequenos detalhes de comportamento e atitude, ser
uma influéncia situacional sobre os outros que inclina as coisas para um curso
melhor.

O treinamento em ritual, o /i, toma uma outra dimens&o de importancia a
luz do problema situacionista. Como observado na segdo 2.2, os rituais
confucianos ajudam a expressar atitudes de respeito e reveréncia pelos outros
que podem existir independentemente dos prdprios rituais, mas os rituais
providenciam maneiras simbélicas convencionalmente estabelecidas para
expressar essas atitudes em relagdo aos outros. As formas rituais, portanto, ddo
aos participantes formas mdltiplas e (tdo importante quanto) regularmente
recorrentes de agir e, portanto, de fortalecer as atitudes e disposicdes
comportamentais corretas. Dada a renovada apreciagdo da psicologia
contemporanea pelo poder das emocgdes de influenciar a atitude e o
comportamento, o recurso oferecido pelo treinamento ritual ndo deve ser
ignorado por ninguém preocupado com o problema de como resistir a influéncias
situacionais indevidas.

Finalmente, o confucionismo aponta para a possibilidade de que os
individuos, sob as circunstancias e o encorajamento corretos, podem aumentar
seu controle reflexivo sobre suas proprias emogdes e impulsos. A conversa de
Méncio com o rei Xuan pode ser concebida como uma tentativa de fazer o rei
nutrir seus brotos morais refletindo sobre eles, tornando-se ciente de quais sé&o
as suas emogdes morais (tais como a compaixdo) e agir para fazé-los crescer.
Deve-se notar que a psicologia contemporénea esta explorando algumas vias
possiveis para a regulacdo das emogdes e impulsos de alguém. Veja o ja
classico estudo de Walter Mischel (1989) sobre crian¢as que séo capazes de
adiar a gratificagdo por recompensas maiores no futuro (aqui tem um
marshmallow; se vocé pode esperar mais quinze minutos antes de comé-lo,
pode comer um outro). Acontece que os retardadores eficazes usam estratégias
para desviar o foco da aten¢do do marshmallow a sua frente. Projetos estéo em
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andamento para ensinar essas estratégias as criancas. Veja Lieberman (2011) e
Creswell (2007) para estudos que indicam que a meditagdo focada em cultivar a
compaix&o em si mesmo pode ser eficaz por meio do aumento da habilidade de
identificar e obter melhor controle de suas emogoes.

Por Ultimo, ao considerar por que tragos de carater robustos que
poderiam ser qualificados como virtudes sdo tdo raros, devemos considerar a
perspectiva que muito bem informa os projetos de autocultivo de Conflcio e seus
alunos. Eles estavam em grande parte cientes da falta de virtude como uma
condicao social e politica e ndo meramente como uma condi¢do individual que
por acaso era difundida (para essa afirmagao, veja Hutton, 2006). H4 uma razéo
por que Conflicio e Méncio, depois dele, buscaram com que os reis adotassem
seus ensinamentos. Se, de fato, a conquista de virtudes robustas requer um
treinamento longo e arduo, apoiado e guiado por outros que seguiram caminhos
similares antes, e se, como sustenta Méncio 1A7, as pessoas nédo podem se
envolver em tal treinamento até que tenham a seguranca material que as habilite
a afastar suas mentes da simples tarefa de sobrevivéncia, entdo nao € nenhum
mistério por que ndo existem tais tragos em sociedades estruturadas para atingir
objetivos tdo diferentes. Ironicamente, o0s experimentos psicolégicos
situacionistas nao levam em conta esse fator relacional subjacente que pode
influenciar profundamente a habilidade das pessoas de formar virtudes robustas,
nem os criticos filosoficos da ética das virtudes que se baseiam nas evidéncias
experimentais situacionistas.

2.8 Teorias neoconfucianas de moralidade e a sua fundamentagdo numa
cosmologia

Zhu Xi (1130-1200) reinterpretou temas éticos herdados dos
pensadores classicos e os fundamentou em uma cosmologia e metafisica que
tinha absorvido a influéncia do budismo, particularmente quando se transformou
em sua interagdo com o daoismo ao entrar na China (para o budismo e 0
daoismo de reagdo neoconfuciana, ver os caps. sobre Zhu Xi e Wang Yang Ming
em Ivanhoe, 1993). Zhu estabeleceu o cénone confuciano que serviu de base
para o exame de servigo publico chinés, incluindo os Analectos e Méncio, junto
ao Grande Aprendizado (Da Xue) e a Doutrina do Meio (Zhong Yong). De fato,
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ele teve sua maior influéncia por meio dos comentarios que escreveu sobre
esses textos (para uma discussdo sobre a influéncia da leitura de Zhu Xi dos
Analectos, ver Gardner, 2003). Zhu afirmou o tema menciano de que a natureza
humana é boa, com maior énfase naquele veio de pensamento do Méncio que
acentua que a bondade ¢ interna aos seres humanos e se desenvolvera na
auséncia de interferéncia. Essa leitura de Méncio ndo é surpreendente, dada a
influéncia do budismo sobre os neoconfucianos, € significou o rebaixamento de
Xunzi dentro da influente leitura neoconfuciana da tradi¢do. Muito da metafisica
de Zhu centra-se na relagdo entre o /i [£] (neste caso, ndo o ritual, mas o
principio ou o padréo ou o ajuste e coeréncia entre as coisas) e o gi [5&] (a forca
material ou a matéria energética da qual os objetos emergem e retornam no final
de sua existéncia). Como Zhu Xi concebeu essa relagdo é uma questdo de
debate interpretativo. Alguns o veem sustentando uma metafisica dualistica em
analogia ao modo como a distingdo de Platdo entre as Formas e o mundo
sensivel é frequentemente tomada como incorporando um dualismo metafisico
(Fung, 1948, cap. 25). Entretanto, outros interpretam o /i de Zhu n&o como
ontologicamente anterior ao g¢i, mas, pelo contrario, como um padrdo ou
estrutura profunda que é interiormente imanente e expressa pelo gi, e delineia o
alcance e as possibilidades das transformagbes do gi (Graham, 1986;
Thompson, 1988; Angle e Tiwald, 2017; Liu, 2018). Outros notaram que o /i
parece ter aspectos subjetivos e objetivos: ele estabelece as linhas ao longo das
quais tudo se move de uma maneira que é independente dos desejos pessoais;
mas, por outro lado, esta relacionado ao padrdo das respostas mais profundas
de uma pessoa as coisas (para uma tentativa de reconciliar esses aspectos, ver
Angle, 2009). Em consideragéo ao gi, Zhu Xi sustentou que, embora a bondade
esteja dentro da natureza humana, os individuos diferem com respeito a sua
dotagdo nativa de material enérgico e que isso, junto com as diferengas em suas
circunstancias familiares e sociais, afetava o desenvolvimento de suas boas
naturezas (Angle e Tiwaldi, 2017; Liu, 2018).

Zhu Xi via o préprio autocultivo como uma questdo de apreender o /i de
sua propria mente, principalmente por meio da pratica da meditagéo e, ao
mesmo tempo, investigar o /i ou os padrdes das coisas ndo apenas revelado em
textos como os Analectos, mas também incorporado em situagbes concretas,
incluindo os padrBes nos relacionamentos entre as pessoas. Ambas os tipos de
atividades devem ser conduzidos com o jing [&], 0 que no pensamento de Zhu
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significa atencéo respeitosa. Zhu é, as vezes, caracterizado como uma espécie
de escolastico, mas ele enfatizava o estudo dos textos em conjunto com o agr,
ao observar o /i nas situagdes e relacionamentos externos, e percebendo a
correspondéncia entre o /i da prépria mente e o /i dos textos e das situagdes e
relacionamentos. Apreender o /i em uma situagdo concreta para responder
apropriadamente a ela ndo era uma simples questao de absorver generalizacdes
dos textos e aplica-la a situacdo, mas, pelo contrario, uma questao de trazer a
tona uma mente que foi cultivada pela meditagdo, pelo estudo dos textos, e
observando e agindo em situagbes prévias. Tal mente pode levar em conta
consideragdes éticas relevantes e ¢ disciplinada no atendimento a situago (ver
o cap. sobre Zhu Xi em Ivanhoe, 1993; e Gardner, 1990).

O outro neoconfuciano cuja influéncia rivaliza com a de Zhu Xi é Wang
Yang Ming (1472-1529). Wang viu a énfase de Zhu na investigacéo de padroes
em coisas externas como excessivamente escolastica e levando a especulagao
abstrata, em vez da orientagdo pratica. Ele rejeitou o que viu ser a
intelectualizagdo da realizagdo pessoal e identificou a mente com o /i (xin ji li, ou
mente é padrdo ou principio). Isso significa que as disposi¢des para julgar
propriamente a acdo apropriada em varias situagdes constituem o estado puro
original da mente. O /i n&o deve ser buscado como um padréo residente em um
mundo externo existindo independentemente, mas é incorporado em
julgamentos da mente. Isso parece comprometer Wang com uma identificagéo
do mundo com o mundo experimentado e com a negagdo de um mundo
independente da mente, mas uma interpretagéo alternativa é que a estrutura do
mundo é dependente da mente, enquanto 0 mundo em si ndo € (Liu, 2018). A
versdo de Wang do tema menciano de que a natureza humana é boa é ainda
mais inatista do que a de Zhu Xi (para uma comparagéo de Méncio e Wang Yang
Ming, ver Ivanhoe, 1990). A bondade original ndo precisa ser completada por
meio do aprendizado sobre o mundo externo. Entdo, por que nem todas as
pessoas sdo boas? Por que algumas sdo muito mas? A resposta de Wang é que
os desejos egoistas obscurecem o sol da mente moral completa e perfeita e que
a tarefa dos seres humanos é eliminar os desejos egoistas e recuperar essa
mente (Chan, 1963, secdes 21, 62).

Um dos temas mais conhecidos de Wang é a unidade de conhecimento
e acdo. Nao pode haver lacuna entre saber o que fazer e fazé-o. O
conhecimento genuino é necessariamente pratico. Desejos e emogdes egoistas
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se pdem no caminho da obtencdo de conhecimento genuino. Uma forma de
entender essa identificagdo é tomar o conhecimento como um saber como agir
que se expressa no agir. Expressamos que sabemos andar de bicicleta andando,
nao articulando proposigcdes sobre como andar de bicicleta acerca das quais
talvez ndo sejamos capazes de realizar. Além disso, 0 conhecimento é
particularista e sensivel ao contexto por natureza, e expressa-se em reagdes
intuitivas a0 momento presente. Saber andar de bicicleta é reagir continuamente
ao deslocar o corpo primeiro para um lado e depois para o outro diante da
mudanga do centro de gravidade do corpo em conjunto com a bicicleta. A vida
moral, na visédo de Wang, é assim, em vez de aplicar um conjunto estatico de
generalizagbes que se aprende antes de encontrar as situagdes nas quais se
precisa agir. Observe também que as sensagdes cinestésicas se misturam
perfeitamente com as respostas corporais aquelas sensagbes que ajudam
alguém a seguir em frente e manter o seu equilibrio na bicicleta. No
conhecimento moral genuino, a percepgdo da situagcdo em questdo se mistura
continuamente com a resposta correta a ela.

Ao enfatizar que o ideal definitvo é uma espécie de percepcédo
esponténea e intuitiva da situacéo e da resposta correta a ela, Wang Yang Ming
se junta a Zhu Xi. Entretanto, isso ndo significa que ndo houve vozes dissidentes
importantes. Dai Zhen defendeu um ideal ético no qual a reflexdo deliberativa
sobre a coisa correta a fazer continua a desempenhar um papel importante e ndo
apenas nos estagios em que se esta a uma disténcia consideravel de realizar o
ideal. Dai enfatiza particularmente a necessidade de imaginar os efeitos das
acdes de alguém sobre o0s outros, o que poderia ajudar a compartilhar melhor as
suas tristezas e alegrias. Enquanto que Zhu equacionou a identificagdo
espontanea e ndo-consciente com os outros como uma reflexao da plenitude das
motivagdes de alguém, Dai contrapde que a necessidade de deliberar sobre a
coisa correta a fazer é compativel com uma acéo plena de acordo com o
julgamento de alguém quando chegar a ele. Dai esta inclinado a dar aos desejos
para si mesmo um lugar legitimo na reflexdo ética porque ele sustenta que a
valorizagdo dos relacionamentos de alguém pode ser fortalecida quando se
compreende que o florescimento do outro esta ligado ao proprio (ver Tiwald,
2010, 2011a, 2011b).
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2.9 Confucionismo e género

Muitos filosofos contemporaneos que empreenderam seriamente o
estudo da ética confuciana concluiram que ela permanece uma filosofia “viva”
com perspicacias de relevancia continua. Uma defesa completa desta alegagédo
requer ndo somente identificar o que é valioso na ética confuciana, mas também
abordar os males morais e responsabilidades que ha muito foram associados a
ela (o mesmo deve ser dito de Aristoteles e suas visdes sobre as mulheres e 0s
escravos, ou Kant, e suas opinibes sobre as mulheres ou as pessoas de
ascendéncia africana). Por exemplo, a ética confuciana pode ser vista conferindo
uma énfase necessaria no valor central do relacionamento na maior parte, senédo
em todas, as vidas humanas que valem a pena ser vividas. Em resposta a
alegacdo socratica de que a vida ndo examinada n&o vale a pena ser vivida, o
confuciano poderia estar pelo menos em pé de igualdade ao dizer que uma vida
isolada nédo vale a pena ser vivida. Ainda assim, exige-se do confuciano
examinar quais tipos de relacionamento deve ter esse status elevado. O
confucionismo requer relacionamentos familiares patriarcais, com o marido e o
pai exercendo autoridade sobre a esposa e os filhos de uma forma que
inevitavelmente ofenderia os valores de igualdade e autonomia?

Um tema recorrente na literatura mais recente sobre este assunto é que
as visdes das mulheres no periodo inicial do confucionismo eram relativamente
positivas em comparagdo com as visdes adotadas posteriormente. Raphals
(1998) extraiu da literatura do Periodo dos Estados Combatentes (durante o qual
Conflcio viveu), e da Dinastia Han posterior, retratos de mulheres que eram
participantes ativas e as vezes muito eficazes em suas sociedades. Por exemplo,
as “Histdrias de Vida Coletadas de Mulheres” (Lienu zhuan) retrata as mulheres
tendo as mesmas virtudes intelectuais que os homens, fornecendo estratégia e
conselho para seus governantes, maridos, pais e filhos, destacando-se em légica
e argumento e apresentando a sabedoria dos sabios. Nylan & textos classicos
chineses falando “com uma clareza quase impressionante do poder para o bem
e 0 mal que as mulheres trazem para a politica” (2000, p. 212), e ela conclui que
“nossos esteredtipos da China antiga ndo vém tanto... [desses textos], como
vém a partir de fontes relativamente recentes, 0s neoconfucianos e o0s
reformadores do Quarto de Maio” (2000, p. 213). Ao mesmo tempo, deve-se
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dizer que as mulheres poderosas da China antiga quase sempre foram excluidas
dos cargos oficiais de poder e de autoridade.

Sin Yee Chan (2000) apresenta um retrato consistente com o de
Raphals e Nylan ao olhar para os Analectos e 0 Méncio. Presume-se nesses
textos que os papéis apropriados para as mulheres estdo na esfera interna,
doméstica, e para os homens, na esfera externa, publica. Essa distin¢éo,
argumenta Chan, é funcional e concebida como obtida entre papéis
complementares, né@o entre mulheres e homens concebidos como inferiores e
superiores. Mas a consignagéo das mulheres para a esfera interna as exclui de
uma das aspiragdes mais centrais do junzi, que € servir em servigos publicos.
Também as exclui de receber a educagao que é uma preparagéo para 0 Servigo.
Ao mesmo tempo, ndo ha tentativa de justificar a exclusdo das mulheres desta
aspiracdo, e nenhum argumento dado nestes textos de que elas possuem menos
capacidades para a obtengéo dessa aspiracdo, nem nenhuma concepgdo das
mulheres tendo capacidades inferiores para o desenvolvimento da inteligéncia
estratégica, sabedoria moral ou autodisciplina.

A inferéncia € a possibilidade de uma versao da ética confuciana que
reconhega completamente as capacidades das mulheres poderem se tornar o
junzi e que apoia oportunidades para que elas obtenham esse ideal. Alguns que
simpatizam com essa linha de desenvolvimento da ética confuciana tém
argumentado em favor de suas afinidades significativas com alguns esforgos do
pensamento feminista. Considere o ren em seu significado como a virtude
particular de cuidar dos outros. Chenyang Li (1994) argumentou que ha
similaridades importantes entre essa virtude confuciana central e a ética
feminista do cuidado articulada por Carol Gilligan (1982) e Nell Noddings (1984).
Além disso, tanto a ética do cuidado confuciana quanto a feminista tém
concepgdes de raciocinio ético que enfatizam o raciocinio contextualizado sobre
problemas morais, em vez de deduzir solu¢des de cima para baixo a partir de
principios gerais elevados. Li reconhece a forma patriarcal que a ética
confuciana passou a tomar, mas enfatiza que, em um dialogo contemporéneo
entre essas duas éticas, cada uma poderia ter algo a contribuir com a outra.

Rosenlee (2014; ver, também, 2007) aborda uma critica a ética do
cuidado dos tipos confuciano ou ocidental de feminismo que veio de alguns
quartéis feministas, de que o cuidado é um valor pressionado sobre as mulheres
para que possam ser ajudantes subordinadas aos homens. Embora ela
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reconheca que o valor funcionou dessa forma, ela questiona se as mulheres
deveriam cessar de cuidar quando “a vulnerabilidade e a interdependéncia
caracterizam a existéncia humana” (2013, p. 318). Ndo deveriam, em vez disso,
insistir que os homens compartihem equitativamente a tarefa de cuidar?
Rosenlee defende o valor confuciano da filialidade ou o xiao como a raiz do
carater moral, iniciando o projeto de cuidar com a abordagem da vulnerabilidade
da crianga, depois por meio das fases em que a crianga retribui o cuidado dos
pais, e fazer com que se estenda para além da familia.

Kupperman (2000) sustenta que a ética confuciana poderia se
beneficiar da adogao do reconhecimento feminista de que muitos papéis sociais,
e os rituais que os apoiam, precisam ser reformados e talvez reinventados em
alguns casos, dado o efeito limitador e inibidor que tém sobre os projetos de vida
que as mulheres escolheram ou poderiam ter escolhido para si mesmas (Meyers,
1989). Ele 1& os textos confucianos classicos adotando uma atitude muito mais
conservadora e respeitosa em relagao aos papéis e rituais sociais tradicionais e,
embora tenha um certo grau de simpatia por essa atitude (pode haver boas
razbes para as coisas serem velhas o suficiente para serem tradicionais), ele
conclui que a ética confuciana, se for para apoiar plenamente as oportunidades
de desenvolvimento das capacidades das mulheres, deve se preparar para ser
radicalizada com relagdo a pelo menos alguns dos papéis e rituais que defendeu
(para o argumento de que o confucionismo estd a altura da tarefa de ver a
necessidade de rituais novos ou radicalmente revisados a esse respeito, ver
Neville, 2017).

A questdo da orientagdo confuciana em relagdo a tradicdo é, ela
mesma, uma questao de interpretagdo contestada. Embora a atitude confuciana
seja incontroversamente “conservadora” ao sustentar que h& muita sabedoria e
orientacdo a serem recuperadas do passado, alguns se inclinam para a
interpretagdo moista mais extrema de que os confucianos aceitam a tradi¢éo
simplesmente porque € tradigdo (por exemplo, Hansen, 1992), enquanto outros
véem a atitude confuciana como uma atitude sagaz e critica em relagéo a
tradigéo, citando passagens tais como Analectos 3.15 em que Conflcio diz que
seu proprio questionamento persistente no Grande Templo é, ele mesmo, um ato
de i ou a observancia adequada do ritual (ver Alan Chan, 2000). Além disso, e
mais importante, Conflcio foi uma figura central para transformar o significado do
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‘junzi’ de uma pessoa de sangue nobre em uma pessoa de nobreza moral que
poderia vir de qualquer procedéncia.

Recuperar a heranga cultural de alguém é, ela mesma, uma tarefa
complexa e contestada, dada a diversidade interna de crencgas e praticas que é
caracteristica de qualquer tradicdo vibrante. Em seu relato de como os
pensadores chineses do final do século XIX e inicio do século XX abordaram a
tarefa de frazer o pensamento ocidental para a reforma de sua propria
sociedade, Jenco (2015) aponta que uma parte crucial de sua tarefa era
identificar o que a sua propria heranga cultural era, de modo que pudesse ser
relacionada a um presente e futuro que envolvia possivelmente uma
transformagéo profunda. Ela aponta que “Conflcio ofereceu um dos primeiros
relatos de como uma orientacdo para um passado especifico poderia ser
deliberada e transformadora, em vez de meramente descritiva de uma identidade
estabelecida”, e que sua concepgéo da heranga dos Zhou era apenas “uma de
muitas possiveis linhagens criadas quando o presente foi suturado a esse
passado particular’ (Jenco, 2015, p. 57). Tan (2004, p. 82) faz uma alegacéo
similar ao alegar que o ‘legado confuciano € transmitido com sucesso apenas
quando o passado é revitalizado, de modo que € incorporado na experiéncia
diferente do presente. Conflcio considera aquele que ‘revitaliza o velho para
realizar o novo (wengu er zhixin) é digno de ser professor (Analectos 2.11)".
Aqueles que estdo empenhados em transformar a ética confuciana em relagéo
as mulheres podem ver sua tarefa como um projeto do tipo que Jenco e Tan
estdo descrevendo.

2.10 Confucionismo e democracia liberal

A relacdo entre a ética confuciana e os valores democraticos liberais
tém recebido discussdes vigorosas e diversificadas comegando no final do
século XIX e inicio do século XX. Esta discussao centrou-se em trés tipos de
tensdo: perfeccionismo confuciano versus pluralismo no reconhecimento do que
constitui uma vida humana boa e que vale a pena; o valor confuciano de
harmonia social versus direitos individuais; e o valor confuciano da meritocracia
versus a fundamentagdo da legitimidade de um governo em sua aceitacéo pelos
governados.
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Joseph Chan (2014) classificou a ética confuciana, junto a grande parte
da ética grega antiga, como perfeccionista na estrutura. Muitos dos julgamentos
éticos centrais no confucionismo tém a ver com o que é viver uma boa vida
humana e as virtudes necessarias para viver tal vida. Como indicado
anteriormente, a concepgédo confuciana de uma boa vida humana é centrada em
torno dos relacionamentos — dentro da familia, dentro da amizade e também
dentro de uma sociedade em que alguém aspira servir a um governo pela
promogao da missdo de garantir o bem-estar material e moral do povo. Do ponto
de vista de uma teoria democratica liberal contemporanea, pode-se questionar
quanto espago isso deixa para as pessoas escolherem entre uma pluralidade de
concepgdes razodveis da vida boa. Certamente, muitos estadunidenses e
europeus contemporaneos ndo colocariam uma énfase tdo central no
relacionamento familiar e na filialidade como os confucianos fazem. Chan (2000,
2014) propbe desarmar essa tensao defendendo um perfeccionismo confuciano
moderado que se abstém de promover uma visdo abrangente de como as
pessoas devem viver. O argumento liberal de que as concepg¢des de uma vida
boa sdo muito controversas para serem promovidas pelo Estado ndo se aplica,
ele argumenta, a alguns constituintes importantes da concepgéo confuciana de
como viver — bens prudenciais e necessarios para a agéncia. Tais bens, quando
separados de uma concepgdo abrangente que os ordena e prioriza em um
determinado modo de vida, podem ser promovidos de modo fragmentado por
meio de métodos ndo coercitivos no contexto de questbes especificas, e as
justificativas podem ser dadas com base em um fundamento e compromisso
comuns.

Kim (2016) argumenta que a versdo de Chan do perfeccionismo
confuciano moderado ndo deixa o suficiente para ser distintamente confuciano. A
filialidade como tradicionalmente entendida estd intimamente associada a uma
estrutura de familia/cla patrilinear e a rituais que expressam a hierarquia de
género, razdo por que é o maior fracasso da filialidade n&o produzir um herdeiro
masculino que continuara a linhagem familiar masculina e que conduzira as
cerimdnias de adoragéo aos ancestrais. Por outro lado, se deixarmos de lado o
que é distintiva e tradicionalmente confuciano, Kim argumenta, nao teremos um
perfeccionismo moderado o suficiente para ser compativel com o carater
pluralista e diverso das sociedades contemporéneas do leste asiatico. Kim
propde a alternativa que ele chama de “confucionismo da razéo publica”, que
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define o confucionismo tradicional e os valores democraticos de soberania
popular, igualdade politica e o direito a participagéo politica no didlogo matuo. Os
dois lados devem se acomodar um ao outro. Na pratica, parece que as
desigualdades mais flagrantes aceitas no confucionismo tradicional, incluindo as
desigualdades de género que apoiam a posicao desigual das mulheres como
cidadds, devem desaparecer, embora as associagdes confucianas
tradicionalistas mantenham um grau de autonomia para cuidar dos seus
assuntos e para reter “desigualdades moderadas” quando estes néo tém
implicagdes publicas vitais (2016, p. 164). Um dos desafios que Kim pode ter de
abordar é se, no didlogo entre o confucionismo tradicional e os valores
democraticos, emerge algo que é coerente e ainda distintamente confuciano. Os
comentaristas discutidos anteriormente sobre o confucionismo e a igualdade de
género ilustram como se pode argumentar que a igualdade de género € mais
compativel com os valores confucianos do que normalmente se pensa ser. Eles
também levantam a questdo do que realmente é o confucionismo “tradicional’, se
€ uma coisa [fixa], € se nem sempre mudou constantemente.

Angle (2012) aborda a tens&o entre perfeccionismo e pluralismo sobre a
vida boa, desenvolvendo um argumento que encontra no confuciano do século
XX chamado Mou Zongsan. Mou sustenta que a politica deve, definitivamente,
basear-se em valores morais, mas deve estar preocupada com 0s excessos dos
governos que tentam promover concepgdes particulares de virtude e da vida
boa. Dadas as dificuldades de se obter uma perspicacia ética, mesmo entre os
seres humanos mais realizados, € necessario separar em algum grau os valores
politicos dos valores éticos. Até mesmo um lider politico que é um sabio deve se
engajar em “autorrestricdo” (ziwo kanxian). Na préatica, explica Angle, a
autorrestricdo significa pér no lugar instituicdes democréticas e o reconhecimento
dos direitos humanos. Isso ndo somente levanta barreiras para evitar que os
lideres politicos saiam muito do caminho, mas também fornece aos cidadaos a
oportunidade de participagao na vida publica, necesséria para o avango de sua
prépria perspicacia ética e a posterior realizacdo de um bom carater.

Tan (2003) argumenta que os métodos confucianos para encorajar a
realizagdo das virtudes sdo nao coercitivos porque sua concepgao da vida boa é
falibilista e orientada para o processo, e a sua concepgdo da pessoalidade é
social e relacional. Os seres humanos tornam-se pessoas por meio de processos
do relacionamento umas com as outras, contribuindo para o crescimento ético
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uns dos outros. O crescimento equivale a algo que s6 pode ser julgado
significativamente dentro das circunstancias particulares e dos processos que
levaram até o presente. Uma figura tal como Conflcio tem autoridade n&o
apenas por causa de quem ele €, mas porque os outros respondem a ele com
aceitacdo espontanea, admiragdo e emulagdo. Uma vez que Tan afirma que
essas concepgdes confucianas séo eminentemente plausiveis, ela argumenta
que nao apenas 0 confucionismo é compativel com a democracia, mas que a
democracia precisa incorporar as perspicacias do confucionismo. Na tradigao
ocidental, ela encontra em John Dewey um pensador que simpatiza com essas
perspicécias.

Na seg¢éo 2.3, foi sugerido que o confucionismo postula uma harmonia
fundamental entre os interesses individuais e grupais e que ha maneiras pelas
quais o confucionismo valoriza a autonomia e outras maneiras em que nao faz
isso. Esses pontos tém ramificacdes para a questio sobre se o confucionismo
pode reconhecer direitos individuais. Dada a maneira como os interesses
individuais e grupais sdo concebidos como mutuamente dependentes e
entrelagados, o confucionismo nédo pode reconhecer direitos com fundamento de
que os interesses do individuo inevitavelmente entram em conflito com os
interesses do grupo. Além disso, os confucianos podem ter uma preocupagéo
legitima de que uma énfase nos direitos individuais, como coisas que podem ser
alegadas contra o grupo, tende a encorajar as pessoas a pensar que Seus
interesses s&@o incompativeis com os interesses dos outros.

Essas consideragdes devem ter algum peso para os confucianos, mas o
mesmo ocorre com algumas outras consideragdes que sustentam a protegdes
aos individuos. O confucionismo pode reconhecer que os individuos nem sempre
percebem ou agem acuradamente na compatibilidade fundamental entre os
interesses individuais e grupais. Os direitos podem ser necessarios no caso em
que relacionamentos sdo irremediavelmente rompidos e os individuos
precisarem ser protegidos. Joseph Chan (1999; 2014) argumentou exatamente
isso pelos direitos como mecanismos de “reserva’. Pode-se ir mais longe do que
Chan e dar aos direitos um lugar mais proeminente se esperarmos erros
regulares nas tentativas de reconciliar interesses individuais e grupais (por
exemplo, ver Fan, 2010; Wong, 2004). Se, de fato, pode ser uma questéo dificil
de dizer como promover a harmonia fundamental entre os interesses das
pessoas, e se os lideres politicos tendem a ter seu julgamento sobre este
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assunto comprometido pela influéncia de alguns de seus préprios interesses
pessoais e pelo simples fato de deter o poder (ha evidéncias de que alguém se
torna tanto menos sensivel aos interesses de outras pessoas quanto mais tempo
detém o poder sobre elas), pode haver uma boa raz&o para reconhecer 0s
direitos a liberdade de expressé@o que podem ser usados pelos cidadaos para
exigir que os titulares dos servigos prestem contas e fagam seus interesses
préprios mais salientes. Fornecer essas protegdes sob o titulo de direitos pode
ajudar a proteger os cidadaos quando o contelido de sua expressao diz respeito
a conduta e as politicas ilicitas ou mal concebidas de um titular do servigo
(Wong, 2004).

O argumento de Angle, inspirado na ideia de autorrestrigdo de Mou
Zongsan, tem uma légica similar de apontar a falibilidade humana como garantia
dos direitos. Uma justificativa mais positiva para os direitos pode estar enraizada
nos valores confucianos. Como mencionado anteriormente, Angle (2012)
argumenta que a participagdo nos assuntos publicos é necessaria para a
promogéo do cultivo do carater de alguém. Kim (2016) defende direitos iguais de
participagdo politica com base na visdo menciana de que todos os seres
humanos tém os brotos morais em sua natureza. O que impedia Méncio de
reconhecer um direito igual a participacdo era seu compromisso com 0
paradigma do rei-sabio de governo, mas tal arranjo é um fracasso até mesmo
para sociedades contemporaneas do leste asiatico com uma heranga confuciana
substancial.

De fato, se voltarmos a nogdo confuciana classica de harmonia
discutida na se¢éo 2.3, ha uma base para garantir espago para uma diversidade
de pontos de vista. Harmonia ndo € monotonia de pontos de vista, mas faz uso
da diversidade de pontos de vista. Em Analectos 9.30, Confucio afirma a
inevitabilidade do que hoje poderiamos chamar de “desacordo razoavel”. “O
Mestre disse: ‘Vocé pode estudar com alguns, mas ndo necessariamente andar
no mesmo caminho (dao); vocé pode andar no mesmo caminho que alguns,
mas, ainda assim, ndo necessariamente se posicionar com eles; vocé pode se
posicionar com eles, mas ndo necessariamente sobrepesar as coisas da mesma
maneira” (tradugdo de Ames e Rosemont, 2010).

Argumentos positivos para direitos baseados no objetivo de promover o
bem comum surgiram no pensamento chinés logo depois que ele encontrou a
ideia de direitos do Ocidente no século XIX. Por exemplo, argumentou-se que 0s
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individuos deveriam ter uma gama de liberdade de expressao e acéo para que
pudessem contribuir de forma mais rica e mais original para o bem-estar da
sociedade chinesa. Pensadores chineses como Liang Qichao e japoneses como
Kato afirmaram tanto a legitimidade dos desejos do individuo quanto a
necessidade de harmonizar os desejos individuais e grupais (ver Angle e
Svensson, 2001; Angle, 2002). A énfase no primeiro seria o elemento
relativamente novo em um confucionismo contemporaneo, mas 1B6 do Méncio
fornece uma impressionante antecipagdo desse elemento. Aqui o rei Xuan diz a
Méncio que sua capacidade de ser um verdadeiro rei para seu povo é frustrada
por seus desejos de riqueza e sexo. Méncio responde que se o rei concedesse
as pessoas comuns 0s mesmos privilégios de riqueza e sexo, ndo haveria
problema em se tornar um verdadeiro rei. Xunzi (veja secdo 2.6) concebe a
moralidade como uma maneira de harmonizar os desejos dos individuos de
modo que o conflito destrutivo seja substituido pela harmonia produtiva, e isso da
a satisfacdo do desejo um papel central em sua versao da ética confuciana. Mais
tarde na tradi¢do, Dai Zhen defendeu a legitimidade do desejo auto-interessado,
desde que seja temperado por uma preocupagao apropriada com os outros (ver
Tiwald, 2011a; e a secdo 2.8). Rosemont (1991, 2004) argumentou que os
direitos “positivos” & educagéo e a seguranga econémica de “segunda geracao”
estdo melhor fundamentadas na tradigdo chinesa do que no Ocidente. Tal
fundamentagio poderia ter raizes muito profundas no pensamento confuciano,
especificamente o que Chan chama de concepgao de “servigo” do governo, ou a
ideia de que o governo encontra sua Unica garantia na prote¢éo e promogéo do
bem-estar do povo.

Os argumentos acima em nome do reconhecimento dos direitos dentro
de uma estrutura confuciana fornecem recursos para abordar a inquietagdo de
que os direitos abalam a harmonia social. Obter a harmonia € um processo
continuo de se ajustar as diferengas inevitaveis, mesmo entre individuos
razoaveis. Fornecer um férum para o arejamento das diferengas pode contribuir
positivamente para uma visdo melhor e mais inclusiva do bem comum. Os
direitos ndo precisam ser justificados de uma forma que os oponha ao bem
comum, mas podem, de fato, ser interpretados como necessarios para sua
realizagdo. Isso pode apresentar uma concepcdo um pouco diferente dos
direitos, que ndo os trata como “trunfos”’, mas com base em consideracdes

7



morais substanciais que devem ser levadas em conta, mas n&o necessariamente
se sobrepdem a todas as outras consideragdes morais.

Pode-se argumentar que, por mais que o confucionismo evolua, seria
dificil concebé-lo sem a ideia de que o mais sabio, 0 mais virtuoso e competente
deveriam governar. A meritocracia ndo esta em aberta contradigdo com a
soberania popular. Pode-se sustentar que as pessoas devem votar nos mais
bem equipados para promover o bem comum, por exemplo, e pode-se ainda
mais argumentar que, nas circunstancias contemporaneas, os confucianos tém
outras razbes para embarcar em instituicbes democraticas de participagao
cidada. A inspiragdo para a ideia de combinar a legitimidade fundada na eleigao
popular com a legitimidade fundada no mérito veio originalmente de uma
proposta do influente contemporaneo confuciano Jiang Qing (2012). Entretanto,
a sua proposta inclui uma terceira cdmara legislativa consistindo daqueles que
representam o patriménio cultural e religioso da China, que muitos dos outros
nao incluiram.

Joseph Chan (2014) argumentou que o confucionismo pode fazer bem
em incorporar instituigdes eleitorais democraticas para responsabilizar os lideres
politicos pelo bem comum. De acordo com isso, ele propde que deveria haver
uma cémara legislativa democraticamente eleita em um governo confuciano
moderadamente perfeccionista. Entretanto, como as instituicbes democraticas
sdo conhecidas por ndo resultarem necessariamente da selegdo dos mais
sabios, mais virtuosos e competentes, Chan propde uma segunda cimara
legislativa a ser emparelhada com a primeira, sendo os membros desta segunda
escolhidos com base no mérito demonstrado, em virtude e competéncia,
escolhidos por quem teve a oportunidade de observa-los em agéo, tais como
colegas e jornalistas experientes. A preocupagéo confuciana prevalecente de
Chan é a educagao moral ao longo de toda a sociedade em virtudes tais como
respeito, reveréncia, confiabilidade, sinceridade, beneficéncia, civilidade e o bem
comum. De fato, a fungo primaria da segunda camara, em sua visdo, é
promover esse objetivo educativo.

Daniel Bell (2006) e Tongdong Bai (2013; 2015) propuseram que uma
camara legislativa fosse composta por representantes eleitos e a outra por
aqueles selecionados com base em exames e desempenho prévio em servico.
Bell e Bai sdo mais pessimistas do que Chan sobre os prospectos para o
conjunto de cidad@os democraticos modernos fazer boas escolhas. Bai lembra
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que 0s gregos antigos tinham escravos a quem possibilitavam a participacéo
completa na Assembleia, e eles pertenciam a uma pequena cidade-estado, ndo
a uma grande sociedade com muitos problemas complexos que requerem
conhecimento especializado para manejar, e nem uma que da origem a enormes
desigualdades que abalam o senso de um bem comum. Bell (2015) aponta o
impacto negligenciavel do voto de qualquer individuo em grandes democracias, e
o tempo e esforgo necessarios para se tornar melhor informado sobre questdes
complexas que requerem conhecimento especializado. Mesmo se os individuos
tivessem tempo e motivagéo para estar mais informados, eles estdo sujeitos a
um amplo conjunto de vieses cognitivos nos quais eles estdo propensos a
conseguir pouca ajuda em corrigir.

Em um trabalho posterior, Bell (2015) propde um modelo “vertical” em
que as eleigbes democraticas séo instituidas em nivel local, mas os lideres
nacionais principais sdo selecionados com base no mérito. Nos niveis
intermediarios, a experimentagdo com a democracia pode ocorrer €, se for
bem-sucedida, pode ser tentada em outros lugares ou de forma ampliada. Ele
abandonou a proposta bicameral porque se tornou convencido de que a cdmara
eleita democraticamente eventualmente dominaria. Bell argumenta que a
democracia funciona melhor no nivel local, onde os eleitores tém mais
probabilidade de conhecer a virtude e a habilidade dos lideres que eles
selecionam. As questdes sdo relativamente diretas e faceis de entender. E mais
facil gerar um senso de comunidade nesse nivel. Nos niveis mais altos do
governo, as questdes sdo muito mais complexas. Bell estd bem ciente dos
problemas para realizar o ideal de lideres virtuosos e habeis. Ha corrupgao e
ossificagdo de uma elite que provavelmente vira de e selecionara colegas de um
conjunto restrito de procedéncias sociais, econdémicas e educacionais. Mesmo
que esses problemas pudessem ser abordados por meio de uma reforma
institucional, existe, ao final, uma necessidade de legitimar a atribui¢do de tanto
poder e prestigio a uma elite que poderia ndo ser tdo diferente de outras na
sociedade que escolhem vocacgdes diferentes. Bell conclui que a democracia
(talvez na forma de um referendo popular no modelo vertical) poderia ser
necessaria para a legitimidade de uma meritocracia politica, mesmo em um pais
com heranga confuciana como a China.

Uma caracteristica comum dos escritos contemporaneos sobre
confucionismo, direitos e democracia & sua relativa abertura a alternativas. Ha
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menos tendéncia a supor que um Unico modelo de governo é correto para todas
as sociedades, mesmo para todas as grandes sociedades contemporaneas, ou
mesmo para todos os grandes paises desenvolvidos. Ao mesmo tempo, ha
abertura para aprender com a experiéncia de outras sociedades. Até agora, ha
mais consciéncia da natureza continua do debate e da ndo concluséo do
veredicto da histéria.

3. Etica Moista
3.1 Uma ética consequencialista, mas de que tipo?

Os moistas constituiram uma escola filoséfica fundada por Mozi, que foi
aproximadamente contemporaneo de Conflcio. Ndo se sabe muito sobre ele,
mas uma especulagao razoavel é que Mozi veio de uma procedéncia artesanal.
O texto que leva seu nome contém pretensas citacbes de Mozi, mas é
manifestamente a contribuicdo de diferentes pessoas durante um periodo
substancial de tempo. O texto defende uma ética consequencialista que requer
preocupacdo com, e ac¢do para, o beneficio de todos, onde o tipo de beneficio de
maior preocupagao envolve bens materiais para satisfazer as necessidades
basicas de todos (por exemplo, comida suficiente, abrigo e roupas para o frio),
populagdo suficiente, e ordem social. A concepcdo de beneficio do Mozi é muito
concreta e relativamente estreita comparada as formas de consequencialismo
que se tornariam dominantes no Ocidente (embora a concepgdo moista de
ordem possa, como sera discutido mais tarde, incluir as virtudes relacionais tais
como a filialidade). Sem duvida, os moistas tinham justificativa ao estabelecer as
suas prioridades nas necessidades mais urgentes.

O Mozi é bastante explicito em seu consequencialismo. O capitulo 35
nomeia trés fa ou normas para julgar a viabilidade de crencgas e teorias. Uma
norma € de utilidade. Ao aplicar esta norma, avalia-se a viabilidade de uma
crenga ou teoria de acordo com as consequéncias benéficas ou danosas de agir
com base nela. Uma outra norma € a de consultar a origem, que € o registro
histérico das acdes dos reis-sabios, e alguém determina se a crenga ou teoria
que esta sendo julgada estd de acordo com essas agdes. A terceira norma é
olhar para as evidéncias fornecidas pelos olhos e ouvidos das pessoas. Isso
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parece referir-se a observagdes que angariam algum grau de consenso
intersubjetivo. Cada norma é apresentada como se sua validade pudesse ser
independente das outras, mas ha indicios de que a norma de utilidade é a mais
basica. Por um lado, consultar o registro das agdes dos reis-sabios dificilmente
parece ser uma boa ideia em termos moistas, dada a objecdo moista de
valorizar a tradigdo pelo seu préprio bem, a menos que essas a¢bes sejam bons
guias porque produziram bons resultados, um histérico julgamento que era
comumente aceito por diversas escolas filoséficas em disputa. Além disso, os
argumentos dados no Mozi que s&o pretensamente baseados na observagao
intersubjetiva parecem extremamente dubios, por exemplo, que fantasmas
existem porque estorias sdo contadas sobre eles com muita frequéncia. Em certo
ponto do capitulo 31, de fato, a possibilidade de que fantasmas nédo existam é
explicitamente admitida, mas os sacrificios aos espiritos sdo fundamentados no
fato de que produzem bons efeitos entre os vivos. Os fantasmas, em geral, sdo
bem postos no texto: sua atividade primaria € vingar-se das pessoas vivas que
lhes fizeram mal. A norma de utilidade guia a aplicagdo das outras normas.
Mesmo o que parece ser a tentativa de justificacdo da norma de utilidade por
referéncia & vontade do tian ou do Céu (no cap. 26) tem uma circularidade nisso.
Devemos promover beneficios e evitar danos porque essa é a vontade do Céu, e
devemos confiar na vontade do Céu porque é o mais sabio e nobre de todos os
agentes. Mas qual poderia ser o critério para um ser sabio e nobre, exceto a
promogado de beneficios e a prevencado de danos? Além disso, a vontade do Céu
¢ demonstrada pelo fato de que os malfeitores sdo punidos e os virtuosos
recompensados. Novamente, a evidéncia parece altamente seletiva e é guiada
pela prépria norma de utilidade que aparentemente esta sendo justificada.

Uma questdo crucial na interpretacdo do moismo é que tipo de
preocupacdo que ela requer com tudo. Como indicado anteriormente, Méncio
interpretou a defesa moista do jian ai como a defesa de um cuidado igual ou
imparcial com todos, mas alguns dos grupos de estudiosos contemporéneos
mais importantes do moismo problematizaram essa interpretagéo. Trés capitulos
no texto do Mozi (14,15 e 16) trazem, todos, o titulo de “Jian A’". Esses capitulos
diferem um pouco no conteldo, talvez sugerindo uma evolugéo no pensamento
moista ao longo do tempo correspondendo a ordem dos capitulos (ver Defoort,
2005-6). As pessoas que ndo fazem nada para beneficiar os outros, se ndo
tiverem relagdo com estes da maneira correta, ou mesmo prejudica-los, é
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comparado com aqueles que agem de acordo com o jian ai. Nos dois capitulos
posteriores, somos instruidos a cuidar dos outros como cuidamos de nos
mMesmos, a ver 0s outros como Nos vemos, ou a Ser para 0S outros como somos
para n6s mesmos. Tais formulagdes poderiam ser razoavelmente tomadas como
exigéncia de igualdade ou imparcialidade de cuidado. Talvez seja por isso que
Méncio interpretou Mozi como exigindo a negagéo dos pais de alguém (Méncio,
3B9).

Entretanto, os capitulos jian ai consistentemente contam, entre as falhas
do cuidado com os outros, as falhas da filialidade entre pais e filhos.
Correspondentemente, eles contam, entre os beneficios de agir de acordo com o
Jian ai, a realizagéo de virtudes relacionais, tais como a filialidade. Além disso, as
palavras usadas para dizer que devemos cuidar dos outros “como” cuidamos de
nds mesmos, ver 0s outros “como” nos vemos, e ser para 0s outros “como”
Somos para nos mesmos, S&0 0 ruo e o you, que podem ser usadas para
significar igualdade de relacionamento ou meramente similaridade de
relacionamento (ver Chiu, 2013; Fraser, 2016). Chiu (2013) conclui que o jian ai
significa somente cuidar de todos sem nenhuma exigéncia de igualdade de
cuidados. Fraser (2016), por outro lado, aponta para passagens em capitulos
posteriores do Mozi (na segdo chamada de “Mo Bian” ou “Dialética Moista” ver
Fraser, 2016, p. 171) que apoiam a interpretagéo do cuidado igual ou imparcial.

Complicando ainda mais a situacdo estd a necessidade de distinguir o
jian ai como uma prescri¢ao para a atitude a ser tomada em relag¢do aos outros e
uma prescricdo de conduta em relagdo a eles. Ter o mesmo cuidado como uma
atitude ndo implica agir da mesma maneira com os outros. De fato, a natureza
limitada dos recursos mentais e fisicos disponiveis para o agente individual
parece necessitar de algum grau de desigualdade de agdo em relagdo aos
outros. Talvez por isso que, pelo menos parcialmente, os capitulos jian ai séo
relativamente modestos em suas prescrigdes de como os individuos devem
beneficiar os outros, embora haja alguma expanséo de requisitos nos capitulos
posteriores. De fato, mesmo as Ultimas prescrigdes ndo parecem incompativeis
com o0 que poderia ser prescrito na forma de conduta do cuidado confuciano com
distingdes: abster-se de causar danos aos outros, engajar-se em
relacionamentos de ajuda mutua e contribuir para o apoio dos mais vulneraveis
para cuidar de si mesmos e a quem faltam familias preparadas para protegé-los.
Assim, os moistas podem, afinal, chegar a visdo de que a diviséo do trabalho
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moral é apropriada para a maioria das pessoas. A maioria pode satisfazer os
deveres de retiddo (yi) ao se abster de causar danos aos outros, devotando mais
de seus recursos para beneficiar aqueles com quem se tem relacionamentos
tradicionais, tais como a familia, engajando-se em ajuda mdtua em grupos um
tanto maiores, tais como a aldeia, estando preparados para contribuir junto a
outros, para apoiar e proteger os mais necessitados, e ser leal aos encarregados
de tomar conta do beneficio de grupos muito maiores. Essa imagem se encaixa
na preocupacado expressa de Mozi (no cap. 8, sobre honrar os valorosos) de que
o conflito social advém de cada pessoa ter e agir de acordo com sua propria
concepcdo do que é correto. Para evitar conflitos, uma estrita hierarquia
aninhada de autoridade deve ser instituida: o Filho do Céu governa todo o pais
com a ajuda de ministros, e o pais é dividido em estados, que sdo divididos em
feudos, e assim por diante. Cada unidade social tem seu superior cuja palavra
sobre 0 que é certo é final para os subordinados (embora alguém possa
admoestar com um superior se acreditar que estdo errados), e cada unidade
deve se reportar ao superior da préxima unidade maior que a contém. O Filho do
Céu é responsavel diante do Céu, o Tian, uma divindade mais clara e
consistentemente antropomorfizada do que o Tian confuciano, e cuja vontade é
que as pessoas se beneficiem e ndo causem danos umas as outras.

Honrar as virtudes relacionais da familia justifica-se com o fundamento
de que é parte de uma divisdo social do trabalho que contribui de forma mais
eficiente para o beneficio de todos. Pode ser também, como Fraser (2016, p.
146) sugeriu, que a concepcao moista de beneficio (/i) inclua a realiza¢do de tais
virtudes como bens em si mesmas. Em qualquer uma das construgoes, ou em
ambas, uma vez que as possiveis justificativas ndo s&o inconsistentes com
outras, os moistas podem n&o ter advogado uma ética téo exigente quanto pode
parecer a partir das afirmagdes do texto sobre o que € o jian ai. Mesmo se
alguém interpretar o componente atitudinal exigindo cuidado igual ou imparcial, 0
componente de conduta poderia consistir somente de normas moderadamente
exigentes para beneficiar os outros.

O Céu é tratado como uma espécie de modelo para os seres humanos.
Em um dos capitulos sobre a vontade do Céu, Mozi ¢ citado dizendo que trata a
vontade do Céu como um fabricante de rodas que segura seu compasso € um
carpinteiro, seu esquadro. O fato do Céu ser tomado como um modelo direto
dessa maneira é significativo para a questao de saber se o jian ai, considerado
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em seu componente atitudinal, significa preocupagéo igual ou meramente uma
preocupagdo que pode variar em grau. A vontade do Céu n&o é conhecida por
meio de revelagdo ou escritura, mas, pelo contrario, em como ela age. De acordo
com o texto, ela beneficia e nutre a todos; recompensa aqueles que ajudam os
outros e pune aqueles que causam danos aos outros. Ela fornece vida e
sustento para ricos e pobres, nobres e humildes, parentes e no aparentados;
criou o padrédo regular e constante das estagdes e do clima que torna possiveis
todos esses beneficios amplamente distribuidos. Se a vontade do Céu for
tomada como um modelo para a atitude que se deve ter com os outros, entdo a
imparcialidade de atitude parece ser a prescrigao.

O Céu também pode servir como um modelo de conduta, de modo que
se possa ndo somente beneficiar a todos no sentido de se conformar as normas
que geralmente beneficiariam a todos se um nimero suficiente de pessoas
fizesse a sua parte, mas também tentar beneficiar diretamente o maior nimero
possivel de pessoas, especialmente se alguém estd em uma posi¢ao de meios e
influéncia. No capitulo 16, o rei Wen é exaltado por ter exemplificado a pratica do
jian ai. Sua pratica se parecia com a iluminacdo do sol e da lua, ndo
demonstrando favoritismo a nenhuma diregdo ou regido. O rei Wen aqui
exemplifica 0 que pode ser uma virtude mais exigente do que a retiddo, que é a
benevoléncia (no texto moista esta provavelmente é a melhor tradugéo de ren).
Fraser aponta que, em alguns dos capitulos posteriores do Moz que
caracterizam didlogos entre Mozi e outros, emerge um ideal de sabedoria que é
muito mais exigente do que as prescricdes emitidas para todos nos capitulos jian
ai. No capitulo 49, a retiddo caracteriza-se em repousar, em grande parte, na
ajuda aos outros (Fraser, 2016, p. 150). Mais radicalmente, o capitulo 47 cita
Mozi defendendo a eliminag&o da felicidade, da raiva, da alegria, da tristeza, dos
gostos e dos desgostos, e se dedicando exclusivamente a benevoléncia e a
retiddo. Assim, pode ter havido uma evolugdo em direcdo a esse ideal mais
exigente ao final do movimento moista, mas talvez, como sugere Fraser (2016,
p. 151), esse ideal foi considerado aplicavel somente aos mais devotados dos
moistas.

Essa maior complexidade associada ao que significa cuidar de todos
pode ser uma caracteristica de qualquer ética consequencialista que leve a sério
a ideia de preocupacgao igual ou imparcial. Mesmo que o cuidado como atitude
nao exija necessariamente a tentativa de promover diretamente o beneficio de
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todos, quanto mais capacidade se tem de promover o bem-estar de um grande
numero de pessoas, mais alguém pode (ou deve) se sentir obrigado a fazé-lo.
Mesmo que reconhegamos que relacionamentos como aqueles que encontramos
em boas familias tenham valor em si mesmos, também podemos nos comover
ao reconhecer que essas coisas sdo valiosas para todos. Alguém poderia vir a
se sentir limitado pelo reconhecimento de que estaria fazendo o maior bem,
ajudando um numero maior a realizar suas necessidades basicas e obter esses
relacionamentos, mesmo que isso drene 0s recursos mentais e fisicos que se
tem de de pér em seus proprios relacionamentos.

Talvez néo seja por acaso que ambiguidades similares sdo exibidas nas
formas ocidentais de consequencialismo. Existem formas muito exigentes de
consequencialismo, exemplificadas pelo argumento de Peter Singer de que
deveres fortes contribuem para o alivio da fome (Singer, 1972). Essas formas
tipicamente focam no bem que um individuo poderia fazer por si mesmo,
independentemente se os outros agem similarmente. Quando combinadas com a
ideia de que os outros ndo sdo moralmente menos importantes do que si
mesmo, essas formas tendem a justificar deveres muito fortes por parte daqueles
com recursos relativamente abundantes para ajudar os outros. Por outro lado,
existem formas de consequencialismo que interpretam os deveres do individuo
em termos de um conjunto de normas geralmente aplicaveis, cuja conveniéncia é
determinada pelas consequéncias de todos, ou quase todos as aceitarem. Tais
formas de consequencialismo (por exemplo, para o0 consequencialismo de
regras, ver Hooker, 2000), tendem a confirmar demandas mais modestas sobre o
individuo para ajudar os outros. O consequencialismo pode tender a oscilar entre
o polo de fazer o melhor em agir diretamente com base na preocupacao igual por
todos os outros, por um lado, e, por outro lado, reconhecer as limitagdes préaticas
e psicolégicas na habilidade (pelo menos) da maioria das pessoas em fazé-lo.

3.2 Comparagdes com a ética confuciana

Como, entdo, a ética moista difere da ética confuciana ao final? Porque
0 cuidado confuciano com distingbes requer a extensdo do cuidado aos
ndo-parentes, e porque 0s moistas, em geral, prescreveram uma forma
modestamente exigente do jian ai aplicada a conduta para com os outros, ndo ha
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uma diferenca préatica tdo dramatica quanto se poderia pensar a principio entre
as éticas confuciana e moista. Os confucianos aceitam que existem fontes
plurais de dever moral e que os conflitos entre as razdes fornecidas por essas
fontes devem ser resolvidos por meio de deliberacdo e ponderagcdo de
julgamento. Enquanto os moistas parecem apresentar uma fonte monistica do
dever — promovendo beneficios e evitando danos, uma leitura plausivel do Mozi
inclui fontes plurais de beneficios, por exemplo, comida e filialidade. Eles
também podem ter de recorrer a deliberagdo e ponderagdo de julgamento
quando houver conflitos entre bens plurais. Os moistas podem atribuir mais peso
ao valor de fazer o bem para a maioria das pessoas quando isso entra em
conflito com a lealdade aos parentes, mas ndo ha uma posicéo explicita sobre
essa questao no Mozi.

Certamente existem diferencas entre as duas éticas quanto ao valor do
ritual e da performance musical. E claro que muitos confucianos podem ficar
infelizes com o retrato moista da sua tradi¢do, que insiste em performances
extravagantemente caras. Mas a diferenga sobre o valor do ritual e da musica
tem raizes ainda mais profundas do que a questdo de quanto dos recursos
materiais de uma sociedade deve ser gasto para encena-los. Os confucianos
tendem a ver a vida moral ndo somente como servigo aos outros, mas como a
realizagdo da prépria humanidade. Esta caracteristica da ética confuciana, que
compartilha com a ética classica grega das virtudes, a distancia do moismo.

Além disso, como apontado anteriormente, a concepgdo confuciana de
um modo de vida humanamente realizador tem dimensfes estéticas e
emocionalmente expressivas que as distanciam ainda mais do moismo. O foco
no ritual e na musica exemplifica uma profunda preocupagéo por representacdes
graciosas e habilidosas de preocupagéo e respeito pelos outros. Expressar
essas atitudes de uma maneira ajustada e bonita € intrinsecamente valioso. A
pratica do ritual e da musica também € concebida como crucial para o cultivo dos
desejos e disposigdes emocionais de alguém. Para Conflcio e Xunzi, tal pratica
constituia o treinamento dos desejos e disposicdes emocionais de alguém,
formas de conter uma preocupagdo teimosa e indevida para o eu. Embora
Méncio ndo enfatize essa fungdo para a pratica do ritual e da musica, ele
concebe o cultivo moral como nutrindo as sensibilidades emocionais inatas que
encontram realizagdo no relacionamento com os outros. Ele reconhece o perigo
de superalimentar a pequena parte do eu que tem prazer em comer e beber.
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Essa necessidade de moldar e treinar 0 eu contrasta com a suposi¢cdo moista
anteriormente mencionada de que a causa principal do conflito social é a
variedade de diferentes concepgdes do que é correto que os individuos tendem a
ter. N&o hé& indicagao neste diagndstico moista de que haja qualquer dificuldade
especial em fazer com que a pessoa ou 0s outros tentem fazer o que se pensa
ser correto.

4. Etica daoista

4.1 Perspectivas éticas extraidas do Daodejing: o estilo “suave” de agao e
o primitivismo social

No Daodejing (o texto esta associado a Laozi e acredita-se que tenha
se originado em algum momento do periodo entre os sécs. VI ao Il AEC) e no
Zhuangzi (um texto associado ao Zhuangzi histérico que viveu no séc. IV AEC),
o foco muda do mundo social humano para o cosmos, no qual esse mundo
humano frequentemente parece ser minlsculo e insignificante ou mesmo
comicamente e absurdamente presuncoso. Pode parecer que tal perspectiva
distanciada e separada ndo tem conteudo ético ou implicagbes éticas, mas isso
pressupde uma visdo excessivamente estreita do ético. A sua propria maneira, o
daoismo aborda tanto quanto o confucionismo as questdes sobre como alguém
deve viver sua prépria vida. A ética daoista enfatiza a capacidade de resposta
apropriada ao mundo mais amplo que molda e envolve 0 mundo social humano.

A natureza da visdo sobre 0 mundo mais amplo esta aberta a disputa.
Uma interpretacdo tradicional do Daodejing é que ele transmite uma viséo
metafisica do dao como a fonte de todas as coisas, e que essa fonte esta
especialmente associada ao ndo-ser e ao vazio em contraste com o ser, talvez
sugerindo que o dao ¢ um fundamento ontoldgico indeterminado em que a
miriade de coisas individuais é incipiente. Alguns comentaristas contemporéneos
sustentam que a interpretagdo tradicional é uma imposicdo ao texto de
preocupacdes metafisicas posteriores (Hansen, 1992; LaFargue, 1992). Outros
se aproximam da interpretacéo tradicional, citando passagens tais como aquelas
do capitulo 4, onde o0 Dao é descrito como sendo vazio, assemelhando-se a algo
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parecido com o ancestral de uma miriade de coisas, parecendo preceder o
Senhor (di).

Seja como for que essa questdo seja resolvida, é aparente que uma
certa concepgéo dos padrdes da natureza estd embutida no texto e informa suas
recomendacdes éticas. Considere as caracterizagbes de processos naturais
caindo dentro de um ou outro dos opostos: ha o ativo, o agressivo, o duro e o
masculino, por um lado; e ha o passivo, o décil, o suave e o feminino, por outro
lado (mais tarde, essas forgas foram associadas de forma muito mais explicita
com o yang e o yin). O “conhecimento” e a “sabedoria” convencionais
dicotomizam o0s processos em uma ou outra dessas categorias e valoriza a
primeira sobre a segunda. O Daodejing exalta a eficacia da segunda. Enquanto a
primeira esta associada a forga, a segunda, frequentemente se diz, possui uma
forca subjacente mais profunda, demonstrada pela adgua vencendo o duro e
inflexivel (cap. 78). Consequentemente, um estilo “suave” de agdo, 0 wu wei
(literalmente, “ndo-agéo”, mas traduzido de forma menos enganosa como agéo
sem esforgo) é recomendado, mesmo como um estilo de governo. Por exemplo,
0 capitulo 66 diz que aquele que deseja governar deve, em suas palavras,
humilhar-se diante do povo, e aquele que deseja liderar o povo deve em sua
pessoa segui-lo. O capitulo 75 diz que os governantes consomem muito em
impostos e, portanto, o povo fica com fome. Os governantes gostam muito da
acao e, portanto, o povo é dificil de governar. Dar muita importéncia a vida faz
com que o povo frate a morte com leviandade. O Ultimo ponto traz a tona o tema
relacionado de que esforcar-se por algo geralmente produz o oposto do
resultado pretendido. Um dos temas mais proeminentes no Daodejing é a
rejeicdo do moralismo: uma preocupagdo com, € um esforco para, se tornar bom
ou virtuoso. O capitulo 19 diz para exterminar o ren [benevoléncia] e descartar o
yi (retiddo ou corregao), e 0 povo recuperara o amor filial.

Uma ambiguidade crucial do texto é se o “suave” estilo de agéo wu wei
deve ser consistentemente exaltado sobre o estilo “duro” (como Lau afirma em
sua introducdo a sua tradugdo do Daodejing, 1963), ou se a reversdo da
valorizagdo é meramente um dispositivo heuristico destinado a corrigir uma
tendéncia humana comum de errar no sentido de valorizar consistentemente o
estilo duro (LaFargue, 1992). A segunda alternativa é consistente com um tema
plausivelmente atribuido ao texto: que todas as dicotomias e todas as avaliagbes
baseadas nelas ndo séo confiaveis ao final, mesmo avaliagdes que sao inversas
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das avaliagdes convencionalmente aceitas. As prescriges para seguir o estilo
“suave”, tomadas como generalizages sem excegdes, ndo sdo mais confiaveis
do que a sabedoria convencional para seguir o estilo “duro”. Por outro lado,
muitas das prescri¢des do Daodejing parecem ter como premissa a concepgao
de que existem necessidades humanas genuinas que s&o simples e poucas em
numero, e que os desejos que vao além dessas necessidades séo a fonte de
problema e conflito. As prescricdes para 0 governante parecem mirar-se em
trazer uma reversao a um tipo de estado primitivista de sociedade, onde nenhum
“‘aprimoramento” é buscado ou desejado. Levado ao seu limite logico, esse
primitivismo implica a existéncia de uma bondade natural com a qual os seres
humanos devem se sintonizar. De fato, o primeiro dos trés tesouros do capitulo
67 € o ciou compaixdo. A ética do Daodejing é, a esse respeito, menos radical e
iconoclasta do que algumas de suas linguagens antimoralistas podem sugerir. Se
nao nos esforgarmos pela bondade, ela existe, mesmo assim, como algo que
devemos recuperar.

4.2 Perspectivas éticas do Zhuangzi: questionamento cético, sintonia com
o curso das coisas, inclusao e aceitagao

Nesse ponto, 0 Zhuangzi costuma ressoar uma observacdo muito mais
cética. No segundo capitulo (“Equalizando Todas as Coisas”) desse texto, as
seguintes questdes ficam sem resposta: “Como posso saber se ter prazer na
vida ndo é uma ilusdo? Como posso saber se nds, que odiamos a morte, ndo
somos exilados desde a infancia, que nos esquecemos do caminho de casa?”
(traducdo de Graham, 1989, p. 59; ver também a tradugao de Ziporyn, 2009). A
pretens@o humana de saber o que € verdadeiro e importante € ridicularizada pela
comparagéo dela com a pretensdo da cigarra e da rola de saberem, por suas
préprias experiéncias de voo, as possibilidades de quéo alto as criaturas podem
voar. Também n&do ha aqui a viséo de uma utopia primitivista. Em vez disso, a
atitude dominante em relacéo a possibilidade de mudanca social em larga escala
para melhor é o pessimismo. E uma tarefa perigosa para o idealista empreender,
e que provavelmente terminara mal para o idealista porque os governantes néo
gostam de ouvir sermdes sobre suas falhas. Sobre essa questdo, o Zhuangzi
nao apenas diverge da linhagem utépica primitivista do Daodejing, mas também
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mais fortemente do idealismo zeloso e sempre esforcado dos confucianos. No
quarto capitulo (“O Mundo Humano”), um Conflcio pessimista (que aqui parece
falar em nome de Zhuangzi) diz a seu aluno idealista Yan Hui que provavelmente
serd morto tentando mudar os modos de um governante violento e indiferente.
Aléem disso, algumas passagens desta histéria podem ser lidas como uma
implicagdo de que a motivagdo mais profunda de Yan Hui é receber elogios por
sua propria virtude. O fato de Yan Hui ser caracterizado dessa maneira é
especialmente significativo, porque a tradicdo confuciana considera suas
motivagdes como especialmente puras. A implicagdo pode ser que o projeto
idealista confuciano é continua e inevitavelmente autodestrutivo: as pessoas
podem sentir as motivagdes auto-engrandecedoras por tras da conversa nobre e
reagir negativamente (ver Chong, 2016).

Ao mesmo tempo, € significativo que, nesta estoria, Conflcio néo rejeite
totalmente o projeto idealista de Yan Hui, mas sugira outra maneira de proceder.
Se ele insiste em tentar, Yan Hui deve abster-se de formular planos e objetivos.
Tais preconceitos somente interferirdo em ver o governante como ele é e como
ele deve ser tratado (ha um curso, entdo, unico para cada ser humano, com o
qual devemos nos sintonizar para lidar com ele ou ela). Portanto, Yan Hui ndo
deve se preparar com planos, mas abstendo-se e esvaziando a mente. Em
outras partes do texto, ha referéncias mais felizes a atividades que envolvem
sintonia com o curso de tudo o que estiver a mao. Essas formas de atividade séo
apresentadas como extremamente satisfatorias. O exemplo mais proeminente é
o do Cozinheiro Ding, 0 cozinheiro que é capaz de manejar sua faca tao
habilidosamente para cortar bois que ela desliza sem marcas por meio dos
espagos entre os ligamentos. O Cozinheiro Ding ultrapassou o estagio em que
vé com os seus olhos enquanto corta 0 boi; em vez disso, 0 seu gi ou energias
vitais movem-se livremente para onde devem ir. O tipo de fenomenologia a que o
Zhuangzi se refere é aquele em que ndo ha orientacdo autoconsciente das
acdes de alguém, mas, em vez disso, uma absor¢do completa com a questéo da
mdo. A eficacia e a facilidade de tais atividades podem parecer sugerir um
acesso veridico privilegiado a situagao e ao material em maos.

A absorcao completa no assunto em méaos parece envolver a habilidade
de evitar que os desejos interfiram em nossa atencdo. O Daodejing contém
epigramas sobre a conveniéncia de ndo ter desejos, mas o capitulo 1 do
Zhuangzi inclui uma estéria divertida que transmite essa licdo. Huizi tenta
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descobrir 0 que fazer com as cascas de algumas cabagas enormes que ele havia
cultivado. Ele tentou usa-las como conchas e recipientes de agua, mas elas séo
muito grandes e pesadas para esses propositos. Nao sendo capaz de descobrir
um propésito para elas, ele as esmaga em pedacos. Zhuangzi repreende seu
amigo por seus obstaculos mentais e por nao perceber que poderia ter amarrado
as cabagas para fazer uma jangada para boiar nos lagos e rios. Um tema
recorrente ao longo de todo o primeiro capitulo é que somos governados por
nossos preconceitos sobre 0s usos das coisas, 0 que néo nos permite ser capaz
em reconhecer a utilidade do “inutil”. Ao desempenhar atividades de habilidade,
como a atividade do Cozinheiro Ding, a preocupagdo com 0s “usos” dessas
atividades pode interferir em nossa habilidade de desempenha-las bem. O
Entalhador de Madeiras Qing (cap. 19 do Zhuangzi) faz campanérios
maravilhosos. Quando ele vai fazer um, ele se abstém para acalmar a sua
mente. Enquanto ele se abstém, os pensamentos perturbadores de
congratulagdo e recompensa se dissipam, honras e salério, culpa e elogio,
habilidade e falta de jeito, até mesmo sua consciéncia de ter um corpo e
membros. Somente quando ele é capaz de focar € que vai a floresta para
observar a natureza da madeira e somente entdo tem uma visdo completa do
campanario.

As interpretacdes do Zhuangzi tendem a dar primazia tanto as
passagens céticas quanto as que sugerem acesso especial ao curso das coisas.
Na primeira opgao, Zhuangzi simplesmente aprecia as muitas perspectivas sobre
o mundo que alguém poderia ter, as muitas maneiras de dividir 0 mundo pelos
conjuntos de distingdes, nenhuma das quais pode ser demonstrada, sem
apelacdo, como sendo superior as outras (Hansen, 1992, 2003; ver, também,
Chong, 2016). Na segunda opgéo, Zhuangzi é frequentemente tomado como
sustentaculo em um tipo de acesso inefavel e ndo-conceitual ao mundo, um
acesso que torna possivel a eficacia de atividades, como a do Cozinheiro Ding
(lvanhoe, 1996; Roth, 1999, 2000). Uma terceira possibilidade é que o texto
demonstra um tipo de dialética continua entre o ceticismo e a convicgdo de que
se possui um conhecimento genuino e de que a dialética ndo tem um fim
previsto. A dialética inclui um estagio de questionamento cético de quaisquer que
sejam as crencas atuais de alguém, mas a mira ndo é meramente abalar, mas
revelar algo sobre 0 modo como 0 mundo é obstruido pelas crengas correntes de
alguém. Entretanto, ndo € permitido ficar satisfeito com as novas crengas, mas
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levar ao questionamento de sua abrangéncia e adequagao precisamente porque
séo suspeitos de obstruir ainda algo mais acerca do mundo (Wong, 2005).

Apesar de alguém poder tentar reconciliar a tensdo entre o
questionamento cético e as alegacdes de conhecimento especial, as estérias
sobre atividades de habilidade tais como a do Cozinheiro Ding exemplificam,
sem duvidas, certos tipos de atividades que os seres humanos em diferentes
culturas e periodos histéricos experimentaram para a sua grande satisfagéo.
Essas atividades envolvem o dominio das muitas sub-atividades que constituem
uma atividade complexa com objetivos que desafiam as habilidades do agente.
As atividades de musicos mestres (por exemplo, a técnica de dedilhar uma
flauta), intérpretes artisticos (por exemplo, o posicionamento dos dedos dos pés
na pirueta de um dangarino) € atletas (por exemplo, trazer o taco por meio do
plano ideal enquanto o balanga para rebater uma bola de beisebol)
correspondem ao dominio do Cozinheiro Ding nas sub-atividades de cortar o boi.
Em todas essas atividades, o0 agente ndo precisa prestar aten¢do consciente ao
desempenho das sub-atividades, e isso permite que a atengéo seja focada em
questdes que escapam ao aprendiz. Assim como a habilidade do Cozinheiro
Ding na execugdo motora dos movimentos de corte permite que ele se foque
completamente em onde estdo as articulagdes e 0s espacos, a flautista & habil
em focar na musica enquanto ela a esta executando e néo na sua técnica de
dedilhado (para um estudo de tais atividades, ver Csikszentmihalyi, 1990).

Um detalhe interessante e realista na estoria do cozinheiro desafia a
leitura das estérias de habilidade, exaltando a possibilidade de acesso
ndo-conceitual ao curso das coisas. O cozinheiro diz que, sempre quando chega
a um lugar complicado do boi, ele dimensiona as dificuldades, diz a si mesmo
para abrir os olhos e ser cuidadoso, mantém os seus olhos no que ele esta
fazendo, trabalha muito devagar e move a faca com a maior sutileza até que os
pedagos caiam partidos. Claramente h& uma conceptualizagao acontecendo aqui
e, de fato, ndo é plausivel negar que toda a atividade esta sendo guiada por um
objetivo conceituado! Ha uma diferenga entre a conceptualizagao autoconsciente
da experiéncia e a aplicagdo de conceitos sem a consciéncia de aplica-los. Nao
se deve confundir o Ultimo com experiéncia néo-conceituada. Embora possa
haver alguma maneira de enquadrar esta parte da estéria com a interpretagao de
que a experiéncia nao-conceitual é celebrada no Zhuangzi, a virtude da estéria
estd em ela ser realista e capturar aspectos de atividades supremamente
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habilidosas que sdo parte da experiéncia de muitas pessoas. Na medida em que
0 Zhuangzi recomenda tais atividades como parte de uma vida boa, isso
apresenta, muito bem, uma ética.

Também apresenta uma ética ao apoiar a ideia de inclusdo e aceitagéo.
Aqui, questionamentos céticos sobre 0 que pensamos saber, especialmente o
que pensamos saber sobre as pessoas, e quem é bom e tem algo a oferecer a
nés sdo questionados no capitulo que caracteriza individuos estigmatizados,
muitas vezes com pés amputados (uma puni¢do comum para crimes da época),
que aconteceram de ser mestres em conseguir tantos alunos quanto Confucio. O
Zhuangzi também exorta a identificagdo e aceitagdo do todo, e de toda e
qualquer mudancga que as suas criaturas experimentam. Nao devemos ter tanta
certeza de que a vida é grande e a morte € ma, e aceitar tudo o que vem em
nosso caminho, maravilhados com a possibilidade de que, com a nossa morte,
possamos ser transformados na pata dianteira de uma mosca da préxima vez. O
Zhuangzi, como o Daodejing, convoca os seres humanos a se identificarem com
0 todo do cosmos e as suas transformacdes, e tal identificacdo envolve
aceitagdo, até mesmo celebragdo da morte e da perda, porque alguém, ao
morrer, participa da proxima transformacdo do cosmos e se torna outra coisa
para se maravilhar, tal como a perna dianteira de uma mosca. Tal chamado pode
sustentar um apelo profundo, especialmente para aqueles que nao conseguem
ver qualquer forma de monoteismo como um objeto viavel para a crenca e, ainda
assim, desejam algum tipo de conexao espiritual que se estende para além da
comunidade meramente humana.

Entretanto, tal chamado também levanta questées desafiadoras sobre a
possibilidade humana. Os seres humanos podem realmente aceitar a perda de si
mesmos e de seus entes queridos com o tipo de equanimidade que a
identificacdo com o todo requer? O Zhuangzi apresenta estdrias que
representam diferentes possibilidades de conceber a natureza dessa
equanimidade. Nas estérias dos quatro mestres, a morte é aceita sem o menor
arrepio. Na estéria da morte da esposa de Zhuangzi, uma estdria emocional mais
complexa é contada, em que Zhuangzi primeiro sente sua perda, mas passa a
aceita-la como mais uma transformagéo. Esta estoria sugere que alguém pode
manter seus apegos a uma pessoa especifica e ainda manter a resiliéncia em
face de sua perda por causa de sua identificacdo com o todo (ver Becker, 1998,
para uma discussdo de resiliéncia em face da perda no contexto do
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desenvolvimento de um estoicismo contemporéneo). Mas como essa
identificagdo é psicologicamente possivel? No Zhuangzi, parece basear-se em
um espirito de exploragéo inquieta e alegre da riqueza do cosmos. Ao final, ele
incorpora a emogao que talvez seja mais fundamental a filosofia, e isso é a
maravilha.

H& mais uma implicagéo ética da ética do daoismo que é mais uma
implicagdo que poderia ser delineada pelos filosofos contemporaneos do que
aquela que foi delineada nos textos fundamentais. A ridicularizagéo da pretenséo
e arrogancia humanas por parte do Zhuangzi, junto ao chamado para se
identificar com o todo e com as partes ndo-humanas da natureza, teve apelo
aqueles que buscam enquadrar uma ética ambiental dentro dessas perspectivas
filosdficas (ver Girardot, Miller e Liu, 2001). Uma perspectiva daoista oferece
uma alternativa para uma abordagem instrumentalista que fundamentaria uma
ética ambiental apenas na ideia de que isso derrota os interesses dos seres
humanos em poluir seu préprio ambiente e para uma abordagem de valor
intrinseco que fundamentaria os deveres para com a natureza apenas em um
valor que isso possui além de sua relagdo com os seres humanos. Uma
abordagem daoista pode apontar para 0 modo que os tragos humanos s&o
condicionados e para as respostas ao ambiente ndo-humano, de modo que
esses tracos ndo podem ser especificados independentemente do ambiente. Em
outras palavras, 0 eu daoista ndo é uma existéncia independente substancial,
mas sim relacional cujas fronteiras se estendem ao convencionalmente
nao-humano, e a partir de uma perspectiva daoista que € reconstruida para ser
orientada em relacdo ao problema do meio ambiente, fariamos bem em
reconhecer os caminhos em que tudo o que valorizamos em nds mesmos esta
conectado ao ndo-humano (Hourdequin e Wong, 2005; Hassoun e Wong, 2015).
Tratar 0 meio ambiente corretamente ndo é puramente uma questdo de
satisfazer interesses humanos convencionais, tais como conservar recursos para
nosso consumo futuro, nem precisa ser uma questdo de reconhecer um valor
que o meio ambiente possui com total independéncia do seu impacto sobre nds.
Pode ser uma questdo de reconhecer que quem somos ndo pode ser
limpidamente separado do ambiente ndo-humano. Além disso, ganha-se muito
em estar aberto a transformacdo de nossos interesses se permanecermos
abertos a novas fontes de satisfagdo no meio ambiente ndo-humano que
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atualmente escapam as nossas concepgdes do “Util” (lembre-se de Huizi e das
cabagas).

Nada disso demonstra que os compositores dos textos daoistas
classicos possuiam uma ética ambiental. Goldin (2005) aponta que a China ndo
tem um histérico muito bom de preocupagdo com a degradacdo ou uso
excessivo do meio ambiente e que os textos daoistas ndo expressam
preocupacdo sobre tais questdes. Como Goldin aponta, os ancidos chineses
simplesmente ndo tinham nada comparavel aos nossos problemas ambientais. E
possivel encontrar, entretanto, atitudes fundamentais em relacdo ao
relacionamento do homem com a natureza que em nossa propria época poderia
parecer uma base mais promissora para uma ética ambiental. Essas atitudes
incorporam uma relagdo diferente com a natureza que nédo é governada pelo
imperativo do consumo incessante € pelo impulso de colonizar a natureza (para
uma discussdo mais aprofundada de como o daoismo pode fornecer recursos
para lidar com a crise ambiental contemporanea, ver Jonathan Chan, 2009; e
Miller, 2017).

5. Legalismo

O legalismo talvez seja melhor introduzido como a reagéo oposta a
Analectos 2.3, em que Confucio diz que guiar o povo por decretos e manté-lo
alinhado com punigbes o manterd longe de encrencas, mas ndo lhe dara
nenhum senso de vergonha; guid-lo pela virtude e manté-lo alinhado com os ritos
nao so Ihe dara um senso de vergonha, mas o capacitara a se reformar. No texto
legalista mais proeminente, o Hanfeizi (Hanfei viveu durante o séc. Ill AEC), as
pessoas sdo caracterizadas como muito influenciadas por seus interesses
materiais para serem guiadas por um senso de vergonha. O povo deve ser
guiado por decretos claros e punicdes severas. Além disso, 0s governantes
devem ser cautelosos com seus ministros ambiciosos e tomar cuidado para ndo
revelar seus gostos e desgostos para ndo serem manipulados por seus
subordinados intriguentos. Quanto aos préprios governantes, € um erro fundar o
governo na presungdo de que sdo ou podem se tornar virtuosos. Embora tenham
existido governantes excepcionalmente bons e excepcionalmente maus, a vasta
maioria dos governantes foi mediocre. Os governos devem ser estruturados de
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forma que funcionem satisfatoriamente, porque é assim que, quase sempre,
serdo os governantes.

Os confucianos sustentavam que o remédio para a turbuléncia e o caos
da China residia em governantes sabios e moralmente excelentes — que a
exceléncia moral se propagaria de cima para baixo e criaria harmonia e
prosperidade. O Daodejing defende a visdo de uma harmonia original que os
seres humanos outrora possuiam, uma forma que consistia em viver de acordo
com o0 curso natural das coisas, e que envolve buscar apenas 0 que
verdadeiramente se necessita, ndo em multiplicar desejos inUteis que somente
agitam e definitivamente nos torna infelizes. Os legalistas rejeitaram a
transformagéo moral e espiritual, tanto do tipo confuciano quanto laoista®, como
a solugdo para os problemas da China. A maioria dos seres humanos
permanecera como seres ndo amaveis até o fim, e as estruturas governamentais
devem ser projetadas para tais seres. O tipo de estrutura recomendada é um
governo altamente centralizado no qual o governante retém o controle firme dos
“dois cabos” do governo: puni¢éo e recompensa (cap. 7). Certificando-se de que
sempre tem suas proprias maos sobre esses cabos, 0 governante permanece no
controle firme de seus ministros. Se um ministro propde uma maneira de
conseguir que algo seja feito, avalie seu desempenho para ver se ele consegue
que seja feito da maneira que diz que conseguira. Se ndo, puna-o. O governante
deve manter seus funcionarios estritamente as definicbes de suas
responsabilidades, de modo que sejam punidos ndo somente quando falham em
desempenhar algumas das responsabilidades atribuidas, mas também quando
fazem mais do que suas responsabilidades atribuidas.

Algumas das partes mais interessantes do texto consistem em
argumentos que apoiam a necessidade de uma estrutura governamental e a
tolice de depender do carater dos governantes. Nao € apenas que a virtude seja
uma coisa rara. Mesmo que aparega em um governante, nao &, por si s,
suficiente para obter uma boa sociedade. O capitulo “Cinco Vermes” (49) ndo
discute uma suposigdo comumente defendida entre as escolas filoséficas
chinesas — que os reis-sabios dos tempos antigos eram virtuosos e governavam

¥ Nota do organizador: o termo “laoista” é usado para designar a doutrina de Laozi na
obra Dao De Jing, que lhe é atribuida. O termo é geralmente usado para ndo confundir a
filosofia especifica de Laozi com a tradigdo daoista, que é um todo maior que abarca o
Laozi sem se limitar a ele.
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uma sociedade harmoniosa e prospera. Ele discute, entretanto, que sua virtude
tenha sido a causa primaria desta idade de ouro. E quanto aos reis dos tempos
mais recentes que eram ren e yi, benevolentes e retos, e que foram aniquilados
por seus problemas? A virtude por si s6 ndo é a explicagdo do sucesso ou do
fracasso. A explicagdo tem muito mais a ver com a escassez de bens em relagéo
ao numero do povo. Além disso, tem a ver se o tipo certo de estrutura de papéis
com poderes e privilégios subordinados esta colocado no lugar. Essa estrutura
pode otimizar a efetividade, e limitar os danos, causados por pessoas que ndo
s80 especialmente virtuosas ou extraordinariamente qualificadas.

Os confucianos podem dar respostas a tais argumentos. Em resposta
ao argumento de que a virtude ¢ algo raro demais para se depender, a resposta
mais dbvia é que eles nunca prometeram que a virtude seria facil. De fato, todos
os textos canonicos enfatizam a dificuldade de obter a virtude completa. Méncio,
em particular, concebe o desenvolvimento moral como uma extensdo dos
principios naturais da virtude a situagdes em que eles deveriam se estender, mas
nao se estendem correntemente. Os confucianos também podem objetar que
bons resultados se seguirdo ao tipo de estrutura descrita no Hanfeizi somente se
pessoas de carater suficientemente bom sejam empregadas nela. O Hanfeizi as
vezes reconhece implicitamente esse ponto e o integra com uma énfase razoavel
na estrutura e na administragdo impessoal. No capitulo seis, ha uma discusséo
sobre 0 que é necessario para compensar um governante mediocre: conseguir
pessoas habeis com os motivos corretos para servir a esse governante. Institua
leis e regulamentos que especificam como esse povo é selecionado: ndo com
base apenas na reputacdo, uma vez que isso dara ao povo um incentivo para
obter favores de seus associados e subordinados e desconsiderar o governante;
nao com base em camarilhas, j& que isso motivara o povo a apenas estabelecer
conexdes, em vez de adquirir as qualificacdes para ter um bom desempenho no
servico. Especifique as qualificagbes claramente nas leis e regulamentos,
nomeie, promova e demita estritamente de acordo com essas especificacdes. A
lei, ndo as visdes pessoais do governante, deve formar a base para essas agoes.
No capitulo 43, é dada uma consideragao a sugestéo de que aqueles que tomam
cabegas em batalha devem ser recompensados com cargos desejaveis. 1sso é
rejeitado nos casos em que o servigo exige sabedoria e habilidade, em vez de
coragem. Ao final, alguém se pergunta se um bom nimero de tais pessoas com
motivo, competéncia, coragem, sabedoria e habilidade corretos é suficiente,
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dada a natureza altamente centralizada do governo recomendado no Hanfeizi.
Muito depende do governante que maneja os “dois cabos” do governo. Tomado
em doses moderadas, o Hanfeizi, sem duvidas, fornece um corretivo necessario
para a énfase confuciana no carater. A estrutura pode ser projetada tendo em
vista as possibilidades realistas para os governantes mediocres e ruins. A énfase
confuciana na deliberagéo no julgamento esta obviamente sujeita a abusos que
podem ser controlados por estruturas que fornecem um grau de administragdo
impessoal e aplicagdo consistente de leis e regulamentos relativamente claros. A
experiéncia juridica estadunidense parece mostrar, entretanto, que nenhum
conjunto de leis pode interpretar a si mesmo tendo em vista situagbes complexas
que sao imprevisiveis quando as leis sdo formuladas. Definitivamente, um
carater estavel e uma sabia deliberagcdo sdo necessarios.

O desafio mais forte que o legalismo levanta para a ética das virtudes
nao é que virtudes estaveis sejam impossiveis de se obter, mas que elas ndo
sao possibilidades realistas para a maioria das pessoas e que, portanto, ideais
elevados de virtude ndo podem fornecer a base para uma ética social de larga
escala. Mesmo que esses ideais sejam direcionados apenas a uma elite da qual
se espera que lidere o resto do povo, surge a questdo de que influéncia essa
elite pode ter sobre o resto se a maioria néo tiver alguma atragao pela virtude. E
duvidoso, entretanto, que a solu¢do esteja na busca por tornar o carater
irrelevante.

6. Etica Budista Chinesa

O budismo n&o ¢ originario da China, e tem uma longa e rica tradigéo de
pensamento e pratica na india e em outras areas além da China. Esta breve
se¢do enfocard os aspectos éticos da forma mais distinta de budismo que se
desenvolveu assim que foi introduzida na China: o budismo Chan ou, como veio
a ser conhecido mais tarde no Jap&o, o Zen. Deve-se notar, entretanto, que as
formas proeminentes do budismo chinés também incluem o Tiantai e o Huayan.
Todas as trés formas de budismo chinés se desenvolveram em interagdo com o
pensamento chinés originario, especialmente o daoismo. O Chan se
desenvolveu em parte como uma resposta a percepgdo de alguns budistas
chineses de que o Tiantai e 0 Huayan haviam se desenvolvido em dire¢des
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excessivamente escolasticas com a proliferagcdo de distingdes metafisicas e
doutrinas que mais prejudicam do que ajudam a lluminag&o.

O foco imediato da ética budista & o problema do sofrimento, e uma
concepgao do eu esta no coracdo da resposta budista a esse problema. O eu é
concebido como uma colegdo flutuante de varias reagbes e respostas
psicofisicas sem centro fixo ou entidade do ego imutavel. A concepgdo humana
usual do eu como um centro fixado e imutavel € uma ilusdo. Nossos atributos
corporeos, varios sentimentos, percepcdes, ideias, desejos, sonhos e, em geral,
uma consciéncia do mundo exibem uma interagéo e interconexdo constantes
que nos leva a crenga de que existe algum “eu” definido que esta subjacente e é
independente da série em constante mudanga. Mas existe somente a série
interativa e interconectada. O softimento humano, definitivamente, origina-se de
uma preocupagdo com a existéncia, os prazeres e as dores do tipo de eu que
nunca existiu, em primeiro lugar. O reconhecimento da impermanéncia do eu
pode levar a liberagdo ou mitigagdo do sofrimento, mas o reconhecimento néo
pode ser meramente intelectual. Deve envolver a transformagéo dos desejos de
alguém. A crenga em algum nivel abstrato, por exemplo, de que nédo existem eus
permanentes € uma crenga que pode coexistir com possuir e agir segundo
desejos intensos de evitar a morte, como se a morte fosse um mal que se abate
sobre algum “eu” subjacente. Similarmente, o reconhecimento intelectual de que
nenhuma das “coisas” da vida ordinaria sdo entidades fixas e separadas, nada
mais do que seja o eu, pode levar ao reconhecimento de toda a vida como um
todo interdependente e a atitude pratica de compaixao por tudo da vida. Mas se
o0 ultimo reconhecimento for novamente meramente intelectual, ainda se pode
possuir e agir de acordo com desejos intensamente egoistas a um custo severo
para 0s outros. Em ambos os casos, uma transformagéo do desejo é o que é
requerido para ir além do meramente intelectual e obter a verdadeira lluminagao
e o reconhecimento significativo da propria natureza de alguém como
impermanente e como interdependente com todas as outras coisas.

Lembre-se do foco pratico e da proximidade com a experiéncia
pré-tedrica que sdo distintivos da filosofia chinesa originria. Esses tragos
interagiram com o budismo quando ele foi introduzido na China. O “Chan” em
‘budismo Chan” vem do sénscrito “dhyana” que significa meditagdo. Embora a
pratica da meditacdo ndo seja a Unica pratica empregada no Chan, seu papel
central ilustra o foco em obter a transformagao dos desejos de alguém por meio

93



da experiéncia do eu e do mundo. Esse tipo de transformagao é diferente de
alcancar a convicgao intelectual por meio do estudo textual e do entendimento da
argumentagao, e também diferente de escapar do mundo do sofrimento por meio
da obliteracdo da prépria consciéncia de alguém como um ser individual. O
budismo chinés na forma do Chan foi especialmente influente em apresentar
essa concep¢do da lluminagao vivida neste mundo, em vez de escapar dele.

O daoismo em particular tem temas que o tornam especialmente
apropriado para interagdo com o budismo. Lembre-se do tema de que é preciso
evitar que os desejos interfiram em nossa atencdo a questdo em maos.
Correspondentemente, um tema principal no Chan é que todas as formas de
esforco, especialmente o préprio esforgo pela lluminagao, interferem na atengao
a verdadeira natureza de alguém (Hui Neng, 638-713, Sutra da Plataforma). Dai
a razdo para as diversas reagdes enigmaticamente duras dos mestres Chan aos
esforcos zelosos de seus alunos para alcancar a lluminag&o (Yi Xuan, falecido
em 866, As ConversacOes Registradas de Linji Yi Xuan), especialmente se tais
esforcos tiverem qualquer matiz académico ou doutrinario sobre eles (Huang Po,
falecido em 850, A Transmissdo da Mente). Lembre-se também do tema no
Daodejing sobre o dao como a fonte de miriade de coisas. A perspicacia do
Buda sobre a natureza das muitas coisas levou-o a reconhecer os Muitos como
também o Um. Finalmente, lembre-se do tema cético no daoismo sobre os
limites da conceituagdo. A perspicacia do Buda sobre os Muitos como também o
Um n3o significa que os Muitos sao realmente apenas o Um, mas, em vez disso,
os Muitos e 0 Um ao mesmo tempo, e se tivermos dificuldade em entender isso,
estd fundamentado nos limites de nossa conceituagdo. Finalmente, existe a
mesma possibilidade de ambiguidade sobre se ha algum acesso inefavel e
nao-conceitual a uma realidade definitiva ou se ha uma questao cética que vai
até o fundo (ou até o cume?). No Zhuangzi, essa ambiguidade é bastante
aparente. E embora o Chan seja usualmente tomado para se afirmar a fundagéo
em um acesso inefavel (Kasulis, 1986), ha aqueles que argumentam que um
ceticismo acabado € mais verdadeiro ao seu espirito (Wright, 1998).

Uma vez que o eu é um feixe de atributos psicolégicos e fisicos
mutaveis, cujas fronteiras sdo estabelecidas convencionalmente, e uma vez que
seus atributos existem somente em relagcdo a outras coisas fora das suas
fronteiras estabelecidas convencionalmente, ele deve amortecer seus cuidados e
preocupacdes egoistas e alargar as fronteiras de suas preocupagdes para

94



abranger toda a vida. Esse raciocinio budista certamente é uma maneira
interessante de fundamentar a preocupagdo impessoal € pode ter um apelo
aqueles de ndés que véem pouca plausibilidade na ideia de substancias
cartesianas como entidades fixas do ego. Por outro lado, esse raciocinio pode
parecer drenar toda a paixa@o da vida, e requer que amorte¢camos 0 apego que
temos n@o apenas por nés mesmos, mas também por outras pessoas em
particular, tais como amigos e membros da familia. O budismo € especialmente
conhecido por sua defesa do desapego, ndo apenas de posses materiais, poder
e status mundanos, mas também de pessoas e comunidades particulares. Por
exemplo, no poema de Ashvaghosha sobre “Nanda, a Bela”, o Buda explica a
Nanda que somente a ilus&o liga uma pessoa a outra (Conze, 1959, p. 110). O
argumento € que uma familia € como um grupo de viajantes em uma pousada
que se juntam por um tempo e depois se separam. Ninguém pertence a
ninguém. Uma familia € mantida unida assim como a areia é mantida em um
punho cerrado. Alguns neoconfucianos, como Zhu Xi e os irmdos Cheng,
acusaram duramente os budistas de egoismo, embora ndo enquadrassem
totalmente esta acusacgdo no ideal dos Boddhisattvas do budismo Mahayana,
que atrasam sua entrada no Nirvana, sua libertagao final do sofrimento, até que
todos os seres sejam liberados do sofrimento. O que os neoconfucianos
poderiam dizer € que o verdadeiro apelo do budismo é o impulso egoista de
salvar a si mesmo, sem considerar o que as suas doutrinas digam.

Por mais justa ou injusta que seja esta acusagdo, surgem questdes
quanto a conveniéncia e a possibilidade realista de assumir o tipo de atitude
desapegada que os budistas sustentavam e, ndo surpreendentemente, as
questdes sdo similares as levantadas pela identificagdo dacista com o cosmos.
Como a discussé@o de Zhuangzi e sua esposa deixou claro, pode ser possivel
distinguir, como uma alternativa ao puro e completo desapego exemplificado em
Ashvagosha, outra espécie que é consistente com o envolvimento emocional
com os outros, desde que nos sejam dados.
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Il. Pensamento Social e Politico na Filosofia
Chinesa*

Autor: Stephen Angle
Tradutor: Jodo Alves de Souza Neto
Revisor: Carlos Alberto Bento Corréa

Questbes do pensamento social e politico tém sido centrais para a
filosofia chinesa desde os seus primeiros momentos até os dias atuais. Os
termos “social” e “politico” ndo tém correlatos prontos em chinés antes do século
XIX, mas os pensadores chineses consistentemente se preocuparam com o
entendimento de como os individuos e as instituigdes tém amplos efeitos no que
podemos chamar de modos sociais e politicos. Em alguns casos, os filosofos se
concentram estritamente na governanga e no Estado, mas, em muitos outros
casos, nenhuma distingdo firme é feita entre os reinos politico, social, nem
mesmo familiar ou individual. O escopo do pensamento social e politico e as
suas relagdes com outras preocupagdes, como a ética individual, sdo discutidos
na Segdo 1.

O grosso deste verbete esta organizado cronologicamente, comegando
com os textos mais importantes da era classica (ou pré-imperial); em seguida,

* Tradugéo de: ANGLE, Stephen C. Social and Political Thought in Chinese Philosophy.
In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Spring 2017 Edition.
Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2017. Acesso em: 06 de fev. 2022,
disponivel em https://plato.stanford.edu/archives/spr2017/entries/chinese-social-political/.
The following is the translation of the entry on Social and Political Thought in Chinese
Philosophy by Stephen Angle, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation
follows the version of the entry in the SEP’s archives at
https://plato.stanford.edu/archives/spr2017/entries/chinese-social-political/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-social-political/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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abordando brevemente os desenvolvimentos do inicio da era Imperial; em
seguida, examinando com mais cuidado alguns dos principais desenvolvimentos
dos 800 anos da era neoconfuciana; e terminando com o pensamento social e
politico chinés nos Ultimos 150 anos. A organizagéo dentro de cada segao difere
devido as diferencas em nossas fontes. Embora as teorias relativas a
composicdo e a datacdo de textos classicos permanegam intensamente
controversas, pelo menos nos é claro que nosso ponto de partida nao deve ser
tratarmos esses textos como produtos de autores Unicos num Unico momento,
muito menos como representando as teorias de escolas de pensamento bem
estabelecidas. Em vez disso, faz sentido tomar textos individuais, e as vezes
capitulos individuais, como nossas unidades basicas de analise. A natureza e a
autoria das fontes ficam mais claras a medida que avangamos para eras
posteriores e, portanto, uma organizagdo por tépicos faz sentido para as se¢des
subsequentes deste verbete.

Varias questbes sdo centrais para os ensinamentos e debates que
compdem o pensamento social e politico chinés, entre as quais a questio de
como manter a “ordem (zhi)" — frequentemente entendida mais particularmente
como “harmonia (he)” — é a mais béasica. Até que ponto devemos depender das
instituicdes (e de quais tipos?), e até que ponto a lideranga humana é crucial?
Que tipos de papéis, relacionamentos ou hierarquias devem estruturar nossas
sociedades, e como eles séo justificados? Eles podem ser desafiados ou
mudados? Na medida em que a sociedade é dividida em governantes e
governados, quais sdo as responsabilidades que cada um deve ao outro, e por
qué? Veremos que topicos sociais e politicos rotineiramente se conectam com
outros aspectos da filosofia chinesa — por exemplo, as respostas a algumas das
questdes que acabamos de levantar levam a outras questdes éticas, epistémicas
ou metafisicas — mas na maior parte ainda é possivel dar sentido ao
pensamento social e politico nos seus préprios termos.

1. O Escopo do “Politico”
2. A Era Classica
2.1. Guanzi: recompensa € punigao
2.2. Mozi: Justificativa Teoldgica ou Utilitaria?
2.3. Os Analectos (Lunyu) e Méncio
2.4. Dao De Jing: Natureza e N&o-A¢éo (Wuwei)
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2.5. Zhuangzi: Rejeitando a Governanga
2.6. Livro do Senhor Shang: Beneficio Por Meio da Ordem
2.7. Shen Buhai: “Ndo-Agao” Burocratica
2.8. Xunzi: Transformando o Povo
2.9. Han Feizi: Justificativa Pragmatica de Politicas Praticas

3. O inicio da era imperial

4. A Era Neoconfuciana
4.1. Facgdes e Independéncia Politica
4.2. Teorias da Governanga Institucionais vs. Centradas no Carater
4.3. Pensamentos Finais

5. A Era Moderna

Referéncias

Textos Primarios

Textos Secundarios

1. O Escopo do “Politico”

Numa leitura comum, a autoridade de um governante é baseada no
carisma moral individual (ou virtude; de). A famosa teoria do “Mandato do Céu
(tianming)” tem as suas raizes na maneira como o povo de Zhou legitimou a sua
conquista dos Shang. Passagens no Livro de Histéria [shujing] nos dizem que o
Céu (tian: a divindade do povo de Zhou) havia transferido o seu “mandato” dos
Shang para os lideres dos Zhou, como resultado da depravagéo e desgoverno
dos reis dos Shang. A lideranga dos Zhou alegava saber disso ao empregar a
adivinhagdo oracular com 0ssos: eles adotaram a prética Shang da adivinhagao,
mas a usaram de modo novo para justificar a autoridade politica e, portanto, a
mudanga sobre quem o Céu estava a favor (em parte eliminando a diferenga
entre o chefe divino dos Shang e a divindade dos Zhou). Um aspecto dessa
transformacgéo foi transformar o Céu numa figura moral, um deus que fazia
julgamentos com base na virtude percebida do lider (Allan, 1984). Como
veremos a seguir, na época dos Estados Combatentes e nos textos
fundamentais da filosofia confuciana, ocorreram outras transformacdes: o Céu
nao é mais uma figura, mas esta mais proximo de um sentido abstrato da ordem
normativa do universo, e as suas intengdes ndo sdo mais acessiveis via
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adivinhagdo. Ainda assim, a maioria dos estudiosos modernos defende que, para
a maioria dos pensadores classicos, um ideal ético continua a servir como a
justificativa final da autoridade politica.

Deve-se reconhecer, entretanto, que ha atengao nos textos confucianos
para questdes procedimentais e para a norma da “ordem”, pelo menos
parcialmente separada da virtude dos governantes. Alguns intérpretes
argumentaram que isso significa que os confucianos reconheceram uma espécie
distinta de normas “politicas” e que tais preocupagdes politicas eram mais
importantes para os confucionistas do que a conquista de estados éticos
individuais e rarefeitos. Por exemplo, em sua discussdo sobre em que
circunstancias Méncio julga que uma rebelido ¢ justificada, Justin Tiwald enfatiza
que Méncio “da muita importancia ao requisito essencialmente procedimental de
que o governante seja propriamente designado para a tarefa” (Tiwald, 2008, p.
274). Ainda mais explicitamente, Loubna El Amine argumenta longamente no
seu Classical Confucian Political Thought [Pensamento Politico Confuciano
Classico] para a importancia de uma esfera distinta da politica. Ela diz que
embora “o reino da politica ndo seja completamente distinto do reino da ética, ...
a ordem politica, ndo a edificagdo moral, é o fim”; e, além disso, que “a ordem
politica € um fim em si mesma, ndo um meio para a virtude” (El Amine, 2015, p.
15).

Todos os intérpretes concordam que ha, pelo menos, um tipo estreito de
legitimidade politica em jogo, do tipo que diz quem deve ser o legitimo herdeiro
ao trono. De acordo com o Méncio, nos dias primevos, o poder politico era
transmitido por meio de uma avaliagdo sagaz e particularista de quem era o mais
qualificado para governar, juntamente ao endosso do Céu, visto por meio das
acdes do povo. Foi assim que o trono foi passado de Yao para Shun e de Shun
para Yu. Essa pratica desmoronou rapidamente, porém, e no seu (suposto) lugar
surgiram os mecanismos da monarquia hereditaria (MC 5A:5 e 5A:6). Esta é uma
explicacdo engenhosa para a mudanga que também ajuda a explicar por que
Confucio nunca foi aproveitado para governar da maneira que Shun havia sido.
Mou Zongsan argumentou de forma influente que a mudanga do julgamento
sensato sobre quem é mais apto a governar até a monarquia hereditaria € uma
mudanga de uma forma holistica de autoridade ética para o que &, meramente,
uma tecnologia eficaz para a administragdo do poder, em vez de autoridade
politica genuina (Mou, 1991, p. 132). Em outras palavras, Mou concorda com El
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Amine sobre a existéncia de um dominio relativamente distinto da politica,
embora — escrevendo como um filésofo confuciano moderno — Mou lamente o
grau em que esta forma superficial de politica estd desconectada de uma
justificagdo mais profunda do que a “ordem”, e defende uma reimaginagéo da
politica confuciana (sobre isso, consulte a Segao 5).

Embora o argumento de Mou de que o pensamento politico confuciano
é muito estreito seja certamente controverso, todos concordam que, pelo menos,
alguns pensadores classicos focalizam a tecnologia eficaz para a administragao
do poder e a manutengéo da ordem, a exclusdo das preocupagdes éticas. De
fato, um dos melhores argumentos sobre os confucianos realmente se
recusarem a separar o ético e o politico esta simplesmente em que muitos dos
criticos dos confucianos os interpretaram dessa maneira. Seja o que for que
decidamos sobre os primeiros confucianos, € bastante evidente que, um milénio
depois, a maioria dos neoconfucianos considerou que a ética e a politica eram
mutuamente vinculadas, como veremos na Se¢éo 4.

2. A Era Classica

Uma pequena quantidade de contexto histérico sera util antes de
comecgarmos. O povo de Zhou conquistou os Shang em aproximadamente 1046
AEC e, nas varias centenas de anos seguintes, as planicies centrais do que hoje
é a China foram governadas diretamente pelo rei de Zhou ou por familias de elite
leais aos Zhou, numa espécie de sistema feudal. Na era das Primaveras e
Outonos (771-476 AEC), o poder dos senhores feudais havia eclipsado aquele
do rei de Zhou, mas uma paz grosseira ainda prevalecia com diferentes
senhores feudais agindo como “hegemona (ba)”. Este sistema entéo quebra e o
periodo pré-imperial entra no seu estagio final, a era dos Estados Combatentes
(muitas vezes datada de 475-221 AEC), que recebeu 0 seu nome da guerra
incessante conduzida entre os reinos que se estabeleceram como poténcias
independentes ap6s a extingéo efetiva da dinastia de Zhou. A guerra néo era
apenas comum neste periodo; também era cada vez mais vasta em escopo, a
medida que os exércitos de carruagens da elite abriam caminho para exércitos
de recrutas muito maiores. Essa mudanga, por sua vez, estava relacionada ao
aumento da capacidade dos Estados de formar, organizar e alimentar grandes
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exércitos. Tanto populagbes maiores quanto estruturas governamentais mais
complexas estdo por tras desses desenvolvimentos. Todos esses
desenvolvimentos inter-relacionados, finalmente, impulsionaram e foram
moldados pelas filosofias sociais e politicas da época. Todos os textos que
examinamos aqui datam da era dos Estados Combatentes, um periodo de
debate pluralista que estabelece termos e questdes-chave abordadas por
pensadores chineses por muitos séculos depois. Trés tratamentos gerais e
provocativos desta época sdo El Amine (2015), Bai (2012) e Pines (2012); e
Hsiao (1979) é um registro classico do assunto.

2.1. Guanzi: recompensa e punigao’

Os primeiros capitulos do Guanzi, que foram compostos no Estado de
Qi e datam de meados do século IV AEC, estdo entre os primeiros escritos
tedricos sobre governanga. Numa passagem famosa de “Pastoreando o Povo”,
descobrimos que “o sucesso do governo consiste em seguir 0 coragdo do povo”.
O sucesso nao € definido pelo tornar as pessoas felizes — aprendemos em
outros lugares que 0 sucesso para o governante é ter um Estado forte que
perdura através dos tempos —, mas seguir os desejos do povo acaba sendo
uma condi¢c@o necessaria para o sucesso. Assim:

Quando os celeiros estiverem cheios, 0 povo conhecera o
decoro e a moderag&o; quando as suas roupas e 0s seus
alimentos forem adequados, eles conhecerdo a distingao
entre honra e vergonha.

Similarmente,

Se o governante puder garantir a existéncia do povo e
fornecer-lhe seguranga, ele estara disposto a suportar o
perigo e o desastre por ele (GZ, cap. 1, p. 54 € 52).

% Nota do organizador: o termo original em inglés “carrot and stick” significa, literalmente,
“cenoura e vara’, mas trata-se de uma expressao idiomatica que tem o sentido de um
método duplo, que inclui recompensa (a cenoura) e punigéo (a vara, para bater).
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Isso ndo quer dizer que o povo deva ter liberdade de dominio. Se forem bem
alimentados e colocados para trabalhar em tarefas bem adequadas a eles, eles
provavelmente concordardo com decoro e moderagdo; mas o autor acrescenta
que os governantes devem “Deixar claro o caminho para a morte certa”, o que
significa “ter punigbes severas” para quem se desviar dele (GZ, cap. 1, p. 55).
Em outro capitulo do texto, possivelmente do mesmo autor, encontramos:

Aqueles que pastoreiam o povo desejam que sejam
controlaveis. Uma vez que desejam que sejam
controlaveis, eles devem prestar muita atengéo as normas
(fa) (GZ, cap. 3, p. 98).

Entdo essas “normas’ sdo enumeradas para incluir honrarias e
vestimentas cerimoniais, dar salarios e recompensas aos merecedores,
conceder cargos e aplicar puni¢des. O Guanzi, portanto, apresenta-nos versdes
das duas técnicas da governanca que percorrerdo os textos dos Estados
Combatentes: nutrir o povo e estabelecer-lhe normas.

2.2. Mozi: Justificativa Teoldgica ou Utilitaria?

Quase contemporéneo do Guanzi estd o Mozi, um capitulo do qual
comega assim:

Em tempos antigos, quando o povo inicialmente nasceu e
antes que houvesse qualquer punigdo ou governo, em
suas linguas, cada um dele tinha uma nogao diferente de
retiddo (y)). Um homem tinha uma nogdo, dois homens
tinham duas .... Assim, aqueles com boas doutrinas as
manteriam em segredo e se recusariam a ensina-las (MZ,
cap. 11, p. 91, tradugao significativamente modificada pelo
autor).

E claro que isso levou ao caos e ao sofrimento, cuja causa foi a
auséncia de “um lider para governar”. Um governante entdo foi selecionado,
declarado o “Filho do Céu” e foi provido com uma equipe de ministros para
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ajuda-lo. O governante entdo estabeleceu a ideia Unica de retiddo que todos
deveriam se atentar. O texto descreve uma hierarquia abrangente de acordo com
a qual cada individuo atenderia ao julgamento do seu superior quanto ao que era
‘bom (shan)’, em ultima instancia levando ao governante, que basearia o seu
julgamento no Céu.

“Céu (tian)" é um termo dificil. Outrora se referia claramente a uma
entidade religiosa, mas eventualmente passa a ser entendida em termos mais
naturalistas. O que ele significa neste capitulo é uma questdo de discordancia
académica. Em grande parte, os filosofos da governanga dos Estados
Combatentes nédo apelam para normas sobrenaturais para justificar as suas
alegacdes. Mesmo no Mozi, se levarmos em conta as evidéncias de outros
capitulos, a disputa interpretativa sobre o “tian” pode ser discutivel. Esses outros
capitulos registram que, assim como os carpinteiros podem usar um compasso
para determinar o que é circular, a compreensédo da “vontade do Céu” leva
alguém a julgar com seguranga o que € correto. O que é surpreendente sobre
um compasso é que nenhum conhecimento especial é necessario para usa-lo: é
uma norma publica e objetiva para circulos. Se a “vontade do Céu” deve ser
andloga, entdo deve haver uma norma publica e objetiva para o direito. O
conhecimento misterioso da vontade de uma divindade nao soa como um bom
candidato para tal norma publica e objetiva. No entanto, o texto oferece uma
alternativa: ele regularmente fala em “beneficiar (/)" o povo ao maximo como
uma norma. Uma maneira elegante de resolver todas essas pontas soltas, entéo,
é concluir que a “vontade do Céu” € uma referéncia metaférica a norma do
‘beneficio”. A governanga moista apropriada, portanto, seria, definitivamente,
uma questdo de julgamento utilitario.

2.3. Os Analectos (Lunyu) e Méncio

Ostensivamente, uma colegao de ditos de Conflcio e seus estudantes,
muito sendo tudo dos Analectos foi composto apds a morte de Confucio, e os
seus varios capitulos expressam os ensinamentos de individuos que se
identificaram com o legado de Conftcio. Os primeiros capitulos do texto (meados
do séc. V a meados do séc. IV AEC; caps. 3-9) podem muito bem ser as
primeiras reflexdes filoséficas escritas na China, mas mostram pouca
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preocupacdo direta com a governanga. Numa das mudangas mais dramaticas no
texto, a governanga ocupa o centro do palco num conjunto de capitulos (LY,
caps. 12, 13, 2) que podem datar do Ultimo quarto do século IV AEC (Brooks;
Brooks, 1998). A teoria desse segmento dos Analectos tem muito em comum
com o Guanzi. Questionado sobre o governo, faz-se “Confucio” dizer: “Comida
suficiente; armas suficientes; o povo confiando no governante” (LY, 12:7, p. 91).
Destes, “confianga (xin)” é o mais importante. “Confianga” aqui significa que
alguém se identifica com o seu governante, porque ele busca manifestamente o
que é bom para si (ver, também, LY, 13:29-30).

A dindmica do povo que se identifica e se modela ao governante
permeia o entendimento sobre governanca do texto. Questionado se um
governante deve matar aqueles que ndo seguem o caminho (dao), Conflcio
responde:

Vocé esta la para governar; que emprego vocé da para a
matanca? Se vocé deseja o bem, o povo sera bom. A
virtude do cavalheiro é o vento; a virtude dos pequenos é
a grama. O vento na grama certamente a dobrara (LY,
12:19, p. 94; ver, também, LY, 2:1).

Ao contrério da énfase colocada em “punicdes” como um tipo de “norma
(fa)’ no Guanzi, os Analectos minimizam, aqui, a importancia da matanga. Esse
ponto é reforcado pelo ditado mais famoso do texto sobre governanga:

Lidere-os com o governo e regule-os por meio de
punicdes, e o povo ird evitd-las sem nenhum sentimento
de vergonha. Guie-os com virtude e regule-os por meio de
rituais, e eles adquirirao um senso de vergonha — e, além
disso, serdo ordeiros (LY, 2:3, p. 110).

Existem apenas algumas passagens no texto que enfatizam a necessidade
continua de puni¢des numa boa sociedade, e todas elas vém bem tarde no texto:
a passagem 13:3 é uma interpolacdo Gbvia e, como a passagem semelhante

20:2, provavelmente data de meados do século Il AEC
De varias maneiras, o Méncio continua de onde os Analectos 12,13 e 2
pararam. Uma inovagao do Méncio € dar um nome ao seu modo de governanga
preferido: “governo humano (renzheng)’. Isso significa que se deve governar
15



amando 0 povo como um pai ama as suas criangas: provendo, educando, dando
um modelo exemplar. O texto enfatiza que, embora essa politica seja benéfica
para todos os envolvidos, deve-se busca-la por uma preocupagdo humana, e
nao por um calculo frio. Devido a capacidade do governante de transformar os
outros por meio do seu exemplo, se ele agir com base no “beneficio (/i)” sozinho,
0s seus suditos também o fardo, e cada um de sua propria perspectiva limitada.
O resultado sera caos e sofrimento, em vez de ordem, harmonia e beneficio
mutuo, todos os quais surgirdo de uma governanga genuinamente humana (MC,
1A1).

O Méncio enfatiza a governanga humana, bem como a distin¢do entre a
retidéo (yi) e a mera preocupagdo com o beneficio, rejeitando o calculo utilitario
sem levar em conta a retiddo. Também se opbe a autoridade coercitiva,
reconhecendo que mesmo a modelagem e a emulagdo de papéis funcionam
indiretamente:

Vocé nunca pode conquistar a lealdade do povo tentando
domina-lo com bondade; mas se vocé usar a bondade
para nutri-lo, entdo ganharé a lealdade de todo o mundo
(MC, 4B:16; ver também 7A:14).

De outras partes do texto, podemos dizer que Méncio (ou os seus
seguidores) conhecia e desaprovava os moistas; essa passagem critica a pratica
Moista de impor diretamente uma norma de bondade por meio da hierarquia. O
Méncio contém numerosas ideias hierarquicas (ver, especialmente, MC 3A:4),
mas tem consideravel fé na capacidade do povo de fazer 0 bem, e ndo o oposto,
se ele for provido para isso (ver MC 1A7, 3A3).

Tanto 0 Mozi quanto o Guanzi enfatizam a necessidade de normas (fa)
objetivas, assim como enfatizardo muitos textos subsequentes. Nesse contexto,
os Analectos 12, 13 e 2 e Méncio se destacam por ndo levarem o fa a sério.
Mesmo quando nos deparamos com a metéfora da ferramenta em Méncio (MC
4A:1), ela é aplicada a ideia de “governo humano” em vez de as normas
especificas e institucionalizaveis. Isso ndo quer dizer que os Analectos e o
Méncio fossem destituidos de qualquer nogdo de “norma”. A norma deles é,
entretanto, decididamente particular, em vez de objetiva e geral: 0 modelo posto
pelo governante ético. Os Analectos posteriores (por exemplo, 13:3, uma
interpolacéo tardia) e o Xunzi (ver posteriormente) reconhecem um papel para a
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coergao, mas a autoridade nos textos “confucianos” anteriores néo é coerciva. O
povo a segue de boa vontade, inicialmente porque o bom governante cuida dele
e, cada vez mais, porque passa a ama-lo como um pai: é transformado de
individuos em membros de uma Unica familia de todo o Estado.

2.4. Dao De Jing: Natureza e Ndo-Agdo (Wuwei)

A versdo de “Guodian” do Dao De Jing, descoberta numa tumba em
1993, comega assim:

Corte 0 conhecimento, abandone a argumentacéo, € o
povo se beneficiara cem vezes mais. Corte a esperteza,
abandone o “beneficio”, e ndo havera mais ladrées ou
bandidos. Corte a atividade e abandone a
intencionalidade, e o povo sera novamente filial .... Exiba
0 que nao tem adornos e abrace o simples. Tenha pouco
pensamento sobre si mesmo e poucos desejos (Henricks,
2000, p. 28; cp. cap. 19 da vers&o recebida [DDJ]).

Em varios aspectos, a atitude aqui expressa reflete aquela do Méncio: a
discussdo explicita do “beneficio” é rejeitada, embora o objetivo indireto de
beneficiar o povo seja endossado; a argumentagdo — seja referindo-se a litigio
ou disputa ldgica — é rejeitada; uma vida simples com “poucos desejos” (cp. MC
7B:35) é favorecida. Pelo menos nas duas primeiras acusagdes, 0 moismo
parece ser o alvo especifico (como também o € no Méncio).

Apesar dessas ressonancias, no entanto, também existem diferencas
importantes entre o Dao De Jing e o Méncio. Mais importantes sdo as diferengas
nos seus respectivos registros positivos sobre o que os governantes devem
fazer. No Méncio, os governantes sdo instruidos a seguir o caminho dos antigos
reis e estabelecer um governo humano. O Dao De Jing € muito mais reticente
em articular qualquer norma humana especifica; de fato, na verséo recebida do
texto, a linha onde se & “Corte a atividade e abandone a intencionalidade”, na
versdo de Guodian, foi atualizada para “Corte a ‘humanidade’ e abandone a
‘retidao”, estendendo-se aos seguidores de Conflcio, assim, o tratamento
inicialmente reservado apenas para 0s moistas.
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As melhores comunidades, no que diz respeito ao Dao De Jing, séo
aquelas que se formam e florescem naturalmente, com pouca orientagéo vinda
de cima. Os capitulos finais acrescentardo que a comunidade é melhor se for
pequena e isolada (DDJ cap. 80), além de fornecer justificativas teéricas para o
sucesso de tais comunidades, como, por exemplo:

O caminho é reverenciado e a virtude é honrada, ndo
porque isso seja decretado por alguma autoridade, mas
porque € natural que sejam tratados assim (DDJ cap. 51).

Os governantes tém sucesso permitindo que a natureza siga o seu curso: pelo
“ndo-agir (wuwei)". Ironicamente, alguns dos ensinamentos do Dao De Jing sdo
apropriados como conselho politico direto por alguns pensadores posteriores. O
Han Feizi (sobre isso, ver mais abaixo), por exemplo, ecoa o Dao De Jing ao
pedir aos governantes que evitem articular normas ou desejos explicitos, mas faz
isso para garantir que os ministros ndo possam alcovitar 0 governante, em vez
de extrair uma objecdo mais profunda as normas enquanto tais.

2.5. Zhuangzi: Rejeitando a Governancga

Diferente do Dao De Jing, com o qual é frequentemente juntado como
outros textos “daoistas”, é dificil ler o Zhuangzi como preocupado com a
governanga ou visando os governantes. Isso ndo quer dizer que o texto defenda
0 anarquismo; como todos os textos dos Estados Combatentes, parece dar-se
como certo que os Estados terdo governantes. Em maior extensdo do que
qualquer outro texto, porém, ndo se interessa pelos problemas enfrentados pelos
governantes e até parece pouco inclinado a conceder aos governantes qualquer
autoridade especial. Certamente estd em desacordo com aqueles pensadores
que acreditam que o povo deve se identificar com seus Estados. Uma glosa para
a atitude do texto em relagao as questdes da governanga, na verdade, poderia
ser: evite 0 compromisso, aceite o que vem.

No coragdo do texto estd um argumento linguistico e epistemoldgico
radical contra a aceitacdo de qualquer perspectiva como definitivamente e
eternamente correta. A “clareza (ming)” surge quando se percebe a natureza
perspectivista de todas as afirmagdes e negacdes. Tendo alcangado esse tipo de
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clareza, ndo faz sentido se colocar na linha para qualquer conjunto de
avaliagbes, como ‘nosso Estado deve triunfar” ou mesmo “é melhor que os
humanos florescam do que as plantas”. No contexto das duras realidades dos
Estados Combatentes, essas doutrinas podem muito bem ter sido atraentes para
muitos.

2.6. Livro do Senhor Shang: Beneficio Por Meio da Ordem

O Livro do Senhor Shang (Shangjun shu) fundamenta-se em dois temas
com 0s quais ja nos encontramos. Primeiro, ele argumenta que “o maior
beneficio para o povo é a ordem (zhi)’ (SJS, cap. 7). Isso significa aceitar
implicitamente que o “beneficio ()" é a norma pela qual as teorias da
governanca sao julgadas, mas isso também enfatiza o carater coletivo do
“beneficio”. Num mundo dilacerado pela guerra, somos informados, somente
quando o Estado é forte os seus habitantes podem florescer. Aqueles que agem
em prol dos seus proprios interesses e nao em “beneficio do Estado”, portanto,
devem ser punidos (SJS, cap. 14). O texto ndo é amigo de quem gosta de
debater e promover as suas proprias agendas; prefere um povo dedicado a
agricultura que seja “simples (pu) e facil de dirigir” (SJS, cap. 3). Podemos ver
aqui, em suma, que um dos resultados da imprecisdo em torno da ideia de
“beneficiar o povo” é que, se critérios mais claros podem plausivelmente ser
vistos como condigbes necessarias para beneficiar o povo, eles assumem o
centro do palco. Um bom exemplo é a “ordem”. A desordem, € natural presumir,
é incompativel com o bem-estar do povo, de modo que os governantes poderiam
se concentrar na ordem e permitir que o beneficio seguisse no seu rastro.
Especialmente quando combinado com a ideia de que o povo tende a ser
egoista e ndo entender o0 que é realmente bom para ele, entretanto, o foco na
ordem pode rapidamente levar a tirania.

Uma outra ideia que ja vimos é que a governanga exige normas
objetivas. Este é um tema central do Livro do Senhor Shang. Ele enfatiza
repetidamente a importancia de normas (fa) publicas imparciais para a aplicagéo
de punigdes e recompensas. O “fa” é frequentemente traduzido como “lei”, mas
0S Seus usos aqui e em outros lugares séo claramente mais amplos do que a
mera lei penal. Uma espécie de norma, com certeza, é o estatuto penal (xian),
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mas as normas assumem muitas outras formas. O fato de recompensas e
puni¢bes serem regularmente associadas &s normas deixa claro que essas séo
expectativas normativas, e ndo apenas ideais. Por outro lado, os “fa” s&o mais do
que ideais: eles estdo institucionalizados. Esse aspecto, sem duvida, explica
parte do apelo de traduzir o “fa” por “lei”, uma vez que muitas vezes pensamos
nas leis como normas sujeitas a algum tipo de aplicagao, diferentes dos ideais
éticos.

Por fim, o texto também insiste em que ndo haja debate sobre o que
s80 as normas, nem sobre quando elas foram cumpridas: o governante sozinho
fixa a norma com base em sua avaliagdo das necessidades da época. Ele néo
deve imitar a antiguidade nem seguir as normas atuais. O que é crucial & que as
suas normas estabelecam os papéis (fen) distintos esperados do povo, bem
como as recompensas e as penalidades que faréo cumprir esses papéis. O texto
acrescenta que o governante inteligente n&o deixara de cumprir o seu papel, sob
a pena de “ferir as normas”.

2.7. Shen Buhai: “Nao-Ag¢do” Burocratica

Shen tornou-se Chanceler do Estado de Han em 354 AEC e morreu em
337 AEC. Bibliografias primevas listam um texto com o seu nome, mas tudo o
que resta dele sdo citagbes em outras obras; o original foi perdido. Portanto, é
dificil datar este material.

A perspicacia central de Shen parece ter sido que o governo néo
deveria se basear em principios feudais, mas num sistema burocratico. Creel
observa que Shen favorecia “um sistema de administracdo por meio de
funcionarios profissionais, cujas fungdes sdo prescritas de forma mais ou menos
definitiva” (SBH, p. 55). Os governantes ndo devem encontrar bons homens e
dar-lhes responsabilidades, mas, em vez disso, encontrar o0 homem correto para
cada fungéo no sistema. O papel do governante em tal teoria é simples: definir
as fungdes necessarias e selecionar homens para realiza-las, depois “ndo-fazer
nada (wuwei)". Nao fazer nada nao significa literalmente abster-se de agir, mas o
governante nada mais faz do que manter o sistema funcionando sem problemas.
Shen compara o governante a uma balanga
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... que apenas estabelece o equilibrio, ndo fazendo nada;
no entanto, o simples fato de permanecer em equilibrio
faz com que a leveza e o peso se revelem (SBH, p. 352).

Diferente do Dao De Jing, que parece confiar mais na natureza do que
no homem, Shen Buhai confia mais nas instituicdes feitas pelo homem do que
nos poderes de deciséo dos individuos.

2.8. Xunzi: Transformando o Povo

O capitulo 19 do Xunzi contém uma das narrativas de origem® mais
famosas da era dos Estados Combatentes.

De onde surgiu o ritual (/)? Eu digo: os humanos nascem
possuindo desejos. Quando eles possuem desejos, mas
nao obtém os objetos dos seus desejos, entdo eles nao
podem deixar de buscar algum meio de satisfagdo. Se
nao houver medida ou limite para o0 seu buscar, eles ndo
podem deixar de lutar um com o outro. Se eles lutarem
entre si, havera caos; e se houver caos, eles ficardo
empobrecidos. Os reis anteriores odiavam esse caos,
entdo eles estabeleceram rituais e a retiddo a fim de
estabelecer distingdes entre o povo, para alimentar os
seus desejos e satisfazer o seu buscar (XZ, cap. 19, p.
201, ligeiramente modificado pelo autor).

O ritual (i — um caractere diferente daquele para “beneficio”) foi
importante em muitos capitulos dos Analectos, mas assume um papel ainda
mais central aqui. Embora o povo (diferente dos animais) tenha a habilidade de
perceber e prestar aten¢do as distingdes (fen), ele ndo o fara tdo naturalmente.
Os seus desejos devem ser moldados por meio de uma educagéo ritual continua
para que a sociedade seja harmoniosa e o povo floresga. O texto vincula

® Nota do organizador: o termo “narrativas de origem” (origin stories) aqui tem o mesmo
sentido do termo “estado de natureza®, um tipo de argumentagdo usada por outros
filésofos, como o Mozi, e, futuramente, em outro contexto, Hobbes.
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explicitamente o ritual com a ideia da “norma (fa)”: “Rejeitar o ritual é néo ter
normas”, € “um homem sem normas esta perdido e sem guia” (XZ, cap. 2, p. 14,
modificado). Diferente dos regulamentos explicitos para quando as puni¢des e
recompensas sdo merecidas do Livro do Senhor Shang, por sua vez, o Xunzi
toma as normas que surgem como tendo sido ensinadas de modo ritualista por
um professor experiente — pelo professor imediato de alguém, pelo governante
de alguém e pelos reis sabios, que originalmente estabeleceram o conjunto
apropriado dos rituais. Ambos os textos procuram explorar caracteristicas da
psicologia dos povos para estabelecer a ordem, ambos em nome do beneficio do
povo. A diferenca central, que remonta aos Analectos 2:3, é que o Livro do
Senhor Shang depende diretamente do desejo do povo pelos beneficios e o ddio
ao dano, enquanto o Xunzi depende da capacidade do povo de se preocupar
com as “distingdes” para transforma-lo. Uma vez transformados, o decoro ritual e
a vergonha irdo guia-lo, ao invés de uma preocupacao direta com o beneficio.

Embora Xunzi coloque consideravel énfase no papel dos padrdes, ele
também argumenta que “existem pessoas que criam a ordem; n&o existem
normas criando a ordem delas proprias” (XZ, cap. 12, p. 117, ligeiramente
modificado). Um tema importante nos escritos de Xunzi é que as normas
explicitas sdo necessariamente vagas, de modo que a implementagio
apropriada delas é subdeterminada. Ele também defende que a implementagéo
apropriada de normas requer muita habilidade e técnica. Além disso, ele observa
que as normas as vezes parecem conflitar umas com as outras, e é preciso
sabedoria e experiéncia para saber como equilibrar essas consideracfes t&o
conflitantes. Finalmente, ndo existe uma maneira fixa de sistematizar as regras.
Mudangas nas circunstancias exigem que a prioridade das regras as vezes
precise ser revisada, e isso também requer um bom julgamento. Por todas essas
razbes, Xunzi atribui a ordem as pessoas boas, ndo as proprias normas.

2.9. Han Feizi: Justificativa Pragmatica de Politicas Praticas

Como vérios textos primevos, o Han Feizi coloca consideravel énfase
nos critérios objetivos da governanga. Os governantes devem comparar 0s
“nomes (ming)” — isto &, declaragdes explicitas dos deveres de uma posigdo —
com os resultados e conceder prémios ou infligir punigdes com base na
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correspondéncia entre os dois. Também lemos que: “Um governante
verdadeiramente iluminado usa as normas (fa) para selecionar homens para ele;
ele mesmo n&do os escolhe” (HFZ, cap. 6, p. 24). Embora o governante ndo
escolha os ministros de acordo com o seu préprio julgamento ou capricho, ele
ainda deve estabelecer as normas em primeiro lugar; ele ndo pode simplesmente
confiar na tradigdo ou num precedente:

O sabio n&o tenta praticar os métodos da antiguidade ou
cumprir uma norma fixada, mas examina os assuntos da
época e toma as precaucdes necessarias (HFZ, cap. 49,
p. 96-97).

Isso contrasta com vertentes em varios textos primevos que defendiam
a conformidade com a tradicdo passada. Em alguns desses textos, as préaticas
registradas ou imaginadas de épocas primevas sdo pensadas como possuindo
significado epistemoldgico: evidéncias das perspicacias dos sabios. Outros, mais
céticos quanto as justificativas naturalistas, implicam que observar a tradicéo é o
nosso Unico meio de concordar com um Unico conjunto de normas e, sem tal
acordo, a desordem se agiganta.

Mais comum do que um desejo de se conformar as velhas praticas,
porém, € a nogdo de que os tempos mudam e o bom governante deve estar
preparado para mudar com eles. Novas normas s&o necessarias para uma nova
era. Isso é até endossado por alguns dos textos que fundamentam a justificativa
definitiva na ordem natural: os modelos subjacentes da natureza podem néo
mudar, mas as suas aplicagbes especificas podem, conforme a sociedade
humana cresce e muda. Outras justificativas da mudanga s&o mais pragmaticas,
embora o Han Feizi seja, talvez, o mais explicito. Aqui, lemos que os
governantes sdo incumbidos de medir os ganhos que advém da promulgagéo de
novas normas em comparagdo com as perdas que se seguem; “... se alguém
descobre que o0 ganho excedera as perdas, ele prossegue com isso” (HFZ, cap.
47).

O Han Feizi também nos da uma ideia mais clara do que qualquer texto
primevo do por que governar via norma era para ser preferivel a governar pela
sabedoria e pela virtude. O Capitulo 40 conduz os leitores a seguinte dialética.
Comecgamos com a ideia, atribuida a Shen Dao, de que a virtude e a sabedoria
s80 desnecessérias para uma boa governanca; tudo depende da “influéncia
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politica (shi)’ e do “status (wei)’. A isso um critico responde que o “talento (cai)’
também é necessério: dé poder aos indignos e o resultado sera o caos. A
conclus&o é a seguinte: quando os governantes s&o tdo bons ou ruins que nada
poderia muda-los, chamaremos isso de shi por natureza, e deixaremos isso de
lado. Mas tais homens s&o raros. O autor esta interessado no governante
comum, para quem o shi é crucial. Portanto, ao final, estamos de volta a posigao
de Shen Dao como a Unica sustentavel para a vasta maioria dos governantes —
e para todos os governantes para quem a recomendagao do autor fara alguma
diferenca.

Outro tema do texto é o conflito entre os individuos e os interesses
publicos e estatais. Nos € demonstrado que, mesmo para os virtuosos, a
lealdade a familia normalmente supera a lealdade ao Estado, €, assim:

Visto que os interesses do superior e do inferior s&o t&o
dispares quanto tudo isso, é indtil para o governante
elogiar as ag¢bes do individuo privado e, ao mesmo tempo,
tentar assegurar a béngao dos altares de solo e grdo do
Estado (HFZ, cap. 49, p. 107).

O autor analisa isso como um conflito entre as perspectivas “privada
(s)” e “publica (gong)’, e argumenta que as duas sdo mutuamente
irreconciliaveis.

O governante, em particular, deve prestar atencdo a distingdo entre o
gong e o si. Por exemplo,

... De sua parte, o governante nunca deve fazer uso
egoista (si) dos seus ministros sabios ou homens
capazes, de modo que 0 povo nunca seja tentado a ir
além das suas comunidades para fazer amizades (HFZ,
cap. 6, p. 25).

A sugestdo clara é que o governante pode ser culpado se o povo
conspirar contra ele. Em outro capitulo, lemos que

Falhar em dar ouvidos aos seus ministros leais quando
vocé estd em erro, insistindo em seguir 0 seu préprio
caminho, o que com o tempo destruira a sua boa
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reputacdo e fard de vocé motivo de chacota para os
outros (HFZ, cap. 10, p. 49).

Embora certamente haja algumas segdes do texto que pintam a relacao
entre governantes e ministros como conflituosa — uma vez que os ultimos
tendem a olhar apenas para as suas preocupagdes pessoais, a custa do
bem-estar geral do Estado — este capitulo, pelo menos, insta a uma relagéo
mais construtiva entre eles.

3. O inicio da era imperial

Em 221 AEC, o rei do Estado de Qin derrota o seu ultimo rival e se
declara o Primeiro Imperador, inaugurando a Dinastia Qin e a era Imperial da
China. O sucesso do Primeiro Imperador foi fundado em parte em sua ades&o a
ideias sociais e politicas familiares aquelas do Livro do Senhor Shang, e ele se
empenha para estender a normalizagdo e o controle séciopoliticos de modos
sem precedentes no novo império. A Dinastia Qin ndo sobreviveu por muito
tempo além do seu fundador, mas é seguida pela Dinastia Han de quatro
séculos, na qual muitas das principais caracteristicas do Estado e da sociedade
imperial chinesa foram estabelecidas pela primeira vez. Um longo periodo de
desunido segue o colapso dos Han em 220 EC; durante este periodo e através
das Dinastias Sui e Tang que se sucederam, os intelectuais se concentraram
menos na filosofia social e politica do que em questdes de cultivo espiritual e
metafisica abstrata: em particular, esta é a era em que o budismo chinés
floresce. Embora certamente haja pensamento sociopolitico a ser encontrado
(ver, por exemplo, Chiu-Duke, 2000), faz sentido focar nesta se¢éo na Dinastia
Han.

Na area da filosofia social e politica, os pensadores da Dinastia Han
fazem {rés contribuicdes principais. Em primeiro lugar, eles procuram
compreender e sistematizar melhor a sua heranga da época classica. Em parte,
eles fazem isso editando e estabelecendo edicdes padrdes dos textos primevos;
muitos desses textos, agora classicos, assumem a sua forma atual nas maos de
estudiosos da Dinastia Han. Outro aspecto importante desse trabalho é o
estabelecimento de categorias para compreender os autores e debates da era
classica. Distingbes entre “escolas (jia)’ como confuciana, moista, das normas
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(fajia, muitas vezes traduzido como ‘legalista’) e daoista (daodejia) vém dos
esforgos dos estudiosos Han para dividir a abordagem dos pensadores primevos
sobre a governanga em particular (Csikszentmihalyi, 2006, p. xvii; Smith, 2003).
A segunda contribui¢do importante durante a Dinastia Han reside na intersecéo
do pensamento e da pratica: governantes e conselheiros implementam uma
variedade de instituigdes destinadas a realizar objetivos sociopoliticos que se
baseiam numa sintese do pensamento classico. Isto é, ndo obstante, os esforcos
para distinguir varias escolas classicas de pensamento, muito do pensamento e
da pratica Han eram altamente sintéticos, buscando harmonizar as perspicacias
de todas as escolas. Isso significava construir um Estado baseado em leis e
outras “normas”, bem como em rituais e nas caracteristicas éticas dos
governantes. Os imperadores Han estabelecem instituicbes educacionais
centrais e iniciam a pratica de trazer estudiosos talentosos para o governo por
meio de exames (embora numa escala muito menor do que na era
neoconfuciana posterior).

A terceira contribuicdo dos pensadores Han é a sua filosofia particular
sobre as maneiras como o Estado e a sociedade devem ser organizados e se
encaixar no cosmos mais amplo; consideraremos brevemente trés exemplos. Jia
Yi (200-168 AEC) foi um estadista e pensador cujo filosofar eclético foi
emblematico de sua época. Ele € mais conhecido, porém, pelos seus escritos
éticos e politicos com ares “confucianos”. Por exemplo, ele articula
cuidadosamente os modos como um principe herdeiro deve ser educado,
convivendo com um povo escrupulosamente correto para adquirir uma “segunda
natureza” correta, do mesmo modo que alguém adquire a sua propria lingua
materna. Conforme o principe amadurece, ele deve estar aberto as realidades do
mundo e & sua prépria falibilidade: Jia prescreve que “Tabuas de madeira sejam
erguidas, nas quais 0 povo possa censurar as suas acgoes. Ele esta sujeito ao
tambor da admoestagao” (HCT, p. 12-13). Jia desenvolve a visdo implicita da
ordem sociopolitica em outro ensaio, argumentando que, embora o0 povo comum
deva ser punido quando viola normas tais como as leis, altos oficiais s&o
responsaveis pelo ritual e pela ética, e ndo pelo direito publico. Esses Ultimos
métodos permitem o cultivo de um senso de vergonha, um compasso moral
interno, que por sua vez permitira aos oficiais aprender com a admoestacdo
publica — que € explicitamente legitma — e adjudiquem sabiamente nos
tribunais (HCT, p. 36-37).
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Outra caracteristica do pensamento sociopolitico Han é a énfase na
“ndo-acao (wuwei)’. O termo é mais conhecido a partir do Dao De Jing, embora 0
termo e, mais amplamente, o ideal geral de agéo espontanea nao-intencional
seja difundido no pensamento dos Estados Combatentes (Slingerland, 2003).
Durante os Han, n6és o vemos adaptado a muitas abordagens diferentes da
governanga. A visao utdpica que esta no ceme do Dao De Jing (pelo menos
numa leitura comum) ainda esta presente, mas € mais comum uma sintese das
normas rituais ou legais com a ideia de néo-acdo. Por exemplo, um oficial
recomenda o que ele considera ter sido a abordagem dos reis sabios primevos,
que era: “Ao fazer as leis e os decretos, eles se certificaram que [essas leis e
esses decretos] estavam de acordo com as disposi¢des humanas e s6 entéo os
colocaram em vigor" (HCT, p. 60). Desta forma, o povo segue as leis
naturalmente, ndo necessitando de intervengdo aberta por parte do Estado.
Textos que juntaram uma énfase em normas evidentes e ideias como a ndo-agéo
sd0 amplamente difundidos; de fato, os primeiros comentarios existentes sobre o
Dao De Jing estdo incluidos como capitulos — provavelmente adicionados ao
texto durante os Han — do Han Feizi, que, como vimos anteriormente, é o
epitome da governanca baseada nas normas.

Finalmente, muitos pensadores durante os Han enfatizam as maneiras
pelas quais a atividade humana se encaixa e até mesmo esta moldada por
processos e modelos cosmoldgicos. Aqui estd um exemplo de tal justificacdo
naturalista da ordem politica:

Cada uma das cinco fases se move de acordo com o seu
lugar na sequéncia .... Esta é a raz&o pela qual a madeira
rege a vida, o metal rege a morte, o fogo rege o calore a
agua rege o frio. Os seres humanos néo tém escolha a
nao ser seguir a sua sequéncia, e os oficiais ndo tém
escolha a ndo ser seguir as suas habilidades (HCT, p.
178).

Em tal contexto, os pressagios astrondmicos e de outros tipos assumem
papéis politicos significativos, embora os Han também tivessem céticos famosos
como Wang Chong (27-100 EC), que negavam a sua importancia. Em suma,
podemos dizer que os Han legaram & China uma vis&o normativa que enfatiza a
harmonia sociopalitica, incluindo até a harmonia com o cosmos, que tem espago
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para varias normas objetivas ao lado de papéis importantes desempenhados por
governantes e ministros virtuosos.

4. A Era Neoconfuciana

A era neoconfuciana comega no inicio da Dinastia Song, que foi
fundada em 960 EC. Uma combinagdo de mudancas sociais e politicas cria um
terreno fértil para novas teorizagdes sociopoliticas. O principal marcador de
status social na Dinastia Tang (618-907) era a arvore genealdgica de alguém, e a
sociedade era organizada em torno de algo proximo a uma aristocracia
patrocinada pelo Estado. Buscando a sua propria legitimidade, os lideres da
nova Dinastia Song estabeleceram uma parceria com uma classe da elite
transformada, agora baseada mais na educagdo e nas reivindicagdes de mérito
do que na ancestralidade. Em vez de familias oficiais, a elite se torna uma
“comunidade de educados”; a sociedade Song é muito mais letrada e publicada
do que a sua predecessora Tang, e os estudiosos geralmente se referem a nova
elite como os “literatos” (Bol, 2008, p. 31-39). Nesse solo fértil, enraizou-se e
cresceu a ideia de que os literatos deveriam refletir sobre 0o Caminho e buscar
influenciar a sua sociedade.

Em meados do século XX, uma série de estudiosos defendeu duas
teses intimamente ligadas a respeito da relacdo dos neoconfucianos com o
poder imperial. A primeira foi a Tese da Autocracia, de acordo com a qual o
poder imperial comegou a crescer na Dinastia Song, eventualmente alcangando
niveis despoticos nas dinastias posteriores. A segunda foi a Tese da Virada Para
Dentro, que sustentava que os neoconfucianos abdicaram amplamente do
envolvimento em assuntos politicos, especialmente apds a perda do norte da
China (Liu, 1988). Nas ultimas décadas, porém, novos estudos mostraram de
forma bastante convincente que o poder ministerial e dos literatos permanece
significativo ao longo dos Song, e que 0s neoconfucianos permanecem
politicamente engajados (Bol, 2008, p. 119; Levey, 1991, p. 545f). No entanto, a
natureza do engajamento politico muda. Em vez de ver os neoconfucianos como
simplesmente defendendo uma virada para dentro, & mais acurado vé-los como
muitas vezes favorecendo uma abordagem localista e descentralizada da
governanga. Entre outras coisas, eles passam a ver 0s espagos nao-estatais
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como extremamente importantes para mudangas bem-sucedidas em niveis mais
amplos do Estado. Isso ndo quer dizer que os neoconfucianos abandonem os
esforcos para educar, dirigir e servir ao imperador, e os imperadores fortes no
inicio das Dinastias Ming e Qing conseguem trazer o foco de volta para si
mesmos por periodos de tempo. No geral, porém, a énfase das teorias
neoconfucianas da governanga é bem capturada no slogan moderno “pense
globalmente, aja localmente”.

De acordo com os neoconfucianos, as instituicbes da governanca
operam em dois niveis simultaneamente, um sociopolitico e outro pessoal. No
nivel sociopolitico, eles se preocupam com o0s aspectos praticos de manter a
ordem num grande Estado preenchido com um povo imperfeito. No nivel
pessoal, eles se preocupam com o carater moral de um individuo. Alguém pode
pensar que as operagbes nesses dois niveis funcionam com propdsitos
cruzados, porque construir boas instituigdes e boas politicas requer que levemos
em conta as imperfei¢des humanas, e, ainda assim, um compromisso total para
melhorar o cardter de alguém exige que nos elevemos acima dessas
imperfeicdes. Os neoconfucianos discordam. Para eles, a continuidade do
sociopolitico com o pessoal recebeu a sua expressao candnica numa passagem
do classico Grandioso Aprendizado:

Querendo iluminar a virtude brilhante de tudo do mundo,
0s antigos colocaram primeiro os seus Estados em
ordem. Aqueles que queriam colocar os seus Estados em
ordem, primeiro regularam as suas familias. Aqueles que
queriam regular as suas familias, primeiro cultivaram a si
mesmos. Aqueles que queriam cultivar a si mesmos,
primeiro retificaram o seu coragdo-mente. Aqueles que
queriam retificar 0 seu coragdo-mente, primeiro tornaram
as suas intengdes sinceras. Aqueles que queriam tornar
as suas intencbes sinceras, primeiro alcancaram o
entendimento. Alcangar o entendimento jaz em investigar
as coisas (O Grande Aprendizado 4)

Poderiamos entender a continuidade descrita nesta passagem como
um conjunto de etapas temporalmente conectadas: primeiro, investigue as
coisas, entdo alcance o entendimento, entdo faca as intencdes de alguém
sinceras, e, assim por diante, eventualmente colocando o Estado de alguém em

129



ordem. Mas, de fato, os neoconfucianos tendem a ver as etapas como
mutuamente constitutivas: investigar as coisas é apenas alcangar o
entendimento, as familias s&o reguladas pelo préprio ato de cultivo pessoal, e ter
familias ordeiras é parte do que significa estar em ordem para um Estado. A
relagdo implicita entre cultivo pessoal e ordem sociopolitica é capturada no lema
frequentemente usado “sabedoria interna - realeza externa” [neisheng waiwang

BOHME]: ética e governanca séo as duas faces da mesma moeda. Em outras
palavras, a ordem sociopolitica implica na transformagao ética do povo no
Estado, assim como dos seus lideres; na linguagem do texto, isso & para
“iluminar a virtude brilhante de tudo no mundo”.

Virtualmente sem exceg¢des, 0s neoconfucianos aceitavam a monarquia
hereditaria como a sua forma de governo. Isso ndo significa, porém, que todos
0s monarcas gozaram automaticamente da completa legitimidade. Ja na
segunda metade da Dinastia Tang, estudiosos confucianos e budistas
comecaram a afirmar que o ensino moral ou o espiritual apropriados era
transmitido de modo genealdgico (Wilson, 1995). Han Yu (768-824) fez a famosa
assercdo de que essa transmissdo do “Caminho” confuciano havia se perdido
por muitos séculos; os progenitores do neoconfucionismo dos Song do Norte
argumentaram que foi apenas na sua geracdo que o Caminho foi recuperado.
Em outras palavras, a sucessdo legitima de um monarca a outro ndo garantia
que governantes individuais — ou mesmo a sua dinastia como um todo —
estivessem seguindo o Caminho. Zhu Xi (1130-1200) da a essa ideia a sua
formulagdo mais influente quando diz que a “sucessé@o do Caminho (daotong)”
vem para aqueles que sdo capazes de compreender as verdades profundas
embutidas nos classicos pelos sabios primevos. De acordo com essa visdo, 0s
sabios primevos compreenderam o Caminho e governaram, mas com o tempo
os governantes perderam esse vinculo com o Caminho moral. Alguns grandes
professores como Conflcio e Méncio entenderam o Caminho e tentaram
conduzir as suas sociedades na direcdo correta, embora ndo fossem
governantes, mas eventualmente a sucessdo do Caminho foi perdida até ser
recuperada, diz Zhu Xi, pelos irmé&os Cheng (Cheng Hao [1032-1085] e Cheng
Yi [1033-1107)).

A ideia de que a sucessdo do Caminho pode se separar da sucesséo
mais superficial da monarquia tem uma série de implicacdes importantes,
especialmente quando combinada com a viséo da governanga operando em dois
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niveis (manter a ordem social e alcangar a transformagdo moral). Tomando
emprestado um termo da antiguidade classica, os neoconfucianos argumentam
que um governante que é bem-sucedido na manutengdo da ordem, mas que
fracassa em conquistar uma transformacéo mais ampla, € um mero “hegemona”
em vez de um verdadeiro “rei”. E melhor ser um hegemona do que um tirano
cruel, com certeza, mas mesmo o hegemona bem-sucedido ainda precisa aspirar
a algo maior. Os guardides dessas conquistas maiores, entrementes, s&o
aqueles estudiosos que atingiram a sucessao do Caminho. De acordo com essa
maneira de pensar, portanto, os monarcas devem aceitar que os lideres dos
letrados sejam os seus professores ou mesmo co-governantes, ou que a
autoridade central do monarca seja dominada de tal modo que letrados
moralmente cultivados possam defender o dominio sobre os assuntos locais.
Durante o periodo neoconfuciano, os literatos tiveram vérios graus de sucesso
em asseverar a autoridade derivada da sucessé@o do Caminho.

4.1. Facgoes e Independéncia Politica

William De Bary, um dos estudiosos ocidentais mais influentes do
neoconfucionismo, disse que um importante “problema com o confucionismo” é
que ele impds tremendas demandas morais a pessoa superior (junzi) confuciana
sem fornecer o poder politico para completa-las. A pessoa superior carrega
consigo a responsabilidade de cultivar monarcas humanos e formar instituigdes
sociais e politicas que trabalhem para a prosperidade publica, mas os
confucianos também estdo comprometidos com um sistema que da as pessoas
superiores muito pouco poder para realizar essas tarefas herclleas. Eles se
privam desse poder de varias maneiras, algumas delas 6bvias (o confucionismo
abraca um governo monarquico poderoso e amplamente incontido) e algumas
delas sutis. Uma das maneiras de minar o proprio poder dos confucianos é
recusando-se a favorecer apoiadores ou facgdes especificas, ficando do lado do
direito e do bem publico em vez de ficar com aliados ou amigos de conveniéncia.
A sua fraqueza, De Bary (1991) argumenta, esta

em sua indisposicdo ou incapacidade de estabelecer
qualquer base de poder prépria. .... [E]xceto em raras
ocasides momentaneas, eles enfrentaram o Estado, e
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quem quer que o controlasse na corte imperial, como
estudiosos individuais sem suporte de um partido
organizado ou apoiadores ativos (De Bary, 1991, p. 49).

Na verdade, ndo ha divida de que o papel do ministro confuciano é
complexo e frequentemente vexado. Esta segdo destaca uma das suas
dimens0es principais.

Vamos comegar com algum contexto. Desde os tempos classicos
tardios até o inicio dos Song, o termo “facgdo” (pengdang) era invariavelmente
derrogatério, referindo-se a associagdes de “pessoas mesquinhas” que
pretendiam usar os seus papéis no governo para promover 0s seus proprios fins
egoistas. H& um certo grau de apoio para esse entendimento de “facgdo” em
textos ainda mais primevos, mas é significativo para nossos propdsitos que
algumas passagens em textos primevos como os Analectos de Confucio também
sugiram que pessoas superiores (junzi) podem formar associagoes, desde que
eles ndo ajam de forma partidaria (Levine, 2008, p 25-26, 34-35; LY, 12:24). Uma
questao-chave que emerge em meio a querela politica e intelectual dos Song do
Norte € se as afiliacbes horizontais entre iguais sdo de alguma forma
apropriadas, ou se o Unico eixo de lealdade ¢ o vertical, de individuos subindo
até o governante (e além, para o Caminho ou para o Modelo cosmico [tianli]).

Podemos identificar trés posigdes diferentes sobre essa questdo. A mais
comum € a visdo duradoura de que as facgdes e o faccionalismo s&o dominios
exclusivos dos egocéntricos; pessoas superiores, em contraste, sao
individualmente leais. A alternativa radical a isso foi a alegac&o, feita com mais
veeméncia por Ouyang Xiu (1007-1072), de que facgbes genuinas — que ele
entende como associagdes de longa duragdo e organizadas coletivamente para
buscar o bem comum — séo formadas apenas por pessoas superiores. As
afiliagdes de pessoas mesquinhas sdo apenas temporarias, para ganho pessoal
(Levine, 2008, p. 47-56; o ensaio de Ouyang foi traduzido em De Bary; Bloom,
1999). Crucialmente, Ouyang acrescenta que pessoas superiores genuinas se
unirdo em torno de um Caminho compartilhado (fongdao), entdo a combatividade
na corte do governante é inevitavelmente vista como um sinal de egocentrismo.
Finalmente, uma terceira posi¢do concorda com a primeira ao usar “facgdo’
como um termo para associagbes egoistas que ignoram o bem comum, mas
concorda com a segunda viséo de que pessoas superiores podem e devem
colaborar umas com as outras para a sua edificagdo mutua: “Quando as pessoas
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superiores se cultivam e regulam as suas mentes-coragées, 0 seu Caminho é um
de colaboragéo com os outros” (Levine, 2008, p. 58). Entéo, de acordo com esta
terceira posi¢do, embora as pessoas superiores ndo devam se engajar em
querelas faccionais na corte, elas devem trabalhar juntas para se cultivar e
buscar o bem comum.

O que, entdo, deve ser feito sobre as facgbes na prética, e sobre o
desacordo ministerial de forma mais geral? Novamente, existem trés posicdes
principais. Aqueles que acreditam que pessoas superiores devem ser
individualmente leais tendem a argumentar que o governante deve tentar
aniquilar todas as facgdes. Um forte argumento a favor dessa visdo sustenta que
mesmo que haja uma facgao de pessoas superiores, eles serdo superados em
numero por facgdes de egoistas; o faccionalismo em si é destrutivo, entdo deve
ser erradicado (Levine, 2008, p. 46-47). A vis&o radical de Ouyang Xiu defende
que a verdadeira fac¢do das pessoas superiores pode ser identificada como tal,
€ a sua Unica voz — que, afinal, & unificada em torno da busca do bem comum
— deve ser acautelada. Falsas facgbes de pessoas mesquinhas devem ser
suprimidas. A terceira visdo, finalmente, reconhece que o faccionalismo parece
inevitavel e clama por um governante forte e sabio que seja capaz de encorajar a
lealdade vertical e julgar entre os argumentos ministeriais concorrentes. Ao
depender do governante desta forma, esta terceira viséo é capaz de sustentar
consistentemente que pessoas superiores ndo precisam formar facgoes
ministeriais, embora devam colaborar para encorajar 0 desenvolvimento ético
mutuo.

Em sua prépria época, a visao radical de Ouyang Xiu falha em vencer,
mas, com o tempo, a ideia de que existe uma facg¢do genuina se torna difundida
dentro do neoconfucionismo. Zhu Xi encoraja 0s seus contemporaneos a
apoiarem a formacéo de tal “fac¢do de pessoas superiores”’, a se unirem a ela e
até a fazerem com que o préprio imperador se torne parte dessa fac¢do. Para
Zhu, é essa faccdo de pessoas superiores — aqueles que conquistaram a
“sucessdo do Caminho” — que tem a legitimidade definitiva na sociedade;
portanto, até mesmo o imperador precisa ser devidamente educado para que
possa se esforcar para se juntar a esse grupo. Zhu também explicita que é
crucial manter a pureza ética dos integrantes da faccéo; “se ha impios e maus,
deves expulsa-los completamente” (WJ, vol. 21, p. 1244). Visbes similares
podem ser encontradas entre os lideres da facgdo mais famosa do
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neoconfucionismo, a Donglin. Esse movimento do final da Dinastia Ming é
multifacetado, incluindo um amplo movimento de revitalizagdo ética, uma
“companhia moral” confuciana nacional e uma facgdo ministerial em Pequim;
todo o movimento leva 0 nome da sua base institucional na Academia Donglin,
com financiamento privado, ao sul da China (Dardess, 2002). A faccdo Donglin
adota medidas extremas para promover a sua causa, movida pela convicgéo dos
seus membros de que a batalha deles é uma batalha dos bons e de espirito
publico contra 0s maus e egocéntricos. Os partidarios de Donglin contribuem
para uma atmosfera politica téxica em que cada lado demoniza os seus
oponentes. O momento crucial na luta ocorre quando uma figura de Donglin
emite um documento publico acusando explicitamente uma figura palaciana
importante de imoralidade grosseira. Nas palavras de um estudioso moderno,
esse documento esta escrito na ‘linguagem do terrorismo moral”: linguagem
intransigente, “aquecida ao mais alto grau possivel de incandescéncia
emocional’ (Dardess, 2002, p. 71). Ndo muito depois disso, vem uma reag¢do
violenta na qual figuras-chave de Donglin sdo presas, torturadas e mortas, a
academia arrasada e 0 movimento esmagado.

Refletindo sobre as ideias neoconfucianas de facgéo, trés observagbes
s80 necessarias. Em primeiro lugar, voltando a concepgdo de De Bary do
“problema com o confucionismo” com o qual comegamos esta se¢do, 0S
principios neoconfucianos tornam dificil para os ministros confucianos
apropriados estabelecerem uma base de poder prépria, em parte porque ndo
devem ter compromissos especiais ou lealdades a grupos. Em segundo lugar,
mesmo que o eixo primario de lealdade seja vertical (para o imperador, bem
publico e nogdes mais abstratas como o0 Caminho), a solidariedade horizontal se
adapta muito bem aos aspectos-chave das visbes neoconfucianas de
auto-cultura, como a parte que a comunidade de alguém desempenha no
desenvolvimento de um “compromisso” ético. Sob esta luz, e dados os excessos
aos quais a visdo de “uma Unica faccdo verdadeira” pode levar, é tentador
concluir que a terceira visdo das facgdes descrita acima é a mais atraente.
Finalmente, estudiosos recentes discordaram sobre a importancia das vises
neoconfucianas sobre as facgdes. Opina-se que

se a pequena nobreza confuciana tivesse sido capaz de
transmitir a sua influéncia local aos niveis provinciais e
nacionais por meio de organizagbes faccionais
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legiimadas, tais como a academia de Donglin, é
interessante especular que tipos de forgas politicas teriam
sido liberadas na cultura politica confuciana (Elman, 1989,
p. 389);

Ele prossegue sugerindo um paralelo com “a tendéncia contra a
monarquia absolutista e em dire¢do ao governo parlamentar do Ocidente”
(Elman, 1989, p. 389). Em contraste, outro estudioso argumenta que

a questdo de Donglin ndo era um prenuncio de alguma
possivel futura democracia parlamentar. O pensamento
confuciano de Donglin era monarquico e autoritario no
seu amago (Dardess, 2002, p. 7).

4.2. Teorias da Governanga Institucionais vs. Centradas no Carater

Mais basicamente, a estrutura governamental da China na era
neoconfuciana tem quatro partes: (1) o imperador, a familia imperial e os
assistentes internos da corte, como 0s eunucos; (2) os ministros externos a
corte, a burocracia e as familias de letrados que os atendem; (3) o povo comum;
e (4) as instituicbes que ajudam a moldar as maneiras pelas quais (1)-(3)
interagem. Um dos grandes debates da era neoconfuciana é sobre relativa
prioridade ou importancia das instituicdes. Esse debate assume muitos aspectos,
mas, no fundo, esta a percepc¢do de que ha uma tensao entre duas maneiras de
entender a estrutura que forra uma sociedade bem-ordenada. Um vé as
instituicdes e as suas partes componentes (tradigdes, regras e regulamentos
etc.) como mais fundamentais. Um outro vé o povo que dirige e pertence as
instituicbes e, em particular, o carater de tal povo (entendido como uma
combinagdo de talentos e disposicdes éticas), como mais fundamentais. A
posicdo de um filosofo sobre essa questdo pode ajudar a explicar como eles se
alinham em outras questdes criticas nos assuntos da governancga. Aqueles que
tendem a ver as instituigdes como mais fundamentais estdo mais inclinados a ver
a reforma legal e regulatéria como a principal forma de abordar problemas de
grande escala. Aqueles que veem o carater do povo como mais fundamental
frequentemente pensam que a solugao para tais problemas estd no cultivo e na
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transformagé@o moral (em particular, do préprio imperador). Até certo ponto, 0s
primeiros pensam que as instituicbes devem ser projetadas para levar em conta
as falhas e deficiéncias humanas, de modo que o Estado n&do exija que um
grande numero de pessoas seja virtuoso para criar a ordem social, enquanto os
Ultimos tendem a se preocupar que instituicbes projetadas para um povo
imperfeito inibirdo, pelo menos em certos niveis, o tipo de autoaperfeicoamento
que torna o governo verdadeiramente transformador. Para facilitar a referéncia,
vamos usar o termo “centrada no carater” e “institucionalista” para nos referirmos
a essas duas posigdes.

Num registro histérico um tanto simplista, a maioria dos neoconfucianos
defende uma teoria da politica centrada no carater, defendendo que o cultivo
ético do povo, e ndo a reforma institucional, € o meio mais plausivel de restaurar
a ordem social. Isso é supostamente o que precipitou a “Virada Para Dentro”
descrita acima, encorajando os individuos a abandonar o interesse na
governanga do Estado e se concentrar no seu proprio autoaperfeicoamento
moral. Essa versdo da histdria ndo é totalmente enganosa. Os neoconfucianos
dos Song do Sul frequentemente culpam a queda dos Song do Norte pelas suas
experiéncias fracassadas de reforma institucional, especialmente as do pensador
institucionalista e estadista Wang Anshi (1021-1086). E os filésofos
neoconfucianos mais famosos tendiam a fazer pronunciamentos mais
consistentes com a teoria centrada no carater, incluindo os irmé&os Cheng, Zhu Xi
e Wang Yangming.

Mas a verdade é um pouco mais complicada e mais interessante
filosoficamente. Desde a Dinastia Song, passando por tudo, até os Qing, os
neoconfucianos contaram, dentre as suas fileiras, muitos pensadores
interessados no “estadismo (jingshi)”. Ao final da Dinastia Ming e depois disso, o
“estadismo” veio a descrever quase todos os métodos ou técnicas que poderiam
ser usados para as operagdes praticas do Estado, construido de forma tdo ampla
a ponto de incluir matematica e histéria. Mas, no sentido mais restrito comum
entre 0s neoconfucianos anteriores, o “estadismo” se refere a uma posi¢do
filosofica que visa abordar os problemas sociais por meio de reformas
institucionais, em vez de transformagdes dramaticas do carater. Os estudiosos
as vezes descrevem esses pensadores como pertencentes a uma “Escola
Estadista” que inclui fildsofos Song como Chen Liang (1143-1194) e Ye Shi
(1150-1223), e o neoconfuciano dos Ming chamado Wang Tingxiang (1474-1544)
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(Niu, 1998; Tillman, 1982; Ong, 2006). Também inclui neoconfucianos
reformistas que viveram durante a queda dos Ming e a ascensdo da Dinastia
Qing, como Gu Yanwu (1613-1682) e Huang Zongxi (1610-1695), e mesmo para
confucianos mais centrados no caréter, o que significava dizer que estava aberto
ao debate se o carater do povo é mais fundamental do que as instituigdes.

Para entender as nuances dos debates resultantes, & atil comegar
lembrando do filésofo confuciano classico Xunzi, famoso enquanto um defensor
da visdo centrada no carater; como observado acima, ele afirma que “existem
pessoas que criam a ordem; ndo existem normas criando a ordem delas
proprias”. Discursar sobre a alegacdo de Xunzi da aos neoconfucianos
oportunidades de desenvolver novas maneiras de explicar como o carater do
povo pode ser anterior as instituicdes. Uma elaboragéo crucial ¢ feita por Hu
Hong (1106-1161). Na visdo de Hu, o povo entra na ordem explanatéria da
governanga em dois niveis: primeiro, ele é aquele quem implementa as regras e
regulamentos. Nesse nivel, a analise de Hu segue de perto a de Xunzi,
enfatizando a necesséria vagueza da lei e a necessidade de ter magistrados
habilidosos que entendam as leis individuais de maneira sistematica. Mas, em
segundo lugar, o povo também é aquele quem fixa as regras sempre que as
regras ndo sdo adequadas as circunstancias. Ou seja, 0s humanos governam
nao apenas como executivos, mas também como originadores:

Xunzi disse: “Existem pessoas que criam a ordem; n&do
existem normas que criam a ordem”’. Eu proponho
humildemente que ilustremos isso desenhando uma
analogia entre querer restaurar a ordem apds um periodo
de caos e tentar cruzar um rio ou lago [de barco]. As
regras s&o como o barco e o povo [isto é, o governante e
os seus oficiais] € como o timoneiro. Se o barco estiver
danificado e o leme, quebrado, mesmo que [o timoneiro]
tenha uma técnica aparentemente divina, todos
entendem, ndo obstante, que o barco ndo consegue
atravessar. Portanto, sempre que ha um periodo de
grande desordem, & necessario reformar as regras.
Nunca houve um caso onde alguém pudesse restaurar a
ordem com sucesso sem reformar as regras (HHJ, p.
23-24).
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Em suma, para Hu, o povo carrega o crédito por uma governanga
bem-sucedida ndo apenas por guiar a instituicdo corretamente, mas também por
criar e modificar as prdprias regras nas quais a governanga se fundamenta. O
crédito vai ndo apenas para os timoneiros, mas também para os construtores
navais.

Embora a deliberagdo humana possa permitir ao povo de talento e bom
carater atualizar as regras ou as aplicar diferentemente em contextos diferentes,
elas também permitem que o povo sem talento e bom caréater as use de maneira
inadequada. Nesses casos, ajuda a pér limites para abusos de autoridade e de
lideranga ao requerer que os lideres cumpram as regras. O filosofo que defende
essa visdo com mais vigor € Huang Zongxi, que viveu no final dos Ming e no
inicio dos Qing. Num ensaio notavel intitulado “Das Normas (Yuanfa)’, Huang
sustenta que devemos distinguir entre as normas legitimas e as ilegitimas, onde
as ilegitimas sdo distinguidas pelo fato de que sdo criadas ou modificadas
principalmente para servir aos interesses dos governantes. Huang diz que o que
dé legitimidade as regras € o propésito para o qual foram moldadas, néo apenas
a tradicdo ou o dever de respeitar os ancestrais que as moldaram. Quando as
regras sdo elaboradas com os interesses do povo em mente, elas tendem a ser
flexiveis e abertas, pois 0 seu propdsito ndo & apenas controlar o comportamento
humano, mas também cultivar virtudes. O povo é mais propenso a desenvolver
tracos de carater virtuosos se a sua conduta ordeira for feita de boa vontade, e
nao sob ameaga, € ele é mais propenso a agir de boa vontade se for criado sob
um regime de regras que proteja os seus interesses. Ironicamente, séo as regras
das autoridades egoistas que exigem cada vez mais severidade. Porque eles
dependem pesadamente da coercdo e trabalham contra o bem-estar do povo
comum, os legisladores tém que criar uma camada de regras que governam a
conduta humana, em seguida, uma segunda camada de regras estabelecendo
instituicbes para impor a primeira e, consequentemente, uma terceira camada de
regras para impor aquelas do segundo, e assim por diante. O resultado é um
regime com consideravelmente menos flexibilidade e menos lugar para a
deliberagdo humana do que os proponentes do principio xunziano imaginam (YF,
p. 317).
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4.3. Pensamentos Finais

De acordo com a maioria dos neoconfucianos, reverenciar o imperador
significava tanto o respeito ritual pelo papel do imperador quanto a obediéncia a
autoridade legitima do imperador, mas néo a lealdade irrefletida ao governante,
nao importando o que ele fizesse ou dissesse. A lealdade definitiva ndo é devida
a nenhum individuo, mas ao Caminho, que os neoconfucianos também discutem
em termos de “Modelo cosmico (tianli)” — isto é, a harmonia definitiva de todas
as coisas. Os neoconfucianos viviam numa cultura pUblica na qual se esperava,
pelo menos em principio, que os ministros mostrassem a sua lealdade
corajosamente ao apontar as falhas e admoestar contra os seus governantes. E
muitos neoconfucianos, incluindo Zhu Xi, silenciosamente ou relutantemente
reconheceram que ha casos em que nao se deve obedecer ao imperador,
presumivelmente depois que todas as tentativas de dissuadir o governante
equivocado foram exauridas (Schirokauer, 1978, p. 141-143). Ja vimos um pouco
disso no incidente de Donglin, discutido acima; ha muitos outros casos em que
0s ministros, individualmente ou como um grupo, procuram repreender ou
reformar um governante errante. Frequentemente, essas disputas giravam em
torno de questdes rituais, uma vez que a estabilidade dos relacionamentos
humanos, expressa por meio do ritual, era central para a harmonia geral da
sociedade e do cosmos. Ao longo de grande parte da era neoconfuciana, os
atores politicos também acham necessario justificar as suas propostas por meio
de referéncias a textos classicos, que um estudioso contemporaneo, portanto,
argumentou que desempenham um papel parcialmente “constitucional” (Song,
2015). N&o obstante, as varias maneiras pelas quais os literatos podem
constranger parcialmente as escolhas dos governantes, porém, ha poucas
davidas de que o poder dos governantes permanece proeminente. E embora a
crenca profundamente estabelecida de que a harmonia depende do bem-estar
do povo seja, sem duvida, responsavel pelo campesinato viver vidas melhores
do que teria de outra forma, ao final, 0 pensamento sociopolitico neoconfuciano
Ihe concede apenas uma saida politica: a revolta (Angle, 2009, cap. 10).
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5. A Era Moderna

Os Ultimos anos da Dinastia Qing, que entrou em colapso em 1911,
foram marcados por um florescimento do pensamento politico sob o estimulo
duplo de desafios domésticos e encontros com filosofias politicas estrangeiras. A
Revolugdo Russa de 1917 adicionou mais lenha na fogueira, num tempo quando
a nascente Republica da China lutava contra ameagas internas e externas. A
natureza e as fontes da autoridade politica voltaram a ser temas de debate.
Muitos agora tinham como certo que a meta era algum tipo de “democracia’ em
que o povo era (pelo menos em principio) soberano. Mas quem contava como “o
povo”, como eles deveriam ser liderados ou representados e como as metas
coletivas e individuais deveriam ser equilibradas, tudo estava em jogo. Num nivel
mais amplo, houve um debate entre aqueles que sentiam que a resposta estava
num ou outro “ismo” — isto é, uma ideologia abrangente como o marxismo — e
aqueles que favoreciam trabalhar mais pragmaticamente, por meio da
construcdo de instituicbes, em um “problema” de cada vez. Algumas décadas
mais tarde, ap6s a fundagdo da Republica Popular, questdes semelhantes foram
abordadas no contraste entre o “Vermelho” (ideoldgica e moralmente puro) e o
“especialista” (possuidor de conhecimentos técnicos). De varias maneiras, esses
debates do século XX ressoaram com a contenda classica e neoconfuciana entre
as teorias da governanga institucionais e centradas no carater. Eram o0s
individuos moralmente avangados a chave para uma sociedade ideal? Ou devem
as normas objetivas de sucesso, juntamente as instituicdes objetivas, ser a base
politica da sociedade? Em casos de conflito, qual teve prioridade?

Certamente ndo houve uma Unica resposta oferecida a essas perguntas
por qualquer um dos grupos que compunham a paisagem politica da China do
século XX, que vao desde os “novos confucianos”, passando por nacionalistas e
liberais, até os marxistas. No entanto, a abordagem de “ismos” venceu durante
grande parte do século, e Thomas Metzger mostrou que os pensadores politicos
chineses de todos os campos tendiam para o que ele chama de “otimismo
epistemoldgico”, que é uma confianga de que a Unica e universalmente aplicavel
verdade moral e politica & conhecivel e, portanto, a grande autoridade deve ser
investida naqueles individuos talentosos capazes de perceber essa verdade
(Metzger, 2005). Outra forma de expressar isso seria dizer que ha uma forte
vertente utépica em grande parte do pensamento politico chinés do século XX,
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que tanto empurrou para solugdes radicais quanto levou & insatisfagdo com o
continuo progresso dissonante ou fragmentado. Até mesmo os liberais chineses
tém, em muitos casos, imaginado sociedades harmoniosas nas quais a
autorrealizagdo individual anda de mé&os dadas com a realizagdo maior da
coletividade, que eles frequentemente chamam de “eu maior (dawo)”.

Alguns filésofos do século XX estiveram mais atentos do que outros dos
problemas do utopismo. Mou Zongsan (1909-1995), um lider do novo movimento
confuciano, ndo apenas estava atento a isso, mas também ofereceu uma
maneira particularmente criativa de sair da tensdo recorrente entre a virtude
pessoal (ou moralidade) e as normas publicas (ou politica). A perspicacia de Mou
é que a relagdo entre moralidade e politica é “dialética”. Em vez de ver a virtude
politica de um lider como uma extensao direta de sua virtude moral pessoal, Mou
argumenta que deve haver uma relagao indireta entre elas. A politica e a virtude
politica devem se desenvolver a partir da moralidade, mas, néo obstante, ter
uma existéncia independente e objetiva. Isso significa que os direitos humanos,
por exemplo, devem ter base na moralidade, mas vem a ser medidos por normas
que estdo separadas das normas morais. O inverso também é verdadeiro: a
virtude moral completa requer aquilo que parcialmente “restringe a si mesmo
(ziwo kanxian)®, ou seja, a estrutura objetiva (Mou, 1991, p. 59). As estruturas
objetivas (como as leis) sdo fundamentalmente diferentes da moralidade
percebida subjetivamente e internalizada, pela qual todos devemos nos esforcar
individualmente. A implicagdo concreta disso é que ndo importa o nivel de
realizagdo moral de alguém,

na medida em que a virtude de alguém se manifesta na
politica, ndo se pode ignorar os limites relevantes (isto &,
os principios mais elevados do mundo politico) e, de fato,
se deve dedicar o seu carater respeitavel a compreenséo
desses limites (Mou, 1991, p. 128).

Em suma, os sabios ndo podem infringir a lei ou violar a constituicdo. A
politica, portanto, tem a sua independéncia da moralidade.

Os filésofos diferiram nas suas avaliagdes do argumento de Mou, mas
ele pode se manter como um exemplo da criatividade continua a ser encontrada
no pensamento politico chinés contemporaneo (Angle, 2012). A sociedade
dindmica da China oferece um cadinho dentro do qual as novas ideias e as
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novas formas politicas podem ser forjadas e testadas nos proximos anos. Sem
duvida, ideias genuinamente novas e intelectualmente desafiadoras ndo formam
a maioria do discurso politico chinés contemporaneo, mas, ndo obstante, estao
presentes em todo o espectro politico. Resta saber se instituicdes e valores
politicos robustos surgirdo como alternativas aos modelos com os quais 0s
tedricos politicos ocidentais estdo familiarizados, assim como ainda n&o
podemos prever que papel as tradicdes marxista, confuciana, liberal e outras
desempenhardo no futuro pensamento politico chinés. E improvavel que as
preocupacdes com a harmonia e a virtude desapare¢cam, mas (como mostra o
exemplo de Mou) isso de forma alguma limita o interesse futuro de quaisquer
instituicdes e teorias politicas que emerjam na China.
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lIl. Metafisica na Filosofia Chinesa’

Autor: Franklin Perkins
Tradutora: Julia Garcia Vilaga de Souza
Revisor: Carlos Alberto Bento Corréa

Embora ndo houvesse palavras correspondendo precisamente ao termo
“metafisica’, a China tem uma longa tradicdo de investigacdo filoséfica
preocupada com a natureza Ultima da realidade — seu ser, sua origem, seus
componentes, seus modos de mudangas e assim por diante. Neste sentido,
podemos falar de metafisica na Filosofia Chinesa, mesmo que as questdes e
posicdes particulares que surgiram fossem diferentes daquelas dominantes na
Europa. As discussdes metafisicas explicitas apareceram na China voltadas a
questdes de cosmogonia na metade do século IV AEC Essas cosmogonias
expressam visdes que se tornaram fundamentais para quase toda a metafisica
posterior na China. Nesses textos, todas as coisas estdo interconectadas e
mudando constantemente. Elas surgem espontaneamente a partir de uma fonte
basica (frequentemente chamada de dao 1&, o caminho ou guia) que resiste a
objetificacdo, mas é imanente no mundo e acessivel a pessoas cultas. Vitalidade
e crescimento sdo a propria natureza da existéncia € o mundo natural exibe
padroes consistentes que podem ser observados e seguidos, em particular,

" Tradug&o de: PERKINS, Franklin. Metaphysics in Chinese Philosophy. In: ZALTA, E. N.
(ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Summer 2019 Edition. Stanford, CA: The
Metaphysics Research Lab, 2019. Acesso em: 06 fev. 2022, disponivel em
https://plato.stanford.edu/archives/sum2019/entries/chinese-metaphysics/.
The following is the translation of the entry on Metaphysics in Chinese Philosophy by
Franklin Perkins, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the
version of the entry in the SEP's archives located on this link
https://plato.stanford.edu/archives/sum2019/entries/chinese-metaphysics/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-metaphysics/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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padrdes ciclicos baseados na interagéo de forgas polares (como yin B& e yang

f%).

Essa perspectiva difere dos pressupostos que dominaram o
pensamento metafisico na Europa depois da introducao do cristianismo: a crenga
de que o principio supremo do mundo é transcendente, mas antropomorfico (ja
que os seres humanos sdo feitos a sua imagem), de que as coisas do mundo
surgem por meio de um plano, e de que 0 mundo € composto por substancias
ontologicamente distintas. Esses pressupostos foram amplamente rejeitados por
filésofos durante o século XX, e na tradigdo chinesa vemos uma possibilidade
para 0 que a metafisica poderia parecer se nédo estivéssemos nem nos
desculpando e nem reagindo a essas visdes (nos termos de Nietzsche, uma
metafisica ndo baseada nem em Deus e nem na morte de Deus). Isso ndo quer
dizer que a metafisica chinesa seja homogénea ou nao tenha seus préprios
problemas. Em vez disso, podemos dizer que enquanto a metafisica europeia
tendeu a se centrar em problemas de reconciliagdo (como coisas
ontologicamente distintas podem interagir), a metafisica chinesa tem se
preocupado mais com problemas de distingdo. Os problemas mais centrais sdo a
respeito do status de coisas individualizadas, a relacdo entre os padrfes da
natureza e especificamente os valores humanos, e como entender as bases
principais do mundo de uma maneira que evite tanto a reificagdo quanto o
niilismo. Esses se tornaram problemas precisamente devido aos pressupostos
de holismo e de mudanga.

Os leitores devem ter em mente que uma pesquisa de metafisica na
filosofia chinesa ndo é mais adequada do que seria uma pesquisa a respeito da
Europa. Eu necessariamente deixei de fora mais informagdes do que eu inclui.
Além de introduzir as posi¢oes e os filésofos mais influentes, meu objetivo é
iluminar padrdes e preocupagdes recorrentes que podem servir como orientagao
para leituras adicionais.

1. Ha “Metafisica” na Filosofia Chinesa?
2. Antecedentes da Proto-Metafisica: O Mandato do Céu
3. AVirada Cosmogonica

3.1. Monismo

3.2. Geragéo Espontanea

3.3. Imanéncia
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3.4. Polaridade e Ciclos

Imparcialidade e diferenciagao

Cosmologia Correlativa

Metafisica Budista

Coeréncia e Energia Vital no Neo-Confucionismo
Conclus&o: Além da “Filosofia Chinesa”
Bibliografia

© NG

1. Ha “Metafisica” na Filosofia Chinesa?

Esse verbete inteiro poderia ser preenchido com a pergunta
apresentada em seu titulo: ha metafisica na filosofia chinesa? A prépria Stanford
Encyclopedia of Philosophy [SEP] parece ambivalente. H& esse verbete, mas no
lugar de um verbete correspondente para “Metafisica na filosofia europeia” ha
um verbete para “Metafisica” que trata exclusivamente das tradi¢des europeias.
Em vez de argumentar pela legitimidade do meu tdpico de modo abstrato,
explicarei questdes e posi¢des especificas de varios filésofos chineses, deixando
aos leitores decidirem o quanto essas questdes se encaixam na categoria de
metafisica. No entanto, ndo posso ignorar completamente o problema de aplicar
o termo “metafisica” para além de suas origens gregas, desta maneira, alguns
comentarios preliminares sdo necessarios®.

Se designarmos uma area de investigagéo filosdfica relacionada a
natureza Ultima da realidade — seu ser, sua origem, seus componentes, seus
modos de mudangas e assim por diante — ndo ha davidas de que os filésofos
chineses abordaram assuntos deste dominio. A questédo é se aplicamos o rétulo
de “metafisica” aos argumentos filosoficos dentro desse dominio ou reservamos
o rétulo para uma abordagem ou teoria especificamente europeia. Essa Ultima
possibilidade enfrenta um problema 6bvio — qualquer definigdo ampla o suficiente
para incluir as abordagens europeias incluira algumas teorias chinesas, do
mesmo modo que uma definicdo limitada o suficiente para excluir toda a
perspectiva chinesa excluird alguns filésofos europeus que todos concordariam

® Para discussdes sobre esta questdo, ver Burik 2018; Zheng 2017; Perkins 2016a; Li
and Perkins, 2015b; Weber 2013; Tan 2012; Banka 2011; JeeLoo Liu 2011; Wen 2011; Yu
2011; Yu and Xu 2009; Zhao 2006; Hansen 2001; Cheng 1990.
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tratar sobre metafisica. A escolha sobre definigdes é muito mais sobre retérica e
poder do que sobre fatos. Se “metafisica” rotula um dominio mais amplo, entdo
estudar metafisica envolve abranger outras culturas, e um verbete da SEP sobre
“‘Metafisica” que discute apenas ideias derivadas da visdo europeia seria
tendenciosa e parcial. Em contraste, se ‘metafisica rotula uma visdo
especificamente europeia, entdo cursos, livros e verbetes de enciclopédias sobre
metafisica excluem legitimamente outras culturas. Deixando de lado as
consequéncias politicas dessa exclusao, ela oculta as muitas areas nas quais as
tradi¢des podem ser colocadas em dialogo fecundo. Esses fatores déo suporte
ao uso de uma definicdo expansiva de metafisica. Embora aplicar "metafisica"
tanto ao pensamento europeu quanto ao chinés seja mais inclusivo, ha o risco de
ocultar as diferengas entre os dois. Mais insidioso, isso erode essas diferengas
por apresentar a filosofia chinesa em termos europeus. Esta é uma preocupagéo
legitima, mas eu considero que o maior perigo é ignorar que a filosofia chinesa
possa contribuir para as discussdes de metafisica.

Se efetivamente considerarmos que a filosofia chinesa tem metafisica,
devemos nos esforgar para evitar distorcé-la para que caiba nos termos
europeus. Um problema é selecionar os topicos. Uma abordagem simples seria
listar os principais topicos na metafisica europeia e entio ver o que os filésofos
chineses tem a dizer a este respeito. O resultado seria desapontador e esse
enfoque perderia 0 que é mais interessante em uma perspectiva transcultural: a
habilidade de se criar novas questdes. Nesta entrada, tentei 0 maximo possivel
seguir e explicar as questdes principais que surgiram quando os filésofos
chineses estavam preocupados com a natureza da realidade. Fiz um breve
movimento de tratar sobre como essas questdes podem se conectar com
problemas metafisicos na tradigéo europeia.

O segundo problema € delinear limites. Um rétulo como “metafisica” se
refere a certas praticas humanas ao mesmo tempo que delimita limites em torno
dessas praticas. Embora fildsofos chineses se envolvam com esses tipos de
praticas aos quais a metafisica se refere, eles nao elaboraram os mesmos
limites. Isolar a investigacao metafisica das préaticas de auto-cultivo, por exemplo,
teria surpreendido quase todos os filosofos chineses como algo estranho, se ndo
perigoso. Ndo h& um termo chinés nativo para os mesmos limites que
“metafisica’ na filosofia europeia. Quando um chinés encontrou o termo, ele foi
traduzido por meio da lingua japonesa como as xing er shang xue FZi_LE22,
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” o

literalmente, “o0 estudo do que esta acima das formas”. “O que esta acima das
formas” é, ha muito tempo, um conceito central na filosofia chinesa, originado em
uma passagem do comentario “Xici" sobre o Yi Jing 4L, o Classico das
Mutagdes, que diz: “o que esta acima das formas se refere ao caminho [dao 1&];
0 que esta abaixo das formas se refere a utensilios [gi 28] (Gao Heng 1998, p.
407)". A distingao entre o que esta acima das formas e o que esta abaixo das
formas em uma vaga similaridade com a distingdo entre metafisica e fisica, mas
é mais especifica (Zheng 2017; Wang 2015). O contraste é entre o que tem
forma e o que ndo tem forma, [pois] ambos foram considerados imanentes ao
mundo. Eles s&o dois aspectos do processo da natureza e ndo seriam
considerados como areas distintas de investigagéo. As implicagdes dessa viséo
irdo aparecer através de uma série de questdes metafisicas.

2. Antecedentes da Proto-Metafisica: O Mandato do Céu

Tanto quanto sabemos, discussdes metafisicas explicitas comegaram
na China a partir da segunda metade do século IV AEC com o Laozi (Daodejing)
e associados ao texto. Antes disso, os dois movimentos filosoficos dominantes
eram os moistas e os confucianos (Ru). Ambos focaram em questdes éticas e
politicas e mostravam pouca preocupagao direta com questdes metafisicas, mas
suas discussdes sobre o divino estabeleceram o contexto para a emergéncia de
debates metafisicos.

Os dois conceitos mais relevantes s&o X (céu) e ming Ap (0 comando;
destino). A ideia de tianming K7Ap (o “Mandato do Céu”) ganhou destaque pela
primeira vez com a racionalizacdo da conquista da dinastia Shang pelos reis
Wen e Wu, que fundaram a dinastia Zhou no século XI AEC. O céu ¢ descrito em
termos antropomoérficos, como algo que tinha consciéncia, preferéncias e
valores. Sua preocupacdo fundamental era as pessoas, como foi expresso na
famosa frase do capitulo “A Grande Declaragdo” do Livro dos Documentos

® Nota do organizador: o termo gi 88pode ser melhor traduzido como “matéria”, “coisas”,
“objetos”, ou até “o concreto”.

' Nota da tradutora: As tradugdes sdo do autor do texto, a menos que especificado de
outra forma.
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(Shangshu [21E&): “o céu vé a partir de onde meu povo V&; o céu ouve a partir de
onde meu povo ouve” (referéncia encontrada em Méncio 5A5). Como uma
doutrina politica, a afirmagéo é a de que o céu dara suporte aos governantes que
auxiliarem o povo e trard desastre aos governantes que nao ajudarem. Com
essa perspectiva, 0 mundo funciona com padrfes consistentes que englobam
preocupacdes éticas e politicas. Os seres humanos determinam seu préprio
sucesso ou fracasso com base nesses padrdes, em vez de dependerem dos
caprichos divinos. O surgimento dessa visdo € comumente considerado como
um momento decisivo na formacg&o da filosofia chinesa.

Embora o céu seja apresentado como um ser obstinado e
antropomorfico nas primeiras passagens do Shangshu [2iZE, ele n&o era
transcendente no sentido de ser externo ao sistema da natureza. O termo tian se
refere simultaneamente ao céu, ao movimento ordenado do paraiso e a algo que
cobre todas as coisas igualmente. A palavra classica para o “mundo” ou “reino” é
literalmente o que esta “sob o céu’, tianxia X . Uma vez que as agdes do céu
ocorrem no mundo, os dois sdo frequentemente dificeis de distinguir. A
expressao primaria da vontade do céu ¢ através das a¢des humanas — perder o
mandato do céu é perder seu suporte. A transicdo eventual das concepgdes de
céu nunca esteve separada desses padroes. Os debates eram a respeito da
natureza do céu, em vez de tratarem sobre sua existéncia, € 0 céu permaneceu
um termo central para os filosofos que tinha pontos de vista significativamente
diferentes.

A crenga de que o céu dava suporte a bons governantes e punia 0s
maus foi questionada quando a dinastia Zhou se desfez. Algo similar ao classico
problema do mal surgiu conforme os séculos de guerra civil e desastre fizeram
com que fosse dificil acreditar que o mundo estava estruturado de acordo com
linhas éticas (Perkins, 2014). Trés respostas a esta crise podem ser distinguidas.
Uma, exemplificada pelos moistas, defendia e teorizava a visdo antiga de que o
céu premiava aqueles que eram bons, definidos como aqueles que cuidavam
inclusive de outras pessoas. A segunda enfatizava que eventos bons e maus
acontecem sem raz&o e sem considerar a justica. Essa visdo estava associada
com um novo significado para ming, considerando-o ndo como um comando,
mas como algo mais parecido como destino cego. A terceira posicéo
argumentava sobre a regularidade dos padrdes naturais, mas considerava esses
padrdes amorais. Sobre essa perspectiva, 0s seres humanos se mantém no
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controle de seus destinos, mas 0 que traz sucesso néo é a agao ética, pelo
menos em um sentido convencional. Versbes dessa visdo aparecem no Laozie
em teorias que surgem de artes praticas, como a medicina ou a estratégia militar.
Embora tenha sido expressa de maneiras diferentes em periodos diferentes, a
crenca de que a natureza segue padrdes consistentes que podem orientar a
acdo humana se tornaram uma viséo dominante nas filosofias chinesas, mesmo
que a relagcdo entre esses padrdes e valores humanisticos tenha se tornado um
dos pontos principais de disputa.

3. A Virada Cosmogénica

Em algum momento, provavelmente no meio do século IV AEC, ocorreu
uma mudancga radical no vocabulario, nas preocupagdes e nas perspectivas
sobre 0 humano'. Essa nova posigio tem sido por muito tempo conhecida
desde o Laozi, mas descobertas arqueoldgicas recentes mostram que o Laozi foi
apenas uma entre diversas posigdes que, juntas, constituiram o que podemos
chamar de ‘“virada cosmogonica™? Esses textos sdo 0s primeiros que
conhecemos que questionaram diretamente como as diversas coisas do mundo
surgiram e tomaram forma. Essa preocupacdo parece ter sido conectada a
descentralizagdo e ao desfavorecimento dos seres humanos. Como diz o
Zhuangzi:

Para falar sobre as inimeras coisas, dizemos que existem
“dez mil", e os seres humanos sao s6 uma delas. (...) Em
comparagdo com as dez mil coisas, [0S seres humanos]

" A maior parte das descrigGes sobre a filosofia no Periodo dos Estados Combatentes
incluem alguma discussdo sobre metafisica. Para fontes em que esse interesse é
particularmente central, ver Ziporyn (2013); Ames (2011); Lai (2008); JeeLoo Liu (2006);
Graham (1989).
"2 Qutros textos que foram descobertos recentemente incluem “O Grande Uno Gera a
Agua’ (Taiyi sheng shui KX—%E7K), “Primeira Constancia” (Heng xian {E4%) e “Coisas
fluem para a forma® (Fanwu liuxing FL¥i74T). Para um panordma sobre “virada
cosmogonica” ver Wang (2015) e Perkins (2016b). Para discussdes mais amplas sobre o
daoismo antigo com foco em metafisica, ver Chai (2019); Coutinho (2013); Michael
(2005); Ames e Hall (2003); e os ensaios compilados em Liu Xiaogan (2015).
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nao sdo nem a ponta do pelo do corpo de um cavalo
(Guo, 1978, [cap] 17, p. 564; cf. Ziporyn, 2009, p. 69).

Essa ruptura com o antropocentrismo foi acompanhada por um afastamento de
valores humanisticos como retiddo (yi$%) ou adequagdo ritual (/i12) e se
direcionou a preocupagdes sobre a manutengédo da vida, a redugao dos desejos
e agir espontaneamente.

Essas cosmogonias compartilham os quatro pressupostos seguintes:

1. As diversas coisas do mundo, em Ultima analise, remontam a uma
unica fonte.

2. A geracdo das coisas acontece espontaneamente.

3. O supremo ¢é imanente no mundo e pode ser acessado de alguma
maneira.

4. Entre o supremo e as dez mil coisas concretas, ha passos
intermediérios, particularmente um papel para as polaridades e para 0s
padrdes ciclicos.

Quase todos os exemplos de pensamento cosmogonico na filosofia
chinesa compartilham essas caracteristicas, desta maneira, discutirei algumas
em detalhes.

3.1. Monismo

Todos os pensadores chineses que discutiram as derradeiras origens
consideraram uma origem como unica. O nome mais conhecido para essa fonte
é o daojB, que significa caminho, maneira ou orientagdo. Outro nome
importante é tajji A48, “a polaridade suprema™*. O termo taiji aparece no Yi Jing
como a unidade original da qual yin e yang emergem. Ele continuou sendo um
termo importante, particularmente durante o renascimento do confucionismo na
dinastia  Song. Supor uma unica fonte teve uma influéncia decisiva no
pensamento chinés, uma vez que isso implica uma unidade e uma conexao
subjacentes que facilmente ameacam a diferenciagdo e a divisdo (para as

" Para tradugo de taiji A% como “polaridade suprema’, ver Adler (1999).
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implicagdes dessa ideia de unidade ver Ivanhoe, 2017; e Ivanhoe et. al., 2018).
Uma das preocupacgdes metafisicas mais persistentes é o status ontoldgico das
diferencas e da individuacdo (ver Kwok, 2016; Perkins, 2015; Chai, 2014a;
Ziporyn, 2013; Sim, 2011; Fraser, 2007; e Im, 2007). Essa orienta¢éo é o oposto
da que existe em filosofias baseadas em dualismo ou substancias
ontologicamente independentes, visdes que foram dominantes durante a maior
parte da historia intelectual europeia. Podemos dizer que a metafisica europeia
tendeu a focar em problemas de reconciliagdo (como coisas ontologicamente
distintas podem interagir), enquanto a metafisica chinesa esteve mais
preocupada como problemas de distingdo (o que da base a individuagao).

H& alguma ambiguidade em dizer que a origem derradeira € uma. O
capitulo 42 do Laozi diz que “o um” (yi —) gera o dois, que gera o trés e, entdo,
as dez mil coisas, mas afirma que o proprio um ndo é o derradeiro, [pois] &
gerado do dao. O capitulo 40 diz que as coisas nascem do ser [you 5], mas ser
é gerado do n&o-ser [wu . Isso reflete um dos primeiros debates metafisicos —
essa origem unitaria € uma coisa? Parecem ter existido defensores para cada
lado, mas a visdo que se tornou dominante é dada como um principio no
Zhuangzi: “o que coisifica as coisas ndo é em si uma coisa” (wuwuzhe feiwu )
Y1 AEYD) (Guo 1978, 22, p. 763; cf. Ziporyn, 2009, p. 91).

Os termos you§ e wufE estdo entre os mais importantes termos
metafisicos na tradig&o chinesa (ver Liu Jing, 2017; Chai, 2014b; Wang Bo, 2011;
Cheng, 2009; Bai, 2008; e os ensaios em Liu e Berger, 2014). Eles sdo
frequentemente traduzidos como “ser’ e “ndo-ser’, mas wu nao se refere a
inexisténcia radical, mas a falta de seres diferenciados. Assim, no contexto do
Laozi, Hans-Georg Moeller (2007) traduz os dois termos como “presenca’ e
“ndo-presenca’, Roger T. Ames e David L. Hall (2003) traduzem-nos como
“determinado” e “indeterminado”, e Brook Ziporyn (2014), como “estar-1d” e
“néo-estar-13”.

Considerar o derradeiro como ndo-coisa o coloca dentro ou além dos
limites da linguagem. Como falar sobre o derradeiro sem fazé-lo se tornar um
objeto ou uma coisa é outra questdo filoséfica persistente. O Zhuangzi aponta
que assim que se rotula algo, até mesmo como n&o-ser (wu), este algo se torna
uma coisa que precisa de suas proprias explicagoes:

Ha o ser, ha o ndo-ser, ha o ndo ainda comego para ser
ndo-ser, ndo ha ainda um comego a ser ndo ainda
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comegando a ser ndo-ser (Guo, 1978, 2, p. 79; cf.
Ziporyn, 2009, p. 15).

Essa dialética entre ser e ndo-ser foi considerada posteriormente de
uma forma diferente pelo debate budista sobre vazio e pode ser considerada um
dos problemas metafisicos centrais em toda a tradigao filosofica chinesa.

3.2. Geragao Espontanea

Se considerarmos nao-ser como indeterminagéo, entdo o problema de
uma primeira causa ndo é o de se conseguir muito de um, nem o de se
conseguir algo de nada, mas, em vez disso, como a diferenciagcdo surge do
indiferenciado. A explicagdo comum apela para outro conceito metafisico chave
— ziran B%A. O caractere zi B é um pronome reflexivo, e ran #A significa ser de
uma determinada maneira. Assim, ziran significa ser assim-de-si-mesmo ou ser
um “eu-assim”. Ziran exclui o apelo ao proposito, a deliberagdo ou ao plano, e o
surgimento do termo foi paralelo ao deslocamento do céu por termos como dao.
Usar ziran para explicar como as coisas surgem pode parecer como uma fuga,
nao tao diferente quanto responder “é¢ assim mesmo”. Se quisermos evitar uma
regressdo infinita de causas, porém, a Unica possibilidade é parar em algo que é
exatamente do jeito que é a partir de seu proprio ser. O papel de ziran (eu-assim)
é similar ao papel de causa sui (causado por si) na filosofia europeia. Enquanto a
metafisica europeia classica tenta isolar a auto-causalidade em um Deus
transcendente, os chineses consideraram isso como a propria natureza da
existéncia. Nessa abordagem ha similaridades com a identificagdo do ser e com
conatus (esforgo) de Spinoza e até com a “vontade de poder” de Nietzsche.

Dois pontos importantes a seguir. Primeiro, a existéncia € vista ndo em
termos de um ser abstrato, mas como sheng ZE: vida, crescimento, nascimento,
vitalidade. O papel fundamental de sheng aparece explicitamente no comentério
“Xici” do Yi Jing, que diz que a base das Mudangas & shengsheng, “gerar e
geracdo’, “crescer e crescimento”, “viver e vida” ou “natura naturans” (Gao Heng,
1998, p. 388). Essa frase inspirou a famosa descricdo da natureza como
shengsheng buxi £4EAE.: gerando, geragao, nunca cessar! As vezes se diz
que falta ontologia na filosofia chinesa (e por isso metafisica), pois os filésofos
nunca estiveram preocupados com o ser com tal. E mais acurado dizer que os

156



fildsofos chineses consideram a organizagdo dindmica como implicita na prépria
natureza do ser, em vez de colocar uma fonte externa para o movimento e a
ordem. Isso significa que a ontologia é também cosmologia, até a biologia.

Segundo, se geragao espontanea é a propria natureza do ser, entdo s
se pode atribuir legitimamente ziran ao que é derradeiro ou as préprias coisas. O
capitulo 25 do Laozi diz, “Os seres humanos seguem a terra, a terra segue o
céu, 0 céu segue 0 dao, 0 dao segue ziran”, mas o capitulo 64 fala sobre “o ziran
das dez mil coisas”, e no capitulo 17, as pessoas se referem a seus proprios
ziran. Essa imanéncia contrasta com a divisdo comum entre Deus como
auto-causado e todas as outras coisas como causadas por Deus, como uma
visdo que, em Ultimo caso, vé o ser como dividido fundamentalmente em tipos
diferentes. Ao empregar uma concepgdo univoca de ser como sheng, as
filosofias chinesas ndo segregaram auto-geragao do mundo.

3.3. Imanéncia

O terceiro ponto comum é que o supremo € imanente no mundo. Verbos
em chinés classico ndo sdo modificados por tempo verbal e isso introduz uma
ambiguidade fundamental a todas essas cosmogonias — embora elas néo
possam ser lidas como descrevendo algo que aconteceu no passado, elas
podem muito bem descrever processo continuos nos quais a fungdo gerativa
estd sempre presente. Em uma passagem, Zhuangzi é perguntado sobre onde
estd 0 dao e ele responde que ndo ha lugar em que o dao esteja ausente.
Pressionado a dar um exemplo, ele diz que 0 dao esta nas formigas e nos grilos.
Quando Ihe pedem para ir mais para baixo, ele diz que o dao esta nas ervas, em
ladrilhos quebrados e até no xixi e no esterco (Guo, 1978, 22, p. 750; cf. Ziporyn,
2009, p. 89). Afirmacbes similares foram posteriormente feitas sobre a
natureza-buda, particularmente na tradicdo do budismo Chan f& (Zen). A
imanéncia da fonte & demonstrada principalmente pelo fato de que ela
permanece acessivel as pessoas cultas. No Laozi, o dao é algo que se pode
usar no mundo:

O dao estd constantemente sem nome. Embora em sua
simplicidade n&o lapidada ele seja minusculo, céu e terra
ndo ousam subordinad-lo. Se principes e reis podem
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preserva-lo, as dez mil coisas se tornardo seus hdspedes.
(Capitulo 32)

E dificil encontrar a linguagem correta para descrever a relagéo entre o
dao e os seres humanos. O dao néo € externo, portanto, ndo € uma questao de
pega-lo ou alcancga-lo, e ele ndo é um objeto que pode ser apreendido. Uma vez
que a espontaneidade eu-assim ao qual o dao se refere esta sempre presente, 0
que é requerido é um processo negativo de remover obstaculos. Ziran é o que
permanece se nos libertarmos do esforgo e dos objetivos convencionais. Desta
maneira, este mesmo processo é descrito como wuwei A3, que literalmente
significa “faltando ag&o”, mas se refere a abrir méo de agdes que sao coercitivas,
com esforgo ou forgadas. O Zhuangzi descreve esse processo como o “jejum do
coragdo/mente” (xinzhai IL:ES), que nos permite confiar diretamente na energia
vital (gi) e responder espontaneamente ao que quer que apareca diante de nos
(Guo, 1978, 4, p. 147; cf. Ziporyn, 2009, p. 26).

3.4. Polaridade e Ciclos

Todas as cosmogonias consideram que ha estagios entre o0 supremo e
as dez mil coisas concretas do mundo. Se a base suprema das coisas €
imanente em lugar de teleoldgica, entdo as coisas concretas devem ser
explicadas através de um processo gradual de diferenciagcdo esponténea. Ter
uma série de estagios também permite que existam graus de diferenciacdo
dentro de um todo conectado. Isso fornece uma explicagéo néo apenas para as
dez mil coisas concretas, mas também para a natureza como um sistema.

O estagio mais comum envolve interagdo entre duas forgas. Essas
forcas polares podem ser especificadas de muitas maneiras — céu e terra, quente
e frio, seco e imido — mas o par que se tornou dominante foi o yin & e yangPs
(para um estudo confiével sobre yin e yang, ver Wang, 2012). Yang se refere
originalmente ao lado sul de uma montanha, que recebia a luz do sol, enquanto
yin se referia ao lado norte. Com o tempo, yang foi associado ao masculino, ao
forte e ao brilhante, enquanto yin foi associado ao feminino, ao submisso e ao
obscuro. A criatividade seguia a partir da interagéo entre yin e yang, analoga a
reproducao sexual.
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Todas as cosmogonias incluem ciclos e processos de retorno. Um
modelo proeminente foi as quatro estagdes. A mudanca das estacdes coloca os
ciclos de crescimento e decadéncia em um contexto mais amplo de vitalidade
continua. A propria mudanca das estacdes, porém, era vista como expressao de
um ciclo mais fundamental entre polos tais quais o0 yin e yang. As mudangas
ciclicas poderiam também ser teorizadas pelas progressdes de geragéo (sheng
4F) ou superagdo (ke 57) entre as cinco fases (wuxing F1{T): madeira, terra,
fogo, 4gua'™ e metal. Outra versdo desse ciclo entre os polos era a defesa de
que quando os processos chegam a um extremo, eles revertem. Outra
manifestagcdo ainda é que as coisas surgem de uma fonte comum e, por vim,
voltam para aquela fonte. Em todos esses casos, a ciclicidade explica a
sustentabilidade e a previsibilidade dos padrdes da natureza.

4. Imparcialidade e diferenciagao

Nenhum filésofo chines pré-budismo afirmou que o mundo
qualitativamente diferenciado em que vivemos é uma ilusdo, mas sua metafisica
monista privilegiou conex@ e unidade. Embora padrdes de diferenciagdo
possam ser objetivos, individuagdo (isto €, 0 que conta como uma coisa) é
provisional e contextual. E sempre possivel ver todas as coisas formando um
todo ou um corpo, e essa unidade tende em diregéo a equalizagédo das coisas. A
partir do nosso ponto de vista contextual, uma coisa pode ser dita como melhor,
maior ou mais bonita do que outra, mas de uma perspectiva mais ampla, todas
as coisas tém o mesmo status como parte de um corpo unico. Isso levaria ao
ceticismo em relacdo a valores absolutos (como no Zhuangzi) ou a um
imperativo de cuidar de todas as coisas. Reporta-se que Hui Shi (c. 380-305
AEC) tenha dito: “Cuidado trasborda para todas as dez mil coisas; céu e terra
formam um corpo [yiti—8&]" (Guo 1978, 33: 1102; Ziporyn 2009: 124). Isso
pode ser visto como uma radicalizagdo da afirmagdo moista de que o céu gera
todos os seres humanos e, por isso, cuida de todos eles igualmente, um ponto
enraizado na viséo do inicio da dinastia Zhou sobre o céu como protetor das

'* Nota do organizador: O termo original usado pelo autor era “air’, porém, claramente o
autor quis dizer “agua” que era o que faltava dentro do sistema de Wuxing. Substituimos
em todo o texto.
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pessoas. Uma progressdo em direcdo a uma imparcialidade cada vez mais
radical que ¢ mapeada em uma passagem do Lishi chunqiu = EGEFRK, um
texto compilado por volta de 239 AEC A passagem comega com uma afirmagéo
sobre a imparcialidade da natureza:

O mundo nao é o mundo de uma pessoa, mas 0 mundo
do mundo. A harmonia do yinyang ndo cresce apenas em
um tipo. O orvalho doce e a chuva periddica ndo séo
parciais a uma coisa. O nascimento das dez mil pessoas
nado favorece apenas uma pessoa.

Isso é seguido por uma historia que contrasta Kongzi (Confucio) e Lao
Dan (Laozi):

Uma pessoa de Jing perdeu um arco e ndo desejava
procurar por ele, dizendo, “uma pessoa de Jing o perdeu,
uma pessoa de Jing o encontrard, entdo porque
procurd-lo?" Kongzi ouviu isto e disse, “se vocé omitir
‘Jing’, entdo é aceitavel’. Lao Dan ouviu isso e disse, “se
vocé omitir ‘pessoa’, entdo é aceitavel”. Desta maneira, foi
Lao Dan quem chegou a méxima imparcialidade (Chen
Qiyou, 1984, 1/4, 45)",

O nivel de imparcialidade atribuido a Laozi elimina a possibilidade de
perda, levando a equanimidade.

Conforme a referéncia a Kongzi sugere, a principal resposta aborda
uma lacuna nas cosmogonias exemplificadas pelo Laozi. Isso explicou o
dinamismo inerente em coisas particulares e nos padrdes mais amplos da
natureza, mas eles ndo tratam sobre as diferengas entre tipos de coisas — 0 que
faz com que os humanos sejam consistentemente diferentes dos cachorros? O
conceito que surgiu para preencher essa lacuna e justificar o humanismo
confuciano & xing . Xing é frequentemente traduzido como a “natureza” das
coisas ou tipos de coisas, mas se refere especificamente ao modo em que uma

15 O Liishi Chungiu é citado por livro/segdo e numero de pagina em Chen Qiyou (1984).
O livro e o numero da segdo correspondem aqueles da tradugdo para o inglés de
Knoblock e Reigel (2000).
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coisa corresponde espontaneamente ao seu ambiente. Nos seres humanos, xing
se manifesta primariamente como desejos e emogdes, amplamente rotuladas
como qingf& (afetos genuinos). Uma das questdes chave debatidas pelos
confucianos era o grau em que preocupacdes éticas como cuidado, respeito e
vergonha estavam integradas a estes afetos naturais espontaneos.

Xing passou a ser a base para teorias de motivagdo, mas suas raizes
estdo na metafisica. Xing deriva do céu e esta proximamente conectado a sheng
4, o termo que significa viver ou gerar. Xing se move de uma criatividade
genérica ou vitalidade da natureza para os processos de vida especificos dos
tipos de coisas. Mais concretamente, xing foi conceitualizado como o fluxo
dinamico do qi (energia vital). Um texto recentemente descoberto do final do
século IV AEC (conhecido como Xing zi ming chu B #pH) traz esses niveis
em conjunto:

Embora todos os seres humanos tenham xing, ao cora¢éo
falta uma determinagéo estavel. Ele espera as coisas e
depois age, espera a pratica e depois estabiliza. As
energias vitais (qi 5&) de prazer, raiva, luto e tristeza s&o
xing. Seu aparecimento no exterior se deve a coisas que
o estimulam. Xing vem para fora a partir do que é
repartido (ming) e o que é repartido vem do céu (tian) (Liu
Zhao, 2003, trechos 1-3).

O termo gi, traduzido aqui como “energia vital”, ja é bastante conhecido
na lingua inglesa. Ele originalmente era considerado como um de muitos tipos de
coisas, conectado pelo ar e pela respiracdo, mas ele eventualmente se tornou o
rétulo dominante para a coisa basica do mundo, usado para explicar todos os
tipos de processos dinamicos, da formagéo do céu e da terra aos padrdes do
clima e aos processos do coragdo humano™. O termo estava proximamente
conectado com a lida e o poder gerativo da natureza. Nessa passagem, 0s
afetos humanos (incluindo desejos e uma tendéncia de aprovar ou desaprovar)
sao o movimento deste gi quando estimulado por eventos no mundo. Esta é

'8 Para uma discussdo completa sobre os varios usos de gi, levando em consideragio
textos recentemente escavados, ver Csikszentmihalyi (2004, p. 144-160). Para tentativas
filosoficas de explicar uma filosofia coerente do gi, ver Behuniak (2004, p. 1-21; Kim
(2015); JeeLoo Liu (2015).
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parte da resposta confuciana ao foco em wuwei e a redugédo de desejos em
textos como o Laozi e o Zhuangzi - afetos como tristeza e cuidado surgem
espontaneamente, por ziran. Eles sdo tdo naturais aos seres humanos quanto
para a agua fluir para baixo ou as arvores crescerem em dire¢ao ao sol.

Pode parecer que este topico se desviou da metafisica para a ética,
mas as ac¢des humanas ndo sao diferentes em tipo dos movimentos de outras
coisas no mundo, e a motivagdo humana expressa a tendéncia em diregao ao
crescimento inerente a propria natureza da existéncia. O uso de xing ou de ziran
em relagdo a motivagio difere das preocupagdes em torno do livre arbitrio em
quase todas as maneiras, mas ambos surgem como modos de explicar como as
escolhas humanas se relacionam com as forcas que dirigem as mudangas no
resto do mundo natural, ou mesmo como as escolhas humanas se relacionam a
prépria natureza do ser. Desta forma, os dois temas unem a metafisica e a ética.

Para além de seu papel explicando a motivagéo, xing ajuda a explicar a
organizacdo do mundo em individuos e tipos. Em uma série de passagens
discutindo com um rival chamado Gaozi, Méncio mostra que qualquer explicagao
sobre as naturezas das coisas deve ter seu proprio dinamismo e direcionalidade,
e deve explicar as diferencas especificas entre tipos de coisas (6A1-3). Sobre
direcionalidade, xing diferencia as coisas em termos de padrdes coerentes de
forca, fornecendo uma base contextual e provisional para a individualizag&o.
Pode-se referir ao xing de um ser humano, mas também ao xing da boca
humana (6A7), ao xing do ecossistema de uma montanha (6A8) ou ao xing de
uma unica arvore (6A1). Do outro lado, xing era geralmente usado como uma
espécie de conceito — coisas do mesmo tipo tém o mesmo xing. A filosofia ética
de Méncio esta baseada em sua crenga de que 0s seres humanos compartilham
de certos modos de responder ao mundo, todos tém o mesmo xing. O status das
espécies, no entanto, foi parte de uma controvérsia, conectada a questao sobre
ser possivel ou ndo reservar aos seres humanos os mesmos padrdes. Uma linha
mais radical de pensamento considera cada individuo como tendo seu proprio e
Unico xing, uma visdo enraizada em partes do Zhuangzi e desenvolvida depois
por Guo Xiang (?-312 EC).
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5. Cosmologia Correlativa

Préximo do final do Periodo dos Estados Combatentes, apareceram
novas hipoteses sobre cosmologia e metafisica que dominaram a dinastia Han e
influenciaram profundamente o desenvolvimento do pensamento chinés. Essa
nova viséo se tornou conhecida como “cosmologia correlativa’, mas néo era uma
cosmologia Unica, e sim varios principios cosmologicos (Brindley, 2012, p. 2-3)".
Seus elementos centrais sdo os diversos esquemas para escolher os fendmenos
em tipos (lei £8) e a teoria de causalidade sobre estimulo e resposta (ganying /&%
Jf€). Esses elementos aparecem juntos em uma declaragdo pragmatica do Lishi
chunqiu:

Coisas do mesmo tipo invocam umas as outras, as que
tem a mesma energia vital se juntam e os sons que
combinam ressoam. Desta forma, se vocé dedilhar uma
nota gong, outra nota gong ir ressoar; se vocé tocar uma
nota jue outra jue ird vibrar. Use um dragéo para trazer
chuva; use a forma para mover a sombra. A massa de
pessoas pensa que fortuna e infortiinio vém do destino
[ming]. Como elas poderiam saber de onde elas
reaimente vém! (Chen Qiyou, 1984, 20/24, p. 1369)

As categorias usadas poderiam ser mais ou menos especificas, assim, de um
lado podem existir “seres humanos” ou “animais”, enquanto de um lado mais
geral todas as coisas poderiam ser classificadas como yin ou yang. Outras
categorias usadas mais comuns eram madeira, terra, fogo, agua e metal,
conhecidas como as cinco fases (wuxing). Ainda ha outro conjunto, baseado no
Yi Jing, que usa oito trigramas ou sessenta e quatro hexagramas. Esses
sistemas de categorizacdo foram eventualmente integrados, de maneira que as
categorias de um pudessem ser traduzidas nas demais. Dada a ontologia
subjacente de mudanga e progresso, a categorizagdo ndo € baseada em
qualidades inerentes ou esséncias, mas em maneiras tipicas de agir e reagir —

'" Para estudos Uteis relacionados a cosmologia correlativa, ver Jia (2016); Brindley
(2012); Wang (2012); Major (1993); Graham (19860; LeBlanc (1985); Henderson (1984).
Ver, também, a discussdo sobre harmonia em Li (2013) e o exame da relagdo entre
nome e realidade em Makeham (1994).
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ela tende a expandir ou contrair, trabalhar gradualmente ou rapidamente, se
manifestar de forma dbvia ou sutil? Uma vez que essas caracteristicas sdo
relacionais, a mesma “coisa” pode ndo estar sempre na mesma categoria (pode
agir como madeira em um contexto, mas como metal em outro), e por serem
dindmicas, as categorias dao informagdes imediatas sobre como as coisas
podem ser controladas, influenciadas ou interrompidas. A aplicacdo dessas
categorias depende do contexto e o contexto depende de propdsitos particulares,
mas eles s&o feitos para expressarem propriedades reais das coisas.

Considere 0 uso das categorias mais gerais, yin e yang. Yang rotula a
tendéncia de expandir e dominar; yin rotula a tendéncia de atrair as coisas
cedendo. Tudo pode ser colocado em uma dessas categorias, mas yin e yang
néo sao propriedades inerentes das coisas. A mesma coisa que pode ser ativa e
dominante em uma relagéo, pode ser suavizada e ceder em outra (como é
normalmente o caso na medicina chinesa). A funcdo dos rotulos pode ser
comparada ao modo em que rotulamos causa e efeito. Podemos designar uma
causa e um efeito em qualquer mudanca, mas ser a causa ndo é uma
propriedade essencial. Tudo é simultaneamente a causa de muitos efeitos e o
efeito de muitas causas. Como causa e efeito ilustra, até um conjunto de
categorias binarias pode ser util ao analisar situagdes, e o yinyang pode ser
especificado de varias maneiras. No Yi Jing, linhas representando tanto yin (uma
linha dividida) quanto yang (uma linha reta) podem ser combinadas em grupos
de trés, formando oito trigramas, ou em grupos de seis, formando 64 categorias.
Cada uma dessas linhas pode ser tomada como mais ou menos estavel, levando
a 4096 situagdes possiveis.

A concepgdo de causalidade em curso aqui é rotulada com a frase
chinesa ganying /&%, “estimulo e resposta”. Essa maneira de abordar a
causalidade reflete o fato de que a existéncia é inerentemente ativa e dindmica:
um efeito nunca é puramente passivo ou inerte, e a causa funciona com as
tendéncias da coisa afetada. O efeito de um estimulo depende das capacidades
receptivas e responsivas das coisas estimuladas. Um modelo comum para
ganying era a ressonancia, como na citacao acima, em que as vibracdes de uma
corda estimulam vibragdes em cordas afinadas com a mesma nota.

O elemento final é o papel das correlagdes. Colocar os fendmenos na
mesma categoria é situa-los como tendo fungdes similares em configuragdes
analogas. Ser yin é ter uma relagdo com algo que é yang, ser como a madeira é

164



ter certas relagbes com o fogo, com o metal, com a terra e com a agua. Essa
maneira de categorizar permite correlagdes entre o que pareceriam ser tipos
muito diferentes de coisas. Por exemplo, uma doenga que é yang (expansiva ou
hiperativa) pode ser tratada com comidas que séo yin (receptivas ou calmantes).
Esse tipo de pensamento esta enraizado em uma preocupagdo de agir em
harmonia com os padrdes naturais, voltando ao conceito de shi B, que refere as
estacdes, a configuracdo temporal de um dado momento e a habilidade de agir
com as demandas daquele momento (Sellman, 2002). Essas correlagdes
estavam baseadas em observagdes empiricas, mas como as categorias estavam
integradas e se estendiam a todos os fendmenos, as correlagbes se tornaram
menos € menos aparentes, as vezes parecendo forcadas ou arbitrarias. Por
exemplo, para a primeira vez em que comega a primavera, o Lishi Chungiu
correlata alguns dias do més, animais com escama, a nota musical jue, sabores
azedos e o numero oito, mas também recomenda inspecionar a terra para definir
os limites dos campos (de modo que conflitos fossem resolvidos antes de
comecar a plantagdo), banir a matanga de animais novos e a destruigdo de ovos
(para evitar escassez depois) e proibir o recrutamento de grupos para a guerra
ou para grandes construgdes (para que as pessoas tivessem tempo de plantar
nos campos) (Chen Qiyou, 1984, 1/1, 1-2). Essas s&o basicamente regras de
sustentabilidade.

O modelo que dominou o pensamento europeu moderno sobre
causalidade — causalidade linear por colisdo (no modelo das bolas de bilhar) —
nao era central para as reflexes chinesas sobre causalidade (do mesmo modo
que ndo era central na Europa antes do final da Renascenca). Para os fildsofos
chineses, os paradigmas da causalidade eram coisas como os efeitos da musica
a distancia, a relagdo entre primavera e o crescimento das plantas e a influéncia
entre um professor e um aluno. Essa orientacdo seguia da crenca de que todas
as coisas estao interconectadas e séo, em Ultimo caso, compostas pela mesma
coisa, qi. Ela também reflete preocupagdes praticas — como uma cultura trabalha
de modo que as pessoas possam viver juntas harmoniosamente? Como nos
relacionamos com a natureza de modo sustentavel? Abordar a causalidade a
partir dessas direcdes, no entanto, é notoriamente dificil. Os filosofos da dinastia
Han comegaram o que hoje podemos chamar de pensamento ecoldgico ou
teorias da complexidade.
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A cosmologia correlativa postulou um universo rigorosamente ordenado,
cujos padrdes poderiam ser apreendidos e dominados. As citagdes iniciais do
Liishi Chungiu terminam com uma mensagem poderosa: as pessoas pensam
que algumas coisas acontecem sem raz&o ou causa, atribuindo-as ao destino,
mas elas estdo enganadas. Nada acontece sem uma causa € o sistema de
causas pode ser conhecido e controlado. Essa visdo colocava os seres humanos
no controle de seus destinos.

A elevagéo do poder humano aparece na maneira em que o sistema de
correlagdes fornece uma fundamentagdo metafisica para o que parecem ser
construgdes humanas. Um exemplo antigo era a correlagdo entre leniéncia e
violéncia (ou o civil wen 3Z, e o marcial, wu &) com a primavera e o outono.
Essa correlagio fez com que o uso da violéncia fosse um principio necessario e
natural, enquanto também o restringia a determinados periodos. O paradigma
para justificar a ordem social através das correlagdes € o Chungiu fanlu ZFFKEE
£, tradicionalmente atribuido a Dong Zhongshu (179-104 AEC). Neste texto, yin
e yang permanecem complementares, mas mudam de forgas iguais direcionando
as geragbes para criadores das posigdes hierarquicas em um sistema de
arranjos correlacionados (Wang, 2005). Para dar apenas um exemplo:

As [relagBes] corretas entre governante e ministro, esposo
e esposa e pai e filho derivam do Caminho do yin e yang.
O governante é yang; o ministro € yin. O pai € yang; 0
filho € yin. O esposo é yang; a esposa € yin. Ndo existem
lugares onde o Caminho do yin circula sozinho. No inicio
[do ciclo anual], ndo se permite que o yin surja por Si
mesmo. Da mesma maneira, ao final [do ciclo anual], ndo
se permite que o0 yin compartihe [as glorias] das
realizagdes de yang. Assim é o principio correto de “unir”.
Desta maneira, o ministro une suas realizagdes as do
senhor; o filho une suas realizacdes as do pai; a esposa
une suas realizagbes as do esposo; yin une suas
realizagdes ao yang; a Terra une suas realizagdes ao Céu
(trad. Queen e Major, 2016, p. 426-427).

A cosmologia acaba fazendo a maior parte do trabalho que era feita pelo
antropomorfismo na tradi¢do europeia. Em ambos os casos, considera-se que a
cultura humana espelha estruturas da base do mundo natural. No caso da
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Europa, se considera a base como similar ao humano, dado que somos feitos a
imagem de Deus, antropomorfizando, assim, a natureza. Na cosmologia
correlativa chinesa, o oposto ocorre, ja que os fendmenos humanos séo
teorizados como naturais. Nos dois casos, séo dadas as hierarquias sociais e
politicas uma base metafisica.

A filosofia da dinastia Han pode ainda ser bastante critica. Essa
elevagao do yang ao yin no Chungiu fanlu € em parte impulsionada pelo desejo
de minimizar o estado de violéncia que é correlacionado ao yin. Uma alternativa
politica mais radical aparece no Huainanzi RS, um texto compilado em
torno de 139 AEC O Huainanzi enfatiza a tendéncia inerente dos seres em
diregdo & diversificagdo. Influéncias correlativas geram um mundo que é muito
complexo para se apreender ou dominar; politicamente, isso leva a um
argumento em favor da descentralizacdo, do minimo poder estatal e de
valorizagéo da diversidade. Posteriormente, na dinastia Han, Wang Chong 3¢
(27-100 EC) ofereceu uma critica mais fundamental, enfatizando os limites do
poder humano em controlar e predizer os fendbmenos naturais em termos de
categorias, como as cinco fases. Esse argumento tem base na metafisica. Wang
Chong argumenta explicitamente contra as crencas de que o mundo é ordenado
de acordo com qualquer coisa similar aos planos humanos, afirmando, em vez
disso, que tudo surge espontaneamente, através de ziran (ver McLeord, 2019).

A dinastia Han colapsou em 220 EC, levando a um longo periodo de
fragmentacao, instabilidade e incerteza. O movimento filoséfico dominante foi
conhecido como Xuanxue ZXE2, “Aprendizado Profundo”. O termo xuan significa
escuro, obscuro ou profundo, mas também tem um sentido do que precede
qualquer divisdo, como usado no primeiro capitulo do Laozi. Os trabalhos mais
conhecidos desse movimento sdo os comentarios de Wang Bi (226-249) (sobre
0 Laozie o Yi Jing) e de Guo Xiang (?-312 EC) (sobre o Zhuangzi)®®. Devido &
centralidade do Laozi e do Zhuangzi, o movimento é as vezes conhecido em
inglés como “neo-daoismo”. Filésofos diferentes defendiam diferentes posigdes,
mas a questdo metafisica central era como entender o dao como base Ultima,
particularmente como interpretar as descricbes do dao como nao-ser (wu ) e
como entender as relagdes entre dao e 0 mundo concreto da experiéncia.

'® Para estudos da filosofia Xuanxue, ver Ziporyn (2014, p. 137-184); Chai (2010);
Ziporyn (2003); Wagner (2003); Chan (1999); e os ensaios em Liu Xiaogan (2015).
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O movimento Xuanxue foi importante para estabelecer o vocabulario
metafisico usado na filosofia chinesa posterior. Um dos termos mais importantes
é i I, que em seu uso original era um verbo para colocar fronteiras de acordo
com o0s contornos do terreno, ou entalhar uma pedra de jade de acordo com
seus proprios padrdes. Tanto Wang Bi quanto Guo Xiang usaram /i como um
termo técnico — para Wang Bi, /i se refere aos padrées de coeréncia
representados pelos hexagramas do Yi Jing, enquanto para Guo Xiang /i se
refere aos padrdes de diferenciagcdo que surgem espontaneamente no mundo
(Ziporyn, 2014, p. 137-184). Lifoi posteriormente utilizado pelo budismo chinés
para se referir ao vazio e pelos neo-confucianos para se referir a padrdes de
coeréncia. Este Ultimo sera discutido na sétima sesséo do artigo.

Um segundo conceito chave que surge € o par entre ti§2 e yong Fi
(ver Ziporyn, 2014, p. 149-155; Zhang, 2002. p. 252-253; Cua, 2002; Cheng,
2002). Yong significa usar ou funcdo. Ti se refere originalmente a uma forma
organizada, um padréo que pode ser reconhecido, ou a um corpo ou parte do
corpo. O par tiyong era aplicado de diferentes maneiras, mas o que é mais
consistente nesses usos € que ti é singular e yong € multiplo. Por exemplo, o
mesmo pedago de madeira (t)) pode ter muitos usos diferentes (yong): alimentar
o fogo, construir uma casa, esculpir vasilhas e assim por diante. Como nesse
exemplo, a multiplicidade vem do envolvimento em circunstancias ou propdsitos
concretos. Desta maneira, ti € normalmente menos determinado do que yong. Na
verdade, o derradeiro ti era considerado geralmente como completamente
indeterminado, permitindo, assim, usos (yong) determinados infinitos. O
contraste entre fi e yong as vezes parece um contraste entre a propria coisa e as
varias maneiras em que ela pode ser usada. Tal contraste é enfatizado na
tradugdo de ti como substincia, mas essa tradugdo & enganosa de muitas
maneiras. Primeiro, como yin e yang, os rétulos fi e yong sao contextuais e, por
iss0, a mesma coisa pode ser considerada ti em um contexto, mas yong em
outro. Segundo, o derradeiro ti quase nunca € considerado como algo
individuado — é vazio ou energia vital ou padrdes de coeréncia (/i) que todas as
coisas compartilham. Desta maneira, individuag&o ocorre mais no nivel de yong
do que de ti. E relevante notar que a frase escolhida para traduzir ontos em
ontologia foi benti 282, literalmente “raiz” ti, um termo que foi proeminente no
neo-confucionismo.
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6. Metafisica Budista

Uma transformac&o radical nas visdes metafisicas na China seguiu a
introducéo e incorporagdo da filosofia budista, um processo que comegou no
primeiro século da era comum. Superficialmente, pode-se pensar que o budismo
se opbe as especulagbes metafisicas. Na famosa parabola da flecha, Buda
compara um estudante insistente em especulagdo metafisica a alguém que foi
atingido por uma flecha envenenada, mas se recusa a ser tratado até que saiba
quem atirou a flecha, por que atirou, de onde a flecha veio e assim por diante. O
ponto é que nds sabemos que o problema central da vida é o sofrimento e
sabemos que a cura é a eliminagdo dos desejos autocentrados. No entanto, os
budistas comumente afirmam que é possivel se libertar de tais desejos quando
vemos a realidade como ela verdadeiramente é. A verdade a ser percebida é a
de que ndo ha um eu como ser independente e duradouro. A maior parte da
filosofia budista pode ser lida como um ataque sustentado a qualquer tipo de
metafisica baseada em substéncia. A existéncia de substancias (e assim do eu
como uma coisa real e duradoura) requer trés coisas: separagao ontologica entre
as coisas (fazer o eu distinto dos outros), unidade interna (de modo que é um eu)
e igualdade durante o tempo (de modo que o eu permanece o mesmo). Os
budistas atacam todas essas trés ideias, argumentando que as coisas s&o
interconectadas, ndo tem unidade intrinseca e mudam infinitamente. Seus
argumentos invocam dois principios centrais da metafisica budista -
impermanéncia  (anityalwuchang #£5) e  co-surgimento  dependente
(pratityasamutpadalyuanqi #5ic).

A metafisica orientada a processos do budismo se encaixa a tradi¢do
filosofica chinesa, mas trouxe um nivel de precisdo e complexidade aprimorado
por meio de uma longa tradi¢ao de disputa intensa e de dialética. Posi¢bes que
foram tidas como certas na China foram articuladas em detalhe e defendidas
contra alternativas que nunca tinham sido uma preocupagao (tal como as ideias
sobre uma alma eterna imutavel). Novas possibilidades foram introduzidas,
incluindo a afirmacdo de que apenas a mente é real. Certamente, do mesmo
modo que o budismo impactou a China, a China transformou o budismo, levando
a criagdo de escolas do budismo que nunca existiram na india. A metafisica
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budista na China é complexa e diversa e eu irei focar em apenas alguns
exemplos™.

Muito da metafisica budista envolve negociar um meio termo entre
reificagdo e niilismo. O problema aparece em relagdo ao eu — pode ser verdade
que n&o existe eu, mas certamente existe algo que o baseia ou gera ou € uma
ilusdo do eu. Uma das primeiras escolas (Abhidharma) argumentou que o eu é
um rétulo para o que é em realidade um agregado de elementos ou fatores
momentaneos, conhecidos como dharmas (fa ;%). Todos aparentes como o eu
podem ser meramente reduzidos a fatores constituintes, do mesmo modo que
uma carruagem pode ser reduzida a suas partes. Uma viséo mais radical
estendeu a critica ao eu a qualquer entidade que possa ser considerada como
independentemente real ou autodefinida, em termos budistas, qualquer coisa
que possa ter svabhava, literalmente “ser-proprio” ou ‘“eu-natureza’ (em
chinés, zixing E'1%). Essa negagdo do ser-proprio decorre de uma co-origem
dependente que afirma que qualquer evento depende de outros e esta
conectado a eles. Com a falta de uma esséncia ou base independente, todos os
fendmenos s&o vistos como vazios $iinyata ou kong Z=. O vazio deve ser visto
como um meio termo entre afirmar e negar a existéncia das coisas, mas esse
meio termo é dificil de articular, e a histéria do budismo pode ser vista como uma
dialética entre os que propde um tipo de realidade (acusados de reificacdo) e os
que rejeitam essa ideia (acusados de niilismo).

Essa dialética é retratada diferentemente por pensadores diferentes,
dependendo do que eles consideram como uma posigéo final que engloba todas
as outras. Como um exemplo, podemos considerar a progressdo dada por
Zongmi Z=%% (780-841), um filosofo representativo da escola Huayan EEfR,
mas que tem conexdes proximas a escola Chan (ver Gregory, 1995; 2002). Em
seu Investigagdo sobre as origens da humanidade (Yuanren lun [RAGH)
Zongmi comega com a visdo de que cada pessoa tem uma alma que é
reencarnada de acordo com suas agdes. Ele critica essa posigdo ao analisar
esse eu a partir de suas partes — 0 eu ndo pode ser identificado com a totalidade
das partes (uma vez que algumas partes se perderam ou estdo mortas) nem
com uma parte entre muitas (que faria as outras partes serem irrelevantes e,
assim, néo seriam realmente partes iguais). Isso levou a sua posicédo de que:

' Para discussdes sobre metafisica do budismo chines, ver Ziporyn (2016); Ziporyn
(2000); JeeLoo Liu (2006); Swanson (1989); Odin (1982); Cook (1977).
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a forma corporal e a mente cognitiva, por conta da forga
das causas e condicbes, surgem e perecem a cada
momento, continuando em uma série sem cessar, como o
gotejar da agua ou a chama de uma lampada (traduzido
de Gregory, 2009, p. 143).

De acordo com Zongmi, essa negacdo do eu ndo pode explicar a
continuidade e, em particular, as conexdes entre as agdes e as consequéncias
(karma). Algum meio deve manter os varios elementos juntos. Isso leva a
terceira posi¢ao, em que todas as diversas mudangas sdo aparéncias de uma
mente, que é a realidade Ultima. Essa era a posigdo da escola Yogacara ou
Unicamente-consciéncia (weishi fEz8;) do budismo.

A afirmacdo de que a mente € a realidade superior tende a retomar o
lado da reificagéo e, assim, o préximo passo a nega. O argumento se Zongmi é
tipico da escola Madhyamaka (normalmente conhecida em chines como os “Trés
Ensinamentos” Sanlun =3f). Se identificarmos esta mente com pensamentos
reais, entdo ou ambos sao ilusdes ou ambos sdo reais, mas se separarmos essa
mente dos pensamentos reais, entdo acabamos com pensamentos que existem
por si s e uma mente que nao tem quaisquer qualidades. Embora o alvo aqui
seja a mente como realidade Ultima, um argumento similar pode ser usado para
atacar qualquer coisa que afirme ser independente e imutavel. Para Zongmi,
essa posicdo nega qualquer forma de ser e, assim, ndo pode terminar a dialética.
Ele chama a quinta e ultima posi¢éo “O Ensinamento que Releva a Natureza”,
reinterpretando um termo que ja vimos, xing 1%, e que aqui representa a
natureza-de-Buda (Fo xing {31%). Essa realidade ultima pode também ser
referida como a verdadeira mente ou como o Tathagatagarbha (Rulaizang@lZk
48), que literalmente significa o “Utero do Assim-Vir’ (‘Assim-Vir' sendo um
nome comum para Buda).

Embora as trés ultimas posicoes tenham tido defensores proeminentes
na China, a posicéo final se tornou dominante e foi compartilhada pelos budistas
Tiantai K&, Huayan e Chan. Uma questdo Obvia é como essa posico final
difere da posicdo Apenas-Mente. Zongmi estende uma linha de argumento
comum no budismo chinés, que é a critica a qualquer forma de dualismo. Ja que
nada que experienciamos é verdadeiramente independente, simples ou imutavel,
qualquer metafisica que postule substancias com “ser-proprio” requer uma
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bifurcagdo entre realidade e aparéncias, ou mais especificamente, entre a
prépria substancia e as diversas qualidades ou modos em que ela aparece.
Budistas argumentam contra a coeréncia de qualquer divisdo assim. Esse é o
significado do dito comum: “forma é vazio e vazio é forma”. Zongmi leva essa
discussdo mais adiante ao argumentar contra a divisao entre realidade e iluséo
ou entre iluminagdo e n&o iluminag&o. Isso gera a afirmagédo de que todos os
seres sencientes ja sao iluminados — 0 que se precisa ndo € mudar a realidade
ou ganhar algo, mas apenas se perceber que ja estamos onde precisamos estar.

A relacdo entre realidade e ilus@o é um dos debates centrais dentro do
budismo chinés (Kantor, 2015). A expressao mais famosa desse debate aparece
no O Sutra de Plataforma do Sexto Patriarca, um texto fundacional do Budismo
Chan. O discipulo estrela (Shen Xiu) comp0s primeiro este poema:

O corpo € a arvore do entendimento;
A mente é como um espelho limpo.
Sempre o limpe e dé polimento;
Nunca permita sujeira ou poeira!

Hui Neng (638-713 EC), a figura central do texto, escreveu esse poema como
resposta:

O entendimento originalmente ndo tem &rvore;

O espelho brilhante néo tem suporte.

A natureza-de-Buda sempre é pura e limpa;

Como algum dia poderia haver sujeira ou poeira?
(traduzido de Ivanhoe 2009, p. 15-16)

O contraste entre os dois poemas marca a separagdo entre a
iluminagéo gradual e a iluminagao repentina das escolas Chan.

Como discutir a relagdo entre o reino da experiéncia e o vazio ou a
natureza-de-Buda foi outro tema comum na filosofia budista. Uma das
discussbes mais completas e influente é As Abordagens Meditativas ao
Dharmadhatu Huayan (Huayan Fajie Guan Men ZEEg;AFRERFT), atribuidas a
Dushun FLJI& (557-640) (ver Fox, 2009). De acordo com Dushun, o mundo da
experiéncia pode ser visto de quatro maneiras diferentes. A primeira é como
fendmenos ou eventos (shi Z5), algo equivalente ao reino das formas. A segunda
é como vazio, fazendo referéncia ao aqui como o termo /i . O ponto é o de
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que, em um sentido, a realidade pode ser vista como uma multitude de
fendbmenos, mas em outro sentido, ela também pode ser vista como vazia, o que
envolve um tipo de igualdade e de intercambialidade. A terceira perspectiva diz
respeito ao relacionamento entre o vazio e os fendmenos, usando a relagéo
entre agua e ondas como uma metafora. Os dois sdo mutuamente abrangentes,
do mesmo modo que ndo ha dgua sem ondas e as ondas nao s&o nada além de
agua, mas podemos nos concentrar apenas nas ondas ou apenas na agua. A
questao é que indicar uma onda ndo € 0 mesmo que indicar a agua, mas essas
indicagbes ndo “obstruem” uma a outra. A mesma realidade pode ser
considerada como os fendmenos das experiéncias diarias e do vazio.

A quarta perspectiva nos traz a questdo metafisica que tem sido
recorrente nas tradigdes filosoficas chinesas — a interconexdo das coisas. Nao é
apenas que o vazio e os fendbmenos se atravessem mutuamente, mas que
qualquer fendbmeno é atravessado por todos os outros. A afirmacdo de que
qualquer coisa inclui todas as outras coisas € mais clara no nivel da causalidade
e da inteligibilidade. Considere a causa para ler esse artigo. Pode ser para ajudar
em um curso, ou porque vocé seguiu um link por curiosidade, ou pelo desejo de
entender melhor o contexto do Laozi. Mas poderiamos dizer que a causa foi a
histéria de como seus pais se conheceram — se isso nao tivesse ocorrido, vocé
nao estaria lendo esse artigo. Ou pode ser a histéria de como meus pais se
conheceram, ou a criacdo da internet ou a fundacdo da universidade de
Standford, ou a atragao gravitacional da terra. Se tudo esta interconectado, entao
qualquer coisa poderia ser dada como a causa para vocé ler esse artigo. O que
faz uma resposta ser melhor que a outra é determinado apenas pelo interesse
daquele que questiona (ele esta interessado em aumentar o tréfico de rede para
a SEP? Entender as humanidades digitais? Escrever minha biografia? Escrever
a sua biografia?). Isso mostra como qualquer evento implica e origina todos os
outros. Considere adicionalmente, porém, que todas as coisas sao vazias. Elas
ndo tém uma natureza propria independente, de forma que o que é ser uma
coisa € explicado inteiramente por todos os outros fatores que permitem seu
aparecimento como ela é. Com isso ndo € apenas que as coisas dependem
umas das outras, mas que as coisas incluem umas as outras. Essa inclusao se
aplica ndo apenas a dois eventos, mas também a qualquer evento na totalidade
dos outros eventos; a historia de todo o universo pode ser explicada de um Unico
ponto. Brook Ziporyn (2000) chama isso de “holismo omnicéntrico” e tem
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similaridade com a afirmac&o de Leibniz de que cada substincia (mdnada)
implicitamente expressa todas as outras. Essa conclusédo serve o proposito
soteriolégico da filosofia budista — se qualquer coisa implica todas as outras,
entdo é impossivel apreender apenas uma coisa. Apreensao e apego se tornam
incoerentes. E significativo comparar esse resultado com a eliminagéo da perda
através da imparcialidade radical, discutida na segéo 4.

7. Coeréncia e Energia Vital no Neo-Confucionismo

A interpretagéo do vazio e dos fendmenos € uma afirmagéo do mundo
desafiador em que vivemos. Assim, é falso ver o budismo chinés como negador
da vida ou como um movimento que nega a diversidade do mundo. Entretanto, a
metafisica do vazio é direcionada para superar os apegos. A diversidade se
mantém, mas nao ha individuos a quem seja possivel se manter. A resposta
confuciana, que se tornou uma forca dominante na dinastia Song (960-1279), foi
impulsionada primeiramente por uma aversdo a essas consequéncias. Essa
reacdo pode ser vista em trés posigdes concretas — a aceitagdo do soffimento e
da morte como inevitdveis, a diferenciacdo dos papéis e das normas na
sociedade, e o abrago a influéncias negativas como tristeza na morte de um
parente ou preocupacdo ansiosa por um filho que estd em perigo. Esse
movimento confuciano € conhecido em chinés como “Aprendizado do Caminho”
(Daoxue JE£2) e em inglés como “neo-confucionismo”.

Embora se baseie em preocupagdes praticas, esse renascimento
confuciano teve suporte de afirmagdes metafisicas?®. Em termos do movimento
dialético que vimos, os neo-confucianos consideram todas as posicdes budistas
como niilistas. A primeira resposta confuciana influente aparece em argumentos
cosmoldgicos. Podemos ver Zhang Zai 5&&, (1020-1077) como um exemplo.
(Para estudos sobre Zhang Zai, ver Ziporyn, 2015; Kim, 2015; Kasoff, 1984). O
movimento basico de Zhang Zai é argumentar que o supremo, rotulado de “Vazio
Supremo” (Taixu JXEE), ndo pode ser o nada, mas deve ser gi e a caracteristica

2 Para discussdes sobre o pensamento neo-confuciano com uma discuss&o significativa
sobre metafisica, ver Angle e Tiwald (2017); JeeLoo Liu (2017); Angle (2012); Angle
(2009); Graham (1992); e os ensaios coletados e organizados por Makeham (2008).
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fundamental deste gi deve ser uma intera¢do dindmica entre opostos. Zhang
explica:

O Vazio Supremo de necessidades consiste de energia
vital. A energia vital das necessidades se integra para se
tornar as dez mil coisas. As coisas da necessidade
desintegram e retornam ao Vazio Supremo. Aparecimento
e desaparecimento ap6s esse ciclo sdo uma questao de
necessidade (tradug¢do modificada a partir de Chan, 1969,
p. 501).

Ha varios pontos importantes de se notar da posi¢do de Zhang Zai.
Primeiro, ele explicitamente argumenta que o unico jeito de explicar as origens
do mundo é experienciar se seu dinamismo e sua diferenciagdo séo a propria
natureza da existéncia. Por essa razdo, Brook Ziporyn defende que o supremo,
para Zhang Zai, nao é o gi, mas a prépria harmonia (Ziporyn, 2015). Em segundo
lugar, ao postular gi como fundamental, Zhang Zai muda das questbes sobre
niilismo e reificacdo de volta para o relacionamento entre o0 que tem forma e o
que ndo tem forma. Ao fazer o que tem forma e o que ndo tem forma duas
modalidades da existéncia, Zhang Zai permite que ambos sejam igualmente
reais. Desta maneira, ele reafirma a importéncia da coisa individuada como pais
e filhos.

A cosmologia de Zhang Zai ecoa as cosmologias chinesas antigas
discutidas na secdo 3. Dizer que a natureza do gi é a diferenciagao ativa é dizer
que a natureza do qi é sheng, vitalidade ou geragdo. A énfase em ser como uma
forca de crescimento e vitalidade era um ponto comum entre o0s neo-confucianos,
conectado diretamente & virtude ren{—, humanidade e benevoléncia. Ser
humano é dar suporte e estender o processo gerativo da propria natureza. Além
disso, hda uma unidade nas coisas do mundo baseada no fato de que elas sdo
todas feitas de gi e elas se desdobram em padrdes interligados de influéncia.
Como Zhang Zai explica em seu famoso Inscrigdo Ocidental:

O céu é meu pai e a terra é minha mée, € mesmo uma
criatura tdo pequena como eu encontra um lugar intimo
em seu meio. Portanto, aquilo que preenche o universo,
vejo como meu corpo [ti %] e aquilo que direciona o
universo, considero como minha natureza [xing 14].
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Todas as pessoas sao meus irm&os e irmas, e todas as
coisas sdo meus companheiros (tfraduzido de Chan, 1969,
p. 497).

Cheng Hao #2858 (1032-1085) posteriormente comparou aqueles que
nao se preocupam com outras coisas a alguém que perdeu a sensibilidade em
seus proprios membros. Wang Yangming FE[Z8H (1472-1529) estendeu esses
sentimentos de preocupacdo até mesmo para a grama pisoteada ou ladrilhos
quebrados.

Derivar o cuidado inclusivo a partir da vitalidade e da unidade da
natureza aparece no Periodo dos Estados Combatentes, mas em oposicéo ao
confucionismo. Para os confucianos, esse foco no ser como vitalidade precisa de
uma ordem inerente que vem através da reinterpretagdo do termo /i IE. A
complexidade do termo aparece em uma gama de tradugdes comuns: principio,
padrdo, coeréncia. Li frequentemente se refere a algo que devemos seguir e,
nesse sentido, ele pode ser considerado como principio, mas /i também se refere
aos padrdes reais de diferenciagao, ndo apenas a ideais. Considerando que Li é
contextual e envolve propdsitos e perspectivas humanas, traduzir o termo como
“coeréncia” ou “padrdes coerentes” provavelmente conecta melhor esses varios
aspectos juntos. Stephen C. Angle da uma 6tima e breve defini¢do de /i como “o
caminho valioso e inteligivel em que as coisas se encaixam” (Angle, 2009, p.
32)%. Ha padrdes de coeréncia do mundo e esses padrdes definem coisas
individuais, constituem a natureza como um sistema e estruturam a sociedade
humana. Li descreve a maneira em que esses padrdes podem ser harmonizados
de forma otimizada ou tornados coerentes para promover 0 bem humano (isto é,
0 valioso e inteligivel).

A interpretagdo neo-confuciana de /i € um retorno as perspectivas
chinesas antigas que consideravam a natureza como tendo padrdes estaveis
que podemos organizar e seguir. Os neo-confucianos defenderam essas
perspectivas da antiguidade contra o que viram como ataques budistas que
afirmam que as estruturas diferenciadas do mundo em que vivemos s&o reais.
Esses padrdes de coeréncia ddo formas especificas a nossas preocupagdes e

2 O estudo mais completo de /i esta em Ziporyn (2014). Ziporyn argumenta em favor de
entender /i como coeréncia. Para outras perspectivas, ver Angle (2009, p. 31-50);
Ivanhoe (2010); Peterson (1986); Chan (1964).
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esforcos, de maneira que alguém pode justificar que cuida primeiramente dos
préprios pais e ainda considerar que todas as coisas sdo extensdes do proprio
corpo. Mesmo assim, a concepgdo neo-confuciana de /i mantém diversos
aspectos budistas.

O exemplo mais 6bvio é a afirmacdo de que a totalidade de /i esta
contida em qualquer coisa. Cheng Yi ¥£E& (1033-1107) cunhou o que se tornou
um lema comum: “Li € um, mas é distinto como muitos” /i yi fen shu 2—435%)
(Angle, 2009, p. 44). Essa unidade dentro da diversidade foi ilustrada com uma
metafora tomada do budismo - a lua reflete sobre muitas superficies diferentes,
mas permanece a mesma lua. Uma vez que li se refere a padrdes de coeréncia e
que todas as coisas, em Ultima instancia, formam um corpo, segue-se que todas
as coisas estdo mutuamente envolvidas, um ponto ja discutido anteriormente em
relacdo ao budismo Huayan. Contudo, os neo-confucianos ndo chegam a dizer
que cada coisa contém todas as coisas. Qualquer caso de coeréncia implica
todos os outros, mas eventos ainda tém suas proprias realidades.

H& ainda outra afirmagdo neo-confuciana comum com tonalidades
budistas: se a totalidade de /i esta incluida em qualquer coisa particular, entdo
ela deve existir dentro do coragdo-mente de cada pessoa. Uma das disputas
principais entre os neo-confucianos foi o significado e a relevancia precisos
dessa ideia. Zhu Xi Z<Z= (1130-1200) argumentou que /i € a natureza (xing)
encontrada no coragdo, enquanto Lu Xiangshan FESRLL (1139-1192) e Wang
Yangming consideraram /i e 0 coragdo como idénticos. Isso levou a diferentes
énfases entre as duas principais escolas do neo-confucionismo, considerando os
processos recomendados por elas para se acessar /i a “Escola do Li" (lixue I
£ também conhecida como a escola Cheng-Zhu), enfatizou mais os estudos e
a aprendizagem, enquanto a “Escola do Coragao/Mente” (xinxue I'>22; a escola
Lu-Wang) se concentrou mais na autorreflexdo. Essa diferenga, contudo, tem um
enfoque: uma vez que concordaram que /i poderia ser acessado através de
nossos proprios coragdes e através das coisas do mundo, todos os
neo-confucianos promoveram tanto a autorreflexdo quanto o aprendizado.

Os neo-confucianos sempre discutem /i em reagéo a gi, energia vital. Se
li se refere a padroes de coeréncia, gi é a coisa que esses padrdes herdam.
Essa distincao tem similaridades funcionais com a disting@o de Aristoteles entre
forma e matéria, mas a forca da atividade e da mudancga esta em gi em vez de
estar em /i. Isso significa que /i deve ser imanente em qi de alguma maneira. O
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status ontoldgico preciso de /i e de gi se tornaram uma das disputas metafisicas
principais entre os fildsofos confucianos. E possivel facilmente afirmar que a
distingdo entre padrdes de coeréncia e a coisa que seguem esses padrdes é
mais conceitual do que ontoldgica. Isso esta proximo da perspectiva de Zhang
Zai, para quem qi € ativo e inerentemente padronizado. Para Zhu Xi e Wang
Yangming, porém, /i tem prioridade ontolégica sobre gi. Zhu Xi escreve:

Fundamentalmente, /i e a energia vital ndo podem ser
entendidos como anterior ou posterior. Mas se
precisarmos tracar suas origens, seremos obrigados a
dizer que /i é anterior. Contudo, /i ndo é uma entidade
separada. Ele existe diretamente na energia vital. Sem
energia vital, /i ndo teria nada ao qual aderir (tradugdo
modificada de Chan, 1969, p. 634).

A questdo sobre a relacdo entre qi e Ii se estendeu para as
cosmogonias em geral. Enquanto Zhang Zai considerava gi como superior, Zhu
Xi afirmou que era li (usando o termo Polaridade Suprema). Uma vez que lié o
local da inteligibilidade e dos valores, a questao, em ultima instancia, era se a
prioridade causal e explanatdria estava com essa coeréncia ou se a coeréncia
era, em vez disso, um produto das forgas gerativas da natureza (qi).

A distincdo entre li e gi forneceu uma maneira de lidar com a tenséo
entre a afirmagdo de que a natureza dos seres humanos é boa e o
reconhecimento de que as pessoas precisam de autocultivo intensivo para se
tornarem realmente boas. Li & inerentemente bom e é 0 mesmo em todas as
coisas. Neste sentido, j& temos tudo o que precisamos. A qualidade de gi,
contudo, varia. Desta maneira, da perspectiva de /i, a natureza humana ¢ boa,
mas da perspectiva de /i e de gi juntos, uma pessoa pode ser boa, ruim ou algo
intermediario. Em um nivel psicolégico, se purifica 0 gi para expressar e
participar mais perfeitamente de /i.

Essa visdo de autocultivo herda a afirmagdo budista de que, uma vez
que todos tém a natureza-de-Buda (fo xing), todos ja s&o iluminados, mas se
funde com a afirmagdo de Méncio de que a natureza (xing) humana é boa. Ao
contrario do que se diz no Méncio, o processo de autocultivo ndo é um processo
de extens&o, mas de remo¢do dos obstaculos que nos impedem de sermos o
que realmente somos. Phillip J. Ivanhoe captou bem este ponto ao contrastar as
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perspectivas de autocultivo em Méncio e em Wang Yangming como a diferenca
entre um modelo de desenvolvimento e um modelo de descoberta (Ivanhoe,
2002). Como no budismo, o que precisa ser removido sdo os desejos egoistas e
tendenciosos. Ao contrario do budismo, mas em concordancia com o Méncio,
esse estado de iluminagdo ndo leva a um estado de calma, livre de desejos e
emogdes negativas. Em vez disso, o /i dentro de nos é expresso como desejos e
emocdes espontaneos e apropriados, incluindo as emogdes negativas como o
luto por um pai que morreu ou a preocupagao por um filho em perigo.

8. Conclusao: Além da “Filosofia Chinesa”

Se alguém se volta a metafisica no século XX e para além dela, se
torna necessério distinguir “Filosofia na China” de “Filosofia Chinesa”. Como
quase em todo lugar no mundo, o século XX na China foi caracterizado pela
incorporagdo de ideias de outras culturas, mais obviamente da Europa. Os
termos “filosofia” e “metafisica” foram introduzidos como conceitos distintos pelas
tradugdes e assim se tornaram os objetos de uma reflexdo consciente. Até os
académicos dedicados @ “Filosofia Chinesa” se colocaram em dialogo com o
ocidente, de maneira que quase toda a filosofia foi mais ou menos uma fuséo de
filosofias. As principais influéncias da Europa foram Kant, Hegel e Marx, mas
uma gama ampla de filésofos foi incorporada, como Nietzsche, Bergson, Dewey
e Heidegger. Quase todos os maiores fildsofos na China — de Xiong Shili 88+
77 (1885-1968), de Feng Youlan JE5AZ8 (1895-1990) e de Mou Zongsan £25=
= (1909-1995) — se preocupara em estabelecer uma base metafisica para a
filosofia chinesa?. Esses fildsofos, valendo-se de recursos de multiplas culturas
e tradicbes, sdo mais adequados para uma entrada sobre “Metafisica” do que
sobre “Metafisica na Filosofia Chinesa”.

% Qs trabalhos dos filosofos chineses do século XX estdo quase todos indisponiveis em
inglés, mas para a tradug&o de um dos textos metafisicos mais significativos, ver Xiong
(2015). Para estudos com atengdo particular a questdes metafisicas, ver Makeham
(2014) (sobre o renascimento do Yogacara); Billioud (2012) (sobre Mou Zongsan); Zinda
(2012) (sobre Jin Yuelin); Chen (2011) (sobre Feng Youlan). Um bom ponto de partida
para a filosofia chinesa do século XX é Cheng e Bunnin (2002). Para um exemplo mais
recente do pensamento metafisico chinés, ver Yang (2011).
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IV. As emog¢oes na Filosofia Chinesa
Antiga®?

Autor: Bongrae Seok
Tradutor: Fabio L. Stern
Revisor: Matheus Oliva da Costa

Em muitas escolas de filosofia e psicologia ocidentais, as emogdes sao
entendidas como sentimentos subjetivos internos que contrastam fortemente
com as faculdades intelectuais da mente. Na filosofia chinesa, porém, as
emogdes ndo sao totalmente explicadas por sentimentos subjetivos internos ou
paixdes inexplicaveis. Ao contrario, elas sdo entendidas como afetividades
interativas, responsivas e holisticas que desempenham amplos papéis
psicoldgicos, cognitivos e morais na compreenséo pessoal do mundo (realidade
objetiva, natureza das coisas e suas situagdes e circunstancias) e as disposi¢des
e reacdes de uma pessoa ao estimulo externo. O presente ensaio discute as
diversas dimensdes conceituais, orientagdes psicolégicas e significado moral das
emogdes discutidas nos principais textos filoséficos da China Antiga do inicio do

2 Tradugdo de: SEOK, Bongrae. The Emotions in Early Chinese Philosophy. In: ZALTA,
E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Winter 2021 Edition. Stanford, CA: The
Metaphysics Research Lab, 2021. Acesso em: 06 fev. 2022, disponivel em
https://plato.stanford.edu/archives/win2021/entries/emotions-chinese/.
The following is the translation of the entry on The Emotions in Early Chinese Philosophy
by Bongrae Seok, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the
version of the entry in the SEP’s archives that is located on this link:
https://plato.stanford.edu/archives/win2021/entries/emotions-chinese/.  This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/emotions-chinese/. We'd like to thank the Editors of the
Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
% Nota do tradutor: de forma geral, os caracteres chineses nfo possuem diferenciagio
de género implicitamente. Como a lingua portuguesa ndo tem artigo neutro, 0 masculino
usualmente é utilizado para englobar ambos os géneros. Nesse sentido, todas as
palavras chinesas foram referidas com artigos masculinos (p. ex. o qing).
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século VI AEC ao final do século | AEC Especificamente, deu-se o foco em como
os primeiros fildsofos chineses explicaram a natureza das emogdes e como as
identificaram e categorizaram. O ensaio consiste nas segdes seguintes.
Inicialmente, as orientagdes filosdficas gerais da filosofia chinesa serdo
comparadas e contrastadas com as abordagens ocidentais sobre as emogdes.
Segundamente, as nogdes chinesas antigas sobre as emogdes serdo
identificadas através da lente do qing ({&), uma nogéo chinesa Gnica de
afetividade (ou ontoatividade) que inclui elementos semanticos como esséncia,
natureza, realidade, disposi¢do, desejo e sentimentos. Em terceiro lugar, as
interpretages filosdficas e as dimensdes semanticas do ging na filosofia chinesa
antiga serdo discutidas. Em quarto lugar, os termos e listas de emogdes nos
primeiros textos chineses serdo analisados para ilustrar como os filésofos
chineses categorizaram e personificaram as emogfes. Em quinto lugar, os
primeiros textos filoséficos chineses e suas teorias sobre as emogbes serdo
analisados para explicar como as emogdes e os amplos dominios da mente
afetiva (tais como disposi¢des inatas, inclinagdes psicoldgicas, sentimentos
subjetivos e desejos) sdo discutidos nos textos chineses antigos.

1. Emog0es, sensibilidade afetiva e filosofia chinesa
1.1 Emogdes na filosofia € na psicologia ocidentais
1.2 Emogdes na filosofia chinesa
1.3 Qing e a filosofia chinesa
2. Emogdes e o ging na filosofia chinesa antiga
2.1 Emogdes e o0 ging
2.2 Significados de qing
2.3 Dimensdes semanticas do ging
3. Interpretacdes do qing
3.1 Qing como natureza, esséncia ou genuinidade
3.2 Qing como estimulos sensoriais [inputs] da realidade
3.3 Qing como excitagdo e resposta mutua entre as coisas
3.4 Transicao semantica e transformagao do ging
4. Categorias e listas de emogdes em textos chineses antigos
4.1 Listas de ging como emogdes
4.2 Categorias incomuns do ging
4.3 Termos para emogdes nos textos chineses antigos
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5. Emogdes nos textos filosoficos chineses antigos

5.1 Os Analectos
5.2 O Mozi
5.3 O Méncio
5.4 O Xunzi
5.5 O Laozi (Dao De Jing)
5.6 O Zhuangzi

Bibliografia
Tradugbes de textos chineses antigos
Chinese Text Project
Referéncias

1. Emogoes, sensibilidade afetiva e filosofia chinesa
1.1 Emogdes na filosofia e na psicologia ocidentais

Na filosofia e na psicologia ocidentais, emogdes sdo definidas como
estados psicoldgicos internos com sentimentos subjetivos em oposi¢do aos
estados cognitivos e processos mentais. Se alguém acredita que “1+1=2", esse
estado cognitivo em si ndo vem com sentimentos particulares, néo motiva agdes
especificas, nem facilita expressGes corporais observaveis, tampouco traz
quaisquer julgamentos avaliativos. Independente de seus sentimentos ou
motivagdes, alguém pode simplesmente acreditar que “1+1=2" é verdade. Além
disso, as emogdes sdo frequentemente associadas a fortes desejos ou paixdes
que podem entrar em conflito com o raciocinio racional e 0 pensamento reflexivo.
Na Repablica (Livro 1V), Platdo argumenta que a alma (psyche) consiste em trés
componentes distintos: razéo (logistikon), espirito (thymoeides) e apetites
(epithymetikon)®, colocando a razdo em oposi¢do aos componentes afetivos da
mente. Os fildsofos estoicos caracterizavam as emogdes como paixdes
inexplicaveis, impulsos incontrolaveis ou medos irracionais. Segundo Ario

% Nota do revisor: a transliteragao correta dos termos gregos “BupoeIdég” é thymoeides, e
ndo thumoeides, e “€mBuunTIKOV” epithymetikon, ndo epithumetikon, como esta no texto
original. Ou seja, 0 “u” (Owihov hypsilon), nesses casos, é transliterado como “y” e ndo

como “u”.
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Didimo, fildésofo estdico do inicio do império romano, os estados emocionais sdo
“impulsos excessivos desobedientes a razéo” (traduzido em Pomeroy 1999,
65A). Descartes (1649 [1989, p. 385]) acreditava que as paixdes sao disposi¢des
e tendéncias internas movidas por eventos externos que podem ir contra a
compreensao racional do mundo. Embora publicagdes recentes demonstrem um
forte interesse académico pelas emogdes na filosofia e na psicologia ocidentais
(Damasio, 1994; De Sousa, 1987; Gibbard, 1990; Haidt, 2001; Lutz, 1988;
Nichols, 2004; Nussbaum, 2001; Prinz, 2004; Solomon, 1984), as emogdes ainda
sdo entendidas do ponto de vista da subjetividade, fenomenalidade, motivagao,
paixao e desejo.

1.2 Emogdes na filosofia chinesa

Em contrapartida, na filosofia chinesa as emogdes nédo séo
necessariamente ou totalmente compreendidas como sentimentos subjetivos.
Também n&do se caracterizam como um impulso irracional ou excessivo de
paixdes que perturba ou desafia 0 pensamento racional. Ao invés disso, as
emogOes desempenham amplos papéis psicoldgicos e morais no cultivo da
virtude, da ordem politica e da estabilidade social. A partir dessa perspectiva
chinesa Unica podemos compreender que a interagdo afetiva com o ambiente
pessoal, social e fisico constitui uma agéncia moral e uma propriedade essencial
do eu que é interdependente e comunal. Por exemplo, Conflcio afirma que o
dever de servir aos pais (piedade filial) néo tem significado se a pessoa ndo tem
afeicdo genuina pelos pais (Analectos, 2.7) e a decoro ritual se torna um
comportamento de se seguir as regras cegamente se a pessoa ndo tem o
coragdo atento aos outros (Analectos, 3.3). Mozi (Mozi, 13.1) afirma que um
governante ndo pode governar com sucesso sem compreender as disposicdes
afetivas e as circunstancias das pessoas. Ou seja, as emogdes ndo sdo
simplesmente sentimentos subjetivos interiores, mas estados interativos,
perceptivos, cognitivos, motivacionais e afetivos da mente em suas constantes
relagbes com o mundo que, em si mesmos, sdo constituidos e embutidos de
afetividades. Como afirma Virag (2017, p. 194), as emogdes na filosofia chinesa
antiga “ndo representavam simplesmente o reino individual da experiéncia
subjetiva”, mas constituiam “a interface crucial entre 0 eu e 0 mundo, entre a
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mente e o cosmo”. Cheng (2001, p. 79) capta esse ponto de vista holistico e
interativo com uma nogdo ampla da mente na filosofia chinesa.

A mente ndo é simplesmente uma entidade intelectual ou
um mecanismo para se pensar ou raciocinar. E muito
mais uma entidade interconectada de sensagao,
sentimento, consciéncia, pensamento e desejo, como
testemunha a experiéncia comum da subjetividade
reflexiva do que é autoidentificado como o “eu”.

Portanto, as emogdes na filosofia chinesa sédo entendidas como a
afetividade holistica da mente sensorial, pensante e sensivel que esta sempre
relacionada ao e interagindo com o mundo.

1.3 Qing e a filosofia chinesa

No centro dessa compreensdo mais ampla, interativa e holistica da
mente e das emocgdes nas tradi¢des filosdficas chinesas, € possivel observar
uma nogAo unica de ging (1&). No chinés moderno, ging comumente é entendido
como os estados afetivos mentais, mas na filosofia chinesa classica, ele ndo é
oposto aos estados cognitivos nem se distingue das fungdes intelectuais da
mente (Marchal, 2013; Perkins, 2002; Wong, 1991). Especificamente na filosofia
chinesa antiga, qing se refere a uma ampla categoria de propriedades objetivas
do mundo e sua interagdo com a mente, resultando em diversas formas de
estados psicoldgicos, tais como os sentimentos, as motivagdes, os desejos e as
esperancgas. Significa natureza, esséncia, realidade, situagdes e circunstancias,
assim como disposigdes afetivas e reagdes interativas (Bruya, 2003; Eifring,
2004b; Graham, 1990; Harbsmeier, 2004; Hansen, 1995; Puett, 2004; Seok,
2013). O amplo escopo semantico de ging pode ser resumido como a
compreenséo concreta do mundo, o sentido vivo da realidade e a realizagéo do
eu interdependente e interativo que ressoa com os outros e suas circunstancias.
Ou seja, ging ndo € simplesmente um sentimento subjetivo que reside em uma
mente privada e solipsista, mas um modo abrangente de lidar com o mundo de
forma conativa, cognitiva, intencional e corporificada.
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Muitos filésofos chineses discutem o ging e sua resposta interativa e
sensibilidade afetiva como um fundamento central da agéncia moral e do eu
comunitario. Conflcio explica que a virtude de ren (benevoléncia, compaixao) é
baseada no amor pelos outros (preocupacdo pelos outros) e o xiao (piedade
filial) vem do sentimento genuino pelos pais (Analectos, 2.7, 3.3). Mozi fala sobre
o cuidado imparcial (jian ai) (Mozi 16.2). Laozi pede bondade amorosa e
ndo-disputa para com os outros (Laozi, 67, 68) e Zhuangzi se concentra em
nossa natureza inata e disposicdes afetivas espontaneas (Zhuangzi, 24.1). Os
quatro brotos morais de Méncio (siduan PQii) sdo inclinagdes emocionais inatas
profundamente enraizadas na mente moral (Méncio, 2A6). A discussdo de Xunzi
sobre o autocultivo através do ritual e da musica se concentra na sensibilidade
afetiva e interativa da mente (Xunzi, caps. 19, 20; Sung, 2012; Wang, 2015). A
mesma abordagem afetiva da mente e da moralidade pode ser testemunhada na
filosofia neoconfucionista e na filosofia chinesa contemporanea, por exemplo, na
discussdo de Zhu Xi dos brotos morais de Méncio (siduan) (Marchal, 2013; Zhu,
2011) e na discussdo de Wang Yangming sobre xin (i), 0 coragdo-mente) e
liangzhi (percepcdo ou consciéncia moral) (Lu, 2019; Wang, 1963). Em sua
teoria da emogao como substancia fundamental (qing benti lun TEZA<BE5®), um
renomado filésofo chinés contemporaneo, Li Zehou (1998), toma o ging como a
substancia fundamental (benti Z<8&) da moralidade e da humanidade.

2. Emogoes e o ging na filosofia chinesa antiga
2.1 Emogoes e o qing

Muitos psicdlogos e fildsofos relatam que as emogdes tém propriedades
psicologicas particulares, tais como fenomenologia, intencionalidade, motivagao,
corporeidade e valoragédo (Charland, 2002; Fehr & Russell, 1984; Goldie, 2002;
Russell, 1980). Por exemplo, o estado emocional de raiva contra a discriminagao
injusta pode ser explicado por sentimentos (angustia, frustragéo),
intencionalidades (discriminagdo injusta), motivagdes (reclamacgdo, protesto),
corporeidades (batimento cardiaco acelerado, pressdo alta), e valoragdes
(oposicéo, antipatia). Um estado emocional, portanto, € um complexo psicolégico
que consiste em processos multidimensionais ou multifatoriais da mente. Com

193



base nestas propriedades psicoldgicas, pode-se faciimente entender a defini¢éo
de Blackburn (1996, p. 117):

As emogdes humanas tipicas incluem o amor, a tristeza, o
medo, a raiva e a alegria. Cada uma indica um estado de
alguma forma de excitagdo, um estado que pode provocar
algumas atividades e interferir em outras. Esses estados
estdo associados a sentimentos caracteristicos, e tém
expressdes corporais caracteristicas.

No Lijji (#8252 o Livro dos Ritos), um classico confucionista, podemos
encontrar categorias (como alegria, raiva e amor) e caracteristicas (como
sentimento, excitagao e atividade) comparaveis as emogoes:

Quais séo os sentimentos [qing] dos homens? Eles s&o a
alegria, a raiva, a tristeza, 0 medo, o amor, a averséo e 0
gostar. Esses sete sentimentos pertencem aos homens
sem que eles os aprendam (Ljji, 9.18; Legge, 18854, p.
379).

Antes que os sentimentos de prazer, raiva, tristeza e
alegria sejam despertados, eles se chamam equilibrio
(chung [zhong], centralidade, sentido). Quando esses
sentimentos sdo despertados e cada um deles atinge a
medida e o grau devidos, eles se chamam harmonia (Liji,
31.1; Zhongyong, 1; Chan, 1963, p. 98).

Parece que as antigas nogdes chinesas de qing e sentimentos s&o
comparaveis com as categorias psicologicas e caracterizagdes ocidentais sobre
as emogdes, como ilustrado na definicdo de Blackburn e nas passagens do Liji.
Em muitos textos chineses antigos, no entanto, essa semelhanga ndo se
mantém. Qing nem sempre se refere a sentimentos internos ou a estados
emocionais, mas a muitas coisas diferentes das quais algumas tém pouco a ver
com estados psicoldgicos internos.
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2.2 Significados de qing

No chinés moderno, ging significa emog¢des e sentimentos subjetivos.
% (ganqing) significa sentimento e 1&%& (gingxu) significa estado de espirito.
Nos primeiros textos chineses no periodo pré-Han (500 a 200 AEC), no entanto,
o termo qing nem sempre se refere a estados emocionais mentais. Ele pode
significar fatos reais, verdade ou esséncia, 0 que ndo parece ter qualquer relagao
com estados subjetivos internos da mente. Graham (1990, p. 59-65) argumenta
que, na literatura pré-Han, ging ndo deve ser entendido como “paix6es”. Em vez
disso, deve ser entendido como “os fatos” ou o que é “genuino”. Embora em
alguns textos — o Xunzi, por exemplo — ging seja utilizado nos contextos de
sentimentos e emogdes, em outros textos, como o0 Mozi e o Sunzi bingfa (&<
Foi% a Arte da Guerra), ele significa esséncia, natureza, genuinidade, situagéo e
realidade, com pouca afinidade semantica com emogdes ou sentimentos
subjetivos. Por essa razdo, muitos sindlogos e filésofos comparativos (Bruya,
2003; Eifring, 2004b; Graham, 1990; Hansen, 1995; Harbsmeier, 2004;
Middendorf, 2008; Puett, 2004; Virag, 2017) discutem a polissemia de ging nos
textos chineses antigos e analisam seus padrdes peculiares de emergéncia e
desenvolvimento no periodo pré-Han. Quanto ao significado de ging nos textos
pré-Han, Graham (1990, p. 59) afirma que “como substantivo, ging significa ‘os
fatos’..., como adjetivo, ‘genuino’..., como advérbio, ‘genuinamente”. Seguindo a
interpretagdo sobre qing de Graham (1990), Eifring (2019, p. 190) desenvolve
uma interpretagéo néo psicolégica de ging (p. ex., qing como natureza, esséncia
ou genuinidade) em textos pré-Han confucionistas e daoistas, ele afirma que

ging é raramente usado no sentido de “emog&o’... O
proprio termo tem vérios significados diferentes, a maioria
deles claramente relacionados, e quando o significado
‘emogdo” emerge gradualmente, alguns desses
significados ainda continuam a vibrar, sugerindo que as
emogdes sdo reais e que pertencem a natureza humana.

Seguindo a mesma linha de interpretagéo, Ivanhoe e Van Norden (2001,
p. 391) definem ging como “o genuino’, ‘esséncia’, ou ‘disposi¢do”. Eles afirmam
que
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O ging de algo € o que realmente €, ao contrario do que
possa parecer ser. Isso frequentemente é concebido em
termos de como ele se comportaria e se desenvolveria
espontaneamente se tivesse o ambiente e o suporte
adequados. Mais especificamente, alguns intérpretes tém
argumentado que o gqing de algo pode ser as
caracteristicas essenciais dessa coisa. No final do
periodo dos Estados Combatentes, ging veio a se referir
as emogdes ou disposigdes humanas (talvez porque
alguns pensadores as consideravam essenciais para o0s
seres humanos).

Acrescentando mais detalhes semanticos, Santangelo (2007, p. 296)
afirma que o termo chinés mais comum, ging, é

uma palavra polissémica que basicamente significa:
“sentimento ou estado de espirito afetivo”, “inclinagéo ou
desejo”, ‘“circunstancias”, “autenticidade”. Mesmo se
considerarmos 0s termos mais comuns que geralmente
sdo traduzidos para o inglés como “emogéo”, ginggan ou
ganqing, eles expressam na verdade um espago
semantico diferente dos equivalentes em inglés ou italiano

[ou em portugués].

Como tais interpretagdes e relatos mostram, ging, ao contrario do
significado comum de emocdo no chinés moderno, tem significados nao
psicolégicos (natureza, esséncia, realidade etc.) em textos chineses pré-Han que
podem coexistir com os seus significados psicolégicos (sentimentos, inclinagdes,
desejos etc.). Seok (2013, p. 140), portanto, explica os significados da ging em
trés dimensdes: ontolégica (natureza dindmica, existéncia humana),
epistemolégica (senso de realidade e experiéncia), e psicoldgica/moral
(expressdes e sentimentos emocionais), ele afirma que

diferentes significados de ging — como a identidade
essencial das coisas, os estados afetivos da mente e a
compreensdo concreta da situagdo/realidade - estdo
todos relacionados a interagdo aberta interativa e
encarnada entre 0 eu € 0 mundo.
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Harbsmeier (2004, p. 71) fornece provavelmente a lista mais abrangente dos
significados para ging. Segundo ele, ging tem os seguintes significados na China
pré-budista (antes do século | CE):

1. Fatual: Os fatos basicos de um assunto. Isso é
particularmente comum na prosa histérica e “cientifica”.

2. Metafisico: Fatores subjacentes e dindmicos basicos. Isso
é particularmente comum no Y| [Yjing, o Livro das
Mudangas] e nos escritos filosoficos.

3. Politico: Sentimentos/respeitos populares basicos. Isso
ocorre em escritos sobre teoria politica.

4. Antropoldgico: Instintos/propensdes basicas gerais. Isso é
particularmente comum em escritos sobre rituais e
filosofia.

5. Positivo: Sensibilidades e sentimentos essenciais, vistos
como louvaveis. Isso é particularmente cultivado nos
escritos daoistas.

6. Pessoal: Motivagdo/atitude basica. Isso é particularmente
comum em textos histdricos e textos sobre filosofia
politica.

2.3 Dimensdes semanticas do ging

Subjacente a polissemia do ging, existem duas dimensbes semanticas:
uma é a dimensdo ontolégica e objetiva (ging como natureza, esséncia ou
realidade) e a outra é a dimensé&o psicoldgica e subjetiva (ging como sentimentos
internos ou emogdes subjetivas). Sobre as duas dimensdes semanticas do ging,
Bruya (2003, p. 157) afirma que

ging tinha uma gama de significados, desde meros fatos
em uma das pontas do espectro, até a emog&o pura na
outra.

As duas dimensdes semanticas aparentemente contrastantes ou mesmo
conflitantes captaram o interesse académico de muitos sinélogos e fildsofos
comparativos. Por que ging tem significados aparentemente contrastantes ou
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conflitantes? As duas dimensbes semanticas sao incompativeis entre si? Qual é
o fundamento conceitual ou filoséfico da polissemia de ging? Tal polissemia nos
levard a descobrir os fundamentos conceituais subjacentes das emogdes na
filosofia chinesa antiga, especificamente os seus diversos pontos de vista sobre
a natureza afetiva da mente.

3. Interpretacdes do ging

Varias tentativas foram feitas para explicar as relages semanticas,
conceituais, histdéricas e filoséficas entre os diferentes significados de ging,
especificamente os significados onto-objetivos (ging como esséncia, natureza ou
realidade) e os significados psicossubjetivos (ging como sentimentos subjetivos
internos) que os primeiros fildsofos chineses debateram em suas teorias sobre a
mente e a moralidade.

3.1 Qing como natureza, esséncia ou genuinidade

Graham (1990, p. 59) argumenta que ging nunca deve ser interpretado
como sentimentos ou paixdes (ou seja, como estados subjetivos internos da
mente) na filosofia chinesa antiga. Segundo ele, os significados internalizados ou
psicologizados de ging se tornaram completamente e explicitamente disponiveis
mais tarde, na dinastia Song (960 EC e depois), quando o ging é amalgamado
ao xing (14 natureza objetiva ou esséncia) na metafisica neoconfucionista. Ele
afirma que ging como substantivo no contexto da literatura pré-Han significa “os
fatos’ ... como adjetivo, ‘genuino”. Entretanto, ele explica como nos contextos do
Xunzi e do Liji 0 ging se associa as emogdes como expressdes genuinas da
natureza humana. Graham (1990, p. 64) afirma que

Nesses textos [0 Xunzi e o Liji], e em nenhum outro lugar
na literatura pré-Han, a palavra [ging] se refere apenas ao
genuino no homem que é educado disfargarmos, ou seja,
aos seus sentimentos.

Segundo ele, Xunzi usa ging no sentido de natureza genuina ou
essencial e explica suas expressdes afetivas do ponto de vista da natureza
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humana que pode ser encontrada em estados afetivos interiores. Dessa forma,
Graham defende sua interpretagdo de ging como esséncia ou genuinidade
mesmo nos contextos de sentimentos subjetivos em alguns dos textos chineses
antigos.

3.2 Qing como estimulos sensoriais [inputs] da realidade

Na abordagem sem crencas ou ndo doxastica de Hansen & filosofia
chinesa, especificamente a epistemologia chinesa e a filosofia da mente no
periodo pré-budista, ging é um exemplo intrigante de dualidade seméntica.
Hansen (1995, p. 182) discute duas definicdes diferentes, quase opostas de
ging, em um tipico dicionario chinés-inglés.

Um tipico dicionario chinés-inglés ... tem duas entradas
em ging®=Mmene: A primeira é “afeigbes, sentimentos,
desejos”; as tradugdes dos compostos de carater desse
significado incluem amor, desejo, emogéo e sentimento. A
segunda definicdo é “circunstancias; fatos de um caso”;
exemplos de compostos desse significado incluem
verdade, situagao, razdo, origem, fatos reais.

Hansen (1995) caracteriza essa dualidade semantica como uma
intrigante combinacdo das duas propriedades contrastantes do ging: qing é
entendido parcialmente como um estado interior subjetivo e parcialmente como
um estado externo objetivo das coisas. Ele argumenta que os dois significados
de ging sé representam um conflito conceitual sob os esquemas exclusivos e
dicotdbmicos da filosofia ocidental, ou seja, a distincdo entre a mente
interior-subjetiva-psicolégica e o mundo exterior-objetivo-material e a relagéo
contrastante ou de confronto entre emocéo e raz&o. Hansen afirma (1995, p.
183) que

As visdes chinesas de linguagem, mente e a¢do néo se
centram em uma subjetividade interna ou uma concepgao
de um mundo mentalfintelectual povoado por objetos
mentais/intelectuais que se contrapdem a um mundo
externo de objetos fisicos ou de matéria. Tampouco fazem
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a familiar faculdade indo-europeia de distingéo funcional
entre estados cognitivos e afetivos. Uma Unica
faculdade/orgdo, o xin®?#mne guia a agdo em vez de
separar as faculdades do coragao e da mente.

Do ponto de vista dessas dicotomias, a dualidade semantica do ging se
torna intrigante ou confusa. Entretanto, se, como Hansen argumenta, a filosofia
chinesa ndo subscreve as dicotomias de subjetividade-objetividade e
emocgdo-razao, podemos encontrar uma maneira de combinar os dois
significados de ging de uma maneira consistente e significativa. Seguindo essa
abordagem chinesa unica para linguagem, mente e a¢éo, Hansen explica como
os diferentes significados de qing coexistem na filosofia chinesa. Segundo
Hansen (1995, p. 196), o ging, na filosofia chinesa antiga, deve ser entendido
como “os estimulos sensoriais [inputs] da realidade” ou “as reagdes de
discriminagdo ou distingdo induzidas pela realidade”, como luz-escuridéo,
esquerda-direita, doce-azedo-salgado-amargo, e agudo-grave. Ou seja, o qing
se refere aos estimulos sensoriais [inputs] da nossa reagéo ou interagdo com a
realidade. A partir desse amplo significado de qing, podemos entender, como
Hansen argumenta, como o ging é discutido nos primeiros textos chineses. Com
base nessa interpretacdo de qing, ele argumenta que a transi¢cdo semantica do
qing™®@® para o qing®™% pode ser explicada pela introdugdo do budismo na
filosofia chinesa. Hansen (1995, p. 183) afirma que

Aceito implicitamente a possibilidade de que a introducéo
do budismo tenha importado uma teoria psicologica
indo-europeia e, assim, introduzido novos papéis teoricos
para ql'ngsentimentos e yudesejo_

Hansen argumenta que, com a introdu¢do do budismo, os fildsofos
chineses encontraram uma maneira de entender a mente a partir da perspectiva
dos estados internos, subjetivos e representacionais, e esse ponto de vista
psicolégico do budismo facilitou o desenvolvimento de uma nova dimenséo
semantica para qing (ou seja, qing como sentimentos subjetivos) na filosofia
chinesa.
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3.3 Qing como estimulagao [arousal] e resposta mutua entre as coisas

Bruya (2003) relata que, em muitos textos pré-Han, qing se refere a
estados afetivos da mente. Embora ele néo discorde de Graham (1990) de que o
ging, em alguns contextos da literatura pré-Han, signifigue a natureza, a
esséncia ou a genuinidade das coisas, ele aponta que ging também significa
sentimentos ou emogdes em outros contextos. Na verdade, o ging esta
intimamente relacionado a estados afetivos em varios textos pré-Han, como o
Méncio e o Xunzi. Ele afirma que “a definicdo de ‘ging’ em termos de emogdes
pode agora ser vista explicitamente tdo cedo quanto em Méncio...” e argumenta
que a “cosmologia precoce implicita da inter-relagdo espontanea entre as coisas
(incluindo humanos)” esta no pano de fundo da natureza polissémica do ging
(Bruya, 2003, p. 163). Ele explica que ging tem pelo menos dois significados
diferentes, um sendo fatos ou situagdes e o outro sendo sentimentos e emogoes.
Entretanto, os dois significados, embora contrastantes ou distintos, ndo séo
necessariamente incomensuraveis ou incomparaveis entre si porque ging tem
“tons emocionais implicitos no uso antigo” e essas conexdes subjacentes entre
os dois significados se tornaram aparentes e explicitas em textos chineses no
final do periodo dos Estados Combatentes, como o Méncio e o Xunzi (Bruya,
2003, p. 152n3). Segundo ele, a transi¢do gradual ou talvez a transformacéo do
polo onto-objetivo (ou seja, ging como natureza ou realidade) no polo
psicossubjetivo (ou seja, ging como estado psicologico interativo da mente) de
ging ocorreu no periodo de Méncio e foi claramente observada no Xunzi. Bruya
(2003, p. 169) afirma que

ging esta intimamente associado a estimulagéo [arousal]
e a resposta mutua, os processos de transformagédo
através da interpenetracédo

e essa compreensdo geral (embora vaga e implicita) do universo e dos assuntos
humanos precede as discussdes filosoficas de ging como um estado afetivo da
mente no periodo dos Estados Combatentes (Bruya, 2003, p. 168-169). Por
exemplo, Bruya (2003, p. 163) afirma que

a definicio de “ging” em termos de emogdes pode agora
ser vista explicitamente tdo cedo quanto em Méncio, e
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seu contetdo implicito pode ser visto desde tdo antes
quanto o Shujing [E4& o Livro de Documentos).

E importante notar que, na explicacdo de Bruya, a transicdo semantica
ou mudanga conceitual do ging nédo é entendida como uma mudanga subita de
pontos de vista das dimensdes externas para as internas do ging. Ao contrario,
ela é entendida como um processo gradual de integragao e interpenetragéo dos
aspectos externos e internos do qing através de uma forma particular de
psicologia filoséfica, ou seja, a compreensdo da mente e seus estados internos
como um fluxo ressonante e interativo que deriva da for¢a cosmoldgica geradora
e interpenetrante.

3.4 Transigao semantica e transformacgao do qing

Seguindo essa divisdo semantica e a transicdo do sentido onto-objetivo
para o psicossubjetivo do qing, podemos entender a polissemia de ging e sua
mudanga semantica na filosofia chinesa antiga. Em primeiro lugar, qing teve ou
adquiriu muitos significados diferentes ao longo dos varios séculos da filosofia
chinesa antiga. Em segundo, existem duas grandes dimensdes semanticas
(dimensdes onto-objetivo e psicossubjetivo) do ging. Em terceiro lugar, os
significados de qing haviam sido expandidos da primeira para a segunda
dimensao. Por fim, em relac&o ao periodo da transi¢do seméntica ou expanséo
do ging, séo propostas diferentes visdes: a transicdo semantica ocorreu durante
o periodo dos Estados Combatentes (especificamente por volta da época de
Méncio e Xunzi, ou seja, 300 AEC) (Bruya, 2003), ap6s a introducédo do budismo
na China (Dinastia Han, por volta de 250 EC) (Hansen, 1995) ou durante a
Dinastia Song (por volta de 960 EC) (Graham, 1990). Independentemente da
linha de tempo exata dessa transicdo semantica, a filosofia chinesa &
grandemente influenciada por sua reflexao filosofica sobre a natureza do ging
através de seu amplo espectro seméantico de natureza objetiva e sentimentos
subjetivos. Cai (2020, p. 424-425) resume a polissemia e a transigdo semantica
do ging da seguinte forma:

202



O pensamento chinés sobre ging segue basicamente uma
trajetéria objetiva para a subjetiva. Ele comega com
investigagdes filosoficas sobre a natureza da miriade de
coisas ou wanwu E%J (dez mil coisas) durante o final do
periodo da Primavera e Outono e o inicio do periodo dos
Estados Combatentes (aproximadamente no final dos
séculos VI e V AEC). Isso é seguido por uma mudanga de
foco da natureza objetiva das coisas para a natureza
subjetiva dos humanos — sua emog&o e natureza moral —
durante o periodo médio e tardio dos Estados
Combatentes (aproximadamente os séculos IV e lIl AEC).
De Han em diante, o Idcus das discussdes sobre o ging
mudam da filosofia para a musica e a literatura,
tornando-se a emogé&o a referéncia central de ging.

4. Categorias e listas de emogoes em textos chineses antigos

Embora ging nem sempre signifique emogdes e sentimentos em muitos
textos chineses do periodo pré-Han, as vezes ele é discutido no contexto de
catalogagdo ou categorizagdo de estados psicologicos. Provavelmente a lista
mais comum de emogdes nos textos chineses antigos é xi nu ai le (XX 44
alegria, raiva, tristeza e prazer). Ela aparece em muitos textos chineses como
termos representativos ou categorias de estados afetivos internos. Existem
outras listas de emogdes ente os textos chineses antigos, que séo relativamente
similares entre si.

4.1 Listas de ging como emog¢des

As listas a seguir mostram o alcance geral das emogdes na filosofia
chinesa antiga e como essas emocfes se comparam com as categorias
ocidentais de emogdes como as da lista de paixdes de Descartes (1648 [1989)]) e
as emocdes basicas de Ekman (1999).

o Ljji (9.18) (século IV AEC)
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ERRIESTEMN

alegria, raiva, tristeza, medo, amor, desgosto (6dio), e gosto (desejo).
Xunzi (17.4, 22.2) (século Il AEC)

PSR RS

gosto, desgosto (dio), alegria, raiva, tristeza, prazer

Xunzi (22,5) (século Il AEC)

RIS R R G AR

persuasdes e razbes®, alegria e raiva, tristeza e prazer, amor e
desgosto (6dio), gosto (desejo)

Zhuangzi (2.2) (século Il AEC)

ERREE BIEE R YUARRE

alegria, raiva, ftristeza, prazer, preocupagdo, arrependimento,
volubilidade, inflexibilidade, modéstia, voluntariedade, candura,
insoléncia

Xing Zi Ming Chu A Natureza [Humana] vem do Decreto [Celestial] (1.1)
(século IV AEC)

ERRAE
alegria, raiva, tristeza, pesar

Nei yei (Treinamento Interno; Roth 1999: 51) (século IV AEC)
ERESRXERF

preocupacao, prazer, alegria, raiva, desejo, lucro (interesse material)

Bai Hu Tong (8.2) (século | EC)
ERRGEE
alegria, raiva, tristeza, prazer, amor, aversao (dio)

As Paix6es da Alma (Les Passions de I'ame) (Descartes 1649)
admiracao, amor, ddio, desejo, alegria, tristeza

“Emog0es basicas” (Ekman 1999)

alegria, raiva, tristeza, medo, repulsa, surpresa

% Nota do organizador: Aqui o autor interpretou que na obra Xunzi, do filésofo homénimo,
os termos “persuasdes e razdes” (shuo gu s5EK) se referiam as emogdes (ging 1&), no
entanto, na parte indicada desse texto (22.5) Xunzi na verdade diz que todas essas
caracteristicas (persuasoes, razdes e as outras sete emogdes citadas) sdo diferenciadas
pelo coragdo-mente. Ele ndo afirma que sao todas “emogdes’, mas inclui as emogdes, as
persuasdes discursivas e as razdes (ou causas) como objeto de compreensdo distintiva
do nosso coragdo-mente.
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Essas listas demonstram que os antigos filésofos chineses utilizavam
categorias de emogdes comparaveis as da filosofia e psicologia ocidentais. Em
sua obra As Paixdes da Alma (Les Passions de I'4me), Descartes (1649) designa
seis paixdes primitivas: admiragao, amor, 6dio, desejo, alegria e tristeza. Exceto
a admiragao, pode-se ver suas paixdes primitivas nos textos chineses antigos. A
lista de Ekman (1999) de emogdes basicas (emogdes que s&o universalmente
percebidas e reconhecidas entre culturas e sociedades, ou seja, alegria, raiva,
tristeza, medo, repulsa, surpresa) também coincidem substancialmente com as
dos primeiros filésofos chineses. Embora a nogcdo de qing seja bastante
idiossincratica e polissémica, a individuagdo das emogdes na filosofia chinesa
antiga parece comparavel a da filosofia e da psicologia ocidental.

4.2 Categorias incomuns do qing

Nas listas de emogdes chinesas, porém, & possivel vermos algumas
categorias incomuns: “persuasdo e razdo” (&) no Xunzi (22,57 e lucro
(interesse material) (%) no Nei yei. Elas ndo se parecem com categorias de
emogdes. Além disso, ndo esta claro se essas listas se referem as emogdes
designadas ou a todo o espectro emocional. Por exemplo, Eifring (2019, p. 190)
sugere que xi nu (=% alegria e raiva), um par de antdnimos, deve ser
entendido amplamente como todo o espectro de emogdes, e ndo simplesmente
como as duas emocdes especificas (alegria e raiva). Ele afirma que xi nu

¢ usado como uma simples frase de dois caracteres...
geralmente se referindo as emogdes em geral e ndo a
essas duas emogdes especificas.

Também ndo estd claro se essas listas fornecem um conjunto de
emocgdes mutuamente exclusivas ou exaustivas, ja que algumas delas incluem
categorias sobrepostas de emogdes. Por exemplo, 0 amor (ai Z) e o gostar (hao

7 Nota do organizador: ver nota anterior, em que se explica que, na verdade, Xunzi ndo
entendia as “persuasdes e razbes’ como emogdes, mas sim como objeto de
compreenséo distintiva do nosso coragdo-mente, tal como as emogdes.
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%F) parecem muito semelhantes entre si, de modo que possuem o mesmo
antonimo, ou seja, o desgosto (e %&) em seus pares contrastantes. No Liji, ai
(amor) é emparelhado com e (desgosto), mas no Xunzi, hao (gostar) &
emparelhado com e (desgosto). Além disso, estados motivacionais como o
desejo (yu 8X) e o gostar (hao §F) parecem compartilhar alguns elementos
psicologicos comuns. Portanto, as listas e categorias de emogdes nos textos
chineses antigos ndo devem ser entendidas como listas completas das emogdes
porque sdo compostas de categorias sobrepostas que néo sdo mutuamente
exclusivas e conjuntamente exaustivas. Faz pouco sentido comparé-las
diretamente com as paixdes primitivas de Descartes ou com as emogdes basicas
de Ekman, embora elas tenham algumas semelhangas com as contrapartes
ocidentais.

4.3 Termos para emogoes nos textos chineses antigos

Essas listas de emogdes nao aparecem em textos chineses antigos
antes do periodo dos Estados Combatentes, tais como as inscri¢des oraculares
em ossos (FAEX, jiaguwen) e inscrigdes em bronze da dinastia Shang
(segundo milénio AEC). Elas comegaram a aparecer no periodo de meados para
o final dos Estados Combatentes. Por exemplo, os Analectos e o Méncio,
embora discutam estados afetivos da mente, néo listam as emogdes na forma de
xi nu (E5%) ou xi nu ai le (EFXEREE). O Xunzi e o Zhuangzi, por outro lado,
listam as emogbes em varias formas que incluem xi nu ai le (EZXR4E) (Bruya,
2003; Eifring, 2019; Harbsmeier, 2004; Puett, 2004). Harbsmeier (2004, p. 70)
relata que termos que se referem a emogdes como xi (E alegria), nu (%% raiva),
ai (R tristeza), ju (188 medo), ai (B amor), wu (55 desgosto), e yu (8K desejo)
n&o sdo usados nas inscrigdes oraculares em ossos da China antiga (Xi [&] era
usado apenas como um nome proprio, mas ndo como um nome de uma
emogao). Ele também lista os seguintes termos e aponta que eles estio
“‘ausentes nos oraculos de o0ssos e gradualmente emergem nas inscrigbes de
bronze, bambu e seda de tempos posteriores” (Harbsmeier, 2004, p. 70).
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xin /'y coragéo ci % amabilidade ji = invejalreceio

si B8 pensar em, desejar wu 15 entendimento yuan 72 ressentimento
nian ;& pensar sobre wei & consolo nu ¥% raiva

zhi T ambicao, aspiragdo  mu F= admiragdo hui & lamento

shen & cautela xu Il compaix&o bei 3£ tristeza

zhong F& imparcial, honesto  yu & estupidez gan /2% comogéo

gong 3§ respeito dai &= preguica kong 72 terror

wang = esquecimento  ian 1% amor

huo 2% confusdo

A auséncia desses termos nas primeiras inscrigbes chinesas, como
explica Harbsmeier (2004), ndo implica que os chineses antigos ndo tivessem
concepgdes de emogdes ou outros estados psicoldgicos. Também néo significa
que tais termos ndo eram utilizados na China antiga fora dos objetivos da
manutengao dos registros. Significa simplesmente que a concepgéo e o discurso
publico sobre as emogdes (incluindo a escrita e a compilagdo de textos com
esses termos psicolégicos) haviam sido alterados e novos termos haviam sido
desenvolvidos na China antiga, especificamente durante o periodo dos Estados
Combatentes. E importante notar que alguns dos termos desta lista (como
“preguica” e “terror’) estdo relacionados a estados comportamentais ou
corporais, ou seja, estados que sdo vivenciados pelo corpo ou manifestados no
corpo. Ou seja, em textos chineses antigos, o dominio da mente ndo esta
limitado aos estados internos ou representacionais. Ele é estendido também aos
estados corporais.

5. Emogoes nos textos filoséficos chineses antigos

Os principais textos filosdficos do inicio da filosofia chinesa, como os
Analectos, o Mozi e o Laozi, foram escritos no periodo dos Estados
Combatentes, o periodo histérico conhecido como o periodo das “Cem Escolas
de Pensamento” (E2<). Muitas escolas filosoficas competiam entre si por suas
visdes de felicidade pessoal, virtude, sociedade ideal, governo estavel e mundo
pacifico. Algumas dessas escolas filoséficas desenvolveram teorias inspiradoras
e estimulantes sobre a mente e as emogdes. As se¢bes seguintes examinaréo e
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explicardo como os textos filosoficos do periodo dos Estados Combatentes,
especificamente os do confucionismo, daoismo e moismo, descrevem e
discutem as emogdes em suas teorias sobre mente, moral e natureza humana.

5.1 Os Analectos

Em muitas passagens dos Analectos, Confucio (551-479 AEC) afirma
que a verdadeira virtude vem de um estado afetivo mental genuino. Ele enfatiza
que o estado afetivo cuidadosamente focalizado € um componente essencial da
virtude confucionista. Embora Confucio ndo faga qualquer conexdo explicita
entre ging e emogdes, sua abordagem geral das emogdes e da virtude através
da genuinidade ou sinceridade da mente faz uma conex&o implicita entre ging e
emogdes no cultivo da virtude: a virtude deve refletir a genuinidade afetiva que
emerge da esséncia (ging) da humanidade. Desse ponto de vista
moral-psicoldgico, podemos entender que o ging inclui sentimentos e emogdes
subjetivas e, ao mesmo tempo, refere-se também a natureza humana essencial
na filosofia confucionista primitiva.

Sentimentos e emogdes séo discutidos em muitas passagens dos
Analectos. Conflcio acredita que ter estados emocionais apropriados € essencial
para cultivar e aperfeicoar as virtudes ideais. A verdadeira piedade filial, segundo
ele, ndo é apenas o comportamento de apoiarmos nossos pais, mas o0 respeito
sincero e o cuidado por eles (Analectos, 2.7). O que distingue a verdadeira
piedade filial de um simples ato de cumprir o dever de servir aos pais é esse
estado interior de amor sincero por eles. Quando Fanzi pergunta sobre o ren
(benevoléncia, a virtude central do confucionismo), Conflcio responde que ren é
amar os outros (Analectos 12.22). Quando Lin Fang pergunta sobre o decoro
ritual [/i ¥2], Conflcio afirma que

Nas cerimbnias de luto, € melhor que haja uma tristeza
profunda do que uma aten¢do minuciosa as praticas
(Analectos, 3.4; Legge, 1960a, p. 156).

Ele enfatiza um estado de espirito apropriado, ou seja, 0 pesar profundo
e a tristeza sincera, e ndo os detalhes formais da cerimdnia em decoro ritual. Na
fundagdo das virtudes confucionistas — tais como a piedade filial (xiao 2£), a
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benevoléncia (ren 1=) e a decoro ritual (/i ¥&) - podemos sempre ver estados
emocionais genuinos e apropriados com a mente totalmente dedicada.

Um grupo diversificado de emogdes, como le (£ alegria), ai (2= pesar),
hao (§F gostar), e you (& preocupagdo), é discutido nos Analectos. Confiicio
sempre vé, sob as agdes e comportamentos observaveis, um profundo fluxo
emocional como um elemento critico da humanidade e da exceléncia moral.

O Mestre disse: “Alta posigdo ocupada sem generosidade
indulgente; cerimdnias realizadas sem reveréncia; luto
conduzido sem pesar (ai Z2 pesar) — como devo
contemplar tais caminhos?” (Analectos, 3.26; Legge,
1960a, p. 164).

O Mestre disse: “Aqueles que conhecem [zhi %] a
verdade? ndo s&o iguais aqueles que a amam [hao §F
que gostam], e aqueles que a amam nao sdo iguais
aqueles que se deleitam [le &% alegria] nela” (Analectos,
6.20; Legge, 1960a, p. 191).

Conflcio ndo sd explica as virtudes através de estados emocionais,
como também expressa a excitacdo de se cultivar e aperfeigoar as virtudes
através do aprendizado (xue £2). O capitulo inicial dos Analectos comega com a
empolgacao de ConfUcio pelo aprendizado:

N&o é agradavel [le £%] aprender com uma constante
perseveranga e aplicagdo? Nao é agradavel receber
amigos vindos de lugares distantes? Nao é um homem de
completa virtude aquele que ndo se sente rancoroso,
ainda que os outros homens possam ndo nota-lo?
(Analectos, 1.1; Legge, 1960a, p. 137).

A emogao e o deleite nessa passagem ndo sao simples estados hedénicos da
mente, mas um senso totalmente engajado da prépria mente virtuosa. Conftcio

% Nota do organizador: Neste trecho dos Analectos ndo ha nenhum caractere
equivalente ao termo “verdade” em portugués (ou equivalentes em outras linguas
europeias). A primeira frase deste trecho citado se refere ao zhi [, “saber’,
“conhecimento” ou “sabedoria”.
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também expressa sua tristeza pela morte de seu amado discipulo Yan Yuan.
Conflcio

chorou muito por ele, e os discipulos que estavam com
ele disseram: “Mestre, seu luto é excessivo’l
“Excessivo?”, disse ele. “Se eu ndo chorar amargamente
por este homem, por quem devo chorar?” (Analectos,
11.10; Legge, 1960a, p. 240).

Ele ndo esconde suas emogdes naturalmente despertadas como
expressdes de sua mente-coragdo genuina. Nos Analectos, portanto, Conflcio
mostra que as emogdes e 0s sentimentos s@o componentes essenciais da
virtude e do autocultivo, e destaca a natureza afetiva da mente moral.

Nenhum desses sentimentos e emogdes, entretanto, esta explicitamente
ligado ao qing nos Analectos. Qing aparece duas vezes nos Analectos, em
contextos onde significa genuinidade, veracidade, situagdes ou circunstancias.
Por exemplo, ndo h& conexdo direta entre ging e emogbes nas seguintes
passagens dos Analectos.

Se ele [uma pessoa superior] ama a boa fé, o povo ndo
se atreverd a ndo ser sincero [ging, verdadeiro]
(Analectos, 13.4; Legge, 1960a, p. 265).

Os governantes falharam em seus deveres, € 0 povo,
consequentemente, ficou desorganizado por um longo
tempo. Quando vocé descobre a verdade [qing, situagao]
de qualquer acusagéo, fique de luto e tenha pena deles, e
ndo sinta alegria com sua propria aptiddo (Analectos,
19.19; Legge, 1960a, p. 345).

Nessas passagens, ging significa genuinidade, veracidade e realidade
objetiva. Parece que quando os ensinamentos de Conftcio foram registrados por
volta de 500 AEC, qing tinha pouca relagdo com os sentimentos internos
subjetivos, ainda que Conflcio tenha discutido emogdes e sentimentos nos
Analectos. Como argumentam Graham (1990) e Hansen (1995), o qing se
associa as emogdes e sentimentos em etapas posteriores da filosofia chinesa.
Isso ndo significa que as emogdes ndo sao importantes ou ndo foram discutidas
na filosofia chinesa no periodo dos Estados Combatentes. Na verdade, os
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Analectos estdo repletos dos ensinamentos de Conflcio sobre as emogdes e 0s
sentimentos. Le (%% alegria) aparece 23 vezes nos Analectos, enquanto a
piedade filial (xiao Z£) e a retiddo (yi %) aparecem 14 e 20 vezes
respectivamente.

5.2 0 Mozi

A visdo de Mozi (480-390 AEC) do mundo pacifico e préspero estad em
sua filosofia do jian ai (3&%), de cuidado ou preocupagéo imparcial para com
todos. Ele acredita que todos os grandes problemas do mundo, como a guerra, a
violéncia e a pobreza, sdo causados pela tendéncia psicolégica néo
regulamentada da parcialidade e da busca incessante do interesse proprio.
Segundo Mozi, sentimentos ou emocgdes subjetivas pelos outros, embora
possam promover 0 amor ao outro e o cuidado de seu bem-estar, podem se
tornar parciais e tendenciosos porque as emogdes séo tipicamente despertadas,
expressas e compartilhadas em pequenas comunidades de relagbes pessoais e
pequenas redes sociais. Mozi acredita que as emogdes despertadas
espontaneamente, por causa de suas tendéncias de parcialidade, inconsisténcia
e viés, ndo ajudam as pessoas a lidar com suas dificuldades e consertar as
calamidades do mundo. Ele afirma que

sdo como os grandes estados atacando os pequenos
estados, as grandes familias causando estragos as
familias menores, os fortes roubando os fracos, muitos
fazendo violéncia a poucos, 0s espertos enganando 0s
ignorantes e o0s nobres agindo arrogantemente para com
os humildes. Esses séo alguns dos grandes males que
estdo sendo feitos no mundo. Além disso, ha governantes
que nao s&o bondosos, ministros que n&o séo leais, pais
que ndo sédo amorosos, e filhos que nao sao filiais. Esses
também s&o alguns dos grandes males que estdo sendo
feitos no mundo.... Se tentarmos descobrir a origem
desses diferentes danos, onde a encontramos?... sdo
aqueles que s&o parciais em suas relagdes com os outros
a verdadeira causa de todos os grandes danos do mundo
(Mozi, 16.1; lvanhoe & Van Norden, 2001, p. 68).
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Portanto, Mozi propde o jian ai, o cuidado imparcial, ou seja, um senso
de interesse moral amplo, justo e consistente para o bem-estar dos outros além
do estreito confinamento das relagdes pessoais e das redes locais. Geralmente
ai (&) significa amor ou carinho. No contexto da filosofia de Mozi, porém,
significa amor universal, ou seja, o interesse isento e imparcial pelo bem-estar
dos outros. E amor, preocupacdo ou cuidado sem a parcialidade afetiva do
sentimento forte pelos pais, mas falta de preocupagao para com estranhos. Por
isso, ai ndo parece ser uma emogao tipica de cuidado e preocupagdo. Graham
(1989, p. 31-32) afirma que é a “vontade ndo emocional de beneficiar e evitar
prejudicar as pessoas”. Entretanto, ai ndo exclui necessariamente os elementos
afetivos do carinho ou da preocupagdo. Como Shun explica (1997, p. 31), ele
pode incluir “reagir afetivamente em resposta as condi¢des negativas dos objetos
de preocupagao”. Virag (2017, p. 59) também assinala que

O jian ai possui um significado amplo no texto [o Moz,
desde uma forte afeicdo até uma preocupagdo mais
destacada com o bem-estar dos outros.

O aspecto Unico do jian ai de Mozi é que ele parece ser um dever
afetivo construido a partir de seu argumento para superar a parcialidade e o
preconceito. Se o jian ai € uma emogdo, ndo & um sentimento espontaneo, mas
uma emocao cultivada, ou seja, um interesse cuidadosamente desenvolvido,
isento, imparcial e afetivo em beneficio dos outros e do mundo.

Mozi apresenta seu famoso argumento para o amor imparcial na
seguinte passagem:

Se as pessoas considerassem os estados alheios como
consideram o seu proprio estado, entdo quem ainda
mobilizaria seu proprio estado a atacar os outros
estados? Eles considerariam os outros como consideram
o0s seus proprios estados. Se as pessoas considerassem
as capitais alheias como consideram a sua propria capital,
entdo quem ainda levantaria sua propria capital a atacar
as outras capitais? Eles considerariam as capitais dos
outros como se fossem suas. Se as pessoas
considerassem as casas alheias como consideram a sua
propria casa, quem ainda levaria sua prépria casa a trazer
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desordem as casas das outras pessoas? Considerariam
as [casas] dos outros como se fossem suas proprias
casas. Agora, se os estados e as cidades ndo atacassem
e agredissem uns aos outros, € se as casas ndo
trouxessem desordem e se danificassem mutuamente,
isso seria prejudicial para o mundo? Ou seria benéfico?
Isso deve ser benéfico para o mundo. No momento,
pensemos sobre a origem desses muitos beneficios, de
onde eles surgem.... Devemos dizer que é de amar e
beneficiar as pessoas que eles surgem. E se
distinguissemos e nomeassemos aqueles no mundo que
amam e beneficam as pessoas, seria algo
“discriminatério” ou “universal™? Devemos dizer que seria
algo “universal’. Nesse caso, entdo, é o “mutuo e
universal” o que da origem aos grandes beneficios do
mundo (Mozi, 16.2; Johnston, 2010, p. 147-149).

O argumento de Mozi nessa passagem ndo parece provar a existéncia
de uma emogdo de amor universal ¢ de cuidado mutuo. Em vez disso, o
argumento tenta provar a importéncia da imparcialidade e a necessidade de uma
dedicagdo emocional pelo amor universal. E uma justificativa racional que exige
um ponto de vista reciproco e universal, onde se deve ter igual interesse para si
mesmo e para 0s outros. Nesse contexto, pode-se suspeitar da realidade
psicologica e da eficacia pratica do amor universal de Mozi. O principal desafio
tedrico é explicar a motivagao do cuidado imparcial com base em um raciocinio
de que o cuidado imparcial € moralmente justificado e € a coisa racionalmente
certa a ser feita (Graham, 1989, p. 31-32; Nivison, 1996, p. 84; Virag, 2017, p.
61-62). Pode a motivagao afetiva do jian ai surgir de uma argumentagéo racional
ou de uma justificacdo moral doxastica? Embora ndo seja necessario
distinguirmos a racionalidade e a emocionalidade do jian ai para podermos
aceitar as diversas formas de motivagdo moral (Fraser, 2011; Robins, 2012), a
abordagem de emoc&o de Mozi é claramente diferente da dos confucionistas,
tais como Conflcio e Méncio. Os confucionistas acreditam que os estados
emocionais naturais ou genuinos podem se alinhar & vontade moral e as virtudes
ideais através do processo de autocultivo, aprendizagem ou outras préaticas
mentais. Mozi parece se concentrar principalmente no raciocinio e na justificagéo
racional do jian ai, embora ele ndo rejeite ou desvalorize completamente os
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elementos afetivos do jian ai e os varios meios de seu cultivo. Segundo ele, o
jian ai torna os governantes gentis, os ministros leais e os pais compassivos, e 0
cavalheiro o examina cuidadosamente e o pratica diligentemente (Mozi, 16.2;
Johnston, 2010, p. 165).

Qing aparece 26 vezes no Mozi, mas nao se refere aos estados afetivos
internos da mente. Ao invés disso, € usado de pelo menos trés maneiras
diferentes. Mozi afirma que

Toda criatura que vive entre o céu e a terra e os quatro
mares partilha da natureza [ging 1&] do céu e da terra e
da harmonia do Yin e do Yang. Nem mesmo os maiores
sabios podem alterar isso. Como sabemos? Quando
ensinavam sobre o0 céu e a terra, eles moravam nas
esferas superior e inferior e nas quatro estagdes, nos
principios do Yin e Yang e da natureza humana [ren qing
Af&], nos fendmenos dos homens e mulheres, passaros
e animais, e dos sexos. Mesmo os primeiros reis ndo
podiam fugir dos fundamentos da natureza (Mozi, 6.8;
Mei, 1929, p. 26).

Nessa passagem, Mozi descreve o qing (i) como a natureza firme e
objetiva do mundo (KIEZ1E), incluindo a natureza humana (ren qing Af5),
que é inalteravel e imutavel mesmo pelos reis sabios. A passagem inteira explica
a ordem natural do universo (tempo, espago, coisas vivas e néo vivas) € a
natureza dos seres humanos e dos animais. Aqui, ging ndo tem nenhuma
relagdo com as emogdes ou sentimentos.

Em outra passagem, Mozi usa qing para explicar o ambiente
sociopolitico de um estado. Ele afirma que aqueles governantes que
compreendem o ging das pessoas comuns serdo lideres bem-sucedidos, mas
aqueles que ndo compreendem o qing trardo o caos (Mozi, 13.1; Mei, 1929, p.
70). Aqui, ging significa um amplo ambiente sociopolitico, especificamente as
condigbes de vida (econdmicas, culturais, sociais e politicas) das pessoas. O
Mozi afirma que a compreenséao do ging das pessoas é um elemento critico para
uma lideranga de sucesso. Os governantes devem observar cuidadosamente a
realidade sociopolitica de seus estados e as condicdes de vida e opinides de seu
povo. Este tipo de ging se enquadra na categoria semantica de situaces,
circunstancias, ou realidade. Cai (2020, p. 403) a interpreta como as condicdes
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existenciais das pessoas, e Virag (2017, p. 56) a toma como o sentimento ou a
disposicéo afetiva das pessoas.

Qing também significa verdade ou veracidade no Mozi (36.1). Quando
Mozi explica o padréo (epistemoldgico) de julgamento, ele afirma que

Agora, como ¢ dificil dizer a verdade e o erro [ging wei &
{5] (de uma doutrina) no mundo, deve haver trés testes
(Mozi, 36.1; Mei, 1929, p. 189).

Mei (1929) traduz ging wei como verdade e erro, mas o termo pode ser
entendido como genuino (verdadeiro) e artificial (enganoso), ou seja, um par de
propriedades epistemolégicas contrastantes. Qing também é usado de forma
adverbial. Significa sinceramente, francamente, seriamente ou realmente. Mozi
afirma que se

os governantes realmente [qing ] desejam o ganho e
evitam as perdas, desejam a seguranga e evitam 0s
perigos, eles ndo podem deixar de condenar as guerras
ofensivas (Mozi, 18.4; Mei, 1929, p. 104).

Embora o significado adverbial esteja relacionado ao significado do
substantivo ging, ou seja, genuinidade, ele revela uma maneira Unica de como as
emocdes se relacionam com os seus objetos. As emogdes, como as crengas e
as percepgoes, tém sua propria intencionalidade, ou seja, sua propria maneira de
se referir a seus objetos-alvo. Por exemplo, as pessoas ndo estdo apenas
zangadas. Elas estdo zangadas com certas coisas ou eventos (alguém roubou o
seu carro, por exemplo) de certas maneiras (formas altamente estressantes e
frustrantes). Com relacdo a esta forma unica de intencionalidade afetiva,
Bockover (1995, p. 174) afirma que

a diferenca entre crengas e emogdes... € que as emogdes
implicam em formas distintamente afetivas de se estar
consciente das coisas.

Em seu uso adverbial no Mozi, qing mostra este aspecto Unico de
intencionalidade afetiva. As emogdes ndo se relacionam simplesmente com os
seus alvos: elas podem se relacionar com os seus alvos por diversos modos
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adverbiais (isto é, fortemente, fracamente, sinceramente ou superficialmente,
etc.).

5.3 O Méncio

Seguindo a visdo de Conflcio sobre a genuinidade da emogdo nas
virtudes morais, Méncio (372-289 AEC) desenvolve uma explicagdo
moral-psicoldgica do coragdo-mente (xin /L)) e seus fundamentos morais inatos
com excitacdo [arousal] espontdnea e pureza motivacional. Ele coloca as
emogdes morais no centro de sua filosofia e argumenta que a genuinidade
afetiva das virtudes confucionistas emerge de inclinagbes afetivas inatas. Seus
quatro brotos morais (siduan PO, os quatro fundamentos morais-psicologicos
das virtudes confucionistas) s&o o coragéo da piedade e da compaixdo (f8If),
vergonha e aversdo (Z==), modéstia e conformidade (F¥:Z), e aprovacio e
reprovacdo (==3E) (Méncio, 2A6, 6A6). Por exemplo, ndo podemos suportar ver
o sofrimento dos outros e desenvolvermos rapidamente uma preocupagdo
empatica por eles. Essa inclinagdo afetiva naturalmente suscitada é o
fundamento da virtude confucionista da benevoléncia (ren) (Méncio, 2A6).
Méncio frequentemente compara o cultivo dos brotos morais a um processo
agricola: os brotos podem crescer naturalmente devido a sua natureza inata sob
condigbes externas particulares (como a agua, o solo e os nutrientes) para a sua
plena maturagdo. Deste ponto de vista ontogenerativo e inato das emogdes
morais, podemos ver a conexao moral-psicoldgica entre ging e as emogoes.
Mesmo que nenhuma conexao explicita entre ging e emogdes seja feita no
Méncio, a genuinidade da mente humana nas virtudes confucionistas como ren
(= benevoléncia), yi (£ retidao), i (#2 decoro ritual), e zhi (&5 sabedoria) é
rastreada até a natureza ou esséncia inata, (p. ex., ging) da humanidade que se
manifesta em reagbes emocionais como buren (47 ndo suportar ver o
sofrimento dos outros) ou ceyin (1HIf= piedade e compaix&o).

Quando digo que todos os homens tém uma mente que
nao suporta ver o sofrimento dos outros, meu significado
pode ser ilustrado assim: Agora, quando os homens de
repente veem uma crianga prestes a cair num poco, todos
tém um sentimento de alarme e angustia, ndo para
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ganhar amizade com os pais da crianga, ndo para buscar
elogios de seus vizinhos e amigos, nem porque nao
gostam da reputacéo [de falta de humanidade se néo
resgataram a crianga]. Nesse caso, vemos que um
homem sem o sentimento de comiseragdo ndo é um
homem; um homem sem o sentimento de vergonha e
desgosto ndo é um homem; um homem sem o sentimento
de deferéncia e cumprimento ndo é um homem; e um
homem sem o sentimento de certo ou errado n&o é um
homem (Méncio, 2A6; Chan, 1963, p. 65).

Como se pode ver na discussdo de Méncio sobre os quatro brotos
morais dessa passagem, a psicologia moral do coragdo se concentra no
fundamento psicolégico e ontolégico das emogdes morais. Segundo ele, as
virtudes confucionistas derivam dos fundamentos inatos (siduan), e esses
fundamentos sdo naturalmente dotados de inclinagdes morais afetivas. Assim
como Confucio enfatiza o significado das emogbes sinceras no cultivo das
virtudes, Méncio destaca os fundamentos emocionais inatos do cultivo das
virtudes. No entanto, esses nédo sao apenas alicerces psicologicos. Eles também
sdo fundamentos ontoldgicos. Méncio (2A6) afirma, por exemplo, que a faltar
ceyin [piedade e compaix&o] no coragdo-mente significa auséncia da esséncia
de humanidade. Essa abordagem fundacionalista e ontoldgica na filosofia moral
de Méncio oferece uma oportunidade estimulante para conectar emocdes
(inclinagbes afetivas) e qing (natureza genuina) no contexto dos quatro brotos
morais.

Segundo Méncio, certas emogdes sdo despertadas por orientagbes
psicologicas inatas da mente que fluem espontaneamente da natureza original
do ser humano. Os quatro brotos morais (siduan) sdo emog¢des que merecem um
cultivo cuidadoso, pois sua genuinidade deriva da natureza humana. Méncio
(2A6, 6A6) acredita que as emogdes, como 0S organismos vivos, tém raizes e
fundagdes, crescem e se expandem, e se estendem para realizar seu potencial
natural. Elas comegam e crescem como um fogo que comega como faisca e uma
fonte que irrompe (Méncio, 2A6). Elas ndo devem ser obstruidas ou paradas.
Elas devem ser desenvolvidas e cultivadas para realizar todo o seu potencial.
Esse é o nativismo moral-psicologico de Méncio que destaca os brotos morais
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afetivos e generativos na fundagdo da mente do coragao e da natureza humana
(Seok, 2008).

Flanagan (2014) caracteriza a psicologia moral de Méncio dos quatro
brotos morais como teleologia natural porque as emogdes morais tém
fundamentos profundos na natureza humana com os pontos finais designados,
ou seja, as virtudes confucionistas. Esta abordagem ontolégica e teleoldgica das
emogdes mostra porque as emogdes sdo importantes na filosofia confucionista e
como as emogdes e qing podem se relacionar umas com as outras. Por
exemplo, a ging aparece quatro vezes (Méncio 3A4, 4B46, 6A6, 6A8) no Méncio
e significam natureza/esséncia ou situacdo/realidade. Geralmente, o contetido
semantico do qing no Méncio segue o dos Analectos: ging néo esta diretamente
relacionado a sentimentos subjetivos internos. Wu zhi qing (#1215) significa
natureza das coisas (Méncio, 3A4) e ren zhi qing (AZ15) significa a natureza
ou disposicao natural dos seres humanos (Méncio, 6A8). Em 6A6, porém, ging é
usado para explicar a bondade da natureza humana no contexto dos
sentimentos afetivos, ou seja, dos quatro brotos morais. Ele afirma que “Dos
sentimentos [qing] proprios dela [natureza], ela se constitui para a pratica do que
é bom” (Méncio 6A6; Legge, 1960b, p. 402). Nesta passagem, qing se refere ao
fundamento ou raiz das emogbes morais. Méncio explica que todos os seres
humanos, apesar de suas diferengas individuais, tém o mesmo fundamento de
bondade, como os quatro brotos morais que sdo basicamente sentimentos
morais. Esses sentimentos sdo as esséncias fundamentais (qing) da
humanidade que podem se tornar virtuosas através do processo de cultivo e
aprendizagem. Embora qing, nessa passagem, néo se refira a estados subjetivos
internos da mente, significa as disposi¢des genuinas e verdadeiras dos seres
humanos, tais como as orientagbes afetivas da mente que podem ser
observadas nos quatro brotos morais. Nesta passagem, ging (natureza/esséncia)
se aproxima das emocgdes e dos sentimentos, ndo apenas sentimentos
aleatorios, mas certos sentimentos com inclinagdes inatas especificas que
refletem a natureza subjacente dos seres humanos. Aqui, Méncio abre a porta
para o ging emocional em sua discussao de como 0s seres humanos podem se
tornar virtuosos através dos brotos afetivos inatos da moralidade.

Além dos quatro brotos morais e sua natureza fundamental, Méncio
discute emogdes e sentimentos subjetivos de amor, preocupacao e tristeza. Por
exemplo, ele discute as emogdes do rei Shun (%), tais como tristeza e amor por
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seus pais e irmao, e explica a verdadeira piedade filial (Méncio, 5A1). Os pais € 0
irmdo de Shun tentaram mata-lo, mas ele manteve seus sentimentos sinceros
por eles. Assim como Conflcio, Méncio acredita que as emogdes genuinas séo
componentes criticos das virtudes morais ideais. Ele também aponta como as
emogdes mudam nosso senso de adequagdo e motivam a adogdo de certas
normas. Ele afirma que

Antigamente, ndo havia qualquer regra para o tamanho
do caixdo interno ou externo. Na antiguidade média, o
caixao interno era feito de sete polegadas de espessura,
e 0 externo, 0 mesmo. Isso era feito por todos, desde o
soberano até o povo comum, e ndo simplesmente pela
beleza da aparéncia, mas porque assim satisfaziam os
sentimentos naturais de seus coragdes [ren xin AN
(Méncio, 2B16; Legge, 1960b, p. 221).

Parece que a espessura do caixao tem pouco a ver com emogdes ou
sentimentos, mas Méncio explica que nossos sentimentos pelas pessoas
falecidas é a razdo pela qual o caixao interno tem certa espessura. Nao é por
uma consideragdo estética, um principio universal ou um senso de dever, mas
por um senso afetivo para com os outros o que motivou a decisao de adotar tal
espessura. Desta perspectiva, pode-se facilmente entender as criticas de Méncio
(Méncio, 3B9) as opinides de Yang Zhu e Mo Di (yangismo e moismo). O ponto
de vista de Yang é que 0 egoismo € o que promove o proprio interesse, mas ndo
reconhece a autoridade do governante. O ponto de vista de Mo é que o cuidado
imparcial € o que apoia o beneficio dos outros, mas ndo reconhece 0s
sentimentos e o respeito de seus pais. Méncio afirma que “ndo reconhecer nem
0 rei, nem o pai é ser como uma fera” (Méncio, 3B9; Legge, 1960b, p. 282). E
importante notar que o que Méncio critica aqui néo é simplesmente sua rejei¢éo
a autoridade de governante e pai. Ao contrario, € a negacdo do coragdo
atencioso no centro da moralidade o que torna a humanidade pouco mais do que
animais. Méncio explica por que os sentimentos e as emogdes pelos outros,
especificamente por nossos pais, é importante, e por que o yangismo e 0
moismo falham: eles propdem modos de vida descuidados. Isso é claramente
apresentado no comentario de Méncio sobre a visdo do pensador moista Yi Zhi
(38F). Méncio discute o seguinte exemplo:
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Na grande antiguidade, havia alguns que n&o enterraram
0s seus pais. Quando os seus pais morriam, eles os
pegavam e jogavam em uma vala. Mais tarde, quando
passavam por eles e viram raposas e gatos selvagens 0s
comendo, € moscas e mosquitos 0os comendo, 0 suor
surgia em suas testas, eles pareciam inquietos e néo
suportavam olhar aquilo direito. Agora, a transpiragéo n&o
era para o bem de outras pessoas. Era algo do fundo de
seus coragdes que se manifestava em suas expressoes.
Eles voltavam imediatamente para casa e voltavam com
cestos e pas e cobriram os corpos. Se era realmente
correto cobri-los, entdo deve haver certos principios
morais que faziam com que os filhos e os homens da
humanidade se tornassem filhos filiais de seus pais
(Méncio, 3A5; Chan, 1963, p. 71).

Nesta passagem, Méncio afirma claramente que as mudangas
fisiolégicas no corpo néo sao causadas por uma deliberagdo ou consideragdo de
reputacdo e recompensa. Elas simplesmente saem do fundo do coragéo (zhong
xin Ful’y — o centro ou nlcleo do coragdo-mente) em seus sentimentos pelos
outros. Ele acredita que o yangismo e o moismo carecem desse elemento critico
da mente moral afetiva. Segundo ele, somos criaturas morais por causa dos
sentimentos e emogdes que fluem de nossa natureza genuina em seu
coracdo-espirito que se importa com os outros.

5.4 O Xunzi

Xunzi (310-235 AEC) aborda as emogdes a partir da perspectiva das
fungdes e processos mentais. A mente, segundo ele, € uma complexidade
funcional que consiste em diversos processos de sentimentos, e sua natureza
ndo é a de se basear na orientagdo moral inata, mas a de manifestar
sensibilidade afetiva e reatividade em formas expressivas. Se a mente tem a
reatividade espontdnea a estimulos externos, as emogbes e sentimentos
mostram como a mente interage ou reage com o0 mundo (Xunzi, 11.10). Portanto,
sua abordagem das emocdes e sentimentos, em comparagdo com a abordagem
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fundamental e moral de Méncio, é naturalista e psicologica. Ao contrario de
Méncio, ele ndo investiga e analisa os fundamentos inatos das virtudes
confucionistas. Em vez disso, ele discute como as emogdes e sentimentos sao
despertados na mente para servir a determinadas fungdes perceptivas, conativas
e morais.

Xunzi se concentra em inclinagdes mentais naturalmente inatas sem
necessariamente implicar as normas subjacentes das virtudes ideais. Ele afirma
que

A disposicdo natural [qing 5] das pessoas é que, para
alimento, elas querem carnes, para roupas, elas querem
pecas bordadas, para viagens, elas querem carruagens e
cavalos, e, além disso, elas querem as riquezas da
fortuna excedente e dos bens acumulados. Mesmo que
providas dessas coisas, até o final de seus anos nunca
ficariam satisfeitas; esta ¢ também a disposi¢do natural
[qing 155] das pessoas (Xunzi, 4.11; Hutton, 2014, p. 29).

Nessa passagem, Hutton traduz qing como “disposicdo natural’. E
importante notar que o significado de ging como disposi¢do natural néo significa
necessariamente senso normativo ou teleolégico da natureza (ou seja, a
natureza como padrdo ideal ou objetivo final da vida humana), mas tendéncias
espontaneas n&o reguladas e ndo cultivadas do comportamento humano na
filosofia do Xunzi, porque o ging humano (AZ1&) pode ser perturbador e
desordenado (Xunzi, 23).

Desse ponto de vista naturalista, Xunzi conecta ativamente o qing a
estados e disposi¢des psicoldgicas. Em textos chineses anteriores, como o Mozi,
por exemplo, ren ging nao se refere a psicologia interior ou estados afetivos. No
Xunzi, contudo, ren zhi qing (AZ&, qing dos seres humanos) ou ren ging (A
18, qing humano) se refere a disposicdes psicoldgicas ou estados afetivos. Cai
(2020, p. 407) relata que ging aparece 119 vezes nos Xunzi e

Das 119 aparéncias de qing, menos de 20 carregam a
importag&o neutra ou positiva de “a natureza das coisas”.

Especificamente, Xunzi conecta qing a estados subjetivos internos. Ele
afirma que
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Os sentimentos de gostar e desgostar, felicidade e raiva,
e tristeza e alegria, proprios da natureza de uma pessoa,
sd0 chamados de disposicbes [qing 1] (Xunzi, 22.2;
Hutton, 2014, p. 236).

Entre os textos chineses no periodo dos Estados Combatentes, essa é
uma das passagens onde o ging ¢é discutido explicitamente no contexto dos
sentimentos subjetivos internos. Entretanto, a passagem, em si, ndo mostra
necessariamente que ging é entendido ou identificado como emogdes na filosofia
de Xunzi. Em vez disso, as emogdes podem ser entendidas como expressdes,
derivagdes ou uma das manifestagdes da natureza ou esséncia subjacente dos
seres humanos, como Graham (1990, p. 64) sugere. Quer se aceite ou ndo a
interpretagao de Graham, é claro que Xunzi aproxima o ging da dimens&o mental
afetiva. Na verdade, a observagéo cuidadosa, a modificagdo e o cultivo do ging
como disposigéo afetiva € um elemento-chave da filosofia moral de Xunzi, como
ilustrado em seus capitulos sobre rituais e musica.

Segundo Xunzi, o ging humano tem uma inclinagéo distinta do yu (X
desejo). As pessoas gostam de satisfazer seus desejos materiais, tais como
alimentos extravagantes e roupas finas.

A disposicdo natural [|§] das pessoas & que, para
alimento, elas querem [yu #X] came, para roupas, elas
querem pegas bordadas ... (Xunzi, 4.11; Hutton, 2014, p.
29).

Nessa passagem, yu (8X) significa desejo por valores materiais e
interesse em maximizar o proprio interesse. Xunzi acredita que o yu é uma
disposicdo inata da psicologia humana e 0s seres humanos s&do individuos
autointeressados que procuram satisfazer seus desejos que ndo estdo
completamente satisfeitos. Como resultado, 0 yu gera a luta competitiva e
violéncia. Ele afirma que

Elas [pessoas] nascem com desejos nos olhos e ouvidos,
um carinho por belas imagens e sons. Se 0s seguirem,
entdo a lascivia e o caos surgiréo ... (Xunzi, 23.1; Hutton,
2014, p. 248).
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Ao contrario da abordagem ofimista de Méncio em relacdo as
disposigdes inatas como 0s quatro brotos morais, a abordagem de Xunzi em
relacéo a disposicdo natural do yu é cautelosa e aflitiva, e qui¢ad completamente
desesperadora: 0 yu é uma grande ameaga a ordem e estabilidade da vida
humana. A natureza humana é ma, declara ele (Xunzi, 23.1), devido a essa
disposicéo psicoldgica natural, mas egoista, da mente humana.

Yu é tipicamente entendido como um estado de necessidade ou busca
(Xunzi, 411, 23.1). Entretanto, Xunzi o explica no contexto de estados
perceptuais, como ver, ouvir e degustar, ou seja, de como nossos 0rgaos
sensoriais buscam 0s seus objetos.

Quanto as disposigdes naturais das pessoas [qing 15,
seus olhos desejam [yu £X] o maximo em imagens, seus
ouvidos desejam o maximo em sons, suas bocas desejam
0 maximo em sabores, seus narizes desejam 0 maximo
em odores, e seus corpos desejam 0 maximo em
conforto. Esses “cinco maximos” sdo algo que as
disposicdes naturais [qing &] das pessoas ndo podem
evitar desejar (Xunzi, 11.10; Hutton, 2014, p. 104).

Nesta passagem, Xunzi descreve a forma como nossos 6rgéos
sensoriais estdo relacionados a seus alvos. Os estados de percepgao tém seus
objetos, ou seja, o que eles veem, ouvem e cheiram. Yu descreve essa
propriedade relacional (ou seja, intencionalidade) da mente, além de sua fungéo
original de desejar “cinco objetos maximos”. Ou seja, yu ndo é apenas uma
tendéncia natural para satisfazer os desejos pessoais, mas também uma
intencionalidade perceptiva que reside em um nivel fundamental (perceptual) da
mente humana. Se a intencionalidade, como Brentano (1874) explica, € uma
natureza distinta e essencial da mente, o yu e o ging de Xunzi incluem este
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aspecto fundamental da mente (a relacionalidade ou tematicidade [aboutness]®
da mente) de um ponto de vista afetivo.

A relacéo entre ging e yu, portanto, deve ser entendida em um nivel
mais profundo da natureza humana ou, talvez, da natureza do universo. Xunzi
fornece tal explicacéo. Ele afirma que

A natureza humana [xing % natureza] é a realizagéo do
Céu [tian X]. As disposicbes [ging & disposigéo natural
ou propriedade essencial] séo a substancia da natureza
[xing 14 natureza]. Os desejos [yu BK] sao as respostas
das disposigdes [qging {&] as coisas. Ver os objetos de
desejo como admissiveis e busca-los € o que as
disposicdes [ging 1&] ndo podem evitar (Xunzi, 22.15;
Hutton, 2014, p. 244).

Nesta passagem, Xunzi explica que o yu deriva do qing e o ging vem do
xing (a natureza fundamental das coisas). Frente este amplo processo de
derivagdo do tian (céu) para yu através do xing e do qing (como indicado no
diagrama esquematico abaixo), yu pode ser entendido como uma inevitavel
disposigao inata dos seres humanos.

Tian (K Céu [Natureza]) — Xing (14 natureza [humana])
— Qing (1§ disposigdo natural) — (Resposta do Qing
[Ying JF&] ao estimulo externo) — Yu (8K desejo).

Este processo cosmoldgico pode nos ajudar a entender como o qing
passou a incluir uma nova dimensdo semantica, ou seja, uma disposi¢do
psicologica de desejo ou emogao a partir de seu significado original de natureza

% Nota do revisor: O termo “aboutness” ndo tem uma tradugéo amplamente aceita em
portugués. As traducgdes em filosofia da mente tendem a usar o termo “sobredade”, no
sentido de uma qualidade a cerca de ou sobre algo produzido em nossa mente, sendo
uma pega importante da intencionalidade da mente para filésofos como Bretano e Searle.
Outras alternativas, s&o “atinéncia” (o que é préprio, atinente, de algo) e “tematicidade”’,
um tema caracteristico de um objeto, ou seja, um referencial de classificagdo daquele
objeto em um quadro mais geral (algo que foi melhor explicado no caso do Mozi e do
Xunzi no capitulo “Légica e linguagem na filosofia chinesa antiga” deste livro, e por isso o
escolhemos como melhor opg&o, nesse caso, para traduzir “aboutness”).
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ou esséncia. Segundo Xunzi, ging estad relacionado néo apenas a natureza
objetiva e essencial das coisas (xing %), mas também as inclinagdes
psicologicas humanas (yu 8X), porque o ging deriva do xing (natureza) e gera o
yu (desejo). Neste processo de génese e proje¢éo do ging, podemos entender
que o ging néo se refere simplesmente a natureza objetiva, estatica e eterna das
coisas, mas também as disposi¢des interativas e responsivas dos seres
humanos. Uma abordagem semelhante ao qging pode ser encontrada no Xing Zi
Ming Chu (MEB#sH A natureza humana vem do Mandato), um texto
confucionista escavado escrito entre meados do século IV AEC até o inicio do
século Il AEC Segundo o Xing Zi Ming Chu, o qing é despertado quando o xing
(natureza humana) é estimulado por objetos externos.

O qi [forgca material ou energia fisica] emocional (xi, nu, ai,
bei [prazer, raiva, dor, tristeza]) deriva do xing. Quando se
manifesta externamente, ele é devido ao contato sensorial
com as coisas (wu qu zhi ¥JBXZ) (Xing Zi Ming Chu, 1.1;
Tang, Bruya, e Wen 2003: 275; Middendorf 2008: 152).

A partir desta perspectiva ampla do xing fundacional e do qing
responsivo, podemos entender como 0s aspectos objetivos e subjetivos do ging
sd0 integrados na filosofia de Xunzi através da resposta ou ressonancia
interativa entre as coisas.

A abordagem naturalista e psicoldgica de Xunzi, entretanto, ndo implica
que as emogdes sejam apenas sentimentos subjetivos e que a mente seja
apenas amoral ou imoral. A genuinidade da emogao ainda é importante na
psicologia moral de Xunzi, tal como na de Conflcio e Méncio. Xunzi discute, por
exemplo, por que é importante prestar total respeito as pessoas falecidas com
lealdade, generosidade e a decoragdo completa de seus caixdes. Ele explica que
as pessoas possuem sentimentos genuinos pelos falecidos porque tratar a vida e
a morte com o mesmo cuidado € o que todas as pessoas desejam (Xunzi, 19.17;
Hutton, 2014, p. 207). Ele também explica como as emog¢des genuinas podem
ser cultivadas através da transformagéo afetiva. Segundo ele, a genuinidade
emocional pode ser desenvolvida através de varios tipos de atividades sociais e
culturais, como os ritos e a mdsica, pois os estados afetivos podem ser
enriquecidos e refinados por ajustes e modificagbes cuidadosas para se
tornarem estados mentais sinceros. Por exemplo, as pessoas encontram alegria
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na musica na ressonancia profunda e afetiva com a performance musical. Xunzi
afirma que “sons e musica entram profundamente nas pessoas e transformam as
pessoas rapidamente” (Xunzi, 20.5; Hutton, 2014, p. 219). Mesmo que as
emogdes sejam influenciadas pela disposicdo natural do yu, elas podem
transformar o coragdo-mente a seguir o caminho dos sabios através do processo
de refinamento responsivo na musica e no ritual. A filosofia de Xunzi mostra esta
natureza desenvolvimentista e transformadora das emogdes.

5.5 O Laozi (Dao De Jing)

O Laozi (&), também conhecido como Dao De Jing (B{E4E, O
Livro do Dao e do De), € um texto daoista do periodo dos Estados Combatentes.
Acredita-se que Laozi (Lao-tzu ou Lao Dan) seja seu Unico autor, embora muitos
estudiosos hoje acreditem que a obra foi composta por varios autores efou
editores. No Laozi, o termo ging ndo é encontrado. N&o ha discussbes sobre a
natureza e as disposi¢Oes particulares dos seres humanos sob um Unico termo
como qing (&) ou xing (14). Entretanto, emogdes individuais ou estados afetivos
como raiva (nu #%), ressentimento (yuan %), coragem (yong &), bondade
amorosa (ci Z&) e desejo (yu &X) sdo discutidos no Laozi. Laozi acredita que as
emogdes tém influéncia duradoura no comportamento humano e as emogdes
destrutivas podem ameagar o bem-estar das pessoas e prejudicar suas
interagdes sociais harmoniosas. Embora ele ndo discuta seriamente se as
emogdes sdo genuinas ou superficiais ou se elas mudam ou transformam os
estados internos da mente como Méncio ou Xunzi, ele discute como as emogdes
afetam os comportamentos das pessoas e as motivam a ajudar ou prejudicar a si
mesmas e aos outros.

Ele afirma que

Eu tenho trés tesouros que guardo e preservo:

O primeiro, chamo de bondade amorosa [ci Z&];

0 segundo, chamo de frugalidade [jian f&];

O terceiro, chamo de nunca ousar colocar-me em primeiro
lugar no mundo.

0 amével pode ser corajoso [yong &E];

O frugal pode ser generoso;
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Agueles que nunca se atrevem a se colocar em primeiro
lugar no mundo podem se tornar lideres dos varios
oficiais.

Agora, ser corajoso sem frugalidade,

Colocar-se em primeiro lugar sem se colocar atras dos
outros,

Estes levardo a morte (Laozi, 67; Ivanhoe, 2002, p. 70).

Nesta passagem, Laozi menciona a bondade amorosa, a frugalidade e
0 ndo interesse proprio ou egocéntrico como os trés tesouros, explicando como
eles influenciam o sucesso e o fracasso das pessoas. Entre eles, a bondade
amorosa e a coragem sdo disposi¢des afetivas que ajudam os individuos a
serem lideres bem-sucedidos, mas a falta delas levaria ao fracasso e a morte.

Seguindo a mesma linha de pensamento, ele explica que as emogdes
podem ajudar ou prejudicar as pessoas, dependendo de suas circunstancias.
Assim como a chuva ajuda as pessoas quando a terra esta seca, mas prejudica
as pessoas quando o rio estd inundando, as emogdes devem ser
cuidadosamente despertadas e expressas. Ele afirma que

Ser corajoso com ousadia leva a morte,

Ser corajoso sem ousadia leva a vida.

Os dois trazem beneficios para uns e perdas para outros
(Laozi, 73, Ivanhoe, 2002, p. 76).

Laozi também nos adverte sobre as emogdes nocivas ou destrutivas.
Algumas delas sdo emogOes negativas, emocdes que tém valéncia negativa,
como a raiva e o ressentimento. Laozi sugere que lidemos cuidadosamente com
a raiva e o ressentimento. Ele afirma que se deve “retribuir o ressentimento com
a Virtude [de 1=]” (Laozi 63; Ivanhoe, 2002, p. 66) e “aqueles bons em atacar
nunca estdo furiosos [nu %% (Laozi, 68; lvanhoe, 2002, p. 71). Especificamente,
ele fala de atitudes e disposicdes conflitantes ou contenciosas: elas sdo
antagonicas ou hostis aos outros e aos interesses deles, concentrando-se
exclusivamente no préprio interesse. Ele afirma que

Os bons em conquistar seus inimigos nunca os
confrontam.
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Aqueles bons em usar os outros se colocam em uma
posic&o inferior.

Isto é chamado de a Virtude da n&o-disputa (Laozi, 68;
Ivanhoe, 2002, p. 71).

Uma das emogdes frequentemente discutidas no Laozi é o desejo (yu
#X). O desejo, especificamente uma tendéncia natural a satisfazer as
necessidades basicas, ndo é necessariamente negativo ou maléfico, mas Laozi o
menciona 26 vezes neste texto relativamente curto e explica cuidadosamente
seus efeitos potencialmente nocivos devido a sua natureza exclusiva (sua
orientagdo egoista ou egocéntrica que exclui ou desconsidera os interesses ou
pontos de vista dos outros). Laozi afirma que “o grande Caminho [Ki&] é
sempre sem desejos [AX]” (Laozi. 34) e “aqueles que preservam o Caminho [J&]
n&o desejam [AX] a plenitude”. (Laozi, 16). Ele enfatiza que devemos minimizar o
desejo (Laozi, 1, 19) de entender e seguir o Caminho (dao). Virag caracteriza a
abordagem de Laozi como bastante cautelosa e reprovadora em relagdo as
emogdes, especificamente o desejo, como uma das caracteristicas de destaque
do Laozi. Ela (Virdg, 2017, p. 76) afirma que

Uma das caracteristicas de destaque deste texto [0 Laozi]
é seu relato negativo de emogdes e desejos como
fundamentalmente contrarios a realizacdo da vida
aperfeicoada — uma vida de acordo com 0 processo
natural do cosmos.

A abordagem reprovadora do desejo de Laozi, no entanto, deve ser
cuidadosamente compreendida, pois ele nédo diz que se deve simplesmente
rejeitar ou reprimir o desejo. No primeiro capitulo do Laozi, ele faz uma afirmagéo
paradoxal sobre 0 desejo e a auséncia de desejo nas suas relagbes até o
Caminho final:

Um Caminho que pode ser seguido ndo é um Caminho
constante.

Um nome que pode ser nomeado ndo é um Caminho
constante.

N&o nomeado, é o comego do Céu e da Terra.

Nomeado, é a m&e de uma miriade de criaturas.
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E assim,

Sempre elimine desejos a fim de observar seus mistérios
[do Caminho];

Sempre tenha desejos a fim de observar suas
manifestagdes [do Caminha].

(Laozi, 1; Ivanhoe, 2002, p. 1).

Laozi, como faz em muitos capitulos do Laozi [Dao De Jing], apresenta
nesta passagem um paradoxo intrigante de desejo e falta de desejo. A
passagem pode ser interpretada de muitas maneiras diferentes. De um ponto de
vista contextual, o desejo (yu) pode ser benéfico ou prejudicial, ou cultivado ou
eliminado assim como a coragem (yong) pode ser benéfica ou mortal em certas
situagdes para certas pessoas (Laozi, 73). Do ponto de vista psicoldgico, certos
aspectos do desejo (como a promogdo exclusiva do interesse proprio, da
indulgéncia sensorial ou do ponto de vista egocéntrico) séo prejudiciais, mas
outros (como a inclinagdo natural para satisfazer as necessidades basicas de
cada um) séo aceitaveis. Entretanto, considerando o significado deste capitulo,
ou seja, o capitulo inicial do Laozi onde se discute o Caminho final e a limitagéo
linguistica ou conceitual de identificad-lo e descrevé-lo adequadamente, o
paradoxo do desejo e da auséncia de desejo pode ser compreendido do ponto
de vista da relagdo intrigante entre o desejo e 0 Caminho. A relagao entre os dois
pode ser explicada de duas maneiras opostas: o desejo pode distorcer o
Caminho (neste caso, a falta de desejo é necessaria), mas nos ajuda a iniciar
nossa jornada em diregdo ao Caminho (neste caso, 0 desejo é necessario).
Essas abordagens conflitantes do desejo mostram tanto a limitagdo quanto a
abertura do desejo em nossa jornada para compreender o Caminho. Talvez a
relacdo entre o Caminho e o desejo possa ser caracterizada como uma forma de
intencionalidade afetiva onde as emocdes se abrem, guiam e mudam nossa
proje¢do emocional para 0 mundo e para o Caminho. Independentemente
dessas interpretagdes do desejo, é claro que a visdo de Laozi ndo é
simplesmente ascética e excludente em relagdo ao desejo, apesar de advertir
contra sua natureza potencialmente prejudicial e destrutiva, especificamente a
busca exclusiva do interesse proprio e do ponto de vista egocéntrico que pode
gerar a compreenséo conflituosa, tacanha e miope do eu e dos outros.

No geral, o Laozi desenvolve uma visdo estimulante sobre a natureza
das emocgdes e das disposi¢des afetivas. Ele proporciona uma discussao
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aparentemente negativa, mas cautelosamente pratica e engenhosamente
encorajadora de como as emogdes afetam as pessoas. Algumas emogdes,
especificamente a raiva e o desejo, podem ser prejudiciais e destrutivas em
certos contextos, ndo apenas por causa de sua valentia negativa, mas por causa
dos pontos de vista exclusivos e auto-orientados. Além disso, o Laozi se
concentra em como as emogdes interagem com outras emogdes, como elas
afetam os comportamentos e como elas contribuem para o bem-estar das
pessoas e para a estabilidade de suas comunidades.

5.6 O Zhuangzi

O Zhuangzi é um texto daoista no final do periodo dos Estados
Combatentes. Acredita-se que tenha sido escrito pelo filosofo daoista Zhuangzi
(369-286 AEC), mas sua autoria & debatida especialmente nos capitulos
externos (wai pian 4Mgs, capitulos 8 a 22) e nos capitulos diversos (za pian 5
8, capitulos 23 a 33) do texto. Ele consiste em historias e anedotas que
transmitem as mensagens perspicazes e intrigantes do daoismo e do estilo de
vida daoista. Também desenvolve uma abordagem inspiradora das emogdes e
seus fundamentos nas inclinagdes naturais da mente humana. Embora o ging se
refira @ natureza essencial das coisas em algumas passagens do Zhuangzi, em
outras passagens ele se refere ao fundamento psicologico das disposicdes
afetivas. Portanto, é importante ver como a obra entende o qing e como qing e
emocdes estdo relacionadas no Zhuangzi.

Zhuangzi acredita que as emogdes sdo fendbmenos naturais como o
vento, a chuva e os trovdes. Assim como ndo podemos mudar o vento, a chuva e
os trovbes, ndo podemos evitar que os sentimentos surjam naturalmente. Ele
afirma que

Alegria, raiva, ftristeza, prazer,  preocupagao,
arrependimento, volubilidade, inflexibilidade, modéstia,
voluntariedade, franqueza, insoléncia — musica vinda de
buracos vazios, cogumelos brotando em umidade, dia e
noite se substituindo antes de nos, e ninguém sabe de
onde eles brotam. Que assim seja! Que assim seja!
(Zhuangzi, 2.2; Watson, 2013, p. 8).
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Nesta passagem, Zhuangzi lista as emog¢des juntamente com os eventos
naturais, como o cultivo de cogumelos e a alternancia entre dia e noite. O ponto
de Zhuangzi nessa passagem € que, como 0s fendmenos naturais, as emogdes
sdo0 despertadas espontaneamente sem nenhum planejamento ou esforgo. Essa
abordagem naturalista, entretanto, ndo implica que as emogdes sejam um caos
imprevisivel e ndo regulado e que ndo devemos sentir ou reagir a qualquer
emocdo. Ao contrério, ele sugere que devemos sentir as emogdes sem
quaisquer expectativas ou suposi¢des. Ao contrério dos primeiros filésofos
confucionistas, como Méncio ou Xunzi, que buscam o fundamento ontolégico ou
moral das emogdes no qing (1&) ou xin (1L o coragdo-mente), Zhuangzi, nesta
passagem, toma as emocgdes como elas sdo sem relaciond-las com seus
fundamentos ou analisa-las com suas origens. Ele sugere que ndo devemos
julga-las ou inculca-las com convengdes sociais ou normas morais.

N&o faz sentido, portanto, sentir emogbes como positivas, negativas,
atraentes ou repulsivas tanto quanto néo faz sentido descrever o dia e a noite
como positivos ou negativos. Zhuangzi acredita que desenvolver gostos ou
aversoes (interpretagces ou avaliagdes afetivas de nossa interagdo sensorial e
perceptiva com o mundo) é uma forma inadequada de sentir ou compreender as
emogdes que surgem naturalmente, o que pode ferir aqueles que sdo apanhados
por seus gostos e aversdes. Assim, ele diz que néo se deve, “por seus gostos e
aversdes, fazer qualquer dano interior a si mesmo” (Zhuangzi, 5.6). Na conversa
seguinte, ele explica seus pensamentos sobre como devemos abordar os
sentimentos e as emogdes.

Huizi disse a Zhuangzi: “Pode um homem realmente
existir sem sentimentos [qing]?”

Zhuangzi: “Sim”.

Huizi: “Mas um homem que n&o tem sentimentos [qing] —
como vocé pode chama-lo de homem?”

Zhuangzi: “O Caminho Ihe deu um rosto; o Céu lhe deu
uma forma — por que vocé ndo pode chama-lo de
homem?”

Huizi: “Mas se vocé j& o chamou de homem, como ele
pode existir sem sentimentos [qing]?”

Zhuangzi: “Néo é isso que eu quero dizer com
sentimentos [ging]. Quando falo em n&o ter sentimentos
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[ging], quero falar sobre um homem que n&o permite que
gostos ou desgostos invadam e Ihe fagam mal. Ele
apenas deixa as coisas serem do jeito que sdo e néo
tenta ajudar a vida ao seu redor” (Zhuangzi, 5.6; Watson,
2013, p. 40-41).

Nesta passagem, Zhuangzi distingue duas formas diferentes de ging.
Quando ele diz “um homem ndo tem sentimentos”, ele esta falando sobre os
sentimentos de gostar e desgostar. Esse tipo de sentimentos pode nos afetar e
nos motivar a aceitar e seguir certos pontos de vista, regras ou normas. No
entanto, sentimentos naturais vém a mente sem trazer quaisquer suposigdes ou
julgamentos de gosto ou desgosto. Em sua andlise dessa passagem, Ma e van
Brakel (2021, p. 137) afirmam, citando Graham (1981 [2001, p. 82]), que

O préprio Zhuangzi diz explicitamente que Huizi e seus
entendimentos do gqing s&o diferentes: “Vocé esta
entendendo mal o que eu quero dizer com ging” (Legge,
1891, p. 235); “shife” [juizos de valor, tais como gostar e
desgostar] € o que eu quero dizer com “qing”.

Aqui podemos ver a abordagem naturalista ou fenomenolégica de
Zhuangzi sobre as emogdes. Segundo ele, néo ter sentimentos n&o significa que
nao devemos sentir as emogdes. Em vez disso, ele sugere que devemos tomar
as emogdes simplesmente como sentimentos espontaneos e naturais, de modo
que a tristeza e o prazer nao possam encontrar uma maneira de perturbar e ferir
a mente. Assim, ele afirma que “se vocé esta satisfeito com o tempo e disposto
deixa-lo seguir seu curso, entdo a dor e a alegria ndo tém como invadir’
(Zhuangzi, 3.5; Watson, 2013, p. 21). Zhuangzi, portanto, ndo promove o
ascetismo, o fatalismo ou a apatia. Ao invés disso, ele enfatiza a plena aceitagéo
do qing naturalmente dado (xing ming zhi qing 18R Z1E disposicdo afetiva
naturalmente dada). As emogdes vém e vdo como o dia e a noite e devemos
estar felizes e tristes quando elas aparecem e nos atingem com certos estados
de animo e sentimentos.

Por esta razdo, Zhuangzi adverte sobre o desejo (yu #X) de
satisfazermos e ampliarmos nossos gostos e desgostos e enfatiza a importancia
de aceitarmos e acomodarmos os sentimentos de emogdes que surgem
naturalmente. Ele afirma que
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Se vocé tentar satisfazer todos os seus apetites e desejos
e satisfazer os seus gostos e desgostos, entdo vocé trara
aflicdo a verdadeira forma de sua natureza e destino
inatos [xing ming zhi ging #5215, qing naturalmente
dado] (Zhuangzi, 24.1; Watson, 2013, p. 199).

Nessa passagem, ele argumenta que o desejo é o fundamento dos
gostos e desgostos pessoais que causam o desvio ou a distorcao das emogdes
que fluem naturalmente. Uma vez que gostos e desgostos distorcem ou induzem
os sentimentos naturais ao erro, é provavel que sejamos pegos pelo sofrimento
mental e por doengas psicoldgicas como a frustragdo, a depresséo e o estresse.
Portanto, ele sugere que preservemos e sigamos a natureza espontanea da
mente em seus sentimentos e emogdes. Ele afirma que

As pessoas de hoje, quando vém ordenar seus corpos e
regular suas mentes, muitas vezes o fazem de uma
maneira tal como a guarda fronteirica descreveu. Eles
viram suas costas para a parte Celestial, desviam-se da
natureza inata, destroem a verdadeira forma [ging] e
aniquilam o espirito, apenas para fazer aquilo que a
multiddo esta fazendo (Zhuangzi, 25.6; Watson, 2013, p.
220).

Talvez uma das formas estimulantes de entender a viséo de Zhuangzi
sobre as emogdes e 0 ging naturalmente dado (xing ming zhi qing 1852 15E)
seja comparar sua abordagem do ging com a de Xunzi. Xunzi acredita que o ging
pode ser aperfeicoado por rituais, masica ou outros meios de autocultivo. Para
Zhuangzi, toda a ideia de modificar ou transformar o ging através do decoro
confucionista e do autocultivo para fins de ordem social e edificagdo moral perde
propriedades criticamente importantes do ging, ou seja, sua espontaneidade
natural e abertura imparcial. Segundo ele, nossos sentimentos e emogdes séo
importantes para nos ndo porque podem ser aperfeicoados ou amadurecidos,
mas porque nos ajudam a perceber e a sentir as coisas sem qualquer ponto de
vista premeditado ou predeterminado ou preconceitos impostos pelas
convengdes sociais e normas morais. Ele enfatiza que devemos preservar o ging
naturalmente dado porque sé conquistamos a retidéo final n&o perdendo o ging
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natural. (Zhuangzi, 8.1). Portanto, ele critica as virtudes confucionistas da
benevoléncia (ren) e retidéo (yi), afirmando que

Minha definicdo de competéncia nada tem a ver com
benevoléncia e retiddo; significa seguir a verdadeira forma
de sua natureza inata [xing ming zhi qing 1485218 qing
naturalmente dado] (Zhuangzi, 8.3; Watson, 2013, p. 63).

Hansen (1995, p. 21) explica estas abordagens contrastantes sobre o
qging, afirmando que

Zhuangzi... normalmente € otimista sobre as respostas do
15 qing™%, Xunzi & notoriamente pessimista. Zhuangzi
é contrério as tradicbes e convengdes confucionistas.
Xunzi é favoravel a respeito delas.

Como Hansen descreve em sua comparagao entre os pontos de vista
de Xunzi e Zhuangzi, ha pelo menos duas abordagens contrastantes das
emogdes na filosofia chinesa antiga. Pela abordagem confucionista de Xunzi, as
emogdes sdo entendidas como manifestagdes da natureza humana e o potencial
de desenvolvimento da virtude. Na abordagem daoista de Zhuangzi, porém, o
fundamento ontoldgico e o cultivo moral das emogbes ndo s@o importantes nem
necessarios para compreender e sentir as emogdes. As emogdes S&o
sentimentos que surgem de modo esponténeo e natural, e ndo devemos tentar
julga-las e modifica-las em nome da natureza humana, das normas morais ou
das convengdes sociais.
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Méncio/Mengzi
Mozi
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Zhong Yong
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publicados no site do Chinese Text Project (https://ctext.org/). Por exemplo, a
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Project, é citada como “Xunzi 1.1” nesse ensaio.
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V. Epistemologia na Filosofia Chinesa®

Autora: Jana Rosker
Tradutor: Matheus Landau Carvalho
Revisor: Matheus Oliva da Costa

A filosofia chinesa foi desenvolvida com base em paradigmas
ontolégicos, epistemolégicos e metafisicos que diferem daqueles dos discursos
tedricos ocidentais. Os conceitos e categorias usados na filosofia chinesa néo
podem ser facilmente transferidos de um contexto sociocultural para outro, e
muitas vezes é dificil compreender essa filosofia através das lentes do
pensamento ocidental tradicional. A aplicag@o exclusiva de métodos ocidentais
pode, portanto, levar a graves equivocos e falsas interpretagdes dos discursos
chineses. Portanto, € importante ter cuidado para ndo diminuir a riqueza e a
profundidade do pensamento chinés ou transforma-lo em uma verséo fraca do
pensamento filoséfico ocidental.

As dimensdes epistemoldgicas dos textos chineses e seu papel no
contexto do pensamento chinés tém sido desenvolvidas com cada vez mais
sucesso sob a égide da redescoberta e da aplicagdo de categorias e abordagens
metodologicas tradicionais chinesas especificas (Lenk e Paul 1993). O presente
verbete também explora a epistemologia chinesa através das lentes do

% Traducdo de: ROSKER, Jana. Epistemology in Chinese Philosophy. In: ZALTA, E. N.
(ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Spring 2021 Edition. Stanford, CA: The
Metaphysics Research Lab, 2021. Acesso em: 06 fev. 2022. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/spr2021/entries/chinese-epistemology/.
The following is the translation of the entry on Epistemology in Chinese Philosophy by
Jana Rosker, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the
version of the entry in the SEP’s archives located on this link:
https://plato.stanford.edu/archives/spr2021/entries/chinese-epistemology/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-epistemology/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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patrimdnio conceitual e ideacional criado e desenvolvido na tradi¢do chinesa
(Creller 2014: 196).

De acordo com as epistemologias europeias tradicionais prevalecentes,
o conhecimento foi adquirido principalmente através da observacdo e do
raciocinio. No entanto, no pensamento tradicional chinés, o conhecimento foi
compreendido em um sentido muito mais amplo, ou seja, como algo que também
(ou principalmente) deriva de conteidos morais e que ndo pode ser separado da
pratica (social). O método que determinou a maior parte dos ensinamentos
epistemoldgicos encontrados nos classicos chineses baseava-se em uma visdo
holistica de mundo, e era direcionado para uma compreensao que poderia ser
alcangada por meio da educacéo e do aprendizado. O conteudo basico destes
ensinamentos estava enraizado nas premissas da ética pragmatica e utilitaria. A
epistemologia chinesa era relacional (Rosker 2012), no sentido de que entendia
que o mundo externo era ordenado como uma rede de relagdes, formando uma
estrutura dinémica. A mente humana também foi estruturada de acordo com este
sistema organico cosmico que tudo abrange (/i I). A correspondéncia relacional
e a compatibilidade mutua entre as estruturas cosmicas e mentais representam,
portanto, a pré-condigéo basica da percep¢éo e compreensdo humanas.

Este verbete fornecera uma vis&o geral sistematica das caracteristicas
especiais, 0s métodos centrais e as principais correntes de desenvolvimento dos
discursos epistemoldgicos chineses classicos que foram baseados em uma visao
de mundo holistica estruturalmente ordenada e enraizada em premissas
axiologicas.

1. Categorias Basicas
1.1 O Coragédo-Mente e as Coisas-Eventos
1.2 Nomes e Realidades, Linguagem e Significado
1.3 Conhecimento e Agéo
2. Caracteristicas especificas
2.1 Epistemologia Relacional
2.2 A Axiologia da Compreenséo
2.3 Onto-Epistemologia
3. Abordagens Classicas
3.1 Linguagem e Compreens&o
3.2 Negligenciando o positivismo linguistico
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3.3 Abordagens proto-analiticas
3.4 Epistemologia Igualitaria
4. Influéncias budistas e a epistemologia neoconfuciana
4.1 Visao geral
4.2 Conhecimento Subjetivo e Objetivo
4.3 O Principio Estrutural como o Principio Mais Importante da
Compreensao
4.4 Conhecimento Supremo e a Exploragdo das Coisas vs. Meditacdo
Isolada
4.5 Conhecimento Inato
5. Desenvolvimentos conceituais posteriores e epistemologia chinesa
moderna
5.1 Metodologias pré-modernas
5.2 Sinteses de Métodos e Disciplinas
Referéncias
Chinese Text Project
Obras Citadas

1. Categorias Basicas
1.1 O Coragao-Mente e as Coisas-Eventos

Na filosofia chinesa classica, o significado da palavra chinesa xin 1),
que literalmente se refere ao coragéo fisico, ndo se limita as suas conotagdes
comuns. Ao contrario das definicbes ocidentais, a compreensdo metaférica
chinesa dessa nog¢do nao apenas denota esse 6rgdo como o centro das
emogdes, mas também como o centro da percepcdo, da compreensdo, da
intuicdo e até mesmo do pensamento racional. Como os antigos chineses
acreditavam que 0 corag&o era o centro da cognicdo humana, a nogao de xin é
mais comumente traduzida como “coragdo-mente” nos discursos filosdficos.
Essa compreensdo foi determinada pela auséncia de contraste entre os estados
cognitivos (ideias representativas, raciocinios, crengas) e afetivos (sensagdes,
sentimentos, desejos, emogoes).
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Nas epistemologias classicas chinesas, a autoconsciéncia de cada
pessoa era baseada em uma compreensdo holistica do mundo, que era
estruturada como uma relagéo interativa entre os seres humanos e a natureza
(tianren heyi RAE—). A unidade de todos os seres cosmicos era vista em
termos da totalidade orgénica e dindmica da natureza e da sociedade. Portanto,
a autoconsciéncia como base de qualquer tipo de compreensao originou-se da
consciéncia de que o ser proprio de cada um estava organicamente incorporado
e entrelagado com estruturas coésmicas constitutivas indeterminadas (racionais).
O coragao-mente, que representa a parte crucial dessa autoconsciéncia, esta
equipado, de maneira inata, com a estrutura basica do reconhecimento (moral).

As origens dessa tradigdo remontam bem a histéria intelectual pré-Qin.
O coragdo-mente humano n&o foi apenas postulado como a sede do conceito de
mente ou consciéncia e, portanto, a fonte tanto das emogdes quanto do
raciocinio, mas foi percebido também como uma espécie de érgéo dos sentidos
pelos antigos chineses. Na verdade, Mengzi (372-289 AC), as vezes, até o vé
como o principal érgéo dos sentidos, responsavel por selecionar e interpretar as
sensagdes transmitidas a ele por outros 6rgdos dos sentidos (Mengzi CTP*":
Gaozi shang, 15). Em outras palavras, enquanto o Ultimo possibilitou a
percepgao, o coragdo-mente possibilitou a compreensao da realidade externa ou
aquela parte da realidade transmitida pelos érgéos dos sentidos. Em Guanzi,
uma obra filoséfica atribuida ao politico legalista Guan Zhong (século 7 AC,
embora provavelmente datando de muito mais tarde), a fungdo principal da
mente ndo se refere apenas aos 6rgdos dos sentidos, mas também a todos os
outros 6rgé@os importantes como, por exemplo, intestinos ou bexiga (Guanzi CTP:
Jiu shou, 6). Mais tarde essa abordagem foi tipica dos estudiosos legalistas, que
estabeleceram os conceitos da hierarquia confuciana sobre fundamentos
absolutistas. Tais discursos também remetem a relagdo entre o corpo (inferior) e
0 espirito (superior). No entanto, nos primeiros textos filoséficos chineses, ouvir e
ver parecem ser considerados os sentidos mais importantes, na medida em que
desempenham o papel mais significativo na aquisi¢do de conhecimento (Geaney
2002). Na maioria dos antigos discursos filosoficos chineses, a relagéo
corpo-mente era vista como uma unidade organica, determinada pelo principio
da complementaridade. Isso levou ao estabelecimento do reconhecimento

' Nota do revisor: a sigla “CTP” se refere ao website Chinese Text Project, em que
consta a fonte indicada. Ver a bibliografia desse capitulo.
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corporal (tiren B&&7% ou tiyan §&%) que pertence aos métodos fundamentais de

percepgao (Ni 2002: 287) na epistemologia tradicional chinesa.

Assim, com excegao da escola moista, que elaborou algumas divisdes
sobre 0 problema das coisas como elas sdo (shi z2) e as coisas como elas
aparecem (ran %) (Mozi CTP: Xiao qu, 8), 0 coragdo-mente como o 6rgao
inerente de percepg¢do era visto como continuamente integrado aos fenémenos
do mundo externo que se manifestavam na nogéo de coisas-eventos (wu #).
Assim, em vez de estabelecer uma linha de demarcagéo clara entre o sujeito e 0
objeto da compreens&o, a percep¢do humana e o reconhecimento da realidade
eram vistos principalmente como o produto de uma interagdo coerente,
estruturalmente ordenada e complementar entre o coragdo-mente e as
coisas-eventos. Essa continuidade dos mundos interno e externo prevaleceu na
epistemologia classica chinesa até o século 11, i.e. até os primordios da filosofia
neoconfuciana, quando foi posteriormente desenvolvida.

1.2 Nomes e Realidades, Linguagem e Significado

A regularidade harménica, que representa o postulado elementar para o
processo de compreensao, tem sido vinculada as questdes da linguagem e sua
relagio com o mundo. A percepcdo de tal regularidade foi, portanto,
pré-condicionada pela linguagem que pretendia fornecer uma estrutura formal
para a compreensdo social. A padronizacdo da linguagem (e, portanto, da
percepcdo refletida cognitivamente) tinha que ser percebida de acordo com a
regularidade estrutural da existéncia. De acordo com a maioria dos estudiosos, a
categorizagdo elementar que definia os pressupostos essenciais e formais das
epistemologias classicas chinesas estava, portanto, intimamente ligada a
questdes relativas a regulagdo da relagdo entre a estrutura da linguagem e a
realidade. Essa categorizagdo foi expressa na relagdo de complementaridade
bipolar entre nomes ou conceitos (ming £%) e realidades (shi ).

A glorificagdo confuciana da sociedade perfeita, harmoniosa e utépica
do passado também se refletiu no discurso sobre os Nomes Apropriados (Lunyu
CTP: Zi lu, 3), que vislumbrava uma sociedade em que todos vivessem de
acordo com o significado original daquilo que expressava sua posicao social. De
acordo com esta abordagem, as palavras na sociedade ideal, passada,
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incorporavam o cerne das realidades denotadas por elas, enquanto a crise do
periodo dos Estados Combatentes (475-221 AC) emergiu das crescentes
discrepancias entre os nomes (posi¢des sociais) dos individuos e seu
comportamento real. As condigdes ideais para a sociedade, portanto, sé
poderiam ser estabelecidas quando todos agissem de acordo com seu nome
(social) (Lunyu CTP: Yanyuan, 11).

Ao contrario de Conflcio, Mo Di (c. 650-200 AC), o fundador da escola
moista, questionou a existéncia de uma linguagem ideal (a esséncia da nogao de
ming) a qual a realidade (externa) e a sociedade tiveram que se adaptar. Em vez
de moldar as interagdes sociais de acordo com os padrbes linguisticos, os quais
os confucianos viam incorporando a estrutura essencial da ordem natural e da
humanidade, os moistas adotaram a abordagem oposta, argumentando que,
uma vez que a linguagem era um meio para transmitir realidades, era a
linguagem que precisava se ajustar a tais realidades e nao vice-versa. De acordo
com Mo Di, os critérios para tal ajuste deveriam ser baseados nas necessidades
sociais reais, € ndo nos modelos idealizados e estranhos de uma época
passada.

Entretanto, em ambos o0s casos, a realizagdo de um regulamento que
pudesse fornecer uma estrutura para uma compreensdo social precisava ser
pré-condicionada pela padronizagdo da linguagem, o que, como um possivel
fator no problema da relagéo entre realidades (shi) e a nomenclatura adequada
(ming), tornou-se a questdo epistemolégica basica na China antiga.
Naturalmente, a questdo com respeito aos critérios normativos para tal estrutura
relacional surgiu logo no inicio desta abordagem. A padronizagao ou continuagéo
(chang &) da linguagem teve que ser realizada de acordo com as premissas
formais de uma verificagdo (bian #%) de estrutura binaria (shi &£ [é]: fei E [ndo
é]). Somente quando essas condi¢des foram satisfeitas, foi possivel atingir o
objetivo final da epistemologia pragmaticamente orientada nos discursos
classicos chineses: toda expresséo lingiistica, todo nome (ming) poderia (e
deveria), portanto, ser aplicado de acordo com os principios que determinavam a
realidade (shi).

Os adeptos da Escola dos Nomes (ming jia #52%) acreditavam que, no
que diz respeito & situagdo concreta a que a linguagem foi aplicada, cada coisa
em si poderia ter um Unico significado. Gongsun Long (c. 325-250 AC) entendeu
isso de um jeito em que revestimentos mutuos de significados sé poderiam
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existir em um nivel abstrato. Ele tentou eliminar a sobreposigdo semantica, ou
pelo menos reduzi-la a um nivel em que a linguagem ainda pudesse ser
supervisionada e controlada.

No entanto, de acordo com a escola neo-moista, a sobreposicédo
semantica de diferentes termos era uma qualidade natural da linguagem
humana, o que significava que os filésofos neo-moistas ndo viam necessidade
de elimina-la. Eles estavam muito mais interessados na questdo da linguagem
como meio de categorizar os mundos natural e social.

As abordagens seménticas ocuparam uma posigao privilegiada dentro
desses modelos de pensamento. Esses discursos proto-epistemolégicos teriam
um impacto decisivo nos desenvolvimentos posteriores nesta area especifica, a
maioria dos quais ocorreram entre os séculos |l e VI DC. Essa mudanca
epistemoldgica seguiu-se ao debate sobre a natureza da relagdo entre nomes
(ou conceitos) e realidades (ming e shi), que foi posteriormente essencialmente
atualizado dentro dos chamados discursos neodaoistas sobre a relagéo entre
linguagem e significado (yan yiS &), i.e. entre a compreensdo e a
interpretagdo. No entanto, esses fildsofos da era Wei Jin (265-420) também
comecaram a investigar a estrutura do significado de uma forma que n&o estava
mais limitada & esfera da realidade concreta, existente, objetiva e externa (Tang,
1955, p. 68). O foco dos estudiosos desse periodo néo se limitava mais a
responder as questdes relativas ao comportamento “apropriado”, i.e. a rituais
“apropriados”, ou a formulagdo de maximas sabias que inspirassem as pessoas
a uma vida mais sabia e ética, levando a uma sociedade mais harmoniosa. Ao
invés disso, eles estavam interessados na questdo das expressdes e em
investigar as relagdes entre essas maximas ou ditos e a realidade a que se
referiam. Isso significava determinar quais nomes eram apropriados para denotar
certas coisas € quais ndo eram e, inversamente, que tipo de realidades poderiam
ser designadas por certos nomes e quais ndo poderiam. Com base nessas
investigacdes, eles tentaram estabelecer um sistema, baseado na estrutura
semantica dos nomes (mingli lun £5¥E5m, ver Tang, 1955, p. 66) que dividisse
conceitos especificos uns dos outros, a fim de conseguir identificar os erros e
equivocos que resultaram do uso indevido de nomes. Com efeito, esses
estudiosos descobriram a dimensé&o epistemoldgica da metalinguagem, que era
certamente um nivel de pensamento superior ao de simples ensinamentos que
apenas implicavam raciocinio direto e unidimensional sobre as coisas e a
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realidade externa. De acordo com Tang Junyi (1955, p. 66), os ensinamentos
formulados neste nivel eram mais abstratos e pertenciam a niveis cognitivos
mais elevados. Eram ensinamentos sobre “como os ensinamentos eram feitos”.
Os principios derivados deles eram principios de “como os principios eram
estabelecidos”. Essa nova dimens&o, por sua vez, os levaria a analisar a relagao
entre o raciocinio humano e seus proprios conceitos cognitivos e, em Ultima
instancia, esses conceitos como tais.

Posteriormente, em abordagens criticas pré-modernas do pensamento
filoséfico, foi exposto que, embora os nomes n&o incluam os significados de uma
esséncia celestial original, eles ndo devem ser considerados arbitrérios; a
nomeacgéo da realidade deve ser realizada de acordo com os principios objetivos
e geralmente validos. A principal inovacdo a esse respeito foi a énfase de Dai
Zhen (1724-1777) no conceito de “compreensdo exaustiva de fatos concretos
(realidades)” (jingi shi FBELE) pertencentes a realidade que buscamos
compreender (Xia, 1996b, p. 417).

1.3 Conhecimento e Ac¢ao

Na China tradicional, o conhecimento e a forma como ele é obtido
(método de compreensdo) eram vistos como um elemento importante da
existéncia humana. A disputa sobre qual dos elementos que formam o par
categérico binario de conhecimento e agédo (zhi, xing) tinham prioridade,
constituiu um dos debates cruciais na epistemologia chinesa tradicional, bem
como na moderna. No contexto da visdo de mundo holistica classica que era
inerentemente permeada por valores éticos, o reconhecimento da realidade
estava ligado ao envolvimento ativo da humanidade em sua relagao interativa
com seu ambiente social e natural. O conhecimento (zhi) era, portanto, visto
como um fator valioso, necessario e inextricavelmente ligado as atividades
humanas e a implementa¢do da préatica social (xing): qualquer separagédo do
conhecimento e da pratica (social) era equiparada & separagdo dos seres
humanos do mundo no qual eles proprios se encontravam. A proximidade entre o
conhecimento e a acgéo era vista como a proximidade entre o individuo e o
mundo, pois a acdo era um meio para a propria autotransformacgdo e a
transformagdo do mundo em mundo. Consequentemente, a unidade ou
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nao-unidade do conhecimento e da agdo sempre era uma medida da unidade ou
ndo-unidade da humanidade e o mundo (Cheng, 1989, p. 207).

O aspecto crucial da unidade entre conhecimento e agao (zhi xing heyi
K475 foi enfatizado e atualizado no curso de desenvolvimento da filosofia
neoconfuciana durante as dinastias Song e Ming por Wang Shouren (também
conhecido por Wang Yangming, 1472-1529). Essa tese holistica ndo apenas
definiu todo o fundamento ético da epistemologia da Escola do Coragéo-Mente®
(Xin xue 1122), mas também é tipica da maioria dos preceitos filosoficos
semelhantes (Wang, 1933, Xu Ai yinyan, 5).

No século XVII, a Academia da Floresta Oriental (Donglin shuyuan B8
WREPT) e o filosofo materialista Wang Fuzhi (1619-1692) defenderam a
prioridade da acdo (xing). Uma vez que esta posicdo se opunha as visdes dos
neoconfucianos ortodoxos, € uma vez que ela representava uma oposi¢éo nova
e predominantemente materialista a tradicdo neoconfuciana, essa posicao
preparou o terreno para as lutas ideol6gicas ocorridas durante a ultima dinastia
chinesa. A contribuigdo de estudiosos da Escola de Aprendizagem Pratica® (Shi
xue EE2) é especialmente valiosa no contexto do desenvolvimento posterior da
categoria binaria de conhecimento e acdo. Devido a redescoberta dos classicos
ortodoxos e a énfase irrestrita na importancia da aplicabilidade préatica das idéias,
eles ndo apenas colocaram consistentemente a conexdo arcaica entre
conhecimento e agéo no centro do pensamento epistemoldgico, mas também
deram a ela uma énfase mais concreta, como na relagéo entre pensamento e
pratica (politica). Essa conexdo tradicional redescoberta, e de certa forma
remodelada, influenciaria subsequentemente a grande maioria das teorias
chinesas posteriores do conhecimento, sustentando, ao mesmo tempo, uma das
abordagens cruciais para a compreensao especificamente chinesa da filosofia
marxista. Em seu ensaio “Sobre a praxis” (Shijian lun), até mesmo Mao Zedong
defendeu explicitamente uma primazia epistemolégica e axiolégica semelhante
da praxis sobre a teoria (2014, p. 8). Deve-se notar, entretanto, que em suas

%2 Nota do revisor: Xin xue 1'>22 literalmente seria “Estudo do coragdo-mente”, mas era o
nome dado pelos membros dessa corrente da tradicdo confuciana tardia (chamada
também nem neoconfucionismo).
%5 Nota do revisor: shixue BZ2 pode ser traduzido como “aprendizado concreto”,
“aprendizado pratico” ou “estudo da realidade (material)”, e foi uma orientagdo de uma
corrente filoséfica da tradigéo confuciana da dinastia Qing (1644-1911).
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teorias sociais, 0s marxistas chineses endossavam a ideia da inseparabilidade e
da relacdo dialética de ambas as categorias, que no contexto da tradicdo
ideacional chinesa sempre foi vista em termos de bipolaridade complementar.
Embora considerassem a praxis social como o elemento que conferia sentido a
qualquer raciocinio (tedrico), era precisamente esse tipo de sintese renovada de
conhecimento e agao que formava a ponte epistemoldgica que ligava a tradi¢éo
chinesa classica as novas ideias da modernidade ocidental.

2. Caracteristicas especificas
2.1 Epistemologia Relacional

As epistemologias naturalistas que prevaleciam nos discursos
ocidentais tratavam do mundo externo (ou realidade objetiva), que era em
grande parte independente do sujeito que compreende. As abordagens chinesas
do conhecimento podem ser chamadas de epistemologias relacionais, porque se
referem a relagdes. Isso se aplica ndo apenas as epistemologias holisticas
radicais, que negavam a nogdo de substéncia, mas também a uma série de
teorias contemporaneas que defendem uma divisdo estrita entre o sujeito e o
objeto da compreensao (ver Xia 2000, p. 4).

A epistemologia relacional chinesa baseava-se na visdo do mundo
como uma estrutura complexa composta de relagdes, intersegdes e ciclos de
realimentagdo interrelacionados. Modelos chineses especificos para investigar
questdes relacionadas ao conhecimento baseavam-se, portanto, em uma
realidade externa estruturalmente ordenada; visto que a ordem natural (ou
cosmica) € organica, ela segue naturalmente o “fluxo” de padrdes estruturais e
opera de acordo com os principios estruturais que regulam toda existéncia e se
manifestam no conceito de /i I&. Nesta cosmovisdo, a mente humana também
esta estruturada de acordo com este sistema organico aberto, mas que tudo
abrange. Os axiomas de nosso reconhecimento e pensamento séo, portanto,
néo coincidentes ou arbitrérios, mas seguem essa estrutura dinamica. Nesta
visdo, a compatibilidade ou correspondéncia das estruturas césmicas e mentais
é a pré-condigao basica que permite aos seres humanos perceber e reconhecer
a realidade externa (Rosker, 2010, p. 79-82).
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Na maioria dos discursos tradicionais (com excec¢ao da escola moista,
da Escola dos Nomes e de alguns representantes do neoconfucionismo), o foco
nas relagdes estava ligado a unidade do suijeito e do objeto da compreensao. Se
postularmos que a relagdo representa o objeto da compreensdo, devemos
também especificar que esse objeto ndo deve ser visto automaticamente como
um contraponto ao sujeito da compreensdo. As epistemologias relacionais néo
se baseiam em uma divisdo estrita entre essas entidades, nem em uma
demarcagéo estrita (ou necessaria) daquilo que, com respeito ao sujeito da
compreensao, estamos acostumados a ver como o0 mundo externo ou interno.
Portanto, os métodos usados por certos filésofos nas varias correntes da
tradi¢do chinesa de forma alguma s&o decisivos para definir as posi¢des do
sujeito e do objeto da compreensao, ou a natureza de suas relagdes mutuas. Os
métodos para explorar a realidade (externa) (gewu 1&4) e o reconhecimento
introspectivo (fanxing Jz&) foram importantes como ferramentas perceptivas
que serviram principalmente para entender as relagdes. Entretanto, essas
relagdes podem ser continuas ou descontinuas. Isso significa que a relagéo
entre A e B pode ser transformada em uma relagdo entre A e C. Nas
epistemologias chinesas, tal decomposicdo e mudanca de posi¢des estd na
natureza da compreensao (Zhang, 2002, p. 78). Nesse contexto, o conhecimento
(zhi) foi entendido principalmente como o reconhecimento (shi z8) dos principios
estruturais (/) do Caminho que tudo abrange (dao), que, entre todas as outras
entidades do ser, também era expresso em termos linguisticos.

A relagdo como base ou objeto central e meta de qualquer
reconhecimento se manifesta em todos os niveis da compreensao e transmisséo
do ser. Assim, 0 aspecto relacional como nucleo de compreenséo ja estava
aparente na estrutura especifica da cosmologia chinesa, que se baseava na
unidade holistica da humanidade e da natureza (tian ren heyi). A complexidade e
integridade das relagbes na natureza e na sociedade, portanto, representam um
aspecto bésico da epistemologia chinesa. Esse aspecto foi expresso em todos
os debates classicos, que se baseavam nas categorias epistemolégicas
tradicionais elementares de nome (ming) e realidades (shi). As relagbes também
formaram o postulado basico do pensamento tradicional que definia a natureza
da relacdo epistemoldgica central entre conhecimento (zhi) e agéo (xing).
Principalmente devido ao impacto do pensamento budista, a antiga abordagem
holistica para a percep¢éo e compreensdo da realidade através da substancia (fi
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#2) e funcbes (yong FB) foi posteriormente substituida pelo sujeito (neng BE) e
objeto (suo Fft) da compreenséo. Esse tipo de demarcagéo categorica derivada
da tradigdo indiana de pensamento ajudaria os filésofos chineses a obter
posteriormente, nos séculos XIX e especialmente no século XX, uma melhor
compreensdo das teorias do conhecimento na filosofia ocidental, que se
baseavam na ontologia de separar a substéncia dos fendmenos.

2.2 A Axiologia da Compreensao

Enquanto nas teorias europeias mais influentes o conhecimento foi
obtido principalmente por meio do raciocinio, 0 pensamento tradicional chinés
entendeu esta questao em um sentido muito mais amplo, ou seja, como algo que
também (ou principalmente) deriva de contelidos morais. A epistemologia
chinesa também incluia ensinamentos de sabedoria e lidava com questdes como
“de que modo a metafisica (ou sabedoria metafisica) é possivel?” e “como pode
uma personalidade ideal ser cultivada?”. Conseqlientemente, a epistemologia
chinesa enfoca a relagéo interna entre 0 bem e a verdade, entre a virtude e a
razdo; ela precisa de moralidade para adquirir conhecimento, e considera a
epistemologia e a axiologia como sobrepondo-se uma a outra (Xu e Huang,
2008, p. 42). Assim, o chinés tradicional, e especialmente a epistemologia
confuciana tradicional, enfatiza muito o conceito de cultivo moral. Confuicio
acreditava que todo conhecimento e compreensao genuinos surgem da [virtude
da] humanidade (ren 1Z) e, portanto, a moralidade deve ser valorizada para se
obter conhecimento (Lunyu CTP: Li Ren, 2, 7). Os ensinamentos
epistemoldgicos classicos chineses de cultivo e teorias de valores lidavam com
critérios e métodos que avaliam atitudes, modos de pensar e sentimentos
apropriados (Xu e Huang, 2008, p. 39).

Em contraste com a visdo de que a mente humana é definida
meramente por seu potencial cognitivo e, portanto, ndo poderia ser autbnoma,
Mengzi introduziu o conceito de um Eu moral que esta incorporado no
coragdo-mente original (ben xin Zsiy, Mengzi CTP: Gaozi shang, 10), i.e. 0
coragdo-mente da bondade e da moralidade. Esse pressuposto foi considerado
da maior importancia e, portanto, exposto por varios confucianos modernos e
contemporéneos. Em sua interpretagdo, Xu Fuguan (1902/1903-1982) observou
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que o Eu moral — pelo menos em termos de suas caracteristicas basicas - ja
estava presente no inicio da Dinastia Zhou (século X AC). Quando esta
consciéncia moral estd assentada dentro de uma pessoa, ela ird — de acordo
com este intérprete do Confucionismo Moderno (Xu, 2005, p. 178) -
naturalmente comecar a dirigir sua vida e guiar seus desejos através de algo
que se chama ‘razdo moral” (daode lixing JE{E=IEE). Nesse contexto, Lee
Ming-huei expde a importancia da [virtude] confuciana da humanidade (ren {Z),
que ele analisa principalmente no contexto de sua insergéo na teoria menciana
da moralidade inerente (renyi neizai {_ZEMIFE), que € comparavel ao
apriorismo de Kant (por exemplo, Lee, 2018, p. 37-38).

Esse espirito estava focado na subjetividade; seus desejos corporais
foram incorporados a sua responsabilidade moral e assim se manifestaram na
racionalidade e na autonomia (Xu, 2005, p. 34). Interpretacdes modernas
também enfatizam que esta linha de pensamento menciana foi posteriormente
desenvolvida e elaborada dentro do escopo da filosofia neoconfuciana,
especialmente o conceito de conhecimento moral inato de Wang Yangming (liang
zhi RA).

No entanto, devido aos fatores econdmicos e politicos especificos que
determinavam a cultura tradicional chinesa, o conceito tradicional chinés de Eu
moral ndo poderia fornecer (ou, pelo menos, formular) as possibilidades de
obtengdo de conhecimento “objetivo” (i.e. conhecimento ndo necessariamente
vinculado a moralidade) e investigacdo de fendmenos “naturais”. Para Mou
Zongsan (1909-1995), esse foi o fator ideolégico chave que explicou por que a
cultura tradicional chinesa néo desenvolveu discursos de ciéncia e democracia.
Ele, portanto, argumentou que o Eu moral tradicional confuciano deveria
(temporariamente) negar a si mesmo (ziwo kanxian EHFIKPE), a fim de
possibilitar o desenvolvimento desses discursos.

Uma critica semelhante da epistemologia moral confuciana classica foi —
embora de uma perspectiva diferente — ja formulada por seu professor, Xiong
Shili (1885-1968). Com base em sua tese central, que trata da inseparabilidade
de substéncia e fungdo (Rosker, 2009a, p. 377), Xiong criou um sistema ético
enraizado no paradigma confuciano classico do cavalheiro (junzi &), definido
como alguém que possui as qualidades do “sabio interior” e do “governante
exterior”. O conceito do sabio interior se refere ao ajuste espiritual, enquanto o
conceito do governante exterior tem a ver com as atividades sociais e politicas
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dessa pessoa. Enquanto essa diretriz moral, expressa na antiga frase nei sheng
wai wang FJEBSME, se baseava em estudos politicos confucianos classicos,
Xiong criticou 0 confucionismo classico, especialmente 0 neoconfucionismo das
dinastias Song e Ming, precisamente a esse respeito, acusando-os de que suas
epistemologias enfatizavam exageradamente o principio de interioridade e
ignoravam os aspectos sociais da categoria binéria.

2.3 Onto-Epistemologia

Na tradicdo holistica chinesa, a epistemologia é inseparavel da
ontologia, visto que, em sua visao de mundo, todo objeto de cognicdo é também
a prdpria cogni¢do em si; a maneira de sua existéncia esta, portanto, ligada a
nossa compreensdo dele. Como essa conexao caminha nas duas direcdes, i.e.
sua relacdo nao é uma relagdo de dependéncia e determinagao unilateral, mas
uma interagao que inclui co-dependéncia mutua, ndo podemos afirmar que esta
é uma conceituago solipsista do mundo. O mesmo que se pode dizer sobre a
percepcdo do mundo existente também se pode dizer sobre sua compreenséo e
interpretacdo. Isso ndo pode ser separado da existéncia integrada, mas mutavel
e totalmente individualizada dos objetos de cognigdo; isso se manifesta
claramente no sistema tedrico da chamada onto-hermenéutica (benti quanshi
xue ZNBEEEFEER) que foi desenvolvido por Chung-ying Cheng (Cheng
Zhongying) (ver Nelson, 2011, p. 335; Cheng, 2008).

Na obra dos representantes pertencentes as correntes realistas da
filosofia neoconfuciana, bem como nos desenvolvimentos posteriores ocorridos
durante os séculos XVI, XVII e XVIII, especialmente nos processos de formagédo
de novas metodologias e nos processos de incorporagdo do pensamento
budista, essa unidade de realidade e compreensdo foi modificada por uma
constituicdo gradual de uma linha de demarcagéo dualistica que se manifestou
na diferenciag&o entre o sujeito (zhu =E, neng BE) e o objeto (ke Z=, suo Ffr) de
reconhecimento. Esta linha de demarcagéo foi reforgada adicionalmente pela
influéncia subsequente da filosofia ocidental do século XIX em diante. A busca
por uma sintese entre o paradigma classico chinés da unidade da existéncia e
(sua) percepgdo, por um lado, e a visdo dualista, segundo a qual os dois
dominios sdo separados mutuamente, por outro, levou aos debates modernos
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sobre a prioridade de ontologia e epistemologia. Esses debates culminaram em
varias tentativas de reviver, modernizar e restabelecer a visdo chinesa classica
dos vinculos estruturais, organicos e dindmicos entre a ontologia e a
epistemologia.

3. Abordagens Classicas

Na era pré-Han, os debates epistemoldgicos mais influentes eram
condicionados pela questdo das relagdes entre linguagem, pensamento e
realidade. Portanto, de acordo com Chad Hansen (1989, p. 107-120), as
discussoes classicas chinesas sobre a linguagem oferecem novos insights e uma
perspectiva distinta sobre os desenvolvimentos dos discursos centrais dentro
deste campo.

3.1 Linguagem e Compreensao

Esses debates foram determinados pelo conflito entre o confucionismo
classico e 0 moismo ortodoxo, com os representantes do primeiro defendendo
posicOes tradicionalistas, enquanto o Ultimo defendia abordagens mais
utilitaristas (Hansen 1989, p. 108). Em contraste com a posi¢do confuciana
classica, que havia sido formulada no Discurso sobre 0s nomes apropriados (ver
secdo 1.2) e segue a suposicdo de que os nomes implicam a esséncia das
realidades, essa posigao utilitaria derivou de sua consciéncia da relatividade da
compreensao. Assim como nunca podemos saber se as coisas que percebemos
sd0 idénticas a realidade, também nunca podemos ter certeza se os significados
que expressamos sdo realmente entendidos da mesma maneira que foram
pretendidos (ver Mozi CTP: Jing xia, 110).

A reacao a essas posicOes tradicionalistas e utilitaristas dentro da antiga
epistemologia chinesa se expressou em dois pontos de vista epistemoldgicos
distintos, que podem ser designados como “uniformistas”. As bases da primeira
abordagem foram estabelecidas pelo confuciano Xunzi (c. 310-230 AC),
enquanto as premissas centrais da segunda foram fundadas por seu discipulo e
fundador da escola legalista (Fa jia j%33) Han Fei (280-233 AC).
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Xunzi ndo defendia as posi¢des do tradicionalismo puro. E embora ele
visse sua epistemologia como uma elaboragdo dos ensinamentos confucianos
tradicionais, ela pode, em termos qualitativos, ser considerada como uma nova
reacdo as abordagens tradicionais. Nesse sentido, Xunzi pode ser colocado
entre 0s precursores da nova epistemologia, que preconizava posi¢oes
universalistas. No entanto, os prdprios ensinamentos de Xunzi eram baseados
em abordagens relativisticas. Como a linguagem dependia de convengdes
sociais, ele sabia como era dificil escolher critérios para selecionar nomes. No
entanto, apesar dessas opinides, ele condenava veementemente o reformismo
moista, argumentando que o sistema confuciano de padronizacdo ainda era a
melhor maneira possivel de garantir uma sociedade bem regulamentada e
harmoniosa. Ao contrario dos Analectos confucianos, ele ndo acreditava na
missdo primaria de alguma linguagem ideal que incorporasse a esséncia das
realidades existentes, mas considerava nomes e conceitos linguisticos como
meios meramente arbitrarios para expressar realidades sociais (objetivas)
concretas. Apesar dessa diferenca fundamental, por razdes puramente
pragmaticas ele continuou a defender o Discurso sobre 0s nomes apropriados
confuciano, pois estava convencido de que os nomes (ming) também
transmitiam valores, servindo assim a ordem social, e, portanto, deveriam ser
adequadamente padronizados (Xunzi CTP: Zheng ming, 4). Ele também
argumentava que a classificacdo e categorizagdo de nomes nao eram
necessariamente tao dificeis quanto pareciam a primeira vista, pois os sentidos
humanos percebiam diferentes realidades de uma maneira estruturalmente
semelhante; esta semelhanga fisiologicamente condicionada, portanto, fornecia
uma base para a formagdo de convengdes linguisticas comuns (Xunzi CTP:
Zheng ming, 5). Esses acordos padronizados tornaram possivel uma
coordenagdo social funcional - incluindo a conexdo entre atos humanos e
postulados morais. Os nomes, portanto, tinham que ser regulamentados de
modo que pudessem servir a elite como uma ferramenta formal para restaurar e
preservar seu poder politico: eram exatamente esses argumentos que, nas obras
de seus seguidores, viriam a formar a base para a epistemologia legalista que
moldou a doutrina de um dos governos mais totalitarios da historia chinesa.

O discipulo de Xunzi, Han Fei, desenvolveu uma filosofia que
combinava os conceitos basicos das abordagens tradicionalista e utilitaria. Sua
epistemologia, que se baseava nos conceitos de autoridade (wei &) e vantagem
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(i ), representava um sistema unificado fundado na ideia de absolutismo
politico (ver Han CTP: Gui Shi, 1).

3.2 Negligenciando o positivismo linguistico

A segunda abordagem basica pode ser vista como derivada da negagéo
das duas posi¢des que acabamos de descrever, ou de suas caracteristicas
comuns e, de fato, negava as fungbes positivistas da linguagem. Essa
abordagem também continha duas correntes epistemologicas diferentes: a
primeira era pré-linguistica e tinha seu principal representante em Laozi (c.
século VI AC), enquanto a segunda corrente, que encontrou seu expoente mais
famoso no confuciano Mengzi, argumentava que a linguagem ndo era
necessariamente inata (Mengzi CTP: Gongsun Chou shang, 2.8, ver também
Hansen, 1989, p. 110-111). Sua epistemologia moral era igualmente baseada
exclusivamente na introspeccéo.

Entretanto, embora Laozi representasse uma corrente que poderia ser
definida como pré-linguistica, e embora a escola daoista divergisse de muitas
das premissas béasicas dos ensinamentos de Mengzi, a negagédo da linguagem
de Laozi se assemelha muito a de Mengzi. Enquanto Laozi sugere que o
comportamento natural gerado por nossa constitui¢do natural requer o abandono
da linguagem, ndo é por acaso que o confuciano declarado, Mengzi, nunca
menciona o discurso dos Nomes apropriados, que ocupa uma posi¢do tao
importante nos Analectos. Ambos aceitam a ag&o ou comportamento gerado
pela constituigdo natural humana. Embora discordem sobre o quéo ricas e
extensas sejam essas disposi¢des naturais, os dois estudiosos compartilham a
crenga comum de que o comportamento deve ser orientado principalmente por
meio de seu uso (Hansen, 1989, p. 110-111).

Embora o dao de Laozi ndo possa ser contido ou inscrito em qualquer
tipo de estrutura linguistica, ele ainda representa a forga cosmica e moral basica,
criando e governando imanentemente tudo o que existe. Ele via o conhecimento
(no sentido de aprender virtudes) como um tipo de pressao social que impedia
nossa espontaneidade natural (Laozi CTP: 18). Na vis&o de Laozi, todo conceito
linguistico é determinado pelo tempo e pelo espago e pode, portanto, representar
apenas uma expressdo parcial e incompleta da realidade, que ele via como
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integral, dindmica e holisticamente estruturada. Conseqlientemente, para
preservar a naturalidade de nossa existéncia, devemos nos retirar de todas as
convengdes, incluindo a da propria linguagem. Laozi, portanto, buscou um
processo de compreensdo radicalmente diferente: o de introspec¢do nédo
linguistica (Laozi CTP: 47).

Mengzi acreditava que as qualidades inatas dos seres humanos (xing
%) s&o naturalmente dispostas para o bem. Se os individuos estdo em contato
com sua verdadeira natureza, suas acgdes inevitavelmente tender&o para o bem
(Allinson, 1989, p. 17), sem a necessidade de confiar em méximas linguisticas.
Nesse sentido, ele formulou a primeira versdo antilingiistica da epistemologia
confuciana (Mengzi CTP: Wan zhang shang, 5; Jin xin shang, 1, 5, 15; Liang Hui
wang shang, 6). Com essa abordagem, ele queria refutar um dos principios
centrais da teoria moista, a0 mesmo tempo em que resolvia (ou evitava) o
problema central da epistemologia confuciana, i.e. a inser¢do de principios
morais em padroes de comportamento por meio de interpretagdes linguisticas
(Hansen, 1989, p. 110).

De acordo com Chad Hansen (1989, p. 111), Mengzi ndo via a
linguagem como um sistema inato que continha a esséncia das normas sociais
adequadas e, em vez disso, acreditava que todas as convences tradicionais
confucianas estavam “conectadas” ao coragdo-mente (xin) humano. No entanto,
essa visdo foi contestada por outros sindlogos (por exemplo, Shun, 1997; Van
Norden, 2000; Ivanhoe, 2002), que apontaram que apenas os quatro “brotos” (si
duan PUis%) de qualidades morais essenciais (Ivanhoe 2002, p. 43 ) eram inatos
ao coragao-mente, e que estes tinham que ser cultivados adequadamente a fim
de capacitar os seres humanos a compreender o mundo e agir de acordo com as
virtudes morais (Lee, 2018, p. 36-39). Mas dado que os nomes apropriados
(zheng ming) nao representavam um sistema de reconhecimento (moral) para
Mengzi, tal cultivo ndo era baseado em um sistema linguistico compartilhado ou
um consenso (Mengzi CTP: Jinxin shang, 15). Esta posi¢éo permitiu-lhe formular
uma série de argumentos bem fundamentados contra os desafios apresentados
pela escola moista.
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3.3 Abordagens proto-analiticas

A préxima posicdo que influenciou decisivamente o desenvolvimento
posterior de debates epistemolégicos derivou de certas abordagens analiticas
baseadas em pressupostos isomorficos, como defendido pelos representantes
da Escola de Nomes (Ming jia), especialmente por Gongsun Long, ou no
relativismo linguistico. Este Ultimo foi elaborado pelos seguidores da chamada
escola neomoista (Hougi Mo jia {EHBZ235) por meio de um método analitico
puramente formal. No entanto, a abordagem da anélise linguistica dos dois
representantes mais importantes da Escola dos Nomes, i.e. Gongsun Long e Hui
Shi (c. 370-310 AC), sustentava visdes fundamentalmente divergentes sobre a
relacdo entre nomes e realidades, com Gongsun Long argumentando que a
construcdo ideal de uma linguagem realizada ainda era de importancia crucial, e
que a linguagem e a realidade social estavam inseparavelmente ligadas e
semanticamente sobrepostas (Xiang, 2000, p. 52). Seus argumentos
calcavam-se na premissa confuciana de que a aplicacdo ideal da linguagem se
baseava em uma congruéncia mutua completa do nome e do objeto a que se
referia (Gongsun Longzi CTP 2014: Bai ma lun, 4). Apesar de sua postura
idealista, ele acreditava que a linguagem n&o era apenas uma estrutura
consagrada que abarcava a esséncia de toda a existéncia, mas que a fungao
crucial da linguagem permanecia a de denominar realidades (Gongsun Longzi
CTP 2014: Ming shi lun, 13). Essa é a hipdtese que sustenta seus principais
argumentos sobre o tema, intitulada A Disputa sobre Nomes e Realidades (Ming
shi lun).

Em vez disso, Hui Shi acreditava que os nomes (ming) forneciam uma
base para categorizar a realidade (Xiang, 2000, p. 51), uma posi¢do que o
colocava em oposicdo direta as abordagens moistas. Seu relativismo “constante”
também era uma resposta ao realismo neomoista, que foi fundado em distingdes
formais como uma pré-condicdo necessaria para a compreensao. Como seu 11°
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paradoxo® (ver Zhuangzi CTP: Tianxia, 7) indica, a “obsess&o” neomoista com
definicbes de termos (ou nomes) particulares era igualmente redundante.

De qualquer forma, essa corrente epistemoldgica analitica da antiga
tradi¢éo chinesa, que foi redescoberta apenas na segunda metade do século XX,
ajudou a dissipar uma série de preconceitos relativos a uniformidade
metodologica do pensamento classico chinés (Allison, 1989, p. 8). Certas
correntes  “realistas” semelhantes dentro dos antigos discursos chineses
formularam questdes epistemoldgicas adicionais relacionadas as oposigoes
binarias de identidade e diferenca (fong/yi [Bl/£2), ou consisténcia e qualidade
(jian/bai EZ/E]) dos objetos da compreens&o.

Os argumentos de Gongsun Long foram baseados na premissa de
Conflcio de que a aplicagdo ideal da linguagem era baseada em uma
congruéncia mutua completa do nome e do objeto ao qual se referia. Apesar de
sua postura idealista, ele acreditava que a linguagem n&o era apenas uma
estrutura consagrada que abarcava a esséncia de toda a existéncia, mas que a
funcéo crucial da linguagem permanecia a de denominar realidades (Gongsun
Longzi CTP: Bai ma lun, 4). Essa é a hipbtese que sustenta seus principais
argumentos sobre este tema, intitulada A Disputa sobre Nomes e Realidades
(Ming shi lun). Com respeito & situagao concreta a que a linguagem foi aplicada,
cada coisa sO poderia ter um Unico significado. Claro, essa proje¢éo contrasta
com a aplicagcdo usual da linguagem, pois as pessoas tendem a usar nomes
diferentes para os mesmos objetos. Na linguagem cotidiana, os significados das
palavras geralmente se sobrepdem. Gongsun Long tentou eliminar essa
sobreposicdo semantica, ou pelo menos reduzi-la a um nivel em que a
linguagem ainda pudesse ser supervisionada e controlada. O famoso debate
“Cavalo branco, néo cavalo” foi uma tentativa de lidar com essas preocupagdes.

Para os filosofos neomoistas, entretanto, a sobreposi¢do semantica de
diferentes termos era uma qualidade natural da linguagem humana e,
conseqlientemente, eles ndo viam necessidade de elimina-la. Eles estavam

% Nota do revisor: a autora usa o termo “11° paradoxo”, contudo, tradicionalmente se
atribui somente 10 paradoxos ao filésofo Hui Shi, inclusive no capitulo 33 (Tianxia) do
Zhuangzi citado por ela. E verdade que ha mais 21 paradoxos da Escola dos Nomes,
porém, normalmente ndo se atribui ao Hui Shi a autoria deles. De toda forma, o 11°
paradoxo que aparece na fonte referida (cap. 33 do Zhuangzi) é “ovos tem plumas”.
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muito mais interessados na questao da linguagem como meio de categorizar a
sociedade.

No entanto, dado que a complexidade variada da linguagem né&o
poderia ser moldada em uma estrutura regulatéria confidvel dentro das
convengdes linguisticas (Mozi CTP: Jing xia, 140), eles reconheceram a falta de
confiabilidade de facto da linguagem, concluindo que uma padronizagéo geral
valida da linguagem era impossivel. Em sua vis&o, a indefinibilidade formal da
linguagem era, até certo ponto, uma parte de sua estrutura intrinseca (Mozi CTP:
Jing xia, 168).

Ao invés da busca incessante por definicdes das extensdes semanticas
dos termos, os neomoistas preferiam lidar com questdes que abordassem as
conexdes causais. No entanto, sua abordagem para essas questdes diferia muito
daquela da logica formal em muitos aspectos. Eles estavam desinteressados nas
tentativas de construir uma linguagem ideal, expressa nos discursos sobre o0s
nomes; em vez disso, eles se concentraram em analises linguisticas, o que os
levou a conclusdes que eram diametralmente opostas as idéias de Gongsun
Long e as primeiras visdes confucianas sobre a relacdo entre nomes e
realidades.

Mais especificamente, suas analises os levaram a concluir que as
conexdes entre certos nomes individuais (ming), que eram simplesmente
entendidos como entidades arbitrarias da linguagem, possuiam varias camadas
e eram incoerentes. Embora alguns termos compostos pudessem abranger
escopos semanticos que se estendiam para além de todos os significados
parciais dos mings individuais (i.e. as entidades linguisticas das quais eram
compostos), em outros casos, 0 oposto era verdadeiro (Mozi CTP: Jing xia, 102).

No entanto, os fragmentos de suas anélises que sobreviveram néo
contém nenhuma descoberta substancial que va além do reconhecimento ou
confirmagdo da natureza inconsistente das estruturas linguisticas. Assim, ao
contrario de Gongsun Long, suas investigagbes ndo visavam estabelecer um
sistema linguistico universal que pudesse unificar modelos divergentes de
aplicacéo da linguagem. Uma premissa fundamental de seu trabalho era que os
moldes formais de nomeacgdo ndo podiam abarcar a complexa integridade da
existéncia, refletida nas realidades. A linguagem nunca poderia atingir, muito
menos ir além da existéncia real; consequentemente, as caracteristicas objetivas
da realidade determinavam e limitavam automaticamente as estruturas da
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linguagem e, portanto, nossa aplicagdo de constructos e expressdes linguisticas
(Mozi CTP: Da qu, 25).

No entanto, isso néo significa que a linguagem fosse exclusivamente
um produto de convengdes sociais arbitrarias. Apesar de sua importancia
fundamental, a Unica tentativa neomoista de estabelecer uma base linguistica
formal para essa nogdo pode ser encontrada em sua andlise da distingao
classica entre identidade e diferenga (fong yi, Mozi CTP: Da qu, 22).

A questdo aqui é o problema da relatividade essencial desta distingéo
no que diz respeito a varios contextos, pois a diferenca entre os dois antipodas
nao &, de jeito nenhum, mais constante do que, por exemplo, a diferenca entre
as nogdes de grandeza e pequenez, ou extenséo e restricdo. De um ponto de
vista realista, isso pode parecer paradoxal, e este paradoxo foi formulado e
analisado por Hui Shi, um filésofo nominalista que estava mais proximo dos
discursos daoistas. Por meio de suposi¢des aparentemente paradoxais, Hui Shi
tentou situar o problema da identidade e da diferenca no contexto da relatividade
holistica. Por meio de sua exposi¢éo de contradi¢des, na qual mostrou os limites
das extensbes semanticas de certos atributos, ele desejou demonstrar a
relatividade do tempo e do espago expressa nos nomes (ming) aplicados em
diferentes contextos.

Uma de suas contribuicdes mais significativas para a epistemologia
classica da andlise linguistica pode ser encontrada em seu comentario sobre 0
problema geral de identidade e diferenca que, como vimos, 0s representantes da
escola neomoista foram incapazes de desenvolver a uma conclusao concisa (Hui
Shi em Zhuangzi CTP: Tianxia, 7). Ele alegou que duas coisas quaisquer sempre
eram diferentes em algo, ndo importa o quao equivalentes elas fossem em todos
0s outros aspectos (caso contrario, ndo poderiam representar duas entidades
separadas). No entanto, mesmo duas coisas que pareciam ser completamente
diferentes eram da mesma forma idénticas em pelo menos uma qualidade, uma
vez que ambas eram partes de uma estrutura unificada (caso contrario, ndo seria
possivel expressar, ou mesmo pensar nelas na estrutura da linguagem) .

O relativismo “constante” de Hui Shi foi, obviamente, uma resposta ao
realismo neomoista, que foi fundado em distingdes formais como uma
pré-condigdo necessaria para a compreensdo. Como seu 11° paradoxo® indica,
a obsessdo neomoista com definicdes era igualmente redundante (Hui Shi em

% Nota do revisor: ver nossa nota anterior.
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Zhuangzi CTP: Tianxia, 7). Sua categorizagéo da identidade e diferenca, ou da
relatividade radical dos objetos, baseava-se, portanto, na impossibilidade de
definigbes conceituais da realidade, uma vez que toda compreens&o linguistica
era necessariamente limitada a um significado contextualmente determinado que
era incapaz de abarcar todas as dimens6es do objeto de compreensao.

3.4 Epistemologia Igualitaria

Embora os neomoistas nunca tenham sido capazes de formular uma
resposta exaustiva ao relativismo radical de Hui Shi, seu contemporaneo
Zhuangzi (século IV AC) claramente o considerou um estimulo importante para
seu proprio pensamento e foi definitivamente influenciado por ele ao elaborar o
seu proprio sistema epistemolégico. Zhuangzi acreditava que, como 0
conhecimento era infinito, a capacidade humana para a compreens&o era muito
limitada para nos permitir obter qualquer conhecimento verdadeiro (Zhuangzi
CTP: Yang sheng zhu, 1). Assim, ele acreditava que a compreensdo sempre €
algo relativo (Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 11). Como resultado, estamos perdidos
em um labirinto de reconhecimentos reais e falsos. Mas esta situagéo
aparentemente tragica € atenuada pelo fato de ndo termos de enfrenta-la
sozinhos, estamos sempre acompanhados por outras pessoas t&o cegas como
nés. Todos nds estamos ocupados lidando com questdes de dominio de nossa
realidade e, portanto, com questdes sobre a natureza indefinida de nossa
existéncia (Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 3). Como somos determinados pelas
limitagbes de nossos sentidos, naturalmente tendemos a reconhecer a verdade
desses tipos de reconhecimentos que coincidem com nossos proprios sistemas
de valores (Zhuangzi CTP: Yu yan, 1). Em Ultima analise, a subjetividade
humana determina o que deve ser considerado como conhecimento (verdadeiro
e universalmente valido). A aparente objetividade e independéncia da mente
humana tem se mostrado repetidamente uma falsa e iluséria quimera, que s6
leva ao autoengano. A qualidade, as caracteristicas e a extensdo de nossa
percepgado sdo sempre determinadas pelas condigbes reais de nossa existéncia.
Consequentemente, nossa percepcdo — e as acgdes resultantes dela — s&o
sempre dependentes de fatores externos, embora, em Ultima anélise, toda forma
de dependéncia seja na verdade uma forma de auto-dependéncia. E claro que
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tal dependéncia e determinagéo estdo conectadas a nossa ignoréncia, a nossa
incapacidade de reconhecer nossa esséncia e a esséncia de nosso entorno
(Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 13).

Zhuangzi acreditava que reconhecer a natureza relativa de toda a
existéncia ainda nao era suficiente para definir equivalentes e distingdes
(Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 10). Em cada caso concreto, a estrutura da nossa
cognigao permite-nos identificar pelo menos uma qualidade comum ou diferente,
0 que nos permite fazer uma distingdo, por mais atipica que seja.

Essa posicdo de relativismo radical era comum tanto a Hui Shi quanto a
Zhuangzi. Eles também compartilhavam um ceticismo em relagéo a ideia de que
0 mecanismo categorico de identidade e diferenca (fong/yi) poderia fornecer uma
base adequada para uma padronizacdo universal e permanentemente vélida
(chang) de conceitos ou nomes (ming).

Seguindo a tradigdo do daoismo cléssico, Zhuangzi também acreditava
na inexpressibilidade inerente da esséncia holistica de todo o ser. Isso o levou a
adotar o método daoista classico de compreensao, i.e. introspec¢éo (Zhuangzi
CTP: Qiwu lun, 5). Embora n&o tenha oferecido uma solugéo instantanea para as
questdes eternas que constituem o cerne de seu discurso filoséfico, ele tentou
criar uma nova abordagem para o complexo problema das interagdes humanas.
Para ele, a internalizagdo da linguagem é um processo inerente a natureza
humana, assim como comer, beber e respirar, ou qualquer outra coisa que
condicione nossa sobrevivéncia (Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 9).

No entanto, a conexdo incerta entre linguagem e pensamento nao &
uma via de mé&o unica (Allinson 1989: 11) e, de fato, o potencial comunicativo da
linguagem estava preso na estreita passarela entre o falante e o ouvinte, entre o
transmissor e o receptor. Portanto, Zhuangzi acreditava que a linguagem estava
inseparavelmente conectada a compreenséo; na esséncia, elas compartilham as
mesmas qualidades (Zhaungzi CTP: Qiwu lun, 2). Como resultado, todas as
fronteiras linguisticamente determinadas dentro da realidade holisticamente
estruturada sdo, de fato, falsas, uma vez que a linguagem nao pode se
expressar (Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 10).

Assim como o dao, em sua fungao original da esséncia fundamental e
abrangente de todos os seres, e assim como nosso reconhecimento deste
caminho original, a prépria linguagem também é absoluta no sentido da unidade
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de todas as contradigdes relativas das quais é composta (Zhuangzi CTP: Qiwu
lun, 12).

Zhuangzi mostrou pouco interesse nos problemas que ocupavam a
maioria dos filosofos de seu tempo, i.e. problemas de conectar diferentes mentes
individuais em uma unidade compreensivel. Ele evidentemente acreditava que
os problemas de intersubjetividade né&o nos foram impostos de fora; em vez
disso, ele os via como resultado de estarmos presos a padrées de ambicdes
socialmente determinadas. Jamais poderiamos dominar nossos destinos por
meio de intervengdes forgadas na integridade de tudo o que existe, nem por
distingdes artificiais e falsas, nem por avaliagdes absolutas. A razdo para isso
era que a existéncia humana nao estava subordinada a quaisquer poderes
externos superiores que pudessem ser controlados por meio da compreensao
(Zhuangzi CTP: Qiwu lun, 3).

Em tal epistemologia igualitaria, cada tipo de entendimento é igualmente
possivel. A correlatividade de Zhuangzi néo fornece uma perspectiva absoluta
que pudesse anular os julgamentos ou avaliagbes de qualquer método de
compreensao.

4. Influéncias budistas e a epistemologia neoconfuciana
4.1 Visao geral

A epistemologia foi o principal campo de progresso no
neoconfucionismo de Song-Ming (Wen, 2011, p. 271). Sua discusséo sistematica
comegou depois que a filosofia budista atingiu seu auge na China. A distingéo
budista entre a percepcdo subjetiva (neng BE) e os objetos da compreens&o
dentro da realidade externa (suo Pf) ja influenciou os primeiros precursores
dessa corrente intelectual, como por exemplo Shao Yong (1011-1077). No
entanto, neste contexto, a corrente de pensamento mais influente foi o budismo
Chan (Chan &). Em contraste com outras escolas do budismo chinés, por
exemplo a Escola da Consciéncia Pura (Wei shi zong MEz8Z=), a Tiantai (Tian
tai zong KEZR) e as escolas Huayan (Huayan zong EEEES<), a Chan
descartou os métodos tradicionais indianos de perceber a natureza budica e
propds um ensino de iluminagdo de acordo com a sensibilidade filosofica
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chinesa. Seus adeptos, especialmente seu Ultimo patriarca, Hui Neng (638-713),
expuseram a possibilidade de iluminar os humanos sem o uso de palavras. O
tema central de interesse dentro deste contexto mudou da tentativa de entender
0 que era 0 mundo, para entender 0 mundo e a sabedoria de Buda. Uma vez que
a Ultima questdo se enquadra no @mbito da compreenséo de um certo tipo de
conhecimento, esse discurso representou uma mudanca inovadora da metafisica
para a epistemologia.

Nessa mudanga de paradigmas filoséficos, o budismo Chan infundiu a
relagcdo entre coragdo-mente e coisas-eventos com uma sensibilidade distinta
que derivou dos discursos classicos chineses: a continuidade de coragdo-mente
e das coisas-eventos (Wen, 2011, p. 272). Desta forma, os ensinamentos Chan
sintetizaram a epistemologia budista antiga e a chinesa classica, que forneciam
um ponto de partida para a epistemologia neoconfuciana.

De acordo com Wen Haiming (2011, p. 271), a linha geral de
desenvolvimento na epistemologia solipsista poderia ser tragada da seguinte
maneira: a epistemologia do budismo Chan e o estudo de Li Ao (772-841) da
“recuperagdo da natureza humana’ (fu xing 1814%) forneceu as bases para a
epistemologia neoconfuciana; o conceito de criatividade (cheng &%) de Zhou
Dunyi (1017-1073) e sua estrutura epistemoldgica ligando o Supremo Maior (taiji
N48) com o Supremo Maior dos Humanos (renji A1), bem como o ensino de
Shao Yong de observar as coisas (guan wuR#) levantou de forma abrangente
as questbes basicas deste novo discurso; o paradigma de Zhang Zai
(1020-1077) de expandir o coragdo-mente para ser continuo com as coisas (da
xin ti wu RICHEEY)) e as elaboragbes de Cheng Hao (1032-1085) sobre acalmar
a natureza (ding xin TET4) serviram como estruturas basicas e principais
discursos para a epistemologia neoconfuciana; o estudo #£E& (1033-1107) de
Cheng Yi dos Padrées celestiais (tian li 7<IE) e a Explorago das coisas de Zhu
Xi (1130-1200) (gewu) atingiram seu primeiro pico nesta nova epistemologia dos
periodos Song e Ming; depois deles, outro pico foi alcangado no acordo de Lu
Jiuyuan (1139-1192) e Wang Yangming de que nada esta fora da mente de
alguém (wu xinwaizhi wu HEEILIMZHD). O estagio final dos avangos
neoconfucianos no campo da epistemologia pode ser encontrado no conceito de
propenséo intencional (ji %) de Wang Ji (1498-1583) e no ensino de Liu
Zongzhou (1578-1645) sobre a intengdo como raiz (yigen E=FE) do
coragdo-mente.
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4.2 Conhecimento Subjetivo e Objetivo

Essa distingao, que foi mais frequentemente expressa na epistemologia
tardia do século XVII, com a categoria binaria do sujeito (neng) e do objeto (suo)
da compreenséo, também revela definitivamente a influéncia do pensamento
budista sobre toda a filosofia neoconfuciana. Na terminologia budista chinesa, o
termo neng também foi usado, nomeadamente, para expressar a habilidade de
perceber fendmenos; o composto neng bie BERI, por exemplo, foi colocado em
oposic&o ao termo suobie FfAl, enquanto o primeiro foi entendido como “o que
diferencia” e o Ultimo como “o que é diferenciado”. Os dois termos juntos
(nengsuo) referem-se a idéias ativas e passivas; neng indica a habilidade de
transformar e suo o objeto que foi transformado (Soothill e Hodous, 2014, p.
337).

No entanto, os primeiros filésofos neoconfucianos, como Shao Yong,
desenvolveram distingdes epistemoldgicas semelhantes a fim de diferenciar
entre o sujeito (eu, wo ) e o objeto (coisa, wu) da compreensao, gradualmente
levando a uma definigdo direta de subjetivo e conhecimento objetivo.

Em seu dialogo ficcional entre o lenhador e seu amigo, o pescador
(Xingli da quan, 1989, XIlI, 3b, p. 932), Shao Yong elaborou as distingdes
tradicionais entre identidade e diferenga na diviso epistemologica fundamental
entre compreenséo subjetiva e objetiva. Esse desenvolvimento ocorreu em um
discurso sobre a natureza da compreensao e a relagao entre nos € as coisas que
percebemos.

Na filosofia do principal expoente do sistema de pensamento
neoconfuciano, Zhu Xi, essas categorias foram desenvolvidas de modo a se
tornarem critérios cruciais para o método apropriado da compreens&o (Zhu 1999,
p. 14, 53). Semelhante a Shao Yong, ele também defendeu um método
epistemoldgico objetivo e tentou evitar projecdes subjetivas sobre o objeto da
compreensé@o (Zhu, 1999, p. 11, 8). Dessa maneira, ele tentou definir a
separagao entre o sujeito (zhu =) e o objeto (ke Z¥) da compreenséo (Zhu,
1999, p. 45).

Alguns séculos depois, Wang Fuzhi (1619-1692) elaborou essas duas
categorias basicas de um ponto de vista realista, negou os conceitos classicos
de ndo-existéncia e enfatizou a realidade objetiva que existe independentemente
da percep¢do humana. Seguindo a terminologia budista, Wang os denotou como

267



o potencial abrangente (neng) e sua base material (suo). No contexto dos
ensinamentos budistas, tanto o termo suo, que se referia a realidade externa e o
objeto da compreensdo, quanto o termo neng, que se referia a percepgéo
subjetiva e ao sujeito da compreensdo, eram essencialmente vazios (i.e.
ilusérios), enquanto Wang os inclui em seu mundo de compreenséo
materialmente determinado e define sua relagdo como anéloga a relagéo entre
fungdo ou aplicabilidade (yong) e substancia ou esséncia (fisica) (ti), sendo esta
ultima o fator priméario e determinante (Wang, 1982, V., 122).

4.3 O Principio Estrutural como o Principio Mais Importante da
Compreensao

Apbés a Idade Média chinesa, o principal conceito ontoldgico
neoconfuciano de padrdo ou principio estrutural (/i IH), em oposicdo a
criatividade vital (i %&), gradualmente evoluiu para uma nova nogao
epistemoldgica crucial.

No contexto da filosofia neoconfuciana, as coisas geralmente podem ser
reconhecidas ou compreendidas por meio de seus principios estruturais basicos.
Assim como 0 dao na cosmogonia daoista classica representa a lei fundamental
omnipresente que se manifesta simultaneamente dentro de cada entidade do
ser, o li neoconfuciano se expressa tanto no nivel da unidade cdsmica, quanto no
nivel de suas manifestages concretas. A natureza de /i é, portanto, holistica e
binaria, transcendente e imanente. De acordo com esse novo aspecto do ser, 0
conhecimento sé pode ser alcangado seguindo esses principios do mundo
externo.

Embora 0 dao como a forga metafisica elementar seja abstrato e,
portanto, ndo possa ser diretamente apreendido, ele pode, no pensamento
neoconfuciano, ser reconhecido tanto pela intuicdo quanto pela razdo. O papel
epistemoldgico do conceito /i torna-se ainda mais saliente, pois /i foi desenvolvido
nao apenas como o principio estrutural que define o estado concreto do ser de
tudo o que existe, mas também como o principio estrutural condutor da razao
humana (ver secéo 1.2).

Depois de distinguir entre conhecimento subjetivo e objetivo, Shao Yong
alerta contra a subjetividade, que é uma consequéncia de nossa incapacidade de
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reconhecer ou compreender os principios estruturais subjacentes a realidade,
fazendo dele um dos primeiros fildsofos a aplicar o termo /i no sentido
neoconfuciano. Nesse contexto relativamente novo, ele costumava aplicar o
termo wu Ii /)8 (lit.: padrdes estruturais ou principios das coisas), que serviria,
em chinés moderno, para traduzir a palavra ocidental fisica (no sentido da
ciéncia fisica). Dada a sua abordagem, né&o surpreende encontra-lo enfatizando
a distingdo entre reconhecimento “verdadeiro” e falsos misticismos. Zhu Xi
também defendeu a compreenséo de acordo com o principio /i (Zhu, 1999, p. 8,
25). Como Shao Yong, ele estava convencido de que /i era ndo apenas o
principio estrutural que governa a existéncia de todas as coisas externas, mas
também uma parte necessaria e inseparavel do coragdo-mente humano (Zhu,
1999, p. 60, 66-67). No entanto, na visdo de Zhu Xi, as fungbes espirituais de /i
ndo se referiam apenas a razdo humana, mas também representavam a
capacidade humana de perceber e compreender o mundo externo (Zhu, 1999, p.
47). Seguindo a prioridade dos principios morais dentro das epistemologias
confucianas (e neoconfucianas), como o principio central e universal, o /i de Zhu
Xi também incorporou naturalmente componentes éticos (Zhu, 1999, p. 8, 20).

4.4 Conhecimento Supremo e a Exploragdo das Coisas vs. Meditagao
Isolada

Esses novos conceitos levaram a uma polarizagdo da epistemologia,
que também se manifestou nos métodos da compreensdo. A filosofia
neoconfuciana apresenta duas correntes epistemoldgicas, que foram
denominadas ‘realista” e “idealista” (ou “intuicionista”) pela sinologia ocidental.
Ambas foram baseadas em diferentes porgdes do Livro dos Rituais (Li ji #25C),
que faz parte do canone confuciano classico.

A epistemologia da corrente “realista” seguiu os paradigmas da Grande
aprendizagem (Da xue KZ2), que postula a exploragdo das coisas (gewu) com
o propdsito de atingir o conhecimento Gltimo (zhi zhi ZK[). Essas abordagens
foram defendidas anteriormente por Han Yu (768-824), um precursor do
neoconfucionismo, e pela maioria dos neoconfucianos mencionados acima,
como Zhou Dunyi, Cheng Yi e, especialmente, Zhu Xi (Zhu, 1999, p. 14, 48). No
entanto, no entendimento de Zhu Xi, a exploragdo das coisas (gewu) ndo se
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limitava ao processo de investigagdo. Para explorar algo, deve-se reconhecer
exaustivamente todas as suas qualidades (Zhu, 1999, p. 15, 3). Para ele,
explorar as coisas (gewu) e alcangar o conhecimento Ultimo (zhi zhi) formam
uma unidade (Zhu, 1999, p. 15, 17).

Os estudos “idealistas” ou “intuitivos” de conhecimento da epistemologia
neoconfuciana foram derivados principalmente da Doutrina do Meio (Zhong yong
71/E) e buscavam alcangar o reconhecimento da realidade com base na préatica
de meditagéo isolada ou concentragdo (shendu [EX&). Os principais expoentes
neoconfucianos dessa corrente epistemoldgica foram Li Ao e Cheng Hao. De
acordo com eles, a forga cosmica indeterminavel dao representava a Unica base
verdadeira da compreensdo. O objetivo principal da introspeccdo no sentido de
meditagdo isolada era, portanto, compreender o dao (Cheng e Cheng, 1981, 1, Yi
Shu, 13, 221).

4.5 Conhecimento Inato

Durante a Dinastia Ming (1368-1644), esta divisdo epistemolégica na
filosofia neoconfuciana se manifestou no estabelecimento de duas correntes
divergentes de pensamento, representadas pela corrente “realista” da Escola do
Principio Estrutural (Li xue IEE2), por um lado, e a Escola ‘idealista” do
Coragéo-Mente (Xin xue /'» £2), por outro. Wang Yangming, o representante
mais influente desta Ultima, forneceu um né crucial no elo inextricavel entre a
epistemologia e a ética chinesas, algo que é especialmente evidente nos
principais conceitos de seu sistema epistemoldgico: as idéias de coragdo-mente
(xin), a unidade de conhecimento e agdo (zhi xing heyi) e conhecimento inato
(liangzhi). A Ultima nogao representa uma verdade original e natural no sentido
de reconhecimento basico da estrutura mais profunda da existéncia. O
conhecimento inato é inato e, portanto, necessariamente implicito em cada
pessoa, formando uma parte inseparavel do coragdo-mente humana. Da mesma
forma que o coragdo-mente, do qual faz parte, o conhecimento inato também
contém a estrutura basica dos principios naturais (/i) (Wang, 1933, Il, 57). Este
conceito epistemoldgico basico também constitui a base da ética de Wang no
sentido de reconhecimento moral, ou a distingdo entre 0 bem e o mal (Wang,
1933, I, 26). Assim, o conhecimento inato representa o critério basico para o
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reconhecimento e avaliagdo da compreensdo individual, bem como das
interagdes sociais. Visto que a ideologia neoconfuciana é baseada na
interpretagdo menciana do antigo confucionismo, esta unidade de conhecimento
inato e bondade moral ndo é surpreendente. Portanto, Wang destacou que
Mengzi, ao contrario de Xunzi, enfatizou a bondade da natureza humana. No
entanto, o conhecimento inato ndo é apenas uma substancia passiva de
compreensao ética. Através do processo de introspecgdo “bem-sucedida’,
leva-se também automaticamente a agao “apropriada” (e, portanto, moralmente
boa) e pode, portanto, fornecer um critério para nosso comportamento. Aqui,
Wang, obviamente influenciado pelo budismo Chan, tentou expandir os
ensinamentos de Mengzi, enfatizando que as no¢bes de bem e mal ndo sdo
conceitos absolutos, uma vez que tudo o que existe é regulado de acordo com a
estrutura abrangente, que a tudo permeia, da ordem natural da razéo cdsmica e,
portanto, com o sistema dos principios estruturais, absolutamente validos, da
natureza (li) (Wang, 1929, II, 29a).

De acordo com Wang Yangming, o bem e o mal ndo podem ser
separados da ‘intengdo” humana (yinian =;=). Portanto, a agéo humana so
pode ser avaliada no contexto de situagdes concretas especificas. O impulso que
nos diz o que é certo (shi) ou errado (fei) em uma situag&o particular €, mais uma
vez, 0 conceito de conhecimento inato (liangzhi). Como vimos, a categoria
binaria de conhecimento e acdo, e a questdo da relagdo entre esses dois
conceitos, representavam um dos problemas fundamentais da epistemologia
chinesa. Portanto, o “conhecimento inato”, a capacidade inata na qual a fronteira
entre conhecimento e agio aparentemente desapareceu, era de extrema
importancia.

5. Desenvolvimentos conceituais posteriores e epistemologia chinesa
moderna
5.1 Metodologias pré-modernas

No limiar do século XVIII, os epistemdlogos chineses buscaram
estabelecer uma nova metodologia analitica e critica para “explorar as coisas”

(gewu). Tendéncias semelhantes ja podiam ser observadas na nogdo de
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evidéncia (kaozheng *%7&) de Wang Fuzhi e Gu Yanwu (1613-1682).
Gradualmente, eles adquiriram maior importincia no quadro de novas
abordagens orientadas para a pratica.

Wang e Gu influenciaram profundamente a epistemologia da Escola de
Aprendizagem Pratica (Xi zhai), que consistia em duas correntes principais; 0s
representantes mais importantes do primeiro, Yan Yuan (1635-1704) e Li Gong
(1659-1746), seguiram as abordagens essenciais de Huang Zongxi (1610-1695)
e Wang Fuzhi, enquanto o principal proponente do segundo, o filésofo Dai Zhen,
fundou seu sistema epistemoldgico na metodologia de Gu Yanwu. Sua énfase
nos aspectos praticos e fisicos do conhecimento e no significado das sensagdes
os levou a reabilitar os sentimentos, as inclinagdes e os desejos humanos como
uma forga motriz que motivou os seres humanos a buscar conhecimento. Ao
fazer isso, eles, sem saber, prepararam o terreno para a compreenséo chinesa
posterior da nog¢édo europeia do individuo como sujeito da compreensao.

Dai Zhen é amplamente considerado o primeiro filésofo chinés a
descrever a relagdo entre o sujeito e o objeto da compreenséo, definindo o
potencial do sujeito para a compreensdo como uma ferramenta, que pode ser
comparada a luz que torna os objetos visiveis. Xia Zhentao (1996b, p. 405)
indica especialmente sua elaboracdo das nogdes de potencial para a
compreensao (xin zhi shenming 1'>2Z #ER), elucidacdo, exposicdo e iluminagao
(zhao HR). Xia enfatiza que o método reflexivo de Dai, pelo qual a realidade é
percebida por meio de seu reflexo (fanying 5ZBR) na mente humana, pertence as
teorias béasicas da epistemologia materialista, visto que a realidade objetiva (que
é externa ao sujeito da compreens&o) é vista como uma pré-condi¢do necessaria
da reflexéo (Xia, 1996b, p. 405).

Neste ponto, devemos mencionar o primeiro encontro da China com o
pensamento ocidental, que lentamente comegou a se infiltrar no Império do Meio
naquela época. Durante o século XVII, a influéncia dos jesuitas no mundo
académico chinés cresceu continuamente.

Portanto, Tan Sitong (1865-1898) acreditava que a virtude confuciana
central da humanidade (ren) ndo é meramente um termo ético, mas também
epistemoldgico que determina a fungdo social da matéria basica da qual tudo é
composto, a saber, do éter, que possibilita que as pessoas experimentem a
circulagio (fong 18), i.e. um dos principais componentes do processo da
compreensdo. De acordo com essa compreensdao mecanicista da realidade
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concreta, a circulagdo fornece as condicdes internas e externas de perceber,
compreender e transmitir a realidade. Em termos de interioridade, a circulagéo
torna possivel o funcionamento harménico e coordenado dos sentidos (wu guan
FE), do cérebro (nao &) e do sistema nervoso (nao qi jin B&5RER). Tan
Sitong foi um dos primeiros estudiosos chineses a aceitar a nogéo ocidental de
que a mente e a consciéncia surgem do cérebro e ndo do coragao (xin), como se
acreditava amplamente na China tradicional.

5.2 Sinteses de Métodos e Disciplinas

A maioria dos epistemdlogos chineses do século XX defendia as
divisdes conceituais entre a subjetividade e a objetividade da compreenséo.
Enquanto estudiosos analiticos efou marxistas (como Jin Yuelin) deram
prioridade absoluta ao método racional, a maioria dos confucianos modernos
(principalmente Xiong Shili e Mou Zongsan) aplicou o intuitivo. He Lin chamou a
atencdo para a compreensdo complementar tradicional da razéo e da intuigao
(He, 1982, p. 27). Nesse contexto, os dois métodos ndo estdo apenas
inseparavelmente ligados um ao outro, mas também ao proprio método de
raciocinio em si, que se baseia em distingdes. Em sua opinido, os filosofos que
aplicam o método da intui¢do, aplicam simultaneamente métodos de ldgica
formal e diferenciagbes duais; outros, que aplicam o método racional, também
usam o método intuitivo, bem como distingdes duais. Todos os trés métodos, a
analise formal e inferéncias, bem como métodos de distingdes duais e intui¢io,
s80 compostos necessarios para qualquer atividade filoséfica (Zhang, 2000, p.
75).

Os discursos epistemoldgicos da corrente do século XX do denominado
Moderno ou Novo Confucionismo (Xin ruxue Fr{EE2) estavam enraizados nos
tragos especificos do pensamento epistemolégico tradicional chinés e definidos
por uma busca de um améalgama fecundo com as teorias ocidentais
contemporéneas do conhecimento. Nesse campo, eles estavam mais
interessados na relagao entre razao e intui¢do, pois o Ultimo conceito pertence
as principais nogdes epistemologicas tradicionais, e 0 primeiro aos conceitos que
sdo cruciais para o estabelecimento das teorias da modernizagdo. A nogao
ocidental de intuicdo que chegou a China em estreita conexdo e com muitas
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conotagdes decorrentes do vitalismo de Henri Bergson, foi traduzida pelo
neologismo zhijjue B&.

Uma nogao importante nas epistemologias confucianas modernas é o
conceito avangado do Eu moral tradicional, que nas novas filosofias globais
pretendia assumir a fun¢do de um suijeito cognitivo “verdadeiramente” autdnomo.
Enquanto este sujeito atua e percebe o mundo como individuo, formando
necessariamente parte da comunidade social, também é enobrecido por um
infinito coragdo-mente, que o capacita a ter consciéncia de sua unidade com o
universo. Esse novo sujeito moral, infinito e ilimitado, representa uma elaboragéo
do conceito confuciano “tradicional’ do Eu moral e, portanto, também pode ser a
personalidade ativa que pode sustentar a ideia de modernizag&o. Na estrutura
confuciana, este Eu é autbnomo precisamente devido a sua conexao racional e
estrutural (i Z2) com todos os aspectos de seu ambiente natural e social. Além
disso, como essa conexdo também é dindmica e organica, ela é capaz de
infinitas formas de comunicacdo e cooperagdo. Para um modelo chinés de
modernidade, i.e. para uma modernidade permeada de humanismo ou
mutualidade (ren 1Z), essas formas de comunicagio e cooperagdo sao muito
mais importantes do que as leis formais da economia e da politica oficial.

Nocbes epistemoldgicas do confucionismo moderno, e.g. a intui¢do
intelectual de Mou Zongsan, o conceito de compatibilidade sensual de Tang
Junyi (1909-1978), a sinizagdo da raz&o e da intuicdo de Xiong Shili e Liang
Shuming (1893-1988), todos representam as varias respostas do Confucionismo
Moderno as questdes globais da epistemologia contemporénea. Essas questdes
estdo ligadas aos dilemas do sujeito moderno, que esta preso nas complexas
tecnologias do mundo em busca de lucro e, portanto, esqueceu as dimensdes
éticas que definem sua humanidade.

Dentro da estrutura de seu sistema de pensamento estruturalmente
ordenado, Zhang Dongsun rejeitou decididamente o paradigma confuciano
moderno expresso na glorificagdo da intuicdo como o método mistico mais
objetivo para o conhecimento inato. Zhang acreditava que a raz&o era o (nico
método confiavel e inequivoco da compreensdo; por nos levar a um
conhecimento ndo sO logicamente consistente, mas também aplicavel, ndo
houve necessidade de buscar outro método mais confiavel. Entretanto, o método
racional ndo era unidimensional e ndo diversificado, pois ele ndo so6 funcionava
de acordo com a estrutura formal pura, mas também com o auxilio do chamado
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insight intuitivo (touzhi BE%ES), que representava uma parte inseparavel e
complementar de métodos intuitivos. Assim, procedendo do centrismo da razéo,
Zhang Dongsun finalmente conseguiu superar a fronteira entre razéo e intuigao
(Zhang, 1924, p. 76). Porém, segundo ele, aquilo com que nos confrontamos
diretamente ndo € a razdo nem a intuicdo, mas o préprio conhecimento. O
conhecimento é resultado da razdo, mas implica intuicdo em um nivel
inconsciente. A intuicdo ndo é misteriosa. Ela meramente representa um
processo de aplicagdo de um “método de contra-investigagao” filoséfico, pelo
qual retiramos da imagem do conhecimento o que ha de mais intimo e ultimo. E
essa coisa € “aquilo” puro e completamente ndo regulamentado (Zhang, 1924, p.
64-65)

O filésofo confuciano taiwanés moderno, Mou Zongsan, tentou definir a
posicdo da razéo dentro do pensamento chinés tradicional comparando a cultura
chinesa e a ocidental, argumentando que elas eram baseadas em diferentes
formas de representacdo da razdo humana. Ele chamou a forma chinesa de
“funcional ou intensiva’ (lixingzhi yunyong biaoxian Bt ZIEFAFRIR) e a
ocidental de “construtiva ou extensiva’ (lixingzhijiagou biaoxian T84 Z84& &
I7) (Mou, 1995, p. 544-553). Essa distingdo pode ser comparada a diferenciagéo
kantiana entre razdo pratica e razéo tedrica. A “razdo” que aparece na
representacdo funcional é pratica. Nao é abstrata, mas concreta, conectada a
vida real. Essa razdo pode, portanto, ser equiparada a moralidade dentro da
personalidade (Mou, 1995, p. 544-545). No entanto, Mou dota a razdo funcional
com intuicdo intelectual (zhide zhijue FHIEE) que é — em contraste com a
epistemologia de Kant — um potencial implicito ndo apenas na consciéncia
Divina, mas também no coragao-mente humano.

Em seu tratado sobre a filosofia de Kant, Jin Yuelin estabeleceu uma
demarcagao clara e insuperavel entre proposigoes sintéticas e analiticas: se uma
determinada proposicdo € sintética, ela ndo pode ser a0 mesmo tempo
necessaria ou a priori; € se for necessaria ou a priori, ela ndo pode ser sintética
(Jin, 1996, p. 46). Esta diferenca é claramente de grande importancia para a
estrutura elementar da teoria do conhecimento de Jin. A epistemologia
confuciana moderna criticou uma divisdo semelhante, uma vez que a ética e
suas implicagdes sociais pragmaticas ainda estavam no centro de seus esforgos
tedricos. Feng Youlan também encontrou muitas dificuldades relacionadas com
as proposigdes analiticas e universais (sintéticas): por um lado, ele ndo queria
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abandonar a universalidade das afirmagdes metafisicas, porque desta forma ele
poderia expressar o ideal de cada coisa, mas, por outro lado, ele tentou
responder aos ataques contra proposicdes sintéticas levados a cabo pelo circulo
vienense (Jin, 1996, p. 78).

Zhang Dongsun sustentou que uma forma pura de qualquer uma das
proposi¢des néo existia na realidade. A auséncia de distingdes entre proposicoes
analiticas e sintéticas implica a abolicdo da demarcagdo entre a experiéncia
(posterior) € 0 conhecimento (a priori) e, consequentemente, entre a metafisica e
as ciéncias (naturais). A maioria dos estudiosos chineses da segunda metade do
século XX argumentou que a razdo para essa demarcagao estava no fato de que
a metafisica se referia apenas a regulagao formal das experiéncias, enquanto a
ciéncia também explicava seus contetdos (Feng, 1986, p. 166-167). Entretanto,
algumas teorias epistemoldgicas chinesas recentes rejeitam, da mesma maneira,
0 raciocinio por tras de tais demarcacgdes e criticam a existéncia ou os métodos
dos discursos baseados nelas. Para eles, tanto a ciéncia quanto a metafisica
explicam a experiéncia; além disso, ambos representam um tipo formal de
explicacdo. Conseqlientemente, Zhang Dongsun transcendeu a fronteira entre
ciéncia e metafisica, enquanto Feng estava convencido de que ela era
insuperavel. Na visdo de Zhang Dongsun, a unica diferenga entre a metafisica e
a ciéncia reside no fato de que a ciéncia aplicou o postulado das relagdes,
enquanto a metafisica aplicou os postulados de ser e existéncia (Zhang, 2002, p.
7).

Essa tendéncia abrangente, especificamente chinesa, de transcender
as demarcacdes abstratas, em Ultima analise, também se manifestou no nivel
das heuristicas, no que diz respeito a questao da natureza da cria¢o de teorias.
No contexto da pesquisa neo-holistica, que foi, no campo da epistemologia,
fundada por Zhang Dongsun, e posteriormente elaborada principalmente por
Zhang Yaonan, a demarcagao entre os conceitos de descoberta (faxian Z51R) e
invencao (faming E%AH) também foi considerada artificial. Esta suposigéo foi
desenvolvida como uma negagdo do paradigma de Jin Yuelin, que afirmava que
as teorias ndo podiam ser criadas (ou “‘inventadas”), mas apenas descobertas.
Zhang Dongsun negou essa afirmagdo, declarando que nao havia diferenga
qualitativa entre esses dois conceitos (ou métodos), visto que a ciéncia ndo era
um reflexo, mas uma explicagao ou interpretacdo do mundo. Ele argumentou que
os discursos cientificos eram um método de selecdo, ou seja, eles selecionavam
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e isolavam entidades especificas na realidade ou natureza (originalmente
cadtica), definindo-as como fatos, embora eles apenas representassem uma
espécie de realidade abstrata. Ao “descobrir’ os fatos dessa maneira, a ciéncia
simultaneamente os criou. Assim, a existéncia de fatos coexistiu com os
resultados da ciéncia. Embora os fatos como tais ndo estivessem separados da
natureza, eles também ndo podiam fazer parte da natureza “pura”, pois na visao
de Zhang, formas puras que estariam separadas de nossa consciéncia,
percepgao e apreensdo, ndo existiam. No entanto, uma vez que Zhang Dongsun
néo pode ser considerado um solipsista, para quem a mente ou consciéncia é o
Unico “criador” da realidade, deveria haver algo separado dos humanos (ou seres
vivos), apesar da ndo existéncia de substéncia. Claro, esse “algo’ era uma
estrutura (pelo menos potencialmente) que tudo conectava e tudo abrangia, que
ndo era nem material, nem ideal, em sua esséncia. De fato, essa estrutura
representava uma concretizagdo de relagbes mdaltiplas. Foi precisamente aqui
que as teorias contemporaneas chinesas do conhecimento revelaram mais uma
vez sua conotacéo tradicional.
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VI. Légica e linguagem na Filosofia Chinesa
antiga®

Autor: Marshall Willman
Tradutor: Lucas Nascimento Machado
Revisor: Gustavo André Macedo Fiorello

A pesquisa sobre as perspectivas chinesas antigas sobre logica e
linguagem tende a se concentrar nas contribuigbes da escola do moismo, que
desempenhou um papel central nos debates de filosofos de todas as maiores
escolas durante o periodo dos Estados Combatentes na China (479-221 AEC).
Os moistas ajudaram a refinar criticamente as concepgdes chinesas antigas do
contelido e da fung&o da logica e da linguagem, em relagéo a suas aspiragdes a
desenvolver uma teoria ética de amplo alcance sobre o governo apropriado do
Estado e sobre o papel do individuo nele. E um tanto dificil distinguir os insights
l6gicos moistas das suas perspectivas sobre a linguagem, em parte porque eles
ndo empreenderam nenhuma tentativa de investigar a logica formal
independentemente dos seus interesses em analisar a semantica dos termos da
linguagem (ming, ou “nomes”). Eles desenvolveram uma clara teoria da
inferéncia, e deram suporte a essa teoria com versées de principios basicos que

% Tradugdo de: WILLMAN, Marshall. Logic and Language in Early Chinese Philosophy.
In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Spring 2021 Edition.
Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2021. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/spr2021/entries/chinese-logic-language/. Acesso em:
06 fev. 2022.
The following is the translation of the entry on Logic and Language in Early Chinese
Philosophy by Marshall Willman, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The
translation follows the version of the entry in the SEP’s archives located at
https://plato.stanford.edu/archives/spr2021/entries/chinese-logic-language/ in the date of
access. This translated version may differ from the current version of the entry, which may
have been updated since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-logic-language/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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reconheceriamos hoje como centrais para o estudo da lbgica, mas
argumentaram que as regras que governam a inferéncia s@o parcialmente
determinadas pela semantica de termos individuais e de termos em combinagao,
em oposi¢do a regras que operam meramente sobre a forma légica de um
argumento.

Também ¢é dificil distinguir as tentativas de filésofos chineses antigos de
oferecer uma explicagdo descritiva do contetido e da fungéo da linguagem de
suas visbes normativas sobre os papéis que se deveria esperar que nomes
desempenhem, caso eles devam contribuir para a elevacdo do carater humano e
para a conduta adequada na sociedade. Essas posigdes normativas sao
especialmente claras nos escritos de Xunzi, estudioso confuciano do fim do
periodo dos Estados Combatentes que tentou incorporar insights centrais dos
moistas sobre a linguagem e sobre a l6gica em uma teoria ética confuciana geral
(Lin, 2011). No livro 22 de Xunzi (“Nomeag&o correta”), ele explica:

Quando, com diferengas em expressao e divergéncia no
pensamento, comunicamo-nos uns com 0S outros, e
coisas diferentes sdo obscuramente confundidas em
nome ou como objetos, o0 nobre e o vulgar ndo serdo
clarificados, o mesmo e o diferente ndo serdo
distinguidos; em tais casos, a intencdo sofrera
necessariamente com frustragéo e obstrugéo. Portanto, o
sabio fez para eles atribuicbes e distingbes e nomes
instituidos para indicar objetos, em primeiro lugar, a fim de
clarificar o nobre e o vulgar, €, em segundo lugar, para
distinguir o mesmo e o diferente. Quando o nobre e o
vulgar sdo clarificados, e 0 mesmo e o diferente s&o
distinguidos, a inteng&o n&o é estorvada pelo fracasso em
se comunicar e a agdo ndo sofre da frustragdo e
obstrugdo. Esse é o propdsito de ter nomes. (Graham,
1989)%

% Nota do tradutor: tradug&o em inglés de Graham 1989 (traduzida por nés do inglés
para o portugués): “When with differences in expression and divergence in thought we
communicate with each other, and different things are obscurely confounded in name or
as objects, the noble and the base will not be clarified, the same and different will not be
distinguished; in such cases intent will inevitably suffer from frustration and obstruction.
Therefore the wise made for them apportionments and distinctions and instituted names
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Ou seja, 0 proposito central da analise da linguagem é o de servir a
funcdo normativa de fornecer padrdes [standards] para clarificar as intencdes
comunicativas e guiar o comportamento. De modo mais geral, intenta-se fornecer
uma estrutura [framework] justificatéria para resolver disputas éticas. Essa visdo
geral também é evidente nos escritos dos proprios moistas, que esperavam que
a analise da linguagem ajudasse a revelar distingdes semanticas relevantes para
a conduta ética adequada. Isso obscurece a distingao entre estipulacdo e anélise
desinteressada, pois se considera que a linguagem, como um meio para o
discurso humano, nédo deve ser neutra em relagdo a objetivos éticos e aos
métodos que se deve empregar para atingi-los.

Dada a grande abundéncia de literatura explicitamente dedicada a
interpretar e reconstruir as perspectivas chinesas antigas sobre a linguagem, ndo
seria pratico tentar fazer um tratamento exaustivo aqui. Para manter pontos
comuns de foco, nossa atengéo sera restrita aos problemas que parecem ter um
papel evidente no interesse de filésofos chineses antigos na ldgica, mais
especificamente na medida em que ela diz respeito as teorias da razéo e da
inferéncia, interpretadas de modo geral. Nossas principais questdes s&o: como
as perspectivas de filésofos chineses antigos sobre o conteldo e a funcéo da
linguagem contribuem para o seu entendimento da légica como o estudo da
inferéncia valida ou correta? Em segundo lugar, de que maneira suas
investigacdes logicas influenciaram suas perspectivas sobre a linguagem?
Pode-se argumentar que, do ponto de vista do logico, os maiores insights dos
estudos de filésofos chineses antigos sobre logica e linguagem podem ser
encontrados nos estudos dos moistas tardios sobre intensionalidade, que
parecem ter influenciado ndo apenas suas teorias especificas sobre a eficacia da
argumentagao, mas também suas ideias centrais sobre a natureza e o propésito
da linguagem. Consideracdes subsequentes abordam pontos centrais do

to point out objects, in the first place in order to clarify noble and base, secondly to
distinguish same and different. When noble and base are clarified, and same and
different distinguished, intent is not hampered by failure to communicate and action does
not suffer from frustration and obstruction. This is the purpose of having names.” Onde
nao houver mengao a tradug&o original do inglés e ao seu autor, isso se deve ao fato do
proprio autor do verbete ndo indicar nenhuma tradugéo especifica, presumivelmente por
ter traduzido diretamente do chinés.
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desacordo dos moistas com seus criticos daoistas, particularmente como se
evidencia nos escritos de Zhuangzi, e na reinterpretagdo de Xunzi da légica
moista do ponto de vista de sua teoria ética confuciana.

1. Pano de Fundo e Consideragdes Gerais
2. Confucio e a Ordenagéo dos Nomes
3. Perspectivas Moistas Sobre Légica e Linguagem
3.1 Nogdes Lbgicas Bésicas
3.2 Principios de Raz&o e de Inferéncia
3.3 Métodos de Aplicagao e Problemas
3.4 A Virada Linguistica Moista
3.5 Investigagbes de Intensionalidade
4. Réplicas Daoistas e Critica da Ldgica
5. A Apropriagéo Confuciana de Xunzi da Logica Moista
6. Consideragdes finais
Referéncias
Fontes Primarias
Fontes adicionais
Estudos Gerais Sobre o Pensamento Chinés Classico

1. Pano de Fundo e Consideragdes Gerais

Aceita-se hoje, de modo geral, que a filosofia chinesa em seu periodo
classico estava muito mais preocupada com articular e dar suporte a posi¢des
filoséficas por meio de um discurso racionalmente sustentado do que se assumiu
previamente. Parte da razdo dessa omissdo nas Ultimas décadas se deve a
perda ou a negligéncia de textos antigos fundamentais para a compreenséo de
ideias chinesas antigas sobre linguagem e ldgica, particularmente os escritos dos
moistas tardios, que desenvolveram uma escola sofisticada de pensamento
filoséfico e cientifico no terceiro século AEC, mas cujos escritos foram
redescobertos por filologistas apenas no fim da dinastia Qing (1644-1912). Além
de desenvolverem meticulosamente teorias sobre geometria, mecénica, ética, e
economia, 0os moistas tardios também articularam teorias filoséficas detalhadas
em areas que, hoje, reconhecemos como logica, epistemologia, metafisica e
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filosofia da linguagem. Seus escritos sobre linguagem e logica s&o
particularmente dignos de nota, j& que os moistas tardios pareciam tratar essas
disciplinas como representando um tema digno de estudo independente, e eles
dedicaram mais ateng&o a problemas sobre linguagem e logica do que qualquer
outra escola de pensamento do mesmo periodo. Encontra-se em escritos
moistas tardios, por exemplo, a Unica exposi¢do detalhada de bian (disputa), o
estilo de argumentagdo ou debate que provavelmente foi praticado em todas as
maiores escolas de pensamento da China antiga (Fraser, 2013). Os moistas
tardios aspiravam a se tornar praticantes proficientes do bian o tomando mais
conscientemente como objeto de estudo, e articulando cuidadosamente, no
contexto de uma teoria geral, os termos, as regras e os métodos para sua
pratica.

Uma segunda razéo para essa omissao € o fato de que os escritos de
filbsofos chineses cléassicos que de fato sobreviveram, em larga medida, as
vicissitudes da historia — particularmente as principais obras de daoistas como
Zhuangzi e Laozi, mas também os escritos que podem ser atribuidos a Conflcio
e seus descendentes filosoficos — tendem a encarnar 0 que parecem ser
avaliagbes desfavoraveis, ou pelo menos, alternativas, a métodos filoséficos que
se baseiam fortemente em suposi¢des sobre o poder da racionalidade discursiva
para estabelecer verdadeiros principios éticos, metafisicos, ou cientificos. Esses
métodos consideram como evidente a aptidao do intelecto humano para deduzir
logicamente proposi¢cdes verdadeiras e informativas sobre objetos particulares,
eventos, ou estados de coisas a partir de proposicdes gerais, ou estabelecer
generalizagbes corretas por indugdo a partir de insténcias particulares, uma
pratica menos professada de modo autoconsciente na maior parte das tradi¢des
filoséficas na China que foram (diferentemente do moismo) estimuladas por
seculos de praticas socioculturais bem estabelecidas. Pode-se argumentar que
muito do interesse que vemos no estudo de légica na filosofia ocidental antiga foi
estimulado pela suposi¢do de uma dicotomia entre aparéncia e realidade, que
levou filésofos a se perguntarem se juizos ou teorias sobre 0 que aparece a nds
correspondem ou ndo a estrutura ou conteudo de uma realidade independente
da mente e objetiva. O exemplo 6bvio é Platdo, cuja andlise das formas foi
inspirada pelos métodos da geometria euclidiana com a intengdo de que ela
fosse realizada em um reino de abstracdo em larga medida desimpedido pelo
contetdo difuso e problemético da experiéncia senséria. Aristételes lamentou o

288



fato de que os métodos de Platdo sofriam de aplicabilidade limitada as
variedades de fendmenos experienciais, acreditando, pelo contrario, que o
conteudo da percep¢do ndo coloca nenhum problema especial para a
confiabilidade do juizo, mas manteve um interesse fundamental na teoria da
representacdo e esperou que seu sistema de logica fornecesse padrdes
normativos adequados para extrair inferéncias das categorias que usamos para
identificar as coisas.

A maior parte dos filosofos chineses que viveram depois da unificagdo
da China em 221 AEC, que foi dominada, em larga medida, pelo confucionismo,
depois de um breve periodo de supressdo comegado pelo primeiro imperador
Qin Shi Huang, ndo parece ter tido nenhuma desconfianga especial em relagéo
ao conteudo dos sentidos, ou ndo estavam respondendo aqueles que tinham e,
assim, ndo foram compelidos a ver a veracidade da representagdo como um
problema  significativo.  Consequentemente,  estudiosos  caracterizaram
variavelmente o pensamento filosofico chinés de modo que contrastam com as
preocupagdes ocidentais com a racionalidade discursiva. E comum, por exemplo,
que se veja fildsofos chineses antigos como preocupados, em larga medida, com
problemas que se centram no governo adequado da sociedade, e como
cidaddos devem conduzir a si mesmos dentro dela. Tanto quanto em qualquer
outra grande ftradicdo filoséfica, os filosofos chineses antigos estavam
preocupados com questbes sobre que tipo de vida vale a pena viver e que
coisas, circunstancias, ou agdes devem ser consideradas como sendo
absolutamente [ultimately] valorosas. Suas investigacdes os levaram a
conceitualizar ideais de conduta correta, comportamento adequado, e
adequacéo social [social propriety] (Hall e Ames, 1987). Mas os métodos que
eles empregaram para estabelecer esses ideais tendem a enfatizar o raciocinio
pelo exemplo de agdes ou conduta de modelos morais centrais, em vez de
deduzir juizos particulares sobre agdes praticas a partir de principios gerais. Por
essa razdo, eles estavam mais preocupados com identificar os padrdes
[standards] normativos adequados por meio dos quais se poderia julgar a
similaridade ou semelhanga de uma coisa ou agdo com o0 esse padrao escolhido.
Pode-se argumentar que isso encorajou uma concepcao de ldgica baseada
principalmente em métodos de raciocinio indutivo e analégico, dada sua
preocupacgdo especial com o problema da semelhanga. Essa perspectiva tem
suporte em larga medida nas avaliagbes mais autoconscientes dos moistas
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sobre sua propria metodologia, € nos modos de raciocinio que usam para
ilustra-la (Yuan, 2012; Fraser, 2013).

Além disso, o termo moista para raciocinio ou disputa, bian, aparece na
maior parte de outros grandes textos filoséficos da Era Classica (ou pré-Han), o
que sugere ampla similaridade no uso. O termo é geralmente compreendido
como significando “distinguir” ou “tragar distingdes”, embora, em seus usos mais
especificos, 0 encontremos sendo variamente compreendido como um processo
de conceitualizar similaridades e diferencas, discriminar objetos em atos de
percepcao, recorrer a padrdes linguisticos normativos para nomear objetos, e
usar os padroes normativos da nomeagéo correta como um guia adequado para
a acdo (Fraser, 2013). No nucleo desses usos, parece haver uma preocupagao
basica com a importancia filoséfica de identificar as similaridades e diferencas de
coisas e eventos, um processo em larga medida determinado por habilidades
cognitivas associadas com o reconhecimento de padrdes. Diferentemente de
Aristételes, porém, cujos métodos de classificagdo das coisas dependiam de
pressuposicdes sobre esséncias metafisicas reais (independentes da agéncia
humana), os filésofos chineses antigos colocam o fardo da discriminagao correta,
ao menos parcialmente, naquilo que eles consideravam ser padrées normativos
apropriados, baseados na eficicia com a qual se pensava que eles guiavam a
acdo. Isso € 0 mesmo que dizer que quaisquer similaridades ou diferengas eles
pensavam ser relevantes dependiam de se elas seriam pensadas em guiar a
acdo de um modo que € consistente com principios morais gerais sobre a
conduta correta. Um propo6sito central das investigagdes éticas dos moistas, por
exemplo, era identificar padrées gerais de juizo que guiariam a ag&o, confiavel e
imparcialmente, de um modo que produzisse consequéncias benéficas, e eles
recorreram ao bian como a principal faculdade humana para determinar como
esses padrdes funcionariam em casos especificos. O raciocinio pratico foi
concebido como uma habilidade de responder adequadamente com base em
inferéncias extraidas por analogia de varios exemplos ou modelos
pré-concebidos da agdo moral. De acordo com o Livro 4 de Mozi:

Aqueles no mundo que realizam tarefas ndo podem
fazé-las sem modelos (fa) e padrdes. Ndo ha ninguém
que possa realizar sua tarefa sem modelos e padrdes.
Mesmos funcionarios servindo como generais ou
ministros, todos eles tém modelos; mesmo a centena de
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artesdos realizando suas tarefas, eles também tém
modelos.

Por outro lado, os moistas nédo parecem ter achado qualquer razéo para
duvidar da pressuposicdo de que esse recurso a padroes normativos de
discriminagdo (padrdes relevantes para a eficacia da agdo moral) ainda esta
fundamentado na identificagdo de similaridades e diferengas reais entre objetos,
padrdes [patterns] de experiéncia ou percepgdo que poderiam, a principio, ser
identificados por qualquer individuo competente com capacidades cognitivas,
perceptuais, e linguisticas confiaveis.

Esse modo de resumir a empresa filosdfica moista deixa, de fato, sem
respostas importantes, questdes sobre a justificagdo ultima de afirmagdes éticas.
O pensamento chinés antigo ndo fornece uma distingdo explicita entre fato e
valor, entdo, é uma questdo controversa determinar qual tem prioridade
epistémica no pensamento moista — os padrdes normativos por meio dos quais
0s usos corretos da linguagem guiam o comportamento, ou as avaliagdes da
raz&o que sdo determinadas pela nossa habilidade de constatar similaridades e
diferencas reais em percep¢do e pensamento. Esse problema é talvez menos
controverso na interpretagdo da filosofia confuciana, porque a prioridade de
padrées normativos no programa confuciano de ordenagdo dos nomes é
atestada por exemplos claros. Isso é evidente, por exemplo, na segéo 1B/8 de
Méncio, que reconhece a permissibilidade de matar um governante perverso
apesar da proibigao de regicidio, com base na premissa de que esse governador
nao é realmente um rei (ou ndo merece o nome de “rei”). A vis@o confuciana é
que qualquer um que Sseja um rei deve agir como um; caso contrario 0 nome nao
é merecido. Portanto, a nomeagao correta também é uma prescri¢do para a
conduta.

Pode-se compreender, em relagdo a isso, por que confucianos insistiam
que o uso correto de nomes é uma questdo a ser decidida pela autoridade,
porque apenas uma autoridade apropriada pode justificar como se deve agir. A
filosofia moista complica essa visdo ao divorciar a justificagdo da agéo dos
individuos autoritativos que, de outro modo, serviriam para institui-la, e isso
levanta a preocupacéo filoséfica sobre como os padrdes normativos do uso da
linguagem devem ser decididos. E central para o pensamento ético moista os
principios de utilidade (uma agdo é correta dependendo de se suas
consequéncias sdo Uteis) e amor universal (a utilidade de uma agéo é
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determinada pelo beneficio imparcial que ela contribui para o bem-estar publico).
Assim, a descrigdo moral de uma agdo depende, em parte (de fato, em larga
medida) de se ela contribui para esses fins, ou de se esses fins podem ser
julgados como sendo apropriadamente anélogos as consequéncias das agoes de
um modelo moral. Mas o juizo da similaridade pode, aqui, ele mesmo depender
de critérios normativos pré-existentes do uso correto independentemente de
consideragdes de utilidade. Seguro dizer que, ja que os Cadnones moistas nao
abordam explicitamente o problema da conveng&o na linguagem, ou seu papel
na justificacdo dos principios da nomeagdo, os moistas provavelmente ndo
tinham uma decisao a esse respeito. Nao encontramos uma consideragéo clara
desse problema até a filosofia de Xunzi, mas Xunzi evita as questdes dificeis que
ele expde ao acatar os juizos requintados de uma elite intelectual.

Deve ser notado que aqueles que rejeitavam as posigbes moistas
frequentemente concentravam suas objegOes nas pressuposigdes logicas da
metodologia moista de debate, ao apontar contraexemplos aos tipos de
inferéncia analdgica que os moistas tomavam como evidentes. A. C. Graham,
por exemplo, que fez mais do que qualquer outro fildsofo ocidental para
reconstruir e analisar as doutrinas filoséficas moistas sobre linguagem e logica
nas primeiras décadas subsequentes a sua redescoberta pelos filologistas
chineses, descreveu, ainda assim, as filosofias daoistas opositoras [ao moismo]
(particularmente tais como representadas por Zhuangzi) como “anti-racionais”,
representativas de um “ataque a razao”, uma “rejeicdo” e mesmo uma “troga” da
lgica (Graham, 1989). No entanto, alguns argumentariam que uma grande
quantidade das objecGes daoistas que se encontra em Zhuangzi sdo motivadas
mais por um ceticismo geral sobre a possibilidade de identificar padrdes
invaridveis de discriminagéo na linguagem do que sobre os defeitos insuperaveis
da propria capacidade humana para a razdo. Pode-se ser um cético, por
exemplo, sobre o papel da necessidade na referéncia, sem ter nada depreciativo
para dizer sobre nossa habilidade de avaliar, com base na légica, a consisténcia
de uma teoria, ou rejeitd-la pelo método do reductio ad absurdum. Alguns
estudiosos até mesmo afirmaram que o daoismo, em particular, ndo ¢ a filosofia
anti-racional que se o tomou por ser, mas, seria, de alguma maneira, uma
tentativa de levar os métodos da raz&o aos seus Ultimos limites, assim como
Wittgenstein, em seu Tractatus, tenta expor os limites do dizivel por meio da
reflexdo racional continua. Zhuangzi, apesar de todo seu ceticismo sobre a
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utilidade da linguagem natural como um meio para a representagéo da verdade,
e de suas inclinagdes no sentido de um misticismo, pode, ainda assim, ainda ter
venerado a raz&o, independentemente da linguagem, como o principal modo de
pensamento por meio do qual é possivel discernir a conduta correta de acordo
com o Dao (ou Caminho). Essa perspectiva € controversa, mas estudiosos nao
tém sido avesso a ela (cf. a visdo geral de Wing-tsit Chan: “Ele é mistico, mas,
ao mesmo tempo, segue a razdo como a luz guia”, (1963, p. 177)), e parece
haver um interesse crescente em sua viabilidade (cf. Alt, 1991). Evidéncias a
favor delas sdo consideradas na segéo 4, abaixo.

E claro que, mesmo se o daocismo e outras escolas de pensamento,
posicionadas em relagdo ao moismo na China antiga, eram, em algum sentido,
“antirracionais” em sua orientagao, as suas posi¢cées ndo se desenvolveram em
isolamento, mas foram, de fato, uma consequéncia de um prolongado contato
social e interagdo com filésofos moistas, e, assim, ndo poderiam ter sido
desenvolvidas sem serem amplamente instruidas nos métodos e posigdes de
seus oponentes. Ja esse fato exige cautela ao se fazer afirmagdes gerais sobre
as visdes logicas e linguisticas dos fildsofos chineses antigos atuando fora da
tradicdo moista. Pode-se facilmente discernir uma sofisticagdo crescente em
métodos de debate em tradi¢des que nédo exibiam muito interesse em tematizar a
linguagem e a logica independentemente de outros objetivos filoséficos, € isso
nao deveria nos surpreender, dado o periodo tumultuado em que essas tradicbes
se desenvolveram e as disputas contenciosas de seus representantes por
posicOes variadas de status social e privilégio. Mengzi, por exemplo, buscando
defender ideias chaves do pensamento confuciano, vai além de seus
antecessores em propor perspectivas sobre a bondade da natureza humana
recorrendo a premissas mais rigorosamente formuladas sobre disposi¢des inatas
para o sentimento e o juizo morais, contra aqueles que afirmam que a natureza
humana € inerentemente neutra (26A, e ver Shun 1997 para uma anélise
extensiva da argumentagdo no texto Méncio). Quando Xunzi por fim entra em
cena, préximo do fim do periodo dos Estados Combatentes, encontramos
refutacbes do pensamento menciano que examinam profundamente o que
significa ter uma disposi¢do, como disposi¢bes condicionam [inform] as
possibilidades do comportamento humano, e como devemos agir em resposta a
elas (por exemplo, Xunzi, Livro 23). Muito longe de apenas explicar suas
posicdes, Xunzi avanga teorias altamente inteligiveis de seméntica e referéncia
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em defesa delas, e explica essas teorias com definicdes meticulosas que séo
claros aprimoramentos em relagdo a formulagdes anteriores. De acordo com Cua
(1985), os métodos de debate alcangam seu ponto mais alto nos escritos de
Xunzi, que ndo se beneficiou pouco dos padrdes de rigor que surgiram dos
debates em andamento de seus antecessores.

Independentemente desses desdobramentos, ainda é importante
reconhecer que o declinio do moismo na sequéncia do periodo dos Estados
Combatentes parece ter apagado o interesse filosofico no estudo da linguagem e
da logica até os tempos modernos, quando ele foi revivido em 1894 pelos
escritos de Sun Yirang (Graham 2003 [1978], p. 70-72). As coisas s&o
complicadas pelo fato de que a légica, como um objeto Unico de estudo ou
disciplina separado de outros interesses filosoficos, foi despertada
historicamente no pensamento filoséfico chinés apenas depois da introdugéo de
nocdes e métodos filoséficos ocidentais nos séculos XVI e XVII. O estudioso
jesuita Matteo Ricci, que chegou primeiramente na China em 1583, trouxe mais
do que a ciéncia e literatura ocidentais; ele apresentou aos chineses os
Elementos de Euclides, e organizou uma tradugdo com o auxilio do estudioso
chinés Xu Guanggqi. Por essas razbes, & preciso tomar muito cuidado com
qualquer tentativa de se reconstruir as posi¢des filoséficas de filésofos chineses
classicos sobre linguagem e logica, a fim de evitar impor anacronicamente
conceitos que ndo eram parte de seus programas filoséficos originais (Garrett,
1993). Debates envolvendo esses problemas estdo muito vivos hoje, com
estudiosos contemporaneos de filosofia chinesa tendendo a estar em um ou
outro lado do debate geral sobre se & apropriado usar conceitos, termos,
distingdes, modos de expressao, ou métodos de analise que podem ter sido de
origem estrangeira para interpretar obras de fildsofos chineses classicos (ver a
entrada sobre Filosofia comparativa: chinesa e ocidental para mais discussdes a
esse respeito®).

E inquestionavel que fildsofos chineses antigos de todas as maiores
escolas de pensamento estavam, em varios pontos de seu desenvolvimento
filoséfico, preocupados em maior e menor grau com problemas centrais para os
estudos filosdficos de linguagem e légica. Entretanto, se eles perseguiram esses

% Nota do organizador: a entrada “Filosofia comparativa: chinesa e ocidental" da
Enciclopédia Stanford de Filosofia foi traduzido e consta como o ultimo capitulo da
presente obra.
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problemas de maneiras que s&o similares as ocidentais ou a outras orientagdes
estrangeiras, ou muito diferentes delas, é uma questdo para a qual nédo se
alcangou nenhum consenso. Nogdes comuns no estudo filoséfico da linguagem
incluem, por exemplo, significado [meaning], verdade, referéncia, assergéo, ato
de fala e estrutura proposicional, conceitos [notions] que podem ou ndo ser
traduzidos de modo bem-sucedido no vocabularioc empregado por filésofos
chineses antigos, dadas as radicais diferencas linguisticas e culturais.

Do mesmo modo, a logica, interpretada como o estudo da inferéncia,
pode ter de ser concebida de modo diferente das concepgdes [accounts]
ocidentais tradicionais, dada a abordagem um tanto Unica dos fildsofos chineses
antigos do raciocinio sobre a linguagem como um guia normativo para 0
julgamento e agao éticas (por exemplo, como baseado na doutrina da ordenagdo
dos nomes). N&o é de modo algum claro que filésofos chineses antigos tivessem
uma concepgao de légica que envolvesse os conceitos [notions] tipicos de
verdade, validade, implicacdo [entailment], consisténcia e assim por diante.
Normalmente, uma inferéncia é concebida como algum tipo de transi¢éo, que
obedece a regras, de uma estrutura sentencial - uma proposi¢éo, declaragao
[statement] ou sentenga — para outra, e é considerada valida se preserva a
verdade. Todavia, ha algum debate sobre se os filésofos chineses antigos
estavam preocupados com a verdade como um conceito semantico, € mesmo
sobre se eles consideravam sentencas como unidades de significado linguistico.
Por outro lado, desenvolvimentos contemporaneos da lbgica abriram novas
perspectivas no estudo de ideias antigas. Nossa principal preocupagao na logica
nao precisa ser a preservagdo da verdade, e foram desenvolvidas diferentes
concepgdes nas quais varias condigbes de satisfagdo sdo empregadas, com
“validade” sendo redefinida de modo apropriado. Ressalvas como essa nhos
alertam para ser abertos a concepgdes alternativas da ldgica, quando
interpretamos posicdes de fildsofos chineses antigos, e para tomar cuidado ao
representar essas posicdes em nomenclatura contemporanea.

Desnecessario dizer, qualquer solu¢do para esse debate terd de
permanecer aberta ndo apenas a pesquisa sobre a histéria da filosofia chinesa,
mas também para avangos no estudo geral da linguagem, légica, cognicéo e
natureza humana. Dada a universalidade da linguagem e da logica como
capacidades humanas ou objetos de uso, podemos presumir que filésofos
interessados nesses tdpicos invariavelmente identificardo, descobrirdo ou
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utilizardo conceitos, pressuposi¢des, ou métodos analogos, independentemente
do tempo, lugar, cultura ou contexto histérico, ou que, com o progresso
conceitual na compreensdo desses topicos, suas posi¢des invariavelmente
convergirdo? Respostas para essas perguntas informardo as metodologias
envolvidas na pesquisa contemporanea sobre o pensamento chinés classico, ao
nos compelirem a interpretar os escritos de filésofos chineses antigos a partir de
perspectivas motivadas pelas suposicdes que se faz acerca das pressuposicdes
compartilhadas ou divergentes, a depender do caso.

2. Confucio e a Ordenagdo dos Nomes

Credita-se geralmente os moistas com o primeiro estudo sistematico da
linguagem na China antiga, mas a inspirag&o para colocar a linguagem no centro
do pensamento filoséfico certamente vem de Conflcio (5517 — 479? AEC).
Contra o ceticismo e apatia predominantes, Conflcio insistia que o uso correto
da linguagem é essencial para a ordem e a harmonia da sociedade, e que as
condigbes nas quais a linguagem ¢ usada corretamente se desenvolvem ao se
determinar como nomes (ming) designam objetos, eventos, e agdes. Entretanto,
0 uso correto de nomes néo é simplesmente uma questdo de colar rétulos a um
dominio pré-existente de coisas independentes das questbes humanas. Ou seja,
reconhece-se comumente que Conflucio via a linguagem como ndo tendo
simplesmente uma fun¢do descritiva, mas fundamentalmente, também
performativa. Atribuir nomes a objetos ndo é uma questdo de descrever o
mundo, mas de influencia-lo de modo que leve a que certos modos de interagéo
e de existéncia sejam realizados. Pode-se fazer isso mal, contribuindo para a
degradagao das relagdes sociais e da relagdo que se tem com a natureza, ou
habilmente, de um modo que contribui para a harmonia e prosperidade sociais.
O uso habilidoso da linguagem depende do nivel em que o uso dela reflete uma
atengdo [awareness] consciente aos significados [meanings] e valores que s&o
essenciais para agir de modo efetivo. Isso caminha lado a lado com a
compreensdo de que a acdo em nome desses significados e valores é, ela
mesma, constitutiva da eficacia relacional que se busca estabelecer.
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Ao entender esse aspecto performativo da linguagem, pode-se compreender por
que Confucio considerava que a ordenagéo da sociedade tem de comegar com a
ordenagéo dos nomes. Um famoso dialogo nos Analectos explica:

“Se o Senhor de Wey entregasse a administragéo de seu
Estado a vocé, qual seria a sua primeira prioridade?”
Perguntou Zilu.

“Sem duvida, seria garantir que os nomes sejam usados
apropriadamente (zheng ming)”’, respondeu o mestre.
“Vocé seria tdo pouco pratico assim?” Respondeu Zilu.
“Afinal, o que significa que nomes sejam usados
apropriadamente?”

“Como pode ser tdo tolo!” Responde Conflcio. “Uma
pessoa exemplar (junzi) concede em questdes que ela
ndo entende. Quando os nomes ndo sdo usados
apropriadamente, a linguagem ndo é usada
apropriadamente; quando a linguagem nao é usada de
modo efetivo, ndo se dard conta dos assuntos; quando
ndo se da conta dos assuntos, a observagdo da
propriedade ritual (/) e o tocar da musica (yue) néo
floresce; quando a observagdo da propriedade ritual e o
tocar da musica ndo floresce, a aplicagdo das leis e da
puni¢do ndo sao precisas; quando a aplicagdo das leis e
das puni¢des ndo sdo precisas, as pessoas nao saberdo
que fazer de si mesmas. Assim, quando a pessoa
exemplar d& um nome a algo, pode-se falar com certeza
e, quando falado, pode-se agir com certeza. Nao ha nada
descuidado na atitude da pessoa exemplar em relagdo ao
que é dito”. (Analects, 13.3; tr. Ames and Rosemont
,1998))*

% Nota do tradutor: tradugéo para o inglés de Ames e Rosemont (1998), traduzida por
nés do inglés para o portugués: “Were the Lord of Wey to turn the administration of his
state over to you, what would be your first priority?” asked Zilu.
“Without question it would be to insure that names are used properly (zheng ming)”,
replied the Master.
“Would you be as impractical as that?” responded Zilu. “What is it for names to be used
properly anyway?”
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Estudiosos frequentemente traduziram a expressdo de Confucio, cheng
ming, como “retificacdo dos nomes” [rectification of names], mas essa tradugao
foi amplamente substituida por “ordenacgao dos nomes” [ordering of names), a fim
de refletir mais explicitamente a dindmica continua e os aspectos criativos do uso
da linguagem. Hall e Ames preferem essa Ultima tradug&o, objetando & sugestéo
anterior de que o uso correto dos nomes é uma questdo de se adequar a
convengdes pré-existentes do uso apropriado, ‘“retificando” o préprio
comportamento em vista dessas convengdes. Os dilemas morais que
enfrentamos sdo dependentes do contexto e passam por constantes
transformagdes, de modo que a a¢do moral efetiva tem de ser motivada por uma
atengdo [awareness] a esses contextos e toma cursos diferentes, onde for
apropriado. De modo correspondente, por mais que o ideal confuciano de
conduta moral envolva um respeito inquebrantavel pelas instituicdes culturais e
0s rituais encarnados nelas, ele também requer “seletividade e sintese criativa”,
e o reconhecimento de que a “sabedoria herdada e as instituigdes tém de ser
constantemente renovadas para acomodar as circunstancias cambiantes de um
mundo sempre Unico” (Hall and Ames, 1987, p. 271-272).

Por mais que essa doutrina tenha trazido a linguagem para o primeiro
plano da investigacdo filoséfica, o debate sistematico sobre sua fungéo e uso
apropriado ndo comecou até que os moistas ganhassem proeminéncia como 0s
principais adversarios do confucionismo. Afastando-se da ortodoxia confuciana,
os moistas se esforcaram para justificar suas posigdes éticas
independentemente dos costumes estabelecidos e com base em principios

“How you can be so dense!” replied Confucius. “An exemplary person (junzi) defers on
matters he does not understand. When names are not used properly, language will not be
used effectively; when language is not used effectively, matters will not be taken care of;
when matters are not taken care of, the observance of ritual propriety (li) and the playing
of music (yue) will not flourish; when the observance of ritual propriety and the playing of
music do not flourish, the application of laws and punishment will not be on the mark;
when the application of laws and punishments is not on the mark, the people will not
know what to do with themselves. Thus, when the exemplary person puts a name to
something, it can certainly be spoken, and when spoken it can certainly be acted upon.
There is nothing careless in the attitude of the exemplary person toward what is said”.
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gerais, cuja articulagdo exigia uma teoria abrangente da nomeacdo e da
referéncia.

3. Perspectivas Moistas Sobre Légica e Linguagem

Os escritos moistas tardios nos quais se fornece o tratamento mais
extensivo a légica e a linguagem s&o os quatro capitulos inteiros do Livro 10 e 0s
primeiros dois capitulos do Livro 11 de Mo Zi (capitulos 40-5, coletivamente
chamados de Cénones moistas). Os capitulos do Livro 10 s&o conhecidos pelos
titulos Jing Shang (Cénones |), Jing Xia (Canbnes Il), Jing Shuo Shang
(Exposi¢bes dos Cénones ) e Jing Shuo Xia (Exposi¢bes dos Canones Il). No
Livro 11, temos 0 Da Qu (Sele¢do Maior), e o Xiao Qu (Seleg¢do Menor). O texto
dos Cénones deixa muito ndo dito; hd segmentos faltando e 6bvios erros
textuais, e interpretacbes de varias passagens centrais estdo em um amplo
desacordo. Por conveniéncia, este verbete segue o sistema de numeragéo
amplamente reconhecido de Graham 2003 [1978], que pareia cada Cénone com
a sua Exposigdo correspondente e identifica as passagens de cada par com
numeros prefixados com as letras A e B. (Por exemplo, a passagem B40 dos
Cénones é dos Cénones Il). O trabalho de Graham também reconstrdi 0 Da Qu e
0 Xiao Qu em um Unico corpus intitulado Nomes e Objetos (NO) (Graham, 2003
[1978]), apesar de haver controvérsias em sua reconstru¢do do Da Qu como um
Unico corpo textual, dado o estado fragmentario de muitas de suas se¢bes mais
importantes.

3.1 Nogoes Ldgicas Basicas

Uma grande parte da pesquisa sobre ldgica moista nos ultimos 50 anos
se dedicou a explicar os textos moistas com o propdsito de identificar
similaridades basicas com conceitos [notions] ou principios légicos ocidentais
(por exemplo, Zong, 2000), ou argumentando que, entre os objetivos basicos dos
moistas, estava um programa para desenvolver um aparato teérico formal
comparavel com a légica categorial aristotélica ou com a légica proposicional
elementar dos estoicos (por exemplo, Zhang e Liu, 2007). Alternativamente, se
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afirmou que o que a explicagdo moista de disputa (bian) representa é, de fato,
uma teoria da analise légica, motivada por um desejo de deduzir afirmagdes
particulares e informativas sobre o mundo a partir de proposicbes gerais
(Harbsmeier, 1998). De acordo com Harbsmeier, “O objetivo da analise légica era
0 de estabelecer uma descrigéo correta do mundo”.

Apesar dos erros textuais e da incompletude, ndo ha falta de material
em textos moistas que seja muito sugestivo dessas similaridades. Ao
desenvolver suas posi¢des sobre a disputa a partir de suas raizes ldgicas, os
moistas parecem ter feito um uso consciente e regular de operadores 16gicos
que, geralmente, sdo encontrados nos atuais calculos proposicionais, incluindo a
conjuncdo (yu), a disjungdo (ruo), uma variedade de artigos e verbos para
negacdo (por exemplo wu, fei, bu) e implicagdo (indicada variamente com ze,
ran, hou e com outros recursos). Eles deram especial atengcdo a nogdes
quantificacionais, tomando “nenhum” [no] ou “nada” [none] (mo) como uma
nocdo primitiva (ou ndo-definida) e, em A43, definindo “tudo” (jin) em termos
dela: “Tudo é nada ndo sendo o caso”, ou, na notagdo moderna, Vx¢ =df
Nx~@Vvx¢. Além disso, na Grande Sele¢do (Da Qu), eles usam “tudo” para
definir “algum”: “Algum n&o é tudo” (NO5), muito possivelmente tendo em mente
a definicdo Ix@=df~vx~@ (por mais que a incompletude textual justifique
cautela nesse ponto; Robins (2010) traduz essa passagem por “Algum néo é
exaustivo”). Eles empregam termos especiais para modalidade, usando bi
(necessidade), por exemplo, como uma relagéo adverbial entre duas coisas,
onde se pode dizer de uma que é o complemento necessaria da outra (por
exemplo, irmdo mais velho e irmdo mais novo). E alguns estudiosos sugeriram
que os moistas deram passos no sentido de formalizar suas posigoes logicas ao
empregar conscientemente variaveis e outros recursos que sdo capazes de
funcionar com o mesmo papel gramatical, tal como pronomes indefinidos e
demonstrativos (por exemplo, Liu e Zhang, 2010). Essas perspectivas sdo
plausiveis, mas o suporte para elas é prejudicado pelo fato de que os textos ndo
as apresentam de um modo organizado, mas as mencionam variamente de
passagem, enquanto outras posi¢cbes mais centrais para o seu programa teorico
s80 desenvolvidas.
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3.2 Principios de Razao e de Inferéncia

Para além dessas similaridades superficiais com as nogdes légicas
basicas de sistemas tedrico-formais contemporaneos, ha uma grande quantidade
de material dos Canones moistas que esta indisputavelmente preocupado com
articular principios légicos, mas cuja interpretagéo é muito discutivel. Estudiosos
extrapolaram, de textos moistas, versdes de principios comuns a sistemas
ocidentais de légica simbdlica, tal como as regras bésicas de inferéncia (modus
ponens, modus tollens, silogismo hipotético), condigdes necessarias e
suficientes, as leis de nédo-contradicdo e terceiro excluido, e o reductio ad
absurdum. De modo intrigante, encontramos também o que parece ser uma
formulagdo do paradoxo do mentiroso, atribuido primeiramente no Ocidente a
Eubulides no século IV AEC: “Afirmar que toda fala é contraditoria é
autocontraditério. Explicado por: o que ele diz por si mesmo” (B71). E dificil de
acreditar que os moistas tinham, aqui, qualquer outra coisa em mente que nao
uma nogao precisa de inconsisténcia logica.

Observagdes como essa podem encorajar a opinido de que moistas
tardios estavam descobrindo principios basicos do raciocinio que todos nos
compartilhamos, independentemente de cultura ou histéria. Por exemplo, usando
seus exemplos de “boi” e “ndo-boi” para termos contrarios, 0s moistas afirmam
que qualquer tipo geral em que

“um chamar de ‘boi’ e outro de ‘ndo-boi’ é ‘disputar sobre
afirmagdes que sdo o inverso uma da outra”,

e que

“isso sendo o caso, eles ndo se encaixam ambos com o

fato” (A74).

Se essas declaragdes [statements] s@o realmente sobre afirmagcGes
[claims] inversas, como pretende a tradugdo de Graham (por exemplo, “Esse ¢
um boi” e “Esse é um ndo-boi”), entdo, os moistas parecem afirmar algo muito
parecido com uma versdo do principio de ndo-contradicdo formulado na
Metafisica de Aristoteles, na qual se afirma, de quaisquer duas proposigdes
contraditorias, que elas ndo podem ambas ser simultaneamente verdadeiras (IV
6, 1011b13-20, Kirwan, 1993). Além disso, B35 parece reconhecer que elas ndo
podem ambas ser falsas (“Dizer que n&o h& vencedor do debate

301



necessariamente ndo se encaixa com o fato”), sugerindo uma vers&o do principio
de terceiro excluido.

Ainda assim, € precipitado assumir que qualquer semelhanga, aqui,
remonte a uma equivaléncia. Os principios de Aristételes estdo fundamentados
em uma teoria da predicagédo que ndo €, de modo algum, neutra em relagéo a
estrutura basica da proposigao. Uma proposi¢éo categorial tem uma estrutura de
sujeito-predicado que determina parcialmente se ela é ou ndo verdadeira, e essa
estrutura contribui para uma explicagéo da forca assertérica dessa proposicao,
quando afirmada. N&o ha nenhuma evidéncia clara aqui de que os moistas
estivessem falando, aqui, sobre verdade, se verdade & concebida como uma
propriedade seméantica de proposicbes que tém uma estrutura de
sujeito-predicado. De fato, alguns estudiosos rejeitaram a ideia de que uma
estrutura de sujeito-predicado seja uma condigdo necessaria de sentengas
mesmo do chinés contemporaneo, muito menos de seu antecessor classico (por
exemplo Han 2009). Tiles e Yuan (2004) argumentam que a estrutura
sujeito-predicado das proposi¢bes categoriais de Aristételes sé fazem sentido
diante do pano de fundo de um sistema classificatorio no qual as coisas sdo
categorizadas em termos de géneros e espécies, algo ausente na énfase dos
filosofos chineses antigos em relagdes dependentes de contexto entre coisas em
campos variantes de foco. Ou seja, afirmar “isso é um boi” ndo ¢ identificar uma
substancia em termos de uma espécie de coisas a qual ela pertence, mas fazer
uma associagao entre uma coisa e outras coisas com 0 mesmo nome de acordo
com um critério [criterion] ou padrdo [standard] pressuposto, que varia
dependendo do contexto no qual a associacdo € feita. Mais fundamentalmente,
A.C. Graham afirma que a proposi¢éo foi uma descoberta filoséfica apenas dos
moistas tardios, enquanto suas contrapartes anteriores estavam primariamente
interessadas em extrair as implicagdes filosoficas de termos individuais e de
suas combinagbes em expressbes (2003 [1978]). Mas, a seu ver, essa
descoberta ndo levou a uma analise da estrutura sujeito-predicado. Chad
Hansen (1983) até mesmo rejeita a visdo de que fildsofos chineses antigos
estavam preocupados com articular teorias da verdade, sugerindo, em vez disso,
que o seu foco primario estava nas fungbes pragmaticas e condutoras do
comportamento da linguagem, e em como essas fungdes contribuem para
posi¢cdes normativas sobre o discurso e conduta éticas apropriadas.
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Deixando essas importantes questdes de lado, esta claro que os
moistas tinham um interesse primordial em determinar as condi¢des sob as
quais dois ou mais objetos podem ser considerados como semelhantes (tong
[[@]) ou diferentes (yi [££]). Correlativamente eles buscavam por condigdes em
que um objeto é aceitavelmente caracterizado como de um determinado tipo.
Isso incitou os moistas a reconhecer diferentes tipos de nomes, trés em
particular: irrestrito (da [iZ]), classificatorio (lei £8) e privado (si [FA]). Em A78 os
moistas afirmam que “nomear algo de ‘cavalo’ é classifica-0”, e que “para ‘o que
é semelhante ao objeto’ nds necessariamente usamos este nome”, indicando
que o nome “cavalo” aplica-se a classe de objetos que s&o relevantemente
similares em algum sentido. Em contrapartida, “nomear alguém como ‘Zang’ (ou,
digamos, 0 nome proprio ‘Jack’) é ‘privado”, um “nome que permanece restrito a
esse objeto”. Nomes que sdo “privados” referem-se a um Unico individuo e a
nenhum outro. Esses dois tipos de nomes distinguem-se da "coisa" universal, do
qual os moistas afirmam que “qualquer objeto necessariamente (bi) exige esse
nome”.

Com isso, a arte moista da disputa se concentra em pares de nomes
complementares (por exemplo, “boi” e “n&o-boi") para determinar qual é
admissivel [admissibly] de ser aplicado a um objeto. Juntos, os dois nomes de
cada par dividem tudo que existe em duas categorias mutuamente exclusivas.
Qualquer objeto dado estd em uma ou outra das categorias, mas ndo em ambas.
De modo correspondente, os nomes de cada par ndo podem ambos “se
encaixar’ com o objeto, nem pode ser o caso que nenhum deles se encaixe. E
nesses termos que os moistas reconheceram o que identificariamos como os
principios de néo-contradi¢do e terceiro excluido. O seu principal interesse esta
na nomeacao e na referéncia, e apenas em consequéncia disso eles s&o levados
a reflexdes sobre o significado [meaning]. Em um ato de referéncia, proferir “Isso
€ um boi” pode ser explicado como expressar uma proposi¢do em um ato de fala
com forga assertérica. Mas essa explicagdo depende de uma teoria geral sobre a
relacdo entre referéncia e significado, algo que os moistas ndo investigaram
explicitamente. O seu interesse crescente em como nomes sao combinados em
um todo dotado de significado [meaningful] pode ter Ihes colocado a beira de
desenvolver tal teoria, mas seu foco permaneceu, em larga medida, no nivel dos
atos particulares de nomear e nos usos de palavras. Isso faz com que seja uma
questdo em aberto se e a que ponto 0s principios l6gicos subjacentes a suas
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posices especificas sobre referéncia, e sua teoria geral da linguagem, séo
caracterizadas adequadamente em termos aristotélicos ou de algum outro modo.

Por inferéncia, se entende geralmente uma operagao sintatica da forma
de uma sentenga ou assercdo que preserva a propriedade semantica da
verdade. A logica de Aristdteles, na qual a validade é determinada pela forma
categorial de um argumento, independentemente da verdade de suas premissas
e da semantica de seus termos, € um exemplo. Como a maior parte dos outros
fildsofos chineses antigos, os moistas ndo parecem ter concebido a inferéncia
légica desse modo. Mesmo tendo dado uma atencdo crescente a questdes de
forma légica ou gramatical, eles permaneceram céticos a respeito de que
diferentes categorias de forma possam ser consideradas como um guia
invaridvel para o significado. Em particular, eles eram consistentemente
cautelosos com a assungdo de que o significado de uma sentenga ou de um
complexo [de sentencas] seja determinado pelos significados de suas partes
constituintes e de seus modos de combinacao. Por essa razao, eles mantinham
que o que € uma inferéncia valida é parcialmente uma questdo de semantica,
que depende de nossas consideragdes sobre as idiossincrasias dos sentidos em
combinagdo. Assim, em vez de desenvolver uma teoria da inferéncia
estritamente com base em apelos a forma légica ou linguistica, em vez disso,
eles buscaram desenvolver uma classificagdo viavel do que eles consideravam
ser padrbes [patterns] de inferéncias validas com base em analogias na
semantica dos termos em combinagao (ver se¢do 3.4 abaixo).

Essa priorizacdo da seméntica sobre a logica formal teve o efeito de
encorajar uma concepgdo bastante diferente da argumentagdo, baseada,
principalmente, em padrdes de raciocinio analégico, aos quais 0s moistas se
referiam como bian [#f]. Fraser (2013) argumenta que bian é entendido, em
textos chineses classicos, com uma variedade de significados de diferentes
niveis de generalidade. Falando de maneira ampla, ele se refere a processos de
raciocinio e de debate, operagdes basicas de cognigéo, e 0s meios pelos quais
adquirimos conhecimento. Mas, em seu uso mais especifico, ele envolve
correlacionar coisas, baseando-se em suas similaridades e diferengas, e extrair
conclusdes das distingdes assim estabelecidas. Dado que se considera que
objetos se assemelham uns aos outros de modos diferentes, correlacionamos
esses objetos consistentemente apenas em virtude de um modelo ou padrao
(fa), o que os moistas definem em A70 dos Candnes como “aquilo em ser
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parecido que algo é assim” [‘that in being like which something is s0”]. Ao
constatar a relagdo de semelhanga entre outros objetos e o padrdo, aplicamos o
nome consistentemente e identificamos uma classe. Assim, para responder a
pergunta sobre se devemos ou ndo predicar de algo x 0 nome G, 0s moistas
tipicamente identificariam um modelo m (um objeto particular) para G, e entdo
investigariam se x se assemelha ao modelo. Se sim, ent&o, eles afirmariam que
“x & G” como consequéncia.

A concepgdo moista de inferéncia valida pode se afastar de muitas
concepgdes ocidentais também de outro modo. Dada sua tendéncia
prevalecente de considerar a a¢do que guia a significancia [significance] da
linguagem como sua fungdo principal, os moistas provavelmente foram
compelidos a pensar sobre a propriedade semantica que é preservada na
inferéncia vélida ndo simplesmente em termos descritivos, mas também em
normativos. E por essa razdo que os estudiosos da filosofia chinesa antiga
frequentemente preferem traduzir o termo chinés avaliativo ke como
“admissibilidade” [admissibility], em oposi¢do a “verdade”, j& que a concepgdo
moista do uso correto de uma sentenca estava intimamente ligada a
pressuposicdes sobre a conduta social apropriada. Desse modo, a inferéncia
valida foi interpretada como tendo uma importéancia justificatéria complexa. Por
exemplo, ao afirmar que uma ag¢do x € humanitaria (ren) por sua semelhanca
com a conduta de um sabio, também se esta fornecendo justificagao para ela
como tal, porque se esta afirmando, no ato de nomear, que ela se assemelha ao
modelo para agdo humanitaria, e assemelhar-se a esse modelo é a condi¢do que
justifica chaméa-la desse modo. (Lembrando novamente que nomear algo é
classifica-lo, de modo que, para qualquer outra coisa que seja parecida com ela,
é-se obrigado a usar o mesmo nome). Além disso, afirmar que x é humanitario
justifica a afirmacdo de que isso deve ser reconhecido como tal, porque o
modelo com o qual ele se assemelha (em ser um modelo) é a propria justificacéo
para como um nome deve ser usado. A sua semelhanca traz consigo a exigéncia
normativa de que os usuarios da linguagem o reconhegam como tal, pois isso é
0 que seria esperado da linguagem, cuja principal fun¢do é guiar o
comportamento e encorajar a conduta social apropriada. Pode-se argumentar
que os termos em inglés [e em portugués] admissible [‘admissivel’] e
inadmissible [“‘inadmissivel’] se aproximam mais de capturar essa ideia do que
o0s termos mais neutros de “verdade” e “falsidade”.
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3.3 Métodos de Aplicagao e Problemas

Dado esse recurso a semelhanga para a inferéncia valida, talvez
possamos ver por que as investigagdes semanticas dos moistas tinham
prioridade sobre a analise da forma ldgica. Determinar se x é G depende de se
ele se assemelha ao modelo m, mas objetos podem se assemelhar uns aos
outros de maneiras diferentes, e de modo imperfeito. Para usar um exemplo dos
préprios moistas, um homem pode se assemelhar a um padrdo escolhido de
‘homem negro” porque ele tem cabelos negros, mas nds ndo o chamariamos,
por causa disso, de homem negro. Ele teria de se assemelhar ao padréo “da
maneira apropriada” (yi), tal como determinado por um critério [criterion] (yin)
(A95-7). Similarmente, um pedago quadrado de madeira pode se assemelhar a
régua tipo T quadrada de um carpinteiro (tomado como modelo) por causa de
sua forma retangular, ndo por ser de madeira (B65). Um cavalo é grande ndo
porque seus olhos sao grandes, mas porque seu corpo &, enquanto ele é cego
por causa de seus olhos, ndo de seu corpo (Xiao Qu [NO18]). Os moistas
geralmente identificam esses critérios recorrendo a discriminagdes diretamente
evidentes na percep¢do ou baseadas em ideias que parasitam os atos de
percepgao (tal como a imagem mental de um quadrado). Mas bian é mais do que
s6 um termo para atos discriminatérios de percepgao; é sobre a ocupacdo de
nomear objetos em virtude de discriminagdes apropriadas, e a aplicagdo de um
nome ndo pode ser considerada correta sem um recurso ao seu contetdo
semantico. Isso é menos evidente com termos simples como “cavalo” ou
“‘quadrado”, cujas aplicagbes préaticas sdo simples o bastante para dispensar
qualquer reflexdo consciente sobre sentidos. Mas certamente estava no primeiro
plano das mentes dos moistas, em suas consideragdes de termos com contetido
abstrato e expressdes complexas, como “beneficéncia” [ren {Z], “utilidade” [yong
FH] e “amor universal’ [jian ai F&E].

Por exemplo, uma consequéncia da doutrina moista do amor universal é
que “amar pessoas” (ai ren) requer amar todas as pessoas sem exce¢do, um
critério que é quantificacionalmente diferente de “cavalgar cavalos” (cheng ma), o
que requer apenas que a pessoa monte pelo menos um cavalo (Xiao Qu
[NO17]). Essas expressdes sdo similares gramaticalmente, mas os moistas
analisaram de modo distinto seu conteido quantificacional, algo que néo é dado
meramente na analise da percepgao. Assim, 0 programa de pesquisa moista era
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o de coordenar similaridades e diferengas dadas na percepgdo com divisdes
determinadas nas andlises da semantica dos termos. O resultado é a
determinagéo de critérios que fixam as relagdes entre objetos e seus modelos
escolhidos (cf. A97). Certamente, abundam questdes ao tentar refinar
apropriadamente esses critérios para aplica-los consistentemente (o contetido
perceptual do mundo pode ser infinitamente complexo), mas € precisamente isso
que deu impeto ao programa de pesquisa filosofica dos moistas (para um ensaio
fascinante sobre problemas que surgem das tentativas de modelar, em
nomenclatura moderna, concepgdes moistas de raciocinio sobre yi, ver Liu,
Seligman e van Benthem, 2011). Para os moistas, tais preocupagdes praticas
com as relagdes entre nomes e objetos tinham prioridade sobre investigagdes
acerca da forma logica.

Por outro lado, por mais que a analise da forma légica possa n&o ter
sido a preocupacao tedrica primaria dos moistas, ndo devemos pensar que isso
implique que suas empresas [pursuits] filoséficas ndo envolvessem um amplo
raciocinio dedutivo. De fato, eles parecem ter pressuposto, como um paradigma
do bom raciocinio, uma forma de inferéncia que é puramente dedutiva. Note que
os moistas afirmam “x é G” como uma consequéncia da semelhanga de x com o
modelo m para G, mas isso sO se segue logicamente com a adigdo de um outro
principio geral, algo como “Todo x que se assemelhe ao modelo mpara G é G”.
Esse principio pode n&do ter sido apresentado explicitamente em suas
investigacdes logicas, mas a sua afirmagdo de que x € G ndo se segue sem
pressupd-lo ou pressupor algo logicamente equivalente a ele, e eles, de fato,
deram um lugar de destaque para quantificadores entre os seus conceitos
ldgicos basicos. Assim, assumindo que o modelo para G € m, os moistas
parecem ter aceitado o seguinte (ou algo equivalente a isso) como uma forma
paradigmatica de raciocinar formalmente justificando a aplicagdo de nomes a
objetos:

Tudo que se assemelha ao modelo m para G é G.
Algo x se assemelha a m.
Portanto, algo x é G.

Esse argumento é dedutivamente valido, e parece muito improvavel que
0s moistas ndo estivessem empregando algo como ele em suas afirmagdes
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sobre a metodologia correta para resolver disputas pelo bian. Assim, seria muito
enganoso dizer que os moistas simplesmente ndo estavam fazendo légica do
tipo com que estamos familiarizados hoje. Que eles néo estivessem formalizando
uma teoria da logica formal ndo implica que eles ndo estivessem engajados em
defender rigorosamente suas posigdes com base em principios basicos que
envolvem ou pressupdem o raciocinio dedutivo valido e outros métodos basicos
de légica. Certamente, o fato de que os moistas néo articularam esse padrdo de
razdo explicitamente poderia dar suporte a afirmacgdo de que o seu uso dele
fosse pouco mais do que um exercicio trivial de nossa aptidao inconsciente para
a razéo dedutiva, e, por isso, esse Uso ndo merecesse ser considerado como um
traco distintivo de sua filosofia. Mesmo se isso for verdade, entretanto, a sua
consisténcia com o texto faz com que nao seja improvavel que eles estivessem a
beira de descobri-lo, pois eles, de fato, se esforgaram para fornecer anélises da
forma linguistica que apontam na diregdo da formalizagdo, e com a intengao
aparente de testar teorias sobre varios padrdes [patterns] de inferéncia (ver
secao 3.4 abaixo).

Seguindo essa ideia, foi sugerido que os moistas, de fato, realizaram
uma distingdo entre termos singulares e predicados em sua classificagdo de
nomes: lei se refere a nomes que classificam (eles podem ser verdadeiros ou
admissiveis de muitas coisas), enquanto si se refere a nomes que indicam
individuos. Isso nos da alguma liberdade, ao menos, para pensar em simples
declaragdes moistas em termos da forma basica da predicagao “F(x)”. Notou-se
acima que, para 0s moistas, nossa capacidade de correlacionar objetos de
muitas maneiras é exercitada quando nomeamos objetos particulares e, entao,
aplicamos esses nomes a todos os objetos que sdo andlogos a eles.
Correlacionamos objetos consistentemente em funcdo de um modelo fa (“aquilo
em ser parecido que algo é assim”) (A70), e identificamos uma classe a partir
desse modelo ao constatar a relagéo de semelhanga entre ela e outros objetos.
De fato, de acordo com Graham, ao identificar um objeto como um “cavalo”
baseado em sua semelhanga com o padrdo para cavalos, estamos, de fato,
tratando o0 nome ma (“cavalo”) “como uma abreviagéo para “algo que é como o
objeto”, 0 objeto sendo o particular para o qual 0 nome é atribuido [ordained]”
(2003 [1978]: 325). Assim, nessa interpretacdo, quando os moistas dizem you
ma (“existe um cavalo”), ou 3x(Cavalo(x)), eles estdo, de fato, fazendo uma
afirmacéo de que o objeto particular ao qual eles estéo se referindo é tal que ele
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se assemelha corretamente ao modelo para cavalos. (O termo you seria tomado
como implicando existéncia.) Isso significa dizer,

(P1) Ha um objeto x tal que x se assemelha ao modelo m para cavalos.

Podemos estender essa ideia para afirmagdes do chinés classico na
forma ‘F G ye', que glosamos aqui como “Todos F s&o G” ou “F séo G” (com F
funcionando como um quantificador genérico). Por exemplo, tomando a
expressdo bai ma (‘cavalo branco”) como representando “qualquer x que se
assemelhe ao modelo m7 para cavalo branco” e ma (“cavalo”) por “qualquer x
que se assemelhe ao modelo m2 para cavalo®, a forma bésica da afirmacéo
“cavalos brancos sao cavalos” seria:

(P2) Qualquer x que se assemelhe ao modelo m1 para cavalo branco se
assemelha ao modelo m2 para cavalo.

Isso parece capturar a perspectiva dos moistas sobre assergoes
basicas nominais, mas ha, porém, alguns problemas. Semelhanca &
normalmente interpretada como uma relagéo que é reflexiva e simétrica. Note
que 0 modelo m17 para cavalo branco se assemelha a si mesmo, caso se assuma
Vx(Assemelha-se(x,x)). Em virtude de P2, o modelo m1 se assemelha ao
modelo m2. Ja que a cor branca € irrelevante para o critério requerido para a
semelhanga a m2, tem de ser em virtude de sua forma [shape] que m1 se
assemelha a m2. (Forma [shape] é um exemplo comum que 0s moistas usam
para distinguir cavalos quando a cor ¢ irrelevante.) Mas, entdo, dada a simetria,

vxvy(Assemelha-se(x,y)<>Assemelha-se(y,x)),

m2 assemelha-se a m1 pelo mesmo critério. Isso justificaria a conclus&o
de que qualquer modelo m1 que satisfaga o critério necessario de forma para
“cavalo” mereceria 0 nome “cavalo branco”, independentemente de sua cor. Por
isso, um modelo que é marrom mereceria 0 nome de “cavalo branco”.

Essas sdo consequéncias indesejaveis dessa perspectiva, mas elas se
seguem da anélise de padrao de semelhanga. Os moistas realmente tinham a
intencdo de que fosse dessa forma? Uma exegese mais cuidadosa sugere que
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provavelmente nd3o, mas a pesquisa sobre o pensamento moista tendeu a
passar ao largo de sutilezas semanticas, falhando em reconhecer que, no chinés
classico, o termo para semelhanga (fong) € altamente polissémico, com
diferentes significados que os moistas se esforcaram para distinguir. Em A86-7
dos Cénones, os moistas articulam quatro sentidos [senses] distintos de
mesmidade [sameness] ou semelhanga (fong), junto com diferenga (yi),
correspondendo, grosso modo, as nogdes de ser idéntico, ser unidades de um
todo ou de uma classe, constituir 0 mesmo objeto, e ser do mesmo tipo:

Mesmidade: idéntico, como unidades, como juntos, como de um tipo [of
a kind).

Note a incluséo de identidade: os moistas usaram fong de modos
variados, do mesmo modo que a cdpula “is” funciona no inglés [e a copula “é¢”
funciona no portugués]. O que é dbvio das explicagbes que eles fornecem
desses termos é que, por mais que suas ilustragbes favoritas recorram a atos de
percepgao, 0s moistas estdo usando o seu termo técnico tong de maneira muito
mais ampla do que mera semelhanga [likeness] perceptual. Eles incluiram
identidade, como notado, como quando dois homes se referem a mesma coisa
ou tém a mesma extensdo (gou “cachorro” e quan “canino” eram exemplos
tipicos). Além disso, ndo apenas dois cavalos podem parecer semelhantes em
relacdo a percepgao (sendo da mesma forma ou tendo quatro pernas), mas uma
mé&o pode ser “0 mesmo que” Mozi (sendo uma parte de Mozi) ou 0 mesmo que
outra parte de Mozi, a dureza e brancura de uma pedra pode ser 6 mesmo ao
constituir parcialmente o mesmo objeto (‘como juntos”), e Mozi pode ser “o
mesmo que” um humano (no sentido de que ele é “do tipo” humano). Esses
exemplos tornam evidente, além disso, que se pretendia, com fong, abarcar
tanto relagbes mereoldgicas quanto relagdes de pertencimento a um conjunto (cf.
Fraser, 2007). Tais relagdes, obviamente, ndo séo sempre simétricas, € por mais
que ndo haja evidéncia direta de que os moistas estavam perplexos com o
problema especifico apontado acima, é evidente que as suas prdprias definicdes
Ihes forneciam varios meios de resposta [a ela].

Para os nossos prop6sitos aqui, uma maneira de fazer isso é adotar
uma nogdo genérica de um substituto admissivel, cuidando para fornecer um
critério de admissibilidade que seja inclusivo o bastante para capturar os pontos
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da analise acima. Por exemplo, qualquer cavalo branco pode contar como um
substituto admissivel para o modelo para “cavalo”, mas ndo é verdade que
qualquer cavalo pode servir como um substituto admissivel para “cavalo branco”.

(P3) Todo x que é um substituto admissivel para o modelo m1 para F é
um substituto admissivel para 0 modelo m2 para G.

Por que algumas coisas contam como instancias de substituigao
admissiveis, mas ndo outras? Mais especificamente, em virtude do que uma
coisa se assemelha a alguma outra? Os moistas dao, de fato, muitas ilustragdes
de critérios relevantes, tornando evidente que ha diferentes tipos; forma, cor, e
funcdo sdo exemplos comuns. Como notado acima, julgamos a qualidade de ser
retangular de um pedago de madeira pela similaridade de sua forma com a régua
tipo T quadrada de carpinteiro, e dizemos que um cavalo é branco por causa de
sua cor, ndo de sua forma. Também julgamos que um cavalo é cego porque seus
olhos estéo incapacitados em sua funcao.

De fato, dado que moistas ndo afirmavam fornecer uma lista exaustiva
desses critérios, e de que o texto se refere a eles principalmente por meio de
exemplos (T tipo quadrado, cavalos cegos), a porta esta aberta para a posi¢éo
de que virtualmente qualquer coisa pode ser posta como um critério de
semelhanga e pode até mesmo ser considerada como “apropriada”, dependendo
do contexto de referéncia.

Mou (2016) argumenta que os moistas identificaram esses critérios por
meio de caracteristicas de saliéncia em varios campos de foco cognitivo: um
aspecto de uma coisa pode servir como um critério de semelhanga apenas se
nds, como usuarios da linguagem, a destacamos ou por meio de um ato de
percepgao, ou por meio de um ato mental no qual a atengdo de alguém esta
voltada para dentro (assim como no caso de uma imagem mental). Além disso,
esse aspecto pode ser usado apropriadamente no sentido de que os julgamentos
que fazemos podem ser verdadeiros ou falsos, dependendo de se ele esta
destacado em tal ato de ateng@o. Por exemplo, o julgamento “um cavalo branco
nao é um cavalo” pode ser considerado falso se 0 aspecto saliente de nosso foco
mental esta na caracteristica de “caval-iddo” [horse-ness] de cada entidade
indicada (cavalo branco e cavalo). Mas também pode ser considerada verdade
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se 0 aspecto saliente é “brancura’, j& que a brancura € uma caracteristica que
pode ser verdadeira de alguns cavalos, mas nao de outros.

O relato de Mou situa essa perspectiva no contexto de uma concepgao
de referéncia que requer dois determinantes conjuntos em cada ato referencial:
(1) um todo-semantico indiferenciado que é referido independentemente de
qualquer aspecto ou caracteristica particular, e (2) um aspecto ou caracteristica
particular que é tornado saliente pelas nossas faculdades de atengdo. Mou
argumenta que essa concep¢do dual de referéncia fornece aos moistas
flexibilidade para determinar a verdade ou falsidade de julgamentos
variadamente, ao situar cada determinagdo em um contexto que surge das
muitas — talvez infinitas — maneiras pelas quais podemos identificar coisas. Ao
mesmo tempo, essa concepgdo também visava a fornecer um fundamento
objetivo para a determinagao da verdade de nossos julgamentos ao exigir que a
referéncia (e, correlativamente, nosso conhecimento das identidades de objetos)
seja determinada em cada ato por um todo independente da mente, a partir do
qual qualquer aspecto particular é identificado.

Quer os moistas mantivessem algo como essa concepgdo dual de
referéncia ou ndo, € claro que quais critérios os moistas consideravam relevante
dependia do que eles consideravam “apropriado” em comparagdes de coisas, e
a identificagdo desses critérios era, sem duvida, tanto uma parte central do
programa de pesquisa moista quanto uma fonte de controvérsia constante em
debates com seus oponentes. Mas, dada a sutileza com a qual os moistas
analisaram seus termos chave, eles parecem ter sido crescentemente sensiveis
a preocupagao de que nenhuma lista exaustiva seja possivel.

Além disso, eles tinham consciéncia de que termos simples podem ter
significados complexos ou polissémicos, e de que os problemas de andlise sao
compostos a medida que termos sdo combinados em expressdes maiores.
Como resultado, se tornou cada vez mais evidente que expressdes complexas
da mesma forma gramatical podem ter condigdes diferentes de satisfagdo. Um
exemplo da Selecdo Menor (Xiao Qu) mencionado acima vem de sua analise
das expressdes “amar pessoas” (ai ren) e “cavalgar cavalos” (cheng ma):

Amar pessoas requer amar todas as pessoas sem
excegao, so entdo isso é chamado de amar pessoas. N&o
amar pessoas néo requer ndo amar nenhuma pessoa; é
(antes) n&o amar todas as pessoas sem excecéo, e, por
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isso, € chamado de ndo amar pessoas. Cavalgar cavalos
ndo requer cavalgar todos os cavalos sem excegéo; é
(antes) cavalgar alguns cavalos, e por isso é chamado
cavalgar cavalos. Esses sdo 0s casos nos quais algo se
aplica sem excegdo em um caso, mas nao no outro. (Xiao
Qu [45.8]; tr. Graham, 2003 [1978])*°

Os moistas estdo indicando, aqui, que o predicado “amar pessoas” é satisfeito
apenas por aqueles que amam todas as pessoas, enquanto o predicado
“cavalgar cavalos” é satisfeito por qualquer um que cavalgue pelo menos um
cavalo. De modo semelhante, o predicado “ndo ama pessoas” é satisfeito por
qualquer um que ndo ame ao menos uma pessoa, enquanto o predicado “ndo
cavalga cavalos” requer que néo se cavalgue nenhum cavalo. Para tomar outro
exemplo, os moistas observam que o nome para “ambos” (ju) funciona
diferentemente em combinacdo com nomes diferentes; dizemos “Ambos lutam”
(ju dou) mas nédo “Ambos s&o dois” (ju er). Novamente, enquanto o nome fu
significa “esposo” por si mesmo, sua combinagéo com yong produz o sentido de
‘homem corajoso” (yong fu) sem nenhuma referéncia a um marido, indicando
que os significados complexos ndo s&o necessariamente meros produtos de
suas partes constituintes (B3). Revelagdes como essa levaram ao que é
caracterizado, de modo apto, como uma virada linguistica na filosofia moista, a
medida que os moistas concentraram sua atengé@o na prépria linguagem e nas
implicagdes que suas formas gramaticais tém para a analise do significado.

“ Nota do tradutor: Tradugao para o inglés de Graham (2003 [1978]) (traduzida por nos
do inglés para o portugués): “Loving people requires loving all people without exception,
only then is this called loving people. Not loving people does not require loving no people
at all; it is (rather) not loving all people without exception, and by this it is called not loving
people. Riding horses does not require riding all horses without exception; it is (rather)
riding some horses, and by this it is called riding horses. But not riding horses does
require riding no horses at all; only by this is it called not riding horses. These are cases
in which something applies without exception in one case but not in the other (Xiao Qu; tr.
Graham 2003 [1978])".
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3.4 A Virada Linguistica Moista

O programa moista era afetado por dois tipos basicos de problemas.
Primeiro, no dominio da referéncia, os moistas encontraram dificuldades no seu
método de “estender tipos”. Esse era o problema de identificar condicdes
apropriadas de saliéncia na percep¢do e no pensamento para servirem como
critérios para nomear similarmente o similar e diferentemente o diferente.
Segundo, no dominio do significado, eles enfrentavam questdes inesperadas na
avaliagao dos significados dos nomes em expressdes complexas, 0 que sugeria
problemas em estender a sua teoria da referéncia dos termos simples para
expressdes complexas com base na pressuposi¢ao de que os Ultimos deveriam
ser tratados compositivamente. Pode-se ver como a preferéncia dos moistas
pelo raciocinio por analogia, e os problemas afetando a sua busca por certeza,
os teriam encorajado a adotar a mesma orientacdo com respeito ao estudo da
prépria linguagem, suas formas gramaticais e suas implicagbes para o
significado. Eles voltaram sua atenc&o para o estudo da linguagem, esperando
que analises mais sofisticadas do significado ajudassem a resolver alguns dos
problemas que afligiam sua concepgédo de referéncia. Mas também se esperaria
que os moistas continuariam apreensivos, aqui, sobre fazer declaragbes gerais,
do mesmo modo com que eles consideraram necessario em sua analise da
referéncia, e é exatamente isso que encontramos em escritos posteriores dos
Cénones, particularmente na Selegdo Menor (Xiao Qu), a compilagdo mais
notavel pelos seus insights originais no estudo da linguagem.

Na superficie, 0 programa moista para a linguagem € o de montar um
inventario de construgdes linguisticas paralelas com a expectativa de que a
ldgica implicada em seus significados acompanhe, ao menos parcialmente, sua
forma gramatical. Mas o reconhecimento dos moistas de que julgamentos sobre
semelhanga envolvem incerteza os convenceu de que qualquer método de
debate baseado em analogias na forma gramatical ndo é inerentemente
confivel. Eles explicam:

Coisas sdo similares em certos aspectos, mas nédo se
segue que elas sejam completamente similares.
Expressdes paralelas sdo corretas apenas até certo
ponto. Quando as coisas s&o “assim”, ha aquilo pelo qual
elas s&o “assim”. Seu ser “assim” & 0 mesmo, mas aquilo
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pelo que elas sdo “assim” ndo é necessariamente o
mesmo. Quando pessoas aceitam coisas, ha aquilo por
meio do que eles as aceitam. Elas as aceitarem é o
mesmo, mas aquilo por meio do que elas as aceitam néo
€ necessariamente 0 mesmo. Por isso, expressdes em
analogias, fazer paralelos, “puxar” e “empurrar” se tornam
diferentes @ medida que procedem, se tornam perigosos a
medida que mudam de diregdo, falham quando levados
longe demais, e se separam da sua raiz quando fluem, e,
assim, ndo se pode ser descuidado e néo se pode usa-los
invariavelmente. Assim, declaragdes tém muitos métodos,
tipos separados de razdes diferentes e, assim, ndo se
pode olhar apenas para um lado (Sele¢gdo Menor [Xiao
Qul).

Os moistas estdo, aqui, entrecruzando referéncia e significado, os
problemas que observam em sua teoria analdgica da nomeagao e os problemas
que identificam agora em sua teoria dos paralelos linguisticos. Presumivelmente,
a expressdo moista “ser assim” (ran) € uma referéncia a “ser de um certo tipo”, e
“aquilo que faz que seja assim” se refere as condicdes sob as quais é admissivel
que uma coisa seja considerada desse tipo. Lembre-se da observacdo moista de
que objetos podem se assemelhar uns aos outros, mas ndo ser do mesmo tipo,
porque eles ndo se assemelham um ao outro “do modo apropriado”. Aqui, 0s
moistas parecem fazer um ponto correlativo de que dois objetos podem ser do
mesmo tipo (“seu ser ‘assim’ & 0 mesmo”), enquanto as condi¢des que justificam
que eles sejam tratados como 0 mesmo ndo sdo necessariamente as mesmas.
No dominio do significado, os moistas estdo expressando o mesmo ponto:
expressdes na linguagem podem ter a mesma forma gramatical, mas as
condigbes por meio das quais & admissivel que elas sejam aplicadas podem ser
diferentes.

A passagem citada acima faz uma referéncia passageira a quatro
técnicas de debate reconhecidas em comum pelos moistas e pelos seus
interlocutores. As quatro técnicas sao listadas explicitamente em sua Sele¢do
Menor com explicagdes:

Analogia (pi [B¥]): “Mencionar outras coisas e usa-las para clarifica-lo”
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Fazer paralelos (mou [{&]): “Comparar expressdes e proceder
conjuntamente”

Puxar (yuan [4Z]): “Dizer, ‘Vocé é assim. Por que apenas eu n&o posso
ser assim?”

Empurrar (tui [#]): “Com base em que o que eles ndo aceitam é o
mesmo que eles aceitam, propd-lo”.

Ha muita controvérsia em torno de como essas técnicas devem ser
entendidas e de qual é a relacdo entre elas. Argumentou-se que elas constituem
0s passos de um Unico e complexo procedimento de inferéncia por meio do qual
uma afirmacéo é estabelecida. Entretanto, é dificil justificar essa opini&o, porque
ela requer dar suporte a afirmacdo de que cada passo é, de algum modo,
necessario, servindo como uma premissa essencial para o préximo. Uma opinido
mais facil e mais comumente aceita é a de que cada técnica pode operar
independentemente para estabelecer um argumento. Robins (2010) argumenta
que cada uma delas é uma instancia de um método geral de raciocinio por
analogia que era comum pela maior parte do pensamento chinés antigo. Os
moistas estdo clarificando quatro diferentes maneiras pelas quais esse método
geral pode ser instanciado. As duas primeiras cobrem os dominios da referéncia
e do sentido, como distinguidos acima. Analogia (pi) provavelmente indica um
método de estender tipos, empregar modelos de comparagdo em percepgao ou
pensamento por atos de referéncia para identificar ou explicar o que algo é.
Fazer paralelos (mou) é a extenséo moista dessa ideia para 0 mundo de formas
linguisticas. “Empurrar” e “puxar” sugerem circunstancias pragmaticas no debate
nas quais se tenta estabelecer uma afirmagdo com base em sua analogia com
afirmacdes que o outro lado j& aceitou.

Aqui, concentramo-nos na técnica de fazer paralelos, acerca da qual se
pode argumentar ser a contribuicdo moista mais original para 0 pensamento
chinés antigo sobre debate e logica. (Para uma discussdo mais ampla, ver
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Robins (2010; 2012), e o verbete sobre os Cénones Moistas*'). Como sua
explicagéo sugere (“comparar expressoes e proceder conjuntamente”, bi ci er ju
xing), os moistas tratam o fazer paralelos como uma técnica na qual modelos
linguisticos de uma certa forma gramatical sdo usados para fazer um argumento
comparativo sobre alguma outra construgao linguistica que esta em questéo. Por
exemplo, as seguintes declaragdes tém formas gramaticais similares:

Cavalos brancos sd@o cavalos; cavalgar cavalos brancos é cavalgar
cavalos.

Cavalos pretos séo cavalos; cavalgar cavalos pretos € cavalgar cavalos.

Jack é uma pessoa; amar Jack é amar uma pessoa.

Jill ¢ uma pessoa; amar Jill € amar uma pessoa.

Cada uma é um modelo que instancia uma forma linguistica comum. Os
moistas ndo ddo uma representacéo simbdlica dessa forma, mas podemos supor
seu reconhecimento como um tipo geral em fungéo do paralelismo na estrutura
que os modelos exibem coletivamente. Tecnicamente, cada declaragéo é uma
conjuncdo de duas declarages mais simples (sem nenhuma relagéo condicional
6bvia indicada, que &, geralmente, presumida). Assim, a forma geral parece ser:

(Forma A) (A é B) & (VA & VB),

Onde V é um verbo combinado com as frases nominais A e B para
produzir, de fato, dois infinitivos nominalizados distintos. Chamamos isso de
“Forma A’ para representar um tipo geral, um tipo de forma linguistica
reconhecida em comum em suas instancias. Por outro lado, eles tém consciéncia
de que instancias dessa forma também podem falhar. Por exemplo,

“ Nota do organizador: O “verbete sobre os Canones Moistas” se refere a outro verbete
da Stanford Encyclopedia of Philosophy denominado Mohist Canons, sobre a filosofia
dos moistas posteriores, e é planejada sua traducéo e publicagdo em um dos préximos
volumes dos Textos Selecionados de Filosofia Chinesa da Série Investigagdes
Filosoficas. Para ver o verbete referido basta clicar no link
<https://plato.stanford.edu/entries/mohist-canons/>.
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“Ladrdes sdo pessoas, [mas] estar sem ladrées ndo é estar sem
pessoas.

Ladres sdo pessoas, [mas] desejar estar sem ladrées ndo é desejar
estar sem pessoas.”

Os moistas colocam esses ultimos exemplos em uma classe diferente, que
podemos identificar como:

(Forma B) (A é B) & (VA n&o é VB)

A técnica moista de fazer paralelos tenta estabelecer uma outra
afirmacéo, da qual se pode estar em divida, com base na analogia com os
modelos propostos. Considere a seguinte declaragdo, construida dos nominais
“barco” e “madeira” e do verbo “entrar”:

“Um barco é madeira, [mas] entrar em um barco ndo é entrar em
madeira.”

Os moistas tratam essa declaragdo como admissivel, assim,
classificando-a sob o tipo geral associado com a Forma B. Isso é “comparar
expressdes e proceder conjuntamente”’, mas a sensibilidade crescente dos
moistas a nuances semanticas os levaram a exigir cautela com fazer inferéncias
meramente com base na forma. Algumas inferéncias “procedem”, outras nao,
independentemente de paralelismos dbvios. Como resultado, eles se
apropriaram de casos individuais de modos variados, dependendo do resultado
da seméntica de seus termos em combinag&o. Por outro lado, essa atencédo
cuidadosa a casos individuais os levou a descoberta de contextos intensionais,
possivelmente a contribuigdo mais original dos estudos moistas sobre a
linguagem.

3.5 Investigagoes de Intensionalidade

Os moistas tardios podem muito bem ter sido os primeiros no mundo a
fornecer um tratamento filoséfico sistematico da intensionalidade. Uma
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quantidade abundante de evidéncias sugere que eles tinham consciéncia tanto
da penetragdo dos fendmenos intensionais na linguagem natural, quanto da
maneira com que esses fendbmenos tendem a frustrar a visdo de que o
significado, na linguagem natural, é essencialmente compositivo em sua
estrutura (Willman, 2010). Eles provavelmente também tinham consciéncia ndo
apenas da distingdo entre intensdes e extensdes, mas também do modo com
que essa distingdo pode ser essencial para a determinagdo da verdade ou
admissibilidade de sentencas que envolvem contextos intensionais. Além disso,
eles ndo parecem ter feito qualquer tentativa de refutar a relevancia desses
contextos por meio de principios semanticos basicos, negando que eles existam,
ou afirmando que eles podem ser reduzidos a, ou explicados em termos de
outros modos de expressdo mais filosoficamente admissiveis. Pelo contrario,
eles ndo apenas aceitaram a intensionalidade como uma caracteristica
fundamental da linguagem, mas também tentaram explora-la para o proposito de
levar adiante suas posi¢Oes filosdficas, particularmente suas posi¢des sobre
ética.

Certamente, os moistas ndo tentaram desenvolver nenhuma notagdo
rigorosa para tratar diferencas de forma légica. Mas, como notado nos exemplos
acima, eles eram receosos em supor que sentengas ou expressdes com a
mesma forma gramatical tém representagdes semanticas analogas. E muito
possivel que, a partir de observagbes como essa, 0s moistas tardios foram
levados a comparar as condi¢des de satisfacdo de expressdes obtidas pela
intersubstituicdo de termos co-referenciais e de predicados co-extensivos. Eles o
fizeram utilizando o que identificariamos hoje como testes de intensionalidade.
Muitos desses testes envolviam verbos tipicamente epistémicos, como
“conhecer” [know], “pensar sobre” e “amor”. Por exemplo, em B40 dos Cénones,
o0s moistas afirmam que:

“Afirmar a identidade de conhecer cdes e conhecer caninos é um
engano; ndo o fazer ndo é um engano”.

Essa tradugédo é apenas uma de muitas que interpretaram o texto de
modos variados, e alguns estudiosos afirmaram que o original precisa de
emendas textuais devido ao erro de copistas em séculos passados (por exemplo,
He, 1971; e Chen, 1983; ver também Zong, 2000). Entretanto, ela faz de fato
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sentido, se reconhecermos que os moistas dispenderam muito esfor¢o em
pensar sobre como o significado de nomes simples varia em combinagdo com
outros [nomes]. De acordo com A.C. Graham, 0s nomes gou (cd0) e quan
(canino) eram os exemplos paradigmaticos moistas de termos que se referem a
mesma coisa, mas que tém sentidos levemente diferentes, provavelmente por
causa de suas etimologias individuais. Filésofos contemporaneos da linguagem
talvez considerem que os moistas estavam a beira de desenvolver uma ontologia
de estados mentais com esses exemplos, pensando sobre a opacidade do
contexto “conhecer” como uma consequéncia de falhas potenciais do
conhecimento. Jack pode saber o0 que é um cao, mas ele talvez nao saiba o que
€ um canino, independentemente da co-extensdo de “cdo” e “canino”. Mas os
moistas nao estavam, provavelmente, de nenhum modo pensando na linguagem
como uma janela para a mente. N&o hé indicagdo em lugar nenhum na literatura
moista que sugira que eles estavam interessados em desenvolver uma
classificagdo de estados mentais. De fato, os moistas pesaram as
consequéncias de comparar expressdes linguisticas envolvendo ndo apenas
aqueles verbos intensionais que geralmente associamos com estados mentais,
como “conhecer’, “pensar sobre”, “acreditar’, “‘amar’ e semelhantes, mas
também contextos aparentemente intensionais introduzidos por verbos que nédo
tem nenhuma relagdo Obvia com a mente, e eles ndo fornecem nenhuma
indicacdo de que pensassem em distingui-los.

No Xiao Qu, por exemplo, os moistas fazem uma analise intensional dos
contextos linguisticos envolvendo as expressdes “cavalgar” (cheng), “entrar” (ru),
“abundar em” (duo), “estar sem” (wu), “servir” (shi) e mesmo “matar” (sha). O seu
interesse parece ter sido primariamente semantico, com o problema da
composi¢ao no primeiro plano de suas investigagdes. Eles estavam preocupados
com se ideogramas em combinagdo produziam ou ndo um todo dotado de
significado que podem ser analisados como a soma de suas partes constituintes.
Aqueles ndo analisaveis desse modo eram, provavelmente, considerados
idiomaticos. Considere, novamente, o uso curioso da frase “entrar em madeira”
(ru mu) na seguinte linha de NO15:

“Um barco é madeira, mas entrar em um barco ndo & entrar em
madeira”.
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N&o se consideraria normalmente o verbo “entrar” (ru) como indicando
um contexto intensional. Zhang e Liu (2007) analisam a expressdo complexa ru
mu (entrar em madeira) como “morrer’ [‘going fo die”], um significado que
ultrapassa, obviamente, a conotagdo de ru chuan (entrar em um barco),
significando, nesse caso, apenas a simples agao de entrar em um barco. Por
outro lado, cada uma dessas expressdes € idéntica na forma gramatical, um fato
que, novamente, leva os moistas a conclusdo de que a forma gramatical pode
ser enganosa e que qualquer expressdo pode ser ou um composto analisavel, ou
um todo seméntico indiferenciavel.

Pode ser notado que os termos “barco” e “madeira’ ndo s&o
co-extensivos e, portanto, ndo podem ser intercambiados para testar se o
contexto em que eles ocorrem € ou nao intensional. Mas, por mais que seja
verdade que os moistas reconheciam nomes de diferentes escopos (lei
categoriza nomes que classificam muitas coisas, enquanto si categoriza aqueles
que se referem a apenas uma), eles claramente ndo estavam limitados a
conceber expressdes da forma “X é Y’ como assergbes de predicagdo. Como
notado acima, seu conceito de “mesmidade” (fong) era inclusivo o suficiente para
acomodar uma leitura que ndo pressupde, de modo algum, uma falha de
extensdo. Por exemplo, um barco é madeira no sentido de que ele é feito de
madeira, onde “madeira” é concebido ndo como um tipo geral, mas como o
material ele mesmo do qual o barco em questdo é feito. E provavelmente isso
que os moistas tinham em mente com esse exemplo, porque 0 argumento que
eles estdo fazendo claramente se volta para uma comparagao dos sentidos de
complexos linguisticos (“entrar em um barco” e “entrar em madeira”) e para como
os significados das palavras mudam em virtude dos contextos nos quais
ocorrem.

Além disso, intensionalidade é caracterizada por outros testes além da
intersubstituicdo de termos co-referencias, predicados co-extensivos, ou
sentengas logicamente equivalentes. Um contexto pode ser considerado
intensional se ele contém uma frase com um quantificador que permite uma
leitura “nao-especifica” (ver o verbete sobre verbos intensionais transitivos*?). Por
exemplo, pode ser verdade que Edipo esta procurando um membro de sua

%2 Nota do organizador: O “verbete sobre verbos intensionais transitivos” se refere a outro
verbete da Stanford Encyclopedia of Philosophy, o Intensional Transitive Verbs,
disponivel no link: <https://plato.stanford.edu/entries/intensional-trans-verbs/>.
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familia, mas n&do ser verdade que ele esta procurando Jocasta, apesar do fato de
Jocasta ser uma membra de sua familia, pois pode nao haver nenhum membro
da familia em particular que Edipo esteja procurando. Algo assim parece ser o
argumento que os moistas estdo fazendo com o seguinte exemplo:

“Seu irmdo mais novo € um homem bonito, mas amar seu irmdo mais
jovem nao é amar um homem bonito.”

A escassez de tragos gramaticais para quantificacdo no chinés classico
nao exige de nos lermos a expressdo mei ren (“‘um homem bonito”) em termos
da frase existencialmente quantificada “algum x tal que x é homem e bonito”.
Mas isso apenas torna o ponto dos moistas mais gritante. Se “amar um homem
bonito” (ai mei ren) pode ser interpretado como envolvendo atrag&o roméntica, e
nao apenas o tipo de amor filial que existe entre membros da familia, entéo,
podemos ver por que 0s moistas considerariam isso uma falha de inferéncia.

Argumentos similares s&o feitos em relagdo aos verbos intensionais
transitivos nao-epistémicos restantes. Por exemplo:

“O pai de huo é um humano; mas, ainda assim, ndo se segue disso que,
quando huo serve ao seu pai, ele esteja servindo a um humano.”

A evidéncia de que o verbo transitivo shi (servir) é intensional vem da
expressdo “servir a um humano’, que era entendida em termos do
comportamento de um trabalhador de servigos, alguém que age como um servo.
Muito obviamente, isso ndo tem nada a ver com estados da mente (tais como
aqueles que envolvem falhas de conhecimento).

Por outro lado, podemos nos sentir, com justica, confusos quando os
moistas dizem:

“Ladrdes sao pessoas.... mas matar ladrdes néo € matar pessoas.”

O termo “matar” é considerado ordinariamente como um verbo
extensional. E uma questéo algo controversa, mas 0s moistas, aparentemente,
achavam que a combinagdo dos ideogramas sha (matar) e dao ren (ladrdes)
formavam uma expresséo idiomatica que era reconhecida como uma unidade
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distinta e n&o-analisdvel da fala comum, trazendo com ela conotagbes de
execucdo justificada. Isso ndo foi discernido na semantica de “matar pessoas”,
que, provavelmente, simplesmente indicava um ato de assassinato. De fato, os
moistas proibiam explicitamente esse Ultimo, em conexdo com a sua doutrina
esposada do amor universal (cf. NO17 da tradugdo de Graham (2003 [1978])).
De modo similar a filésofos ocidentais, os moistas parecem ter achado que uma
atencdo cuidadosa a nuances semanticas pode ter consequéncias importantes
para questdes morais.

Isso significa dizer que parte do interesse dos moistas na analise da
linguagem provém de uma firme conviccdo de que distingdes semanticas
desveladas por uma andlise cuidadosa podem ajudar a resolver definitivamente
questdes sobre a legitimidade de suas crengas morais basicas. Os moistas
insistiam que a conduta apropriada envolve ‘amar todas as pessoas sem
excecdo” (o que implica se opor a atos de assassinato), mas eles também néo
se opunham a “execugdo justificada” daqueles que fossem considerados
culpados por um crime sério. Quando questionados por razbes de inconsisténcia,
eles respondiam apontando para o fato de que o apoio a execugao justificada
nao é um ato inumano que compromete sua posicao acerca do valor de amar
todas as pessoas. Isso pode nao ter convencido muitos de seus interlocutores de
que sua doutrina do amor universal era justificada, mas cessaria com a acusagao
de que eles estavam sendo ilégicos e, em todo caso, consisténcia certamente
teria sido concebida como um trago de superioridade em relagdo as posigdes de
seus oponentes, incapazes de resistir a um escrutinio comparavel.

4. Réplicas Daoistas e Critica da Légica

Por mais que os tipos de regras semanticas subjacentes a interpretacéo
de nossas expressdes na linguagem possam ser heterogéneos, sem nenhuma
garantia de que pressuposi¢des sobre a composicionalidade se sustentardo, os
moistas, ainda assim, ndo trepidavam em sua crenga de que objetos da
experiéncia exibem similaridades e diferengas reais, e que a identificagdo dessas
similaridades e diferencas é o que nos permite “distinguir o nobre e o vulgar’
(ming gui jian, para usar a frase de Xunzi). De fato, o prop6sito central da
linguagem é guiar o comportamento clarificando como se dever agir, e isso é
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feito se distinguindo o nobre e o vulgar por meio da andlise sutil de similaridades
e diferengas. Tomamos as agdes de individuos exemplares como modelos,
identificamos os critérios que os distinguem ou distinguem suas agdes, e agimos,
de modo correspondente, de uma maneira andloga. Algumas vezes, essa
analise semantica revelaria consequéncias estranhas, como notado acima:
“ladrdes sdo pessoas, mas matar ladroes ndo é matar pessoas”. Mas os moistas
néo eram, em geral, avessos a ideia de aceitar essas estranhezas, dada sua
convicgdo geral de que a explicagédo filosdfica do sentido deveria seguir as
convengdes normais de uso. Em todo o caso, eles nunca abandonaram a crenca
em que uma analise exaustiva das possibilidades semanticas forneceria um guia
consistente e invariavel para a a¢do. Se a analise da linguagem puder fornecer
isso, entdo, a confusdo sobre como agir deve ser dissipada da sociedade, e as
pessoas devem ser capazes de viver juntas em harmonia.

A afirmagéo de que a analise da linguagem pode fornecer um guia
consistente para a agdo € precisamente o0 que os daoistas miravam com suas
objecdes, e o principal foco de seu ceticismo filoséfico. O que é surpreendente é
que céticos daoistas, como Zhuangzi, nao rejeitam a perspectiva moista basica
de que o mundo é povoado por varios tipos de objetos como similaridades e
diferencas reais. Eles concordam, além disso, em seu entendimento basico de
como objetos passam por diferentes formas de transformagdo ao longo do
tempo; os moistas até nos ddo termos proprios para transmitir essas diferengas.
A diferenca é que, da perspectiva de Zhuangzi, ndo importa quanta analise
empreendermos, ou o quao sutilmente discriminarmos, nossa linguagem nunca
garantira tragdo o bastante na realidade para nos fornecer um guia constante
para a a¢do. Zhuangzi estava téo insatisfeito com os debates de sua época, que
ele foi compelido a desenvolver o que ele considerou ser uma visdo de mundo
filosdfica transcendente, ndo limitada pela esperanga de resolver esses debates
por meio de simples explicagdes de distingdes semanticas. A vida é maior do
que aquilo que pode ser apreendido pela capacidade humana para a razéo, € ha
formas de conhecimento intuitivo ou de experiéncia que ndo podem ser
explicadas pelos implementos rudimentares da linguagem.

Ha histérias no Zhuangzi que atestam as habilidades aperfeicoadas de
fabricantes de carrogas, carpinteiros, e outros artesdos que lamentam o fato de
que eles ndo podem expressar como conseguem realizar suas tarefas tdo bem.
A auto-descrigéo do fabricante de carrogas Pian é um bom exemplo:
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Olho do ponto de vista de meu proprio trabalho. Quando
talho uma roda, se as batidas da marreta sdo gentis
demais, o cinzel escorrega e néo se firma. Mas, se forem
muito duras, ele fica preso e ndo sai. Nem tdo gentil, nem
tdo duro — vocé pode entender em sua mao e sentir em
sua mente. Mas nao pode coloca-lo em palavras, €, ainda
assim, ha um certo jeito para isso. Eu ndo posso ensinar
para o meu filho e ele ndo pode aprendé-lo de mim.
Assim continuei por setenta anos e, na minha idade,
ainda talho rodas. Quando os homens de tempos remotos
morreram, eles tomaram consigo coisas que n&o puderam
ser transmitidas. Assim, o que vocé esta lendo ai tem de
ser nada mais do que a troga e a borra de homens de
tempos remotos (Watson, 1968, p. 152-153). 4

A referéncia a livros no fim dessa passagem € notavel. Zhuangzi afirma
ter um insight sobre a sutileza e facilidade de entender o que n&o pode ser
capturado em forma escrita, ou mesmo por meio do discurso oral com
demonstrativos apropriados. Os nomes da linguagem discriminam significados,
mas hd, inevitavelmente, deslizes na coordenagdo com objetos.

Isso é aparente de forma mais evidente no recurso de Zhuangzi aos
fendbmenos indexicais da linguagem, que Zhuangzi usa como uma arma contra a
afirmacédo dos moistas de que os sentidos de termos podem fixar confiavelmente
suas designagdes. Ele parece ter em mente 0 que entenderiamos hoje pelo
termo “indexical”: um termo cuja designacdo é fixada ndo apenas pelo seu
sentido, mas também por fatos sobre as condigbes que envolvem seu
proferimento. Tais fatos s&o relevantes para a determinagao dos referentes em

“ Nota do tradutor: Tradug&o para o inglés de Watson (1968, p. 152-153), traduzida por
nds do inglés para o portugués: “l look at it from the point of view of my own work. When |
chisel a wheel, if the blows of the mallet are too gentle, the chisel slides and won't take
hold. But if they're too hard, it bites in and won'’t budge. Not too gentle, not too hard—you
can get itin your hand and feel it in your mind. You can’t put it into words, and yet there is
a knack to it somehow. | can’t teach it to my son and he can't learn it from me. So I've
gone along for seventy years and at my age | am still chiseling wheels. When the men of
old died they took with them the things that couldn’t be handed down. So what you are
reading there must be nothing but the chaff and dregs of the men of old.”
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constante alteracdo de pronomes (“eu”, “vocé”), demonstrativos (“isso”, “aquilo”)
e advérbios espaciais e temporais (“aqui’, “ali”, “ontem”, “agora’, “antes’), e
Zhuangzi recorre a todos eles em uma variedade de contextos elipticos e
argumentativos. A sua visdo geral parece ser a de que diferentes perspectivas
ou pontos de vista envolvidos nos proferimentos de termos podem ter
implicagdes importantes para como esses termos sdo usados e a que eles se
referem. Os assim chamados indexicais impuros, “isso” (bi) e “aquilo” (shi) (ver o
verbete sobre indexicais)*, usados comumente no chinés classico para nomear
objetos (‘isso é um cavalo”, “isso é um boi") tornam o perspectivismo da
abordagem de Zhuangzi claro:

Nenhuma coisa ndo é aquilo; nenhuma coisa néo € isso
[this]. Daquilo, ndo se vé; disso, néo se sabe. Portanto, se
diz: aquilo vem disso; isso vai junto com aquilo; o que
significa dizer que aquilo e isso nascem simultaneamente.
(Zhuangzi, 2/127-29)*

Possivelmente, Zhuangzi esta sugerindo que a referéncia estd sempre
vinculada a uma perspectiva que, de alguma maneira, exclui outras. Isso
explicaria a conclusdo de que “aquilo e isso nascem simultaneamente”. a
perspectiva que se toma ao chamar um objeto “isso” implica uma perspectiva
alternativa na qual outro o chama de “aquilo”. “Aquilo” e “isso” € um par cujos
termos funcionam em coordenagdo. Zhuangzi esta procurando uma perspectiva

filoséfica que transcenda todas as dicotomias arbitrarias:

Isso também é aquilo, aquilo também é isso. L4, eles
dizem “E isso, ndo &, de um ponto de vista, aqui, eles
dizem “E isso, ndo é” de um outro ponto de vista. Ha
mesmo isso e aquilo? Ou, na verdade, ndo ha nem isso,

*“ Nota do organizador: O “verbete sobre indexicais” se refere a outro verbete da Stanford
Encyclopedia  of  Philosophy, 0  Indexicals,  disponivel no link:
<https://plato.stanford.edu/entries/indexicals/>.
® Nota do tradutor: Tradugio para o inglés de Graham (1989), traduzida por nds do
inglés para o portugués: “No thing is not that; no thing is not this. From that, it is not seen;
from this it is known. Therefore it is said: That comes out of this; this goes along with that;
which is to say, that and this are born simultaneously.”
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nem aquilo? Onde nem isso nem aquilo encontra o seu
oposto, esse lugar é chamado do eixo do Caminho.
Quando, uma vez que o eixo seja descoberto no centro
do circulo, ndo ha nenhum limite para responder com
qualquer um [dos termos], de um lado nenhum limite para
0 que é isso, no outro nenhum limite para o que n&o é.
Portanto, eu digo, “O melhor meio é a iluminag&o”.
(Zhuangzi, 2/29-31)*

Esse argumento é feito com demonstrativos, que estio entre os mais
volateis dos indexicais da linguagem, aparentemente capazes de se referir a
qualquer coisa, independentemente do contexto. Mas podemos compreender a
generalizagdo que Zhuangzi estd sugerindo quando consideramos, novamente,
como os moistas explicavam atos de referéncia. Lembre-se que, quando os
moistas diziam “Ha um cavalo” (you ma), eles pareciam fazer uma afirmagéo de
que um certo objeto x se assemelha ao modelo m para cavalos. Se eles
declaram isso com o demonstrativo bi (“isso”), entdo eles estdo fazendo também
a afirmacédo de que algum objeto x com o qual eles estdo em uma certa relagao
(como a de familiaridade perceptual) se assemelha ao modelo m para cavalos.
Note também que os moistas reconhecem que objetos nem sempre se
assemelham exatamente a seus padrdes; algumas vezes, a semelhanca é
apenas parcial, caso no qual o objeto de referéncia tem de se assemelhar “do
modo apropriado”, de acordo com um critério (yi). Presumivelmente, esse critério
identifica algo saliente na comparagéo que permanece consistente ao longo de
contextos linguisticos. O argumento de Zhuangzi se resumiria, entdo, a
afirmacdo de que ndo ha nunca nenhuma condicdo de saliéncia que seja
invaridvel através de contextos linguisticos. O carater unico de cada ato de
referéncia mina a possibilidade de identificar qualquer regra contextualmente
invariavel, ja que as condi¢des da referéncia bem-sucedida envolvem fatos néo

“ Nota do tradutor: Tradugdo para o inglés de Graham (1989), traduzida por nés do
inglés para o portugués: “This too is that, that too is this. There they say ‘It's this, it's not’
from one point of view, here we say ‘It's this, it's not' from another point of view. Are there
really this and that? Or really no this and that? Where neither this nor that finds its
opposite is called the axis of the Way. When once the axis is found at the center of the
circle there is no limit to responding with either, on the one hand no limit to what is this, on

the other no limit to what is not. Therefore | say, ‘The best means is illumination’.
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apenas sobre as relagdes de nomes e objetos, mas também as relagdes de
familiaridade que se tem com esses objetos. De fato, dada a grande énfase na
indexicalidade [encontrada] em Zhuangzi, alguns estudiosos afirmaram que
Zhuangzi defende a tese de que toda a linguagem é indexical. Essa é uma
posicdo que ndo pode ser defendida aqui; leitores podem consultar Hansen
(1992) para um tratamento extensivo [dessa questao].

5. A Apropriagao Confuciana de Xunzi da Légica Moista

Os moistas acreditavam, significantemente mais do que outros grandes
filésofos do periodo dos Estados Combatentes, que a conduta ética apropriada e
0s Usos da linguagem essenciais para sua realizacao poderiam ser determinados
pela habilidade do cidaddo comum de distinguir, independentemente da
autoridade governamental, e por meios racionais, [e por] similaridades e
diferencas reais nas nuances da ag&o ética. Os argumentos céticos de Zhuangzi
colocaram muito dessa crenga em questdo, mas deixaram pouco no seu lugar
para aplacar as exigéncias de um governo efetivo e um governo [rule] ordenado.
O filésofo confuciano Xunzi, do fim do periodo dos Estados Combatentes,
buscou reestabelecer a ética sobre fundagdes positivas e construtivas, mas sem
sucumbir as réplicas frustrantes daoistas que colocaram muito do moismo em
davida.

Na superficie, as teorias de Xunzi da logica e da linguagem se
assemelham as dos moistas, e ele faz um grande uso das doutrinas dos
Cénones moistas para desenvolver seus proprios argumentos. Mas, abaixo da
superficie, encontramos pressupostos confucianos que divergem radicalmente
do paradigma moista. Zhuangzi recorreu a indexicalidade para defender que
nomes ndo podem ser usados invariavelmente através de contextos linguisticos.
Reagindo a tarefa problematica de identificar condigdes impecaveis de saliéncia,
na percepgao e no pensamento para determinar como um nome é usado, Xunzi
colocou em uso os argumentos de Zhuangzi para defender que a corregéo das
condicdes da linguagem, se existir quaisquer condigdes, tem de ser determinada
pela convengdo. Ja que essas convengdes sdo, em Ultima instancia, arbitrarias,
elas ndo podem ser estabelecidas pelos métodos moistas de discurso ou
argumentacgdo. Elas tém de ser determinadas pela autoridade, o governo [rule]
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de reis-sabios que instituem as convencdes da linguagem do modo que
consideram apropriado por meio da promogao da conduta social apropriada e da
supressao do comportamento desviante.

Xunzi, assim, reafirmou a tradicdo confuciana de impor ordem a
sociedade por meio de um governo [rule] rigoroso, mas benevolente, para
garantir que a anarquia do discurso moral que abunda em sua auséncia néo
culmine na deterioragdo da sociedade civil. Ele defendeu essas posi¢des ndo
apenas porque elas ofereciam uma solugdo pragmatica para o ceticismo radical
de Zhuangzi, mas também porque elas eram consistentes com sua vis&o cinica
sobre a natureza humana. A nossa natureza é inerentemente corruptivel e ma,
incapaz de sustentar a ordem civil se deixada por si mesma e, portanto, exige
corre¢do pelas instituicbes da sociedade. De modo mais geral, e contra as
convicgbes de suas contrapartes daoistas, Xunzi defendeu que a moralidade é
uma invengao para controlar a natureza humana, porque nao se pode confiar na
prépria natureza, em suas transformagdes interminaveis e espontaneidade
imprevisivel, para restringir suficientemente a paix&o humana a fim de sustentar
0s requisitos da harmonia social.

Na pratica, o método filoséfico de Xunzi segue em muito 0 mesmo
percurso que o dos moistas. Ele assume a tarefa de analisar o “propdsito de ter
nomes”, a “evidéncia para assemelhar e diferenciar” e as “exigéncias basicas
para instituir nomes” (Xunzi, Livro 22). Entretanto, para Xunzi, a raz&o nio pode
chegar a justificar que agdes podem servir de modelos para a conduta ética. Os
moistas defendiam que uma acdo é admissivel se ela esta de acordo com
consideragdes gerais de utilidade. Isso faz da justificagdo da acdo dependente
das circunstancias que envolvem as consequéncias da acao, se elas levam ao
enriquecimento da sociedade, e se elas contribuem para a realizagdo do
principio do amor universal. Determinar se uma agao é justificada prescreve,
entdo, o uso da razdo independentemente de juizos de autoridade. Na
perspectiva de Xunzi, esse recurso a utilidade implica um uso da razao que sua
prépria ética proibiria, porque as ag¢des de um sabio ndo podem ser justificadas
por nada independentemente de sua autoridade moral intrinseca. Ja que os
costumes instituidos por um sabio sdo essencialmente estipulados como
modelos da conduta apropriada, a razéo ndo desempenha nenhum papel em sua
identificacdo como tal para o individuo comum.
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Notavelmente, a hipdstase da ideia de um modelo de conduta ética (fa)
no pensamento chinés antigo é, em larga medida, uma contribuicdo dos moistas,
que a usaram liberalmente no lugar do apelo confuciano a autoridade da
tradi¢do. Mas Xunzi ndo achou muito uso para ela, a ndo ser em referéncia aos
préprios costumes confucianos que os moistas tentaram suplantar. De fato, a
razdo do individuo comum esta fora de lugar aqui, porque a habilidade para
identificar corretamente esses modelos é um talento que requer anos de cultivo e
aperfeicoamento que sO se esperaria poder ser obtido pelas elites intelectuais da
sociedade. A conduta apropriada tem de ser transmitida por essas elites através
da educacédo, em ultima instancia, por aqueles em cargos de alto escaléo, que
tém o beneficio de uma vida de educagao sobre 0 governo apropriado.

Tais pressuposicdes tém importantes ramificacbes nas teorias de
nomeacao e de referéncia de Xunzi. Atos de nomear sé@o decididos ndo pela
razdo, mas pela convengao, e Xunzi atribui a autoridade para estabelecer essas
convengdes aos reis-sabios da antiguidade tardia:

Quanto aos nomes estabelecidos pelos ultimos reis, para
nomes de puni¢des siga a dinastia Shang, para nomes
dos titulos, os Chou, para nomes culturais, as
ceriménias... (Xunzi, Livro 22)

Pessoas comuns sdo proibidas de questionar os mandatos das
convengdes linguisticas:

Por isso, a escolha trivial de palavras e a invengéo de
nomes por autoridade prdpria, desordenar nomes corretos
e colocar as pessoas em duvida e confusdo, multiplicar
discussdes e litigios entre pessoas, tudo isso deve ser
pronunciado como a pior das subversdes e ser
condenado como o crime de falsificar registros e medidas.
(Xunzi, Livro 22)

Xunzi evita uma de suas proprias subversdes ao restringir a tarefa a
descobrir como as convengdes estabelecidas pela autoridade podem servir como
exemplos para o cidaddao comum, e isso requer (assim como o pensamento
moista) identificar as condigbes pelas quais se estende 0s nomes assim
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designados para outros objetos ou agdes que sejam apropriadamente similares a
eles.

E nessa questdo que a nossa razdo comum desempenha seu papel
critico, que Xunzi entende em termos de nossa capacidade de usar a evidéncia
da percepgédo para fazer discriminagdes apropriadas. Por exemplo, vé-se duas
formas, uma triangular, outra quadrada. Nada nessa diferenciagdo de padrdes
[patterns] forga a atribuir o nome “triangular” para o primeiro e “quadrado” para o
segundo. Um unico nome poderia muito bem ser usado para todos os poligonos
de trés e de quatro lados. Entretanto, os sentidos tém o efeito de encorajar um
nome distinto para cada; eles sdo “evidéncia” (yuan, causas, meios) para
assemelhar e diferenciar objetos na linguagem. Por exemplo, pode-se considerar
a assercdo “Montanhas e abismos estdo no mesmo nivel” como inadmissivel (ou
falsa), porque ela é contradita pela nossa percepgéo da relagéo dos dois objetos
geograficos de ndo estarem no mesmo nivel. Esse € o caso para Xunzi, mesmo
que seja a convencdo, em Uultima analise, que determina como os termos
“montanha” e “abismo” devem ser usados. O argumento de Xunzi néo é de que a
andlise dos sentidos fixa, de alguma maneira, como os termos da linguagem
devem ser usados, mas que, quando a convengéo de fato “fixa previamente” (qi)
os sentidos dos termos, deve-se usar os sentidos para determinar se os objetos
aos quais se eles se referem devem ser tratados como o mesmo ou como
diferentes.

A insisténcia de Xunzi em que a convengao esta no fundo de todos os
atos de nomeacdo |he deu a liberdade para favorecer solugbes simples e de
senso comum para enigmas semanticos que estimulavam tanta contenda entre
os debatedores de outras escolas. Lembre-se que os mdistas argumentavam
que, por mais que ladrbes sejam pessoas, ndo se segue que “matar ladroes é
matar pessoas”. O seu objetivo, aparentemente, era reconciliar sua ética
utilitarista com sua doutrina do amor universal. Eles consideravam “amar todas
as pessoas” compativel com a execugao justificada de criminosos, com base na
suposicdo de que a frase “matar ladrdes” (execugéo justificada) nao era “matar
pessoas” (assassinato) e, portanto, ndo era inconsistente com sua ética de “amar
(todas) as pessoas”. Xunzi, cuja ética confuciana ndo era desafiada por essa
aparente inconsisténcia, permaneceu néo convencido do estranho recurso dos
moistas a expressbes idiomaticas. Em sua perspectiva, a assergdo “Matar
ladrbes é matar pessoas” é analisada compositivamente do mesmo modo que
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“Cavalgar cavalos brancos é cavalgar cavalos”, tornando-a similarmente
admissivel.

Ao rejeitar o julgamento dos moistas sobre esse ponto, Xunzi néo esta
contestando a teoria geral da inferéncia moista. Ele apenas esta disputando sua
aplicacdo nesse caso. Por mais que nao haja nenhuma evidéncia de que Xunzi
defendesse que todo significado complexo é estritamente composicional, ele ndo
estava inclinado a considerar seriamente os tipos de excegdes que 0s moistas
reuniram para suas posigdes éticas. Sua preferéncia parece ter sido por uma
teoria mais simples, que acomode termos de seja qual for o nivel de
generalidade necessario para os propésitos da clareza comunicativa. O
complexo “matar pessoas” € melhor analisado compositivamente se outro termo
simples de generalidade apropriada (por exemplo, “assassinato”) esta disponivel
para evitar a confusao:

Se um Unico nome é o suficiente para comunicar, torne-o Unico; sendo,
combine. (Xunzi, Livro 22)

Como uma regra geral, termos singulares sdo mais gerais do que os
complexos nos quais eles ocorrem:

Se o singular ndo esta em conflito em nenhum lugar com o combinado, ele é o
mais geral; mas, por mais geral que seja, ndo ha mal nisso. (Xunzi, Livro 22).

Ndo ha mal, ou seja, em termos de quais sejam os niveis de
generalidade necessarios para a clareza comunicativa (por exemplo “passaro”,
“animal”’), até o nivel mais amplo de generalidade (“coisa”). A teoria da inferéncia
de Xunzi, assim como a dos moistas, é baseada na ideia de que um modelo tem
de servir como um padréo de semelhanga: nomear um objeto € como “medir um
comprimento desconhecido por meio de uma medida [footrule]’. Ele, portanto,
estava inclinado a fazer inferéncias basicamente do mesmo modo. A assergéo “x
é um animal” € uma inferéncia valida a partir da afirmag&o “x se assemelha ao
modelo m para animal”, assumindo-se que tudo que se assemelha a m é um
animal.

Similarmente, “Um cavalo branco é um cavalo” é uma inferéncia valida,
na perspectiva de Xunzi, a partir da afirmagao:
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O modelo m1 para “cavalo branco” se assemelha ao modelo m2 para
“cavalo”.

A referéncia de Xunzi a esse exemplo em particular no Livro 22 de
Xunzi é, provavelmente, a sua resposta a declaragéo paradoxal “cavalos brancos
ndo sao cavalos’, afirmada famosamente pelo sofista Gongsun Long,
provavelmente para frustrar as teorias moistas da nomeagdo e da referéncia
(Gongsun Long pode ter sido ele mesmo um moista antes; ver o verbete Escola
dos Nomes* para mais discussdo). A inferéncia funciona, presumivelmente,
porque m2 serve como um modelo para “cavalo”’, independentemente de sua cor.
Ja que a cor ndo é um critério relevante de semelhanga, “cavalo” funciona como
um termo de generalidade maior.

Em tudo isso, ndo ha discordancia com as posi¢des moistas. A
discordancia surge na analise dos particulares, que os moistas sentiam que
poderiam determinar substancialmente os resultados de disputas éticas. Dado
que a convengdo esta no fundamento de todos os atos de nomeagédo, Xunzi
abandona qualquer suposicdo de que a semantica (ou mesmo a razdo,
interpretada estritamente no sentido moista de debate) pode ser o fundamento
da ética. Por outro lado, a deferéncia de Xunzi a autoridade leva a nos
perguntarmos que principios de razdo uma elite educada utilizaria para
determinar por que um dado conjunto de convengdes na linguagem é mais
apropriado do que outros. Pode-se supor que suas escolhas nédo seriam
completamente arbitrarias, mas seriam guiadas pelas proprias faculdades de
discriminagdo na percepgdo que os moistas defendiam ser as fundagdes de
nossa razdo comum. De fato, apesar da clareza admiravel com que ele articulou
posicOes sobre o papel da linguagem na conduta ética, Xunzi deixa o leitor com
uma tensdo ndo-resolvida entre 0 que ele esperava realizar em sua propria
andlise filoséfica e os mandatos desses oficiais de mais alto escaldo, a

“" Nota do organizador: O “verbete Escola dos Nomes” se refere a outro verbete da
Stanford Encyclopedia of Philosophy denominado School of Names, e € planejada sua
tradugdo e publicagdo em um dos proximos volumes dos Textos Selecionados de
Filosofia Chinesa da Série Investigagdes Filosoficas. Para ver o verbete referido basta
clicar no link < https://plato.stanford.edu/entries/school-names/>.
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autoridade dos quais ele nos exorta a nos submetermos (ver o verbete sobre
Xunzi*® para mais detalhes).

6. Consideragoes finais

Entre as escolas da era pré-Han, séo os moistas tardios que merecem o
maior crédito por serem pioneiros nos estudos da linguagem e da légica e por
sistematizarem esses estudos. No contexto de uma estrutura tedrica geral
baseada em definicdes formuladas precisamente, eles desenvolveram uma
teoria operacional de inferéncia analégica que era sensivel as contribuicbes
semanticas idiossincraticas de termos em combinagdo. A consciéncia das
limitagbes da composicionalidade provavelmente os afastou do desenvolvimento
de uma teoria das formas logicas, mas estimulou insights sobre fendmenos
intensionais na linguagem que levaram a defesas mais sofisticadas de suas
posicOes éticas, e encorajaram um entendimento amplo de como a linguagem
funciona no discurso comunicativo que merece considera¢do ainda hoje. Xunzi
pode ter chegado a um novo nivel no rigor e claridade com que ele apresentou
suas posicOes légicas e linguisticas, mas ndo superou seus antecessores
moistas em originalidade, buscando, principalmente, utilizar seus insights em
apoio a uma pauta ética em larga medida confuciana. Por mais que 0s moistas
estivessem claramente conscientes de muitas das limitagdes de seus proprios
métodos de raciocinio, eles, ainda assim, mantiveram a esperanga de que uma
analise sofisticada da linguagem revelaria similaridades e diferencas reais na
experiéncia, que guiariam de modo confidvel a agdo ética. E essa esperanca
geral que foi o foco de criticos daoistas como Zhuangzi, que argumentavam a
partir de pressupostos radicalmente perspectivistas de que nenhuma linguagem,
nao importa o quéo refinada, é adequada para a tarefa de fornecer padrdes
normativos consistentes. Se essa afirmagéo é verdadeira ou ndo ainda é uma
questao de debate, com estudiosos da filosofia chinesa hoje tendendo a um lado

“8 Nota do organizador: O “verbete sobre Xunzi” se refere a outro verbete da Stanford
Encyclopedia of Philosophy denominado Xunzi, e € planejada sua tradugao e publicagdo
em um dos préximos volumes dos Textos Selecionados de Filosofia Chinesa da Série
Investigagdes Filosdficas. Para ver o verbete referido basta clicar no link
<https://plato.stanford.edu/entries/xunzi/>.
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ou outro das concepgOes antigas dos papéis da linguagem e da logica no
pensamento e na agao humanos.
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VII. Ciéncia e Filosofia Chinesa®

Autora: Lisa Raphals
Tradutor: Eduardo Vichi Antunes
Revisor: Carlos Alberto Bento Corréa

A primeira vista pode parecer que haja pouca conexo entre filosofia
chinesa e ciéncia. Esterettipos da filosofia chinesa como algo que consiste
quase que inteiramente de confucionismo e afirmagdes de que os confucianos
néo estavam interessados na ciéncia ampliam esta percepgéo.

Por exemplo, em uma correspondéncia recente na revista Nature, Peng
Gong, um cientista pesquisador na Universidade de Tsinghua e na Universidade
da Califérnia, em Berkeley, forneceu uma dura avaliagdo do efeito da filosofia
chinesa sobre o desenvolvimento da ciéncia na China:

Dois genes culturais foram passados por geragdes de
intelectuais chineses por mais de 2000 anos. O primeiro é
o dos pensamentos de Conflcio, que propds que 0s
intelectuais deveriam se tornar administradores leais. O
segundo é o dos escritos de Zhuang Zhou, que disse que
uma sociedade harmoniosa adviria de isolar as familias a
fim de evitar trocas e conflitos, bem como de rejeitar a
tecnologia a fim de evitar a ganancia. Juntas, estas

* Tradugéo de: RAPHALS, Lisa. Science and Chinese Philosophy. In: ZALTA, E. N. (ed.).
Stanford Encyclopedia of Philosophy. Winter 2020 Edition. Stanford, CA: The
Metaphysics Research Lab, 2020.. Acesso em: 06 fev. 2022. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/win2020/entries/chinese-phil-science/.
The following is the translation of the entry on Science and Chinese Philosophy by Lisa
Raphals, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version
of the entry in the SEP's archives located at this website address:
https://plato.stanford.edu/archives/win2020/entries/chinese-phil-science/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-phil-science/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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culturas encorajaram praticas em pequena escala e
autossuficientes  na  sociedade  chinesa, mas
desencorajaram a curiosidade, a comercializacdo e a
tecnologia. Elas ajudaram a produzir um vacuo cientifico
na sociedade chinesa que persistiu por milénios. E elas
continuam a ser relevantes na atualidade (Gong, 2012).

Seria este um relato justo? A filosofia chinesa seria em algum sentido
anticientifica? Contribuiria para a ciéncia de maneiras que constituiiam uma
“ciéncia chinesa” distinta da ciéncia moderna? Ou seria a histdria da ciéncia na
China parte de uma ciéncia universal?

Este texto aborda as relagdes entre ciéncia e filosofia chinesa de
diversas formas. Ele comega com um argumento detalhado de autoria do
influente historiador da filosofia chinesa, Fung Yu-lan, de quase um século atréas,
no qual este afirma ndo haver ciéncia na China por ndo ter havido necessidade
dela. A segunda secdo apresenta uma visdo oposta da histéria da ciéncia
apresentada por Joseph Needham e outros, introduzindo uma gama de ciéncias
que se desenvolveram na China, com o que pode ser denominado de
caracteristicas chinesas distintivas. A terceira secdo aborda o problema
particular da representagdo de Needham da ciéncia chinesa enquanto
significativamente uma ciéncia daoista.

As duas segbes seguintes tentam historicizar e reconciliar estas duas
histérias, uma filoséfica e outro cientifica, ao se voltarem para os contextos
intelectual e social do desenvolvimento da ciéncia na China. A quarta secgao se
foca em conceitos compartilhados pelos praticantes e pelos primeiros textos
sobre filosofia e ciéncia. A quinta se¢éo se volta para uma divergéncia intelectual
entre conhecimento geral e conhecimento técnico especializado por meio da
categorizagdo de textos em um capitulo da historia dinastica da dinastia Han
(Han shu). A sexta segao se debruga sobre o contexto social dos praticantes das
primeiras ciéncias e suas relagdes com tradi¢des e textos filoséficos. A Ultima
se¢ao investiga as ciéncias primordiais, com um interesse especifico em areas
de relagdo estreita entre as ciéncias e a filosofia chinesa, especialmente na
cosmologia, astronomia, matematica e medicina.

1. “Por que a China ndo tem ciéncia?’, de Fung Yu-lan
2. A histéria da ciéncia na China segundo Joseph Needham
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3. A ciéncia chinesa como “daoista™?

4. Contextos intelectuais compartilhados

5. Conhecimento geral versus conhecimento especializado
6. Os contextos sociais dos praticantes

7. A(s) ciéncia(s) antiga(s)

Conclusdes

Referéncias

1. “Por que a China néo tem ciéncia?”, de Fung Yu-lan

Em um artigo intitulado “Por que a China n&o tem ciéncia”, publicado em
1922, Fung Yu-lan [Feng Youlan] J5Az8 (1895-1990), a época um estudante de
John Dewey, afirmava que: ‘o que mantém a China atrasada é que ela ndo
possui ciéncia”, ainda que: “a China ndo possui ciéncia porque de acordo com o
seu proprio padréo de valores ela ndo precisa de nenhuma” (1922, p. 237-238).
Para construir este argumento, Fung introduz aquilo que ele chama de duas
tendéncias da filosofia chinesa, “natureza” e “arte” ou “humanc”, se referindo aos
produtos do artificio humano. De acordo com sua explicagdo, o periodo dos
Estados Combatentes (475-221 AEC) desenvolveu duas filosofias, 0 daoismo e
0 moismo, respectivamente, que seguiam estas tendéncias ao extremo, e uma
terceira, o confucionismo, por ele representada como um meio termo entre as
duas primeiras. De acordo com Fung (1922, p. 238-239), os daoistas
consideravam a natureza perfeita, enquanto os moistas buscavam aperfeicoa-la.
Estes valorizavam a utilidade acima de tudo e o autor em questéo os considera
como dotados de um espirito “cientifico”, incluindo em sua anélise o interesse
desta escola na ldgica e na definicdo. O moismo, como ele coloca, defendia a
arte contra a natureza (1922, p. 244-50). Ele ndo explica como o seu
“confucionismo” seria um arranjo entre os dois extremos, ainda mais apds
distinguir o confucionismo orientado para a “natureza” de Méncio (372-289 AEC)
do confucionismo orientado pela “arte” de Xunzi (313-238 AEC), que almejava
conquistar a natureza ao invés de retornar a ela: “E melhor tratar a natureza
como uma coisa e regulad-la do que considera-la enorme e sempre refletir sobre
ela. E melhor controlar a natureza e usa-la do que segui-la e admira-la”. Isto,
como salienta Fung, é quase 0 mesmo que a concep¢do baconiana de poder
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(1922, p. 256, citando a partir de um trecho ndo especificado no capitulo
“Discurso sobre o Céu” (Tian lun) do Xunzi®. Para um estudo deste capitulo ver
Machle, 1993).

Fung continua argumentando que, apés a dinastia Qin (221-206 AEC), a
arte” ou tendéncia cientifica dentro da filosofia chinesa desapareceu
completamente. O budismo, assim como o daoismo, era uma filosofia extrema
da “natureza” e as interacdes entre daoismo, budismo e confucionismo nao
produziram um interesse em compreender 0 mundo natural. No século X EC os
neoconfucianos da dinastia Song combinaram ensinamentos das trés escolas
em uma nova filosofia que persistiu até a presente data. De acordo com o
“Grande Aprendizado” (Da Xue), os antigos que desejavam iluminar a sua
luminosa virtude “investigavam as coisas”:

Desejando serem sinceros em seus pensamentos, eles
primeiro estendiam o seu conhecimento ao méaximo. Tal
extenséo do saber reside na investigagdo das coisas (zhi
zhi zai ge wu FENTEIEHD). Com as coisas sendo
investigadas, o conhecimento se tornava completo (Da
xue, p. 412).

Mas os filésofos neoconfucianos discordavam sobre quais “coisas”
deveriam ser investigadas. Alguns entendiam “coisas” como algo externo, mas
nao continuaram a investigagdo do mundo empirico. A visdo prevalecente
compreendia “coisas” como uma referéncia a mente. Fung pontua que a dinastia
Song (960-1279) correspondeu ao periodo de desenvolvimento da ciéncia
moderna na Europa, mas 0s europeus desenvolveram técnicas para entenderem
e controlarem a matéria, enquanto os chineses neoconfucianos desenvolveram
técnicas para compreenderem e controlarem a mente (1922, p. 256-8).

O ponto da discussdo do estudo de Fung é o seu argumento de que,
desde o desaparecimento da tendéncia “natural’, a filosofia chinesa havia se
dedicado ao cultivo da mente (xin /), ao custo de qualquer interesse em, ou
necessidade de, uma ciéncia, ou ainda de qualquer questionamento sobre a
natureza. (Dado que o significado de xin — “mente”, ou mais apropriadamente

% Nota do organizador: Trata-se do trecho 17.15 do Xunzi, na divisdo encontrada no
Chinese Text Project.
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“coragdo-mente” — é muito mais amplo do que o termo em portugués®, o seu
cultivo se refere também a um tipo muito maior de cultivo cognitivo, intelectual,
fisico e espiritual do que a frase “cultivo da mente” sugere). Em contraste, ele
afirma que os ancestrais da filosofia europeia moderna tinham dois “usos” para a
ciéncia: de acordo com Descartes, ela garantiria certeza; de acordo com Bacon,
ela ofereceria poder. Mas, como argumenta o autor, a China n&o descobriu o
método cientifico, pois 0 pensamento chinés teve seu inicio a partir da mente e
nao requeria provas ou demonstragdes ldgicas ou empiricas. Ao invés, 0s
filbsofos chineses preferiram a certeza da percepgao e, por conseguinte: “ndo
traduziram, e nem iriam traduzir, as suas visdes concretas sob a forma da
ciéncia. Em uma palavra, a China ndo possui ciéncia, porque de todas as
filosofias, a chinesa é a mais humana e a mais pratica” (1922, p. 260). Fung
conclui:

(...)  por conta do fato de que o ideal chinés prefere a
fruicdo ao poder que a China ndo precisa de uma ciéncia,
ainda que esta, de acordo com Bacon, sirva para o poder.
Os filosofos chineses, como acabei de dizer, ndo tinham
necessidade de certezas cientificas, pois era a si mesmos
que desejavam conhecer; sendo assim, da mesma forma,
eles nao precisavam do poder da ciéncia, porque era a si
mesmos que desejavam conquistar (1922, p. 261).

Em suma, embora a narrativa de Fung Yu-lan a respeito da filosofia do
periodo dos Estados Combatentes esteja aberta a questionamentos, no entanto,
ele oferece uma verséo convincente de um tipo de afirmagao acerca das razdes
filosdficas para o ndo desenvolvimento da ciéncia na China. Vamos nos voltar
agora para o argumento oposto de que a ciéncia teria se desenvolvido — e
florescido - tanto na China antiga quanto no periodo “neoconfuciano” da dinastia
Song.

%! Nota do Tradutor: no original, “em inglés”.
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2. A histéria da ciéncia na China segundo Joseph Needham

A questdo sobre a relagdo entre a filosofia chinesa e a ciéncia é
complexa por diversos fatores. O primeiro deles é a necessidade de definir o que
se quer dizer por ciéncia no contexto da China antiga e da filosofia chinesa em
seus primérdios. Esta questdo inclui a relagdo entre “ciéncia” e “tecnologia”,
assim como a questéo de quais disciplinas eram consideradas ciéncias e onde
elas se encaixavam nas hierarquias do conhecimento nativas [da China].

Tais perguntas fazem parte de um debate em progresso a respeito da
natureza da ciéncia chinesa, que emergiu iniciaimente de um trabalho pioneiro
de Joseph Needham. Este debate se foca na questdo problematica acerca do
porqué a revolucdo que transformou as disciplinas cientificas na Europa néo
ocorreu (ou mesmo sobre se ndo teria ocorrido) na China. Ele tendeu a se focar
na matematizagdo da ciéncia e nas atividades de astronomos da corte
(Needham, 1956b, 1979). Mas tais debates colaboram pouco para o
esclarecimento das relagbes entre as origens e o desenvolvimento das ciéncias
na China e a filosofia chinesa.

A discussdo sobre a natureza da ciéncia chinesa, referida como o
“problema de Needham”, se focou nas variantes da importante questdo elencada
no paragrafo anterior. Nos termos do intelectual britanico, a resposta reside na
prépria histéria da ciéncia chinesa, mas o argumento de Fung Yu-lan fornece
uma resposta de um tipo bem diferente, que Needham provavelmente nédo
acolheria. (Embora o seu préprio relato (1956b) da filosofia e da ciéncia chinesas
cite repetidamente Fung Yu-lan, em especial, Fung (1983), ele ndo menciona em
nenhum momento Fung (1922).

Needham, ele mesmo um eminente embriologista (Needham, 1931,
1934), foi o primeiro autor da obra de multiplos volumes ainda em confec¢éo
Science and Civilisation in China [Ciéncia e civilizagdo na China] (1954-). A sua
abordagem do problema da histéria da ciéncia na China tentava encaixar a
tradi¢do cientifica chinesa em categorias da ciéncia ocidental do século XX. De
um lado, esta abordagem permitia a ele e aos seus colaboradores se engajarem
na riqueza e na variedade das muitas ciéncias chinesas a partir de uma
perspectiva que as considerava como contribuintes sérias para uma histéria da
ciéncia continua e universal. Esta abordagem também permitiu ao grupo de
Needham refutar consistente e coerentemente as afirmagdes “orientalistas” ou os
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pressupostos prima facie de que a ciéncia era propriedade exclusiva da tradi¢éo
europeia se estendendo no tempo até a época da Grécia antiga, com pouca ou
nenhuma influéncia de qualquer outra tradigdo cultural. Por outro lado, a sua
abordagem ‘“universalista” da histéria da ciéncia na China foi rejeitada como
anacronica e culturalmente inapropriada (Yates, 2003, p. 658).

Como enfatizado por Nathan Sivin (1990; 1995), os relatos chineses se
focavam em ciéncias especificas, ao invés de numa nogao unificada de ciéncia.
Estas ciéncias chinesas eram tanto quantitativas quanto qualitativas. Sivin (1982;
1990) divide as ciéncias quantitativas em trés disciplinas: matematica (suan &),
matematica harmonica ou aclstica ([if® ou li lifRE) e matematica
astrondmica (/i B ou i fa &%), considerada como relacionada a harménica.
Ele descreve as ciéncias qualitativas como: astronomia ou astrologia (tian wen
KZ), medicina (yi &) e ambientagao (feng shui [E7K). Tian wen incluia a
observagdo de eventos celestiais e meteoroldgicos cuja leitura apropriada
poderia ser empregada para retificar a ordem politica. A medicina incluia a
“nutriéo da vida” (yang sheng &4E), uma categoria ampla que congregava uma
vasta gama de técnicas de auto cultivo com implicacdes filosoficas importantes.
Em periodos posteriores, a medicina também incluiria matéria médica (ben cao
ZKE) e as alquimias interna (nei dan IFY) e externa (wai dan §MF)%.

3. A ciéncia chinesa como “daoista”?

O “problema de Needham” coincide, ainda que de forma distinta, com
duas outras questbes. Uma ¢é a atitude filosofica em relagdo a “natureza”.
Geoffrey Lloyd e Nathan Sivin (2002) salientam que a “natureza” nao era uma
categoria conceitual na China antiga. Derk Bodde (1991) distinguiu ao menos
sete atitudes chinesas pré-modernas relativas ao que a filosofia e a ciéncia
contemporaneas entendem por natureza, indo do antagonismo e da indiferenca a
postura de uma total receptividade. No entanto, Bodde — por razdes ligeiramente
diferentes que Fung — argumentou que uma vasta gama de obstaculos impedia o
desenvolvimento da ciéncia na China. Estes incluiam: uma lingua escrita pouco
adaptada a expresséo de ideias cientificas, atitudes relacionadas ao tempo e ao

%2 Nota do organizador: Sobre esses Ultimos pontos, ver o capitulo “Filosofia Chinesa e
Medicina Chinesa”, neste mesmo livro.
345



espago que estariam em descompasso com os fatos da natureza (1991, p. 133)
e a influéncia combinada de um governo imperial autoritario, uma elite
académica conservadora e uma tradigdo filoséfica preocupada com morais e
sobrecarregada pelo pensamento “organicista”. Robin Yates (2003) também
notou a importancia da auséncia de uma divindade criadora ex nihilo e o status
“néo-privilegiado” dos seres humanos no cosmos da antiga filosofia chinesa. Os
humanos néo seriam distintos de outros fendmenos naturais, sendo parte de um
dao que era, em ultima instancia, misterioso e incompreensivel.

A outra questdo é justamente o tdpico deste texto: o problema do
engajamento especifico entre a ciéncia e a filosofia chinesa antiga, bem como
sobre se a filosofia chinesa era, de alguma forma, inimiga da investigacao
cientifica. Para responder tais indagacdes & necessario considerar ambos os
contextos intelectual e social da filosofia e da ciéncia chinesas. Quais ciéncias
sao relevantes para a filosofia desenvolvida na China? Usando a categorizagao
de Sivin, as ciéncias quantitativas sdo amplamente separadas do engajamento
entre ciéncia e a antiga filosofia chinesa. O maior grau de engajamento entre
atividade filosofica e atividade cientifica vem das ciéncias qualitativas, como
astronomia (ou astrologia) e medicina.

Como podemos reconciliar estas narrativas inteiramente distintas, uma
de um filésofo chinés e outra de varios eminentes historiadores da ciéncia na
China? Parte da resposta reside no esclarecimento de diversos contextos
intelectuais compartilnados relativos as origens da ciéncia naquele pais, assim
como em inumeros contextos intelectuais e sociais que fomentaram a sua
completa divergéncia, provavelmente ao redor do final da dinastia Han (206 AEC
- 220 EC).

A filosofia chinesa é, com frequéncia, identificada com o confucionismo,
sendo entendida de modo a incluir tanto os ensinamentos do Confucio historico,
dos seus descendentes intelectuais nos periodos dos Estados Combatentes e
Han, e os desenvolvimentos posteriores conhecidos como neoconfucionismo,
nas dinastias Song, Ming, Qing e na presente data. Uma fonte para esta viséo é
a adocéo explicita das ideologias confucianas pelos governantes da maioria das
- mas ndo de todas as — dinastias. Outra compreende as simpatias intelectuais
de muitas geragdes de comentaristas chineses e, particularmente, de sindlogos
angléfonos que tenderam a se focarem nas filosofias confucianas. Os filésofos
confucianos — diferentemente de governantes em grande medida persuadidos
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pelo confucionismo — foram geralmente retratados como humanistas no sentido
de que estavam mais interessados em problemas de ética e da sociedade do
que na investigagdo do mundo natural. Esta é exatamente a imagem
apresentada por Bodde em sua avaliag&o negativa do potencial para a ciéncia na
China pré-moderna.

Mas uma percepgdo de que a histéria do engajamento entre filosofia e
ciéncia esteja limitada ao confucionismo apresentaria no maximo um retrato
parcial. E amplamente reconhecido que os primeiros daqueles que
denominariamos de estudos cientificos foram conduzidos pelos moistas logo
quando tal escola surgiu. Afirma-se isto em decorréncia de terem eles escrito
tratados sobre ldgica, 6tica e mecanica (Graham, 1978; Needham, 1956b; Fung,
1922). O moismo n&o sobreviveu até a dinastia Han enquanto linhagem textual,
mas ao menos alguns textos desta escola foram preservados no Canone Daoista
(@ ser discutido em breve). Desta maneira, enquanto o moismo é
fundamentalmente importante para qualquer histéria da ciéncia na China, ele ndo
é central para um relato do encontro entre ciéncia e filosofia chinesa.

Needham - em completo contraste com Fung Yu-lan — apresenta os
daoistas tanto como naturalistas quanto como interessados em fenémenos
naturais. Ele descreveu o daoismo da seguinte forma: “religioso e poético, sim;
mas também ao menos fortemente magico, cientifico, democratico e
politicamente revolucionario” (1956a, p. 32). Sob esta leitura, a historia do
daoismo também apresenta uma imagem muito distinta em especial da ciéncia e
da medicina.

Mas ha varios problemas com este retrato. Um problema inicial sdo os
entendimentos anacrénicos acerca da natureza do daoismo primitivo. Estes
incluem uma énfase reducionista nas escolas e nos autores lendarios dos textos
daoistas. Ha também uma distingdo problematica entre o assim chamado
daoismo “filosofico” (Dao jia 1E3<), do Daode jing, Zhuangzi e do Huainanzi, e o
assim chamado daoismo “religioso” (Dao jiao J&24) das praticas de longevidade,
da religido popular e das igrejas daoistas organizadas. Tal como pontuado por
Sivin (1978, 1995b) em uma série de artigos iniciada ha mais de trinta anos,
esterettipos simplistas do daoismo enquanto algo mistico ou naturalista
obscurecem a compreenséao das relagdes entre o daoismo e a ciéncia.

Sivin (1995a) chama a atengdo também para diferencas importantes
entre a religido popular e movimentos religiosos especificamente daoistas que
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tinham pouca conex&o tanto com a filosofia quanto com o estudo da natureza. O
seu argumento é o de que a maior parte das experiéncias cientificas e técnicas
surgiram de fontes populares e ndo das escolas daoistas; e uma vez feita esta
distingao central, ndo mais se precisa insistir no erro de classificar toda ou quase
toda ciéncia chinesa como sendo daoista (a exemplo do que foi feito por
Needham). Este entendimento também nos permite esclarecer que alguns
mestres daoistas, cujo objetivo era a unido com a divindade, ndo estavam
buscando o estudo de uma investigagao racional ou de uma experimentacédo
sistematica. Ao invés, eles estariam empregando conhecimento técnico e
praticas existentes e os adaptando para suas proprias finalidades, mas nem por
isso os aprimorando de modo geral ao longo do caminho. No entanto, o ponto
importante é o de que a escola daoista manteve registros escritos, algo que os
desenvolvedores originais das experiéncias ndo fizeram. Como resultado disto,
os historiadores da ciéncia tenderam a dar crédito aos daoistas pelas inovagdes
que eles provavelmente apenas registraram ao invés de terem desenvolvido.

O relato de Sivin é util em explicar que o fato de muitos registros de
inovagbes cientificas surgirem somente no Cénone Daoista ndo as torna
inerentemente daoistas. O Cénone Daoista (Dao zang 1&5&) foi impresso pela
primeira vez ao redor do ano de 1477 e foi reimpresso em uma edi¢do comercial
entre 1924 e 1926. A edicdo original consistia em torno de 5305 volumes
dedicados a uma variedade de temas, incluindo astronomia e cosmologia,
biologia e botanica, medicina e farmacologia, quimica e mineralogia, e
matematica e fisica. Muito do engajamento com a ciéncia ap6s a dinastia Han foi
relegado aos textos “ndo filosdficos” classificados como Dao jiao e
frequentemente de maneiras que obscureciam a relagdo entre filosofia e ciéncia
na China antiga.

4. Contextos intelectuais compartilhados

Houve diferengas importantes entre os contextos social e institucional
da filosofia e da ciéncia antigas, assim como diferencas importantes entre as
ciéncias. Os autores de textos filoséficos ou de textos feitos por “mestres” (como
sera discutido em breve) eram individuos que com frequéncia buscavam, mas
raramente alcancavam, alguma influéncia politica. Em contraste, a astronomia e
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a construgdo de calendarios eram particular e estreitamente vinculadas ao
patrocinio governamental e da corte e, a partir dos Han, passaram a estar
localizadas no Departamento de Astronomia (Loewe, 1994; Pankenier, 2013;
Raphals, 2013; Sivin, 2009).

As origens da ciéncia na China parecem residir em uma amalgama de
ideias tanto dos mestres textualistas (fildsofos) quanto dos especialistas
técnicos. De acordo com Sivin (1988 e 1990), as ciéncias basicas chinesas
foram estabelecidas em algum momento entre o primeiro século AEC e o
primeiro século EC por intermédio do que ele descreve como uma combinagéo
de ideias Ru (“confucianas”) e ideias de especialistas técnicos, principalmente
especialistas em yin-yang, nos Cinco Agentes (wu xing) e nas tradicbes de
experiéncias técnicas associadas com “NUmeros e Técnicas” (shu shu) e
“Formulas e Métodos” (fang ji, ambos a serem discutidos).

Central para esta amalgama foram diversos conceitos compartilhados
por ambos 0s grupos ainda que colocados em pratica de modos muito distintos.
O pensamento cosmoldgico antigo retrata um cosmos composto, em Ultima
instancia, por qi 5 (a energia que constitui e organiza a matéria e causa o
crescimento e a mudanga) em processos de constante mudancga, baseado nas
interagdes de yin e yang P25 e nos Cinco Agentes (wu xing Fa{T, Graham,
1986; Raphals, 1998; 2013).

Os fildsofos empregaram tais ideias na (1) cosmologia yin-yang do Yi
jing, (2) nas teorias da correspondéncia correlativa entre Céu, Terra e a
Humanidade enquanto uma representagdo compartilhada da ordem cosmica, e
(3) na ideia de um “classico” ou “canone” como o texto fundador de uma
linhagem textual. Os praticantes de varias ciéncias também utilizaram estes
conceitos, em particular, em modelos do corpo humano e dos movimentos do
sol, da lua e das estrelas.

Finalmente, ambos os grupos criaram linhagens textuais e narrativas de
autoridade textual. Em um contexto cientifico, textos dotados de autoridade eram
nominalmente atribuidos a um heréi cultural ou a uma fonte divina. Exemplos
incluem o “classico” médico O Classico da Medicina Interna do Imperador
Amarelo (Huang Di nei jing, Unschuld, 2003; Unshculd e Tessenow, 2011) e 0
Classico do Calculo por Gnémon da dinastia Zhou (Zhou bi suan jing, Cullen,
1976 e 1996). Em contraste, a evidéncia de textos recentemente escavados
indica que estas obras derivam de tradigbes textuais prévias que
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subsequentemente se perderam (Harper, 1998). Outros mestres criaram os seus
proprios textos e linhagens apocrifas, mas ndo aparentam terem debatido entre
si extensivamente ou terem adotado posturas criticas autoconscientes no que se
refere aos seus predecessores humanos ou textuais (Lloyd, 1996; Lloyd e Sivin,
2002).

5. Conhecimento geral versus conhecimento especializado

Nenhum relato categoriza as ciéncias da China antiga, mas encontra-se
algum relato acerca delas nas duas Ultimas se¢des do Tratado Bibliografico da
Histéria da dinastia Han (Han shu, capitulo 30). Vemos nas categorizagdes € na
autoria do Tratado uma polarizagdo entre dois grupos que podem ser chamados
de mestres textualistas e especialistas técnicos.

O Tratado consiste em seis secdes: (1) as Seis Artes (liu yi7<Z2) ou 0s
Seis Classicos (liu jing 7~4%), (2) textos de varios mestres da filosofia do periodo
dos Estados Combatentes (zhu zi &), (3) poesia (shi fu F=E8i), (4) obras
militares (bing shu ££22), (5) Numeros e Técnicas (shu shu Ei#7) e (6)
Formulas e Métodos (fang ji J5+%).

A secdo “Numeros e Técnicas” (shu shu) inclui os nomes dos textos
sobre astronomia e cosmologia nas se¢des intituladas Padres do Céu (tian wen
X) e Calendarios e Cronologias (li pu FZzZ). Informagdes adicionais
aparecem em segdes intituladas Os Cinco Agentes (wu xing FafT) e
morfoscopia. Os Padrdes do Céu incluem textos sobre adivinhagdo pelas
estrelas, por meio de fendmenos climaticos (nuvens, brumas, configuracdes de
qi) e pelo mapeamento das constelagbes. A se¢do Calendarios e Cronologias
inclui textos a respeito de computagdes do calendario e movimentos dos corpos
celestes. Os Cinco Agentes também contém textos maénticos concernindo
progndsticos através do yin e do yang e dos Cinco Agentes, incluindo portentos,
hemerologia e astrologia via calendérios. Uma subsecao denominada Milefélio e
Tartaruga (shi gui Z5E) contém textos sobre adivinhagdo em cascos de
tartarugas e com milefolios, incluindo o Zhou yi (Transformagées de Zhou), o
texto original do Vi jing ou Livro das Transformagdes. Duas outras subsecoes
abordam Miscelanea de Adivinhagdes (za zhan %&5) e Morfoscopia (xing fa 7
72), incluindo trabalhos sobre geografia, fisionomia e topomancia.
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Informagdes sobre medicina e farmacologia aparecem na sexta se¢éo,
Formulas e Métodos. Ali marcam presenca trabalhos sobre medicina e
longevidade, incluindo classicos médicos, férmulas classicas, artes sexuais e
praticas visando a imortalidade. Tais capitulos refletem as preocupacdes € a
experiéncia dos especialistas em técnicas e rituais estreitamente associados
com os “Mestres das Formulas” (fang shi J5) vinculados & corte Han. Mas as
suas preocupagdes também surgem em textos filoséficos antigos e a separagdo
da filosofia em relagdo as categorias da religido e da ciéncia é artificial e
problematica (Harper, 1998; 1999; Kalinowski, 2004). A se¢do Formulas e
Métodos (fang ji J5%%) inclui: Classicos Médicos (yi jing B84X), Formulas
Classicas (jing fang #&&F5), Artes Sexuais (fang zhong FBHR) e Préticas de
Imortalidade (shen xian E4Llj).

Diversos aspectos sdo notaveis sobre esta categorizagdo. O primeiro é
o relativo confinamento da “filosofia chinesa” as duas primeiras se¢bes (ou
possivelmente as trés primeiras) do Tratado, particularmente a se¢do sobre os
mestres. As oito segdes sobre esta categoria incluem a maior parte dos textos da
filosofia chinesa em seus primérdios. Eles estdo agrupados sob as rubricas dos:
‘Ru” (Ru jia {33, denominagio geralmente traduzida de forma equivocada
como “confucianos”), daoistas (Dao jia JBZR), escola Yin-yang (Yin-yang jia f&
F533), legalistas (Fa jia i%3%), escola dos nomes (Ming jia £53<), moistas (Mo
jia 283%), aliancas verticais e horizontais (Zong heng jia #tt&3%, também
conhecidos como “militaristas”), escola da miscelanea (Za jia ¥2%), a escola de
Shen Nong (Shen Nong jia #REEZX) e ensinamentos menores (Xiao Shuo /)N
5%). Mas é importante notar que estas sdo as “escolas” dos antologistas e
comentaristas da dinastia Han. Estudos recentes e evidéncias de textos
escavados de tumbas revelaram a arbitrariedade destas classificagdes. Por
exemplo, textos escavados de Guodian ZBJE e os assim chamados textos do
Museu de Xangai resistem a serem classificados como Ru ou daoistas (Shi ji,
130, p. 3288-3292; Csikszentmihalyi e Nylan, 2003; Smith, 2003).

Um segundo ponto de grande importancia séo as diferengas notaveis de
preservagao e autoria entre a primeira e segunda metade do Tratado. Enquanto
as primeiras trés se¢des contém muitos titulos que ndo sobreviveram até os
nossos dias, todas elas contém numeros significativos de textos ainda
existentes. Em contraste, as Ultimas trés secdes consistem quase que
inteiramente de titulos de textos perdidos.
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As duas metades do tratado também diferem em sua autoria. As trés
primeiras segdes foram compiladas por Liu Xiang. As trés Ultimas, por sua vez,
foram coligidas por técnicos especialistas. A quarta segao sobre “Trabalhos
Militares” do Tratado Bibliografico foi compilada por Ren Hong {E7=, um coronel
de soldados rasos servindo sob Han Chengdi (Yates, 1988). A categoria “Shu
shu” foi coligida por um oficial astrénomo: o Taishi ASE Yin Xian F &, (Han shu,
30, p.1775). A segdo Férmulas e Métodos foi compilada pelo médico imperial Li
Zhuguo Z=FE[E]. Esta distingdo do Tratado entre o que aparenta ser categorias
de trés generalistas e trés especialistas pode ser vista como uma continuagao
das afirmagdes de superioridade da época dos Estados Combatentes de um
intelecto flexivel e geral sobre as artes técnicas e especificas. Neste tipo de
argumentagdo do referido periodo, afirmagdes em prol de uma sabedoria
abrangente e em prol da universalidade procuraram estabelecer a posse
exclusiva do caminho dos reis sabios da antiguidade, do qual tradi¢des
adversarias possuiriam apenas uma parte. Tais reivindicagbes aparecem no
Zhuangzi e nos ataques de Xunzi e Han Fei as escolas adversarias (Lewis, 1999;
Raphals, 2008-2009). Logo, os autores de coletaneas Han privilegiaram os
generalistas em sua sintese abrangente das tradigdes em competicdo (Lewis,
1999). Deste modo, a organizagdo do Tratado invocou a superioridade do
conhecimento geral e universal sobre o conhecimento militar, mantico e médico,
deliberadamente retratados como técnicos e limitados por natureza.

Finalmente, os textos dos mestres sugerem uma competi¢do ativa entre
os especialistas textuais das escolas dos referidos mestres e os especialistas
técnicos cujo conhecimento e experiéncia séo refletidos nas trés Ultimas segdes
do Tratado. Esta disputa envolveu escolhas de carreira, patronato, estudantes e
o status de géneros e modos de conhecimento. Por exemplo, Michael Puett
(2002) defende o entendimento de uma histdria entrelagada das interagdes entre
os fang shi e os oficiais da corte na qual o patrocinio de intepretagdes de textos
filoséficos antigos oriundo da corte era em parte uma resposta aos fang shi.

A reivindicagdo da superioridade de um intelecto flexivel e geral sobre
as artes especificas e técnicas que marcou o periodo final dos Estados
Combatentes prosseguiu na dinastia Han. Em particular, as afirmagdes em prol
de uma sabedoria universal e abrangente buscaram estabelecer a posse
exclusiva do caminho dos reis sabios da antiguidade em detrimento das demais
tradi¢des, que, como ja dito, teriam consigo apenas uma parte de tal caminho.
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Esta atitude se refletiu na estrutura da coletanea Han, que também contemplou o
conhecimento geral e universal sobre qualquer experiéncia mais especializada,
incluindo ai a ciéncia. O resultado foi a formagdo e propagagdo de duas
comunidades intelectuais distintas, e por vezes adversarias, que contrapunham
elites literarias “filosoficas” e especialistas técnicos.

6. Os contextos sociais dos praticantes

Havia diferencas importantes entre os contextos social e institucional da
filosofia e da ciéncia antigas, assim como diferengas importantes entre as
ciéncias. Os mestres textualistas eram individuos que frequentemente
almejavam, mas raramente conseguiam, alguma influéncia politica. De modo
oposto, a astronomia e a producdo de calendarios em particular eram
estreitamente vinculadas ao governo e ao patrocinio da corte, sendo alocadas,
da dinastia Han em diante, no Escritério de Astronomia (Loewe, 1994; Raphals,
2013; Sivin, 2009).

Um exame mais detalhado do que conhecemos sobre alguns dos
primeiros “cientistas” revela relagdes de proximidade com tradigdes filosoficas. O
fundador apdcrifo do pensamento cientifico na China foi Zou Yan 847 (305-240
AEC), associado com a assim chamada “escola Yin-Yang” (Yin-yang jia). Zou
Yan é creditado com a combinagao e sistematizacdo do yin-yang com a teoria
dos Cinco Agentes (Needham, 1956b, p. 231-34), mas nenhum de seus
trabalhos sobreviveu até os nossos dias. A biografia feita por Sima Qian no Shi ji
76 descreve Zou Yan como um membro da Academia Jixia #& ¥, originalmente
do Estado de Qi (na atualidade Shandong). A Academia Jixia também é
associada a filosofos dos Estados Combatentes. Figuras vinculadas a ela
incluem Méncio, Xunzi, o filésofo moista Song Xing, assim como Tian Pian, Shen
Dao, Peng Meng e, possivelmente, Zhuangzi (Needham, 1956a, p. 93; Sato,
2003, p. 75-77). Esta instituicdo também é associada ao crescimento do daoismo
Huang-Lao (Graziani, 2008). De acordo com a biografia de Zou Yan, presente no
Shi ji:

(..) ele examinava profundamente o fendmeno do
aumento e decréscimo do yin e do yang e escrevia
ensaios totalizando mais de 100.000 palavras a respeito
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das estranhas permutas entre ambos, bem como sobre 0s
ciclos dos grandes sabios do comego ao fim. Os seus
ditados eram vastos e de longo alcance, ndo estando de
acordo com as crengas aceitas pelos classicos.
Primeiramente, ele tinha que examinar pequenos objetos
e, a partir deles, estabeleceria conclusdes sobre os
maiores até alcangar aquilo que ndo tivesse limites.
Primeiro, ele falava sobre os tempos modernos e, a partir
disso, voltava no tempo até a época de Huang Di. Todos
os académicos estudavam as suas artes. Ademais, ele
seguia os grandes eventos na ascensdo e na queda das
eras, e por meio de seus pressagios (e do exame de seus
sistemas), estendia a sua investiga¢do (ainda mais) ao
passado rumo a época na qual os céus e a terra ndo
haviam nascido ainda, (de fato) ao que era profundo e
abstruso e impossivel de se investigar.

Ele comecou classificando as montanhas, os grandes rios
e os vales conectores notdveis da China; os seus
passaros e animais; a fecundidade de suas aguas e de
seus solos e 0s seus produtos raros; e, a partir disto, ele
estendeu a sua pesquisa para o que estava além dos
mares e que 0s homens sdo incapazes de observar.
Ent&o, comegando do tempo da separagéo dos Céus e da
Terra e vindo até o presente, ele fazia citagbes das
revolugdes e das transmutagdes dos Cinco Poderes
(Virtudes), arranjando-os até que cada um encontrasse o
seu lugar adequado e fosse confirmado (pela histdria)
(Shi ji, cap. 76, ligeiramente modificado a partir de
Needham, 1956b, p. 232-233).

Segundo esta narrativa, os interesses de Zou Yan incluiam tanto o
aprendizado “classico” das tradi¢oes dos mestres quanto a investigagéo direta de
fendbmenos naturais, grandes e pequenos. Ainda que este relato ndo fornega
indicagdes de um contato direto especifico entre Zou e os mestres textualistas,
ele sugere que a Academia Jixia era responsavel pelo patrocinio de varios
pensadores que incluiam aquilo que hoje chamariamos tanto de filésofos quanto
de praticantes das primeiras ciéncias.
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O Han shu descreve Zou Yan como um “mestre das técnicas” ou fang
shi 75t. Este termo era aplicado a uma vasta gama de praticantes de artes
médicas, manticas e técnicas. (Os titulos da maioria de suas obras perdidas
estdo listados nas se¢des shu shu e fang ji do Tratado Bibliogréfico do Han shu,
discutidas acima). Os Fang shi praticavam adivinhagdo e diziam possuir textos e
formulas secretas. Eles ganharam grande influéncia durante os primeiros
momentos da dinastia Han, contudo, tal influéncia se enfraqueceu ao final da
mesma dinastia (Kalinowski, 2010; Ngo, 1976). Eles utilizavam a cosmologia
yin-yang e dos Cinco Agentes e parecem ter se originado na peninsula
Shandong. Eram particularmente associados as artes manticas, inclusive ao uso
do ciclo sexagenario de troncos e ramos, do Yi jing, da adivinhagdo pelas
estrelas, sonhos, fisionomia e ventos, e pelo uso de diapasdo de sopro (Li Ling,
1993, 2000). Os fang shi se tornaram uma forca importante na corte Han durante
o reinado de Han Wu Di (r. 141-87 AEC), mas suas origens s&o provavelmente
muito mais antigas. As praticas atribuidas a eles possuem claros antecedentes
nos textos filoséficos dos Estados Combatentes, a exemplo do Zhuangzi e do
capitulo intitulado “Cultivo Interior” (Nei ye) presente no Guanzi.

Existem referéncias também a sua presenga na corte de Qin Shi Huang
Z=IRE (259-210 AEC), que governou Qin de 246 a 221. Eles permaneceram
influentes pela parte inicial das Seis Dinastias (até o quarto século EC). A
maioria veio de regides periféricas e ganhou influéncia por conta de suas
habilidades na medicina, na predigdo astronémica e na interpretacdo de
pressagios, todas estas vinculadas ao crescimento da ciéncia na China antiga.
Os mestres das técnicas empregavam praticas que combinavam magica e
medicina em nome da salde e da vitalidade do imperador, mas também
introduziram a medigéo padronizada do tempo, do espaco, do peso e do tom
musical.

Uma fonte importante para 0 nosso conhecimento dos interesses e
experiéncias deles esta registrada na coletanea de biografias dos fang shi no
Histéria dos Ultimos Han (Hou Han shu) sob o cabegalho “Técnicas Fang” (fang
shu J517). O prefacio lista as suas experiéncias e interesses como: calculo e
prognostico do destino (incluindo a astrologia e a predi¢do de eclipses), medicina
e uma variedade de praticas magicas. Mais da metade dos cinquenta e sete
especialistas listados nas biografias coletadas (vinte e nove deles) praticava
alguma forma de astrologia (biografias 1, 11, 12, 16, 18-20, 22, 23, 26, 27, 30-33,
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35, 38-41, 43-46, 49, 51-53 e 55, tal como listado em Kalinowski, 2010, p.
359-366). Mas eles também eram creditados com competéncias em textos
classicos e na tradicdo Huang-Lao e daoista. (Hou Han shu 82A e 82B. A
maioria destas técnicas data dos ultimos Zhou. Ver Li Ling, 1995 e Kalinowski,
2010, especialmente o apéndice 2).

Em suma, embora os mestres textualistas e os fang shi tivessem
algumas areas nas quais suas competéncias e interesses coincidissem, suas
praticas e linhagens textuais divergiam em dire¢Bes bens distintas.

7. A(s) ciéncia(s) antiga(s)

Eu concluo com um breve relato sobre as areas de relagdo entre a
filosofia chinesa e as ciéncias chinesas, relembrando que os relatos chineses se
focam em ciéncias especificas, e ndo em uma nogdo unificada de ciéncia. As
encontramos primeiramente nas ciéncias qualitativas da astronomia, da
astrologia e da medicina.

Algumas areas importantes nas quais houve uma coincidéncia entre
filosofia e ciéncia foram a cosmologia, a matematica e a producdo de
calendarios. Um aspecto relevante do interesse cosmolégico é a astronomia ou
astrologia observacional (tian wen). Em um estudo recente importante sobre a
arqueoastronomia chinesa, David Pankenier (2013, p. 5) rastreou a coordenagédo
chinesa das atividades humanas relativa & observagéo e as posi¢des do sol, da
lua e das estrelas até as culturas do neolitico do quinto milénio AEC, evidéncia
escrita de interesse real nas estrelas e nos ventos data claramente das
inscrigbes oraculares em ossos da dinastia Shang. Como afirmado por Nathan
Sivin (1990, p. 181): “A diferenca entre astronomia e astrologia era um contraste
de énfase no quantitativo em oposigdo ao qualitativo e nos movimentos dos
objetos em oposigao a correlagéo entre eventos celestiais e politicos”.

Tais areas possuem apenas vinculos diminutos para com a filosofia. As
observagdes astrondmicas e astroldgicas eram parte crucial do ritual da corte,
uma vez que eram empregadas para determinar tempos auspiciosos para uma
ampla variedade de eventos. Poder-se-ia dizer que os textualistas aprovavam
tais praticas como um aspecto da conduta do ritual, mas havia pouco
engajamento filoséfico com os seus detalhes. (Existem ainda conexdes
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pequenas, mas importantes, entre a filosofia e a matematica. Esta questao foi
obscurecida de muitas maneiras pelo foco na ideia de uma prova matematica ou
ldgica e sua presenga ou auséncia na China (Chemla, 2012; Chemla e Guo,
2004).

Durante a dinastia Han questbes sobre a natureza dos céus foram
investigadas pelos fang shi (tal como discutido na se¢éo 2). O conhecimento dos
fang também incluia adivinhacdes pelos céus, tanto pelas estrelas, quanto pela
interpretacdo de fendmenos sub-celestiais, incluindo o clima, as nuvens, as
brumas e os ventos (Ngo, 1976; Li Ling, 1993).

Tais atividades ndo foram inventadas por eles. O Tratado Bibliografico
no Han shu também oferece evidéncias de atividades dos fang por meio dos
titulos de livros perdidos. Outra evidéncia advém de textos do final do periodo
dos Estados Combatentes e da dinastia Han, tais quais o Li Shi chunqiu e o
Huiananzi. Este Ultimo contém diversos capitulos de interesse astronémico
(Major, 1993). Uma passagem descreve os interesses técnicos do imperador
sabio Yu, que ordenou aos seus oficiais que medissem as distancias até os
confins do mundo pela marcagéo das extremidades leste, oeste, norte e sul do
planeta (Huainanzi 4, p. 56). Os numeros exatos dados s&o problematicos, para
dizer o minimo, mas o ponto a ser afirmado aqui € que os reis sabios da
antiguidade, nos relatos lendérios, se interessavam pela observagao fisica da
Terra.

O terceiro capitulo do Huainanzi termina com uma segdo sobre 0 uso
das medidas criadas pelas sombras (gnémons) a fim de calcular distancias. Esta
passagem € provavelmente uma adicdo posterior, mas para 0S NOSSOS
propositos, a sua inclusdo no Huainanzi é indicativa das preocupacdes cientificas
do texto. Ela oferece direcbes para uma série de medidas, incluindo como
determinar as diregdes do nascer do sol, do pér do sol e das dire¢bes cardeais.
Ela também explica como medir a “envergadura e o comprimento de leste, oeste,
norte e sul”:

Se vocé quer saber os numeros da envergadura e do
comprimento de leste, oeste, norte e sul instale quatro
gndémons para formar uma figura de angulos retos de um
li de area. Mais de dez dias antes do equinécio da
primavera ou do outono observe junto aos gnémons do
norte do quadrado ao sol quando este primeiro aparecer
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até o momento em que estiver acima do horizonte.
Espere [pelo dia em] que eles coincidam. Quando eles
coincidirem estaréo alinhados com o sol. A cada momento
observe o sol com os gnémons do sul e tome a
quantidade pela qual ele esta no interior dos gnémons
dianteiros como o divisor. Divida a largura total e divida o
comprimento entre 0s gndmons em pé de modo a saber
as medidas de leste e oeste a partir dai (Huainanzi 3, p.
53-54, traducéo segundo Cullen, 1976, p. 116).

Outra &rea de potencial interesse dos Ru no campo maior da
astronomia era a produgao de calendarios, baseada em observagdes detalhadas
das mudangas das estagdes. Um exemplo sdo os calendarios das Ordens
Mensais (Yueling H<¥) do Huainanzi. As Ordens Mensais empregam as
correlagdes dos Cinco Agentes a fim de especificarem as atividades sociais,
rituais e relativas a agricultura corretas para cada estagdo. Os governantes
poderiam usar tais textos para regularem atividades ritualisticas estatais ao longo
do ano. As ordenagdes cobrem topicos como agdes estatais (fortificagdo, plantio
etc.) e as consequéncias de se desempenhar atividades em momentos
inadequados. Estes sao os primeiros textos na tradicao herdada a vincularem os
vinte e oito Abrigos Lunares aos meses do ano, associando cada més com um
abrigo que indicaria a posi¢do do sol entre as estrelas para aquele més. (Os
antigos astrénomos chineses dividiam o equador celestial ao redor da estrela
polar em vinte e oito “abrigos” (xiu &), cada um nomeado por uma estrela dentro
dele e cada um abrangendo 13 graus (du J&) do circulo). As tabelas do
calendario listam os dias do ano em uma ordem sexagenéria de caules e ramos,
com anotagdes sobre a natureza de tipos diferentes de dias e quais dias seriam
auspiciosos ou desfavoraveis para determinadas atividades. (Tais calendérios
também aparecem quase que de forma idéntica no Guanzi e no Lii Shi chunqiu e
foram incorporados ao Li ji no término da dinastia Han. Ver Guanzi, caps. 3.8 e
3.9, Rickett, 1985, p. 148-192). Elas também incluiam correlages mensais e
sazonais. Por exemplo, os abrigos eram associados com a posi¢do do sol, e
entardecer € amanhecer eram correlacionados com 0s cinco tons pentatonicos,
as notas de gaitas de afinagdo, com numeros, gostos, odores, cores da
vestimenta imperial, divindade do momento e 6rgdos sacrificiais yin e yang,
todos descritos nos termos dos Cinco Agentes (Major, 1993, p. 220-225).
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E quase impossivel separar as ideias chinesas sobre corpo, estado,
cosmos € “natureza’. Nathan Sivin (1995, p.3n1) salienta que n&o havia um
termo indigena para “natureza” na China antes do século XIX. No decurso dos
trés Ultimos séculos AEC, o entendimento chinés do mundo fisico se
desenvolveu para refletir e espelhar a consolidagao politica (Sivin, 1995). Essas
novas ideias sobre a ordem cosmica — a correspondéncia entre microcosmo (o
COrpo) € macrocosmo (0 cosmos) — apareceram em novas representagdes do
organismo, do estado e do universo que eram baseadas em aplicagbes e
correlagdes sisteméticas das ideias de yin e yang e dos Cinco Agentes (wuxing).
Elas aparecem em textos médicos como o Huang Di neijing, em calendarios, na
observagéo astrondmica e no estudo de portentos astronémicos com implicacdes
politicas e nas “cosmologias correlativas” de muitos textos da dinastia Han
(Lloyd, 1996; Lloyd e Sivin, 2002).

Outra area importante de envolvimento entre filosofia e medicina era na
teoria e na pratica da “nutricdo da vida” (yang sheng E4E). As praticas e ideias
médicas dos fang shi incluiam “formulas” para “nutrir a vida”. Esta categoria
ampla incluia uma vasta gama de técnicas de auto cultivo.

Referéncias as técnicas yang sheng aparecem em ambos os relatos de
auto cultivo nos textos dos mestres e nos titulos de receitas (perdidas) no
Tratado Bibliografico do Han shu. Mark Csikzentmihalyi afirma que as tradi¢des
da “virtude material” que se inspiravam nas técnicas yang sheng surgem
proeminentemente no Méncio e em duas versdes do Wu xing 14T ou “Cinco
Tipos de A¢&o” recuperadas em Guodian e Mawangdui. Tais textos fornecem
“uma psicologia moral detalhada descrevendo o processo do cultivo das virtudes”
(Csikzentmihalyi, 2004, p. 7). Méncio (2A2), como bem se sabe, se refere ao
“cultivo do qgi com caracteristica de inundagéo” e o terceiro capitulo do Zhuangzi
é intitulado “O Senhor da Nutrigdo da Vida” (Yang sheng zhu). Em contraste,
referéncias ao yang sheng na cultura popular e nas formulas na segao “Férmulas
e Métodos” do Tratado parecem se preocupar diretamente com a saude e a
longevidade (V. Lo, 2001; 2005; Raphals, 2008-2009).

O Yin-yang, o qi e os Cinco Agentes também eram a base para teorias
médicas, as quais foram sistematizadas em uma moldura cosmolégica no
Classico da Medicina Interna do Imperador Amarelo ou Huang Di neijjing (Veith,
1972; Unschuld e Tessenow, 2011). Este texto complexo e de multiplas camadas,
provavelmente compilado no primeiro século AEC, apresenta uma cosmologia
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sistematica que trabalha por meio de analogias com o corpo, o estado e 0
cosmos em sistemas complexos de “cosmologia correlativa” (Graham, 1986;
Sivin, 1995; Lloyd e Sivin, 2002). Por exemplo, o Huang Di neijing descreve a
correspondéncia entre articulagdes do corpo e do cosmos, especificamente entre
0 Céu e a terra e as partes altas e baixas do corpo, incluindo relagbes e
analogias entre o corpo, o estado e 0 cosmos, todas expressas nos termos do
yin-yang e dos Cinco Agentes (Huang Di neijjing lingshu, 71.2, p. 446). Tais
correlagbes parecem ser uma realidade distante tanto da especulagao
cosmoldgica quanto da ciéncia empirica em qualquer sentido moderno. Entre
estes extremos se encontram as, em grande parte perdidas, artes de tradicdes
técnicas descritas no Tratado Bibliogréfico do Han shu: astronomia, artes
médicas, farmacologicas e manticas cujos praticantes foram contrapartes e
potenciais competidores dos mestres textualistas ou filésofos (Lloyd e Sivin,
2002). O conhecimento inicialmente desenvolvido pelos adivinhos e especialistas
técnicos se tornou parte do Daode jing, do Zhuangzi e do Huainanzi. Ele também
foi incorporado na cosmologia e na medicina sistematicas dos Han (Lloyd, 1996;
Lloyd e Sivin, 2002). O Huang Di neijing é listado (e aparece primeiro) na se¢do
das Férmulas e Métodos do Tratado sob o cabecalho Classicos Médicos (Han
shu 30, p.1776).

Um problema criado pela aplicagdo da teoria yin-yang a medicina foram
as implicagbes das teorias yin-yang no que tange as questdes de género (Furth,
1986; Raphals, 1998; Yates, 2005), incluindo o problema da androginia que
Charlotte Furth chama de “o corpo do Imperador Amarelo”. Furth argumenta que
0 corpo humano era compreendido como andrégino antes do desenvolvimento
da ginecologia na dinastia Song. Tais modelos do corpo influenciaram a histéria
inicial da teoria yin-yang e as analogias de género que formam parte daquele
discurso. Um texto central para estas analogias € o Huang Di neijing, que é
notavel em seu carater geral andrdgino. Em geral, ao longo da obra, as mulheres
nao sdo especificadas como distintas dos homens em termos médicos e, quando
as distingbes ocorrem, as discussdes sobre diferengas sexuais sao geralmente
vinculadas a questdes especificas de fertilidade e reproducéo (e.g., Huang Di
neijing suwen 1.3.8 e 7.2.26).

De maior interesse para a consideragéo da ciéncia e da filosofia séo um
grupo de analogias em textos médicos e filoséficos entre yin e yang e homem e
mulher. Elas descrevem as condigdes de homens e mulheres pela analogia do
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yin e do yang, céu e terra e, por vezes, direita e esquerda. Por exemplo, a
afirmacéo de que mulheres e homens possuem padrdes pulsateis opostos: “Nas
mulheres o [pulso] direito manifesta oposi¢do, o esquerdo, obediéncia; nos
homens o [pulso] esquerdo manifesta oposicéo, o direito manifesta obediéncia”
(Huang Di neijing suwen, 15.2.45).

As teorias do yin-yang, do gi e dos Cinco Agentes eram aplicadas ao
diagnéstico e tratamento de doencgas, empregando técnicas como a acupuntura,
a moxabustdo e a medicina erval. As mesmas teorias também eram aplicadas as
praticas de longevidade concebidas para estender a salde e a vida e, em alguns
casos, a literalmente produzir a imortalidade fisica.

Outra area muito importante de coincidéncia entre filosofia e medicina &
o numero significativo de pensadores notaveis explicitamente daoistas que
também eram médicos praticantes e autores de textos médicos de interesse.
(Para maiores informagdes sobre todos estes topicos, consultar o verbete
“Filosofia chinesa e Medicina chinesa™).

Conclusoes

Em concluséo, este breve relato aborda assuntos importantes nas
complexas relagdes entre a filosofia e a historia da ciéncia na China em seus
primérdios, especialmente dado que elas fundamentaram as ciéncias qualitativas
da medicina e da astronomia, bem como suas relagdes com a filosofia chinesa
antiga como um todo. Foi demonstrado que a dura avaliagéo da filosofia chinesa
mencionada no inicio deste texto é reducionista ao tratar de diversas questdes
complexas. Os trabalhos de Joseph Needham, Nathan Sivin e outros revelam
que a filosofia chinesa néo é inerentemente “anti ciéncia”. Contudo, poder-se-ia
argumentar — e de forma persuasiva, na visdo desta autora — que as prioridades
associadas com o controverso termo “confucionismo” frequentemente (ainda que
nem sempre) conduziram a filosofia chinesa para longe das preocupagdes
cientificas. Uma segunda questdo aqui levantada foi a respeito da filosofia
chinesa contribuir para a ciéncia de forma a constituir uma “ciéncia chinesa’
culturalmente especifica que diferisse da ciéncia moderna. Este ponto

% Nota do organizador: “Filosofia Chinesa e Medicina Chinesa” se refere ao texto
Chinese Philosophy and Chinese Medicine, que foi traduzido e consta na presente obra.
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permanece sendo um lécus de forte divergéncia entre historiadores da ciéncia na
China.
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VIII. Filosofia Chinesa e Medicina Chinesa®**

Autora: Lisa Raphals
Tradutor: Julio Cesar Assis Kuhl
Revisor: Reginaldo de Carvalho Silva Filho

De acordo com Zhang Xichun 5RE74% (1860-1933), um dos principais
reformadores da medicina chinesa no inicio do século XX:

Muitos  relatorios recentes de revistas médicas
consideram que a filosofia [chinesa tradicional] impede o
progresso da medicina, mas seus autores ndo entendem
o uso da filosofia, nem entendem que a filosofia é na
verdade a base da medicina (Zhang Xichun, 1918-1934,
p. 296).

% Tradugéo de: RAPHALS, Lisa. Chinese Philosophy and Chinese Medicine. In: ZALTA,
E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Winter 2020 Edition. Stanford, CA: The
Metaphysics Research Lab, 2020. Acesso em: 06 fev. 2022. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/win2020/entries/chinese-phil-medicine/.
The following is the translation of the entry on Chinese Philosophy and Chinese Medicine
Philosophy by Lisa Raphals, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation
follows the version of the entry in the SEPs archives at
https://plato.stanford.edu/archives/win2020/entries/chinese-phil-medicine/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at <
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-phil-medicine/>. We’d like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
% Nota do organizador: leitor e leitora, a autora desse texto tem uma maneira bastante
particular de usar o recursos dos parénteses “()’, bem como usa de diversas tradugdes
pouco comuns de termos da lingua chinesa para a lingua inglesa. Na revisédo final
mantivemos o texto o mais préximo possivel do original em inglés, entendendo que o
mérito ou demérito da forma da redagao é da autora. Ainda assim, o texto traz diversas
contribuicdes sobre a relagdo entre filosofia chinesa e medicina chinesa, e esperamos
que a leitura inspire futuros autores da tematica a produzir novas pesquisas aqui no
Brasil.
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A primeira vista essa afirmagao parece improvavel, para dizer o minimo. Este
ensaio aborda algumas das conexdes entre a filosofia e a medicina chinesas,
tanto nos aspectos intelectuais quanto sociais.

A secao 1 localiza a medicina entre as ciéncias chinesas e apresenta o
terreno intelectual comum compartilhado da filosofia e da medicina chinesas,
inclusive o compartilhamento de teorias sobre qi, yin-yang e os “Cinco Agentes’
[/ Cinco Movimentos] (wuxing)® e seu uso em analogias entre o corpo humano, o
Estado e o cosmos, incluindo o desenvolvimento de uma teoria médica
sistematica do corpo. A se¢éo 2 apresenta as importantes contribuigdes médicas
das tradigdes sobre “nutrir a vida” (yang sheng). A se¢éo 3 retoma o que tem
sido representado como uma longa historia compartihada de Daoismo e
medicina nas obras de trés grandes médicos daoistas. A se¢do 4 retorna aos
pontos de vista de Zhang Xichun e suas reivindicacdes de uma ligagéo explicita
entre a medicina e a filosofia chinesas.

1. Introdugdo: Contextos Intelectuais Compartilhados
1.1 Yin-yang, Qi e Wuxing
1.2 Corpo, Estado e Cosmos
2. Nutrir a vida (yang sheng)
3. Tradigdes Médicas e Médicos Daoistas
3.1 Ge Hong
3.2 Tao Hongjing
3.3 Sun Simiao
4. Zhang Xichun sobre Filosofia e Medicina chinesas
5. Concluséo
Referéncias

% Nota do organizador: de acordo com o revisor desta tradugao “cinco movimentos” é o
padrdo mais usual em lingua portuguesa para traduzir esse termo, associando-se
também ao significado do caractere Xing 47, que denota movimento. O termo wu xing
(cinco movimentos / cinco agentes) é uma categoria que abrange uma teoria de
classificagdo do mundo, que entende que ha cinco forgas ou caracteristicas constituintes
da realidade em que tudo pode ser interpretado: a gua [shui 7K], o fogo [huo 3X], a terra
[tu ], 0 metal [jin €] e a madeira [mu 7K].
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1. Introdugao: Contextos Intelectuais Compartilhados

Antes de abordar as conexdes entre a filosofia e a medicina chinesas é
necessario fazer dois esclarecimentos sobre o significado da expressao Medicina
Chinesa. Medicina Chinesa poderia em principio se referir a (1) toda a gama de
sistemas médicos usados na China contemporanea, incluindo a Biomedicina
ocidental; (2) a medicina tradicional nativa que é convencionalmente referida
como Medicina Tradicional Chinesa (MTC)*" e (3) outros sistemas médicos
nativos, distintos da MTC, praticados por néo chineses ou minorias que vivem
em areas que historicamente fizeram parte da China ou agora fazem parte da
Republica Popular da China, como por exemplo as medicinas coreana e
tibetana. Para os fins deste ensaio, utilizei a expressdo Medicina Chinesa
apenas para me referir @ MTC, mas incluindo questfes sobre a integragdo da
MTC com a medicina ocidental. Em segundo lugar, a Medicina Chinesa, no
sentido da MTC que acabamos de discutir, inclui uma gama mais ampla de
praticas do que a medicina ocidental, especialmente (1) “Medicina” em seu
sentido convencional de praticas que curam ou previnem doencas, tratam
doencas e ferimentos e auxiliam no parto, etc. (2) uma variedade de praticas
para prevenir doengas no sentido mais amplo, mantendo a salde, incluindo
praticas associadas as artes marciais, como Tajjiquan (também conhecido como
Tai chi [ch’'uan]) e (3) uma gama de préticas que melhoram a salde ao buscar a
longevidade. Uma descricdo clara da Medicina chinesa ndo pode se limitar
apenas a primeira dessas praticas.

Dentro de um contexto histérico chinés a medicina (yi &) foi uma das
vérias ciéncias qualitativas. Ela incluia o “nutrir a vida” (yang sheng &4E), uma
categoria ampla que abrangia extensa gama de técnicas de autocultivo. Em
periodos posteriores a medicina também incluia a materia medica® (bencao Zx

5 Nota do revisor: A tendéncia mundial é usar o termo Medicina Chinesa (MC) ao invés
de Medicina Tradicional Chinesa (MTC). Esta, MTC, foi criada no século XX e o termo
“tradicional” foi acrescentado (dentre outros motivos) para que se transmitisse a ideia da
heranca do povo chinés, mas, em chinés, ndo ha esse termo, apenas nas tradugdes.
Mesmo as instituigdes oficiais chinesas estdo ajustando os seus nomes e siglas em
inglés, excluindo o “T".
% Nota do organizador: por sugestdo do tradutor, optamos por manter o termo em latim,
tal como estava no original em inglés que foi traduzido.

370



B) e a alquimia interna (nei dan AFY) e externa (wai dan 4 F3). As primeiras
ciéncias qualitativas e quantitativas chinesas eram especificas, sem qualquer
no¢do unificada de Ciéncia (Sivin, 1982; 1990).

Em segundo lugar as obras médicas, como outras obras cientificas,
foram classificadas como especialidades técnicas, distintas das obras
generalistas, incluindo os textos “dos Mestres” associados a filosofia chinesa
(Raphals, 2008-2009). A medicina e suas disciplinas relacionadas aparecem na
Ultima segao do Tratado Bibliografico (capitulo 30) da Histdria Padrédo da Dinastia
Han (Han shu). Esse Tratado consiste em seis se¢des. As duas primeiras (“Seis
Classicos” e “Mestres”) contém obras filosdficas. As duas ultimas sdo técnicas:
“Numeros e Técnicas” (Shu shu Bi#A7) e “Formulas e Métodos” (Fang ji J51%)%.
Este Ultimo inclui trabalhos sobre medicina e longevidade, incluindo as
categorias de classicos de medicina (yi jing B84X), formulas classicas (jing fang
475), artes sexuais (fang zhong 577, também conhecidas como “artes do
quarto de dormir”) e préaticas de imortalidade (shen xian #{Ll]). Esses capitulos
refletem as preocupagdes e conhecimentos dos especialistas técnicos e rituais
intimamente associados aos “Mestres das Formulas” (fang shi 751) associados
a corte Han. Mas suas preocupagfes também aparecem nos primeiros textos
filoséficos a tal ponto que é arbitraria e artificial qualquer separacéo de seu
conteudo filoséfico dos seus contetidos religioso e técnico (Harper, 1998; 1999;
Kalinowski, 2004).

Ocorre que a filosofia € a medicina chinesas compartilharam contextos
intelectuais importantes em seu desenvolvimento inicial. As origens da Ciéncia
na China parecem residir em um amalgama de ideias de fildsofos e especialistas
técnicos, inclusive médicos. De acordo com Sivin (1988 e 1990), as ciéncias
chinesas basicas foram estabelecidas em algum momento entre o primeiro
século a.C. e o primeiro século d.C. por meio do que ele descreve como uma
combinagdo de ideias dos Ru ("confucionistas") e ideias de especialistas
técnicos, especialmente especialistas em yin-yang, nos Cinco Agentes [/ Cinco
Movimentos] (wu xing T147), doravante wuxing, e tradigbes de pericia técnica
associadas a “Numeros e Técnicas” (Shu shu) e “Férmulas e Métodos” (Fang ji,
mencionados acima).

% Nota do revisor: Na antiguidade essa expressao de dois caracteres também poderia
estar associada a agdes divinatrias.
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A chave para esse amalgama foram vérios conceitos compartilhados
por ambos os grupos, mas implantados de maneiras muito diferentes. O antigo
pensamento médico e cosmoldgico descreve um cosmos basicamente composto
de gi 5g (a energia® que constitui e organiza a matéria e causa crescimento e
mudanga) em constante processo de mudanga, com base nas interagdes de yin
e yang P2B%Z e os “Cinco Agentes” ou “Cinco Poderes’, wuxing [Cinco
Movimentos]. (Ver Graham, 1986; e Raphals, 1998; 2013).

Os filosofos mobilizaram essas ideias (1) na cosmologia yin-yang do
Livro das Mutagbes ou Yi jing, (2) em teorias de correspondéncia correlativa
entre 0 céu, a terra e a humanidade como uma representa¢do compartilhada da
ordem cdsmica e (3) na ideia de um “classico” ou “canone” como o texto
fundador de uma linhagem textual. Os autores do primeiro classico médico, o
Classico de Medicina Interna do Imperador Amarelo (Huang Di neijing)®',
também implantaram esses conceitos, particularmente em modelos do corpo
humano como sendo um microcosmo de yin-yang e dos Cinco Agentes dentro do
COSMOS.

Finalmente, médicos e filosofos criaram linhagens textuais e relatos de
autoridade textual. As obras médicas mais importantes desse tipo séo o Classico
de Medicina Interna do Imperador Amarelo e o [Classico da] Materia Medica de
Shen Nong (Shen Nong bencao [jing]), atribuidos ao “Agricultor Divino” Shen
Nong que, segundo a lenda, testou centenas de ervas e plantas para verificar
suas propriedades curativas. Em contraste, a evidéncia de textos recentemente
escavados indica que o Huang Di neijing derivou de tradigOes textuais anteriores
que foram posteriormente perdidas (Harper, 1998) e que a versédo existente é
uma composicdo de varios textos anteriores (Keegan, 1988; Unschuld, 2003;
Unschuld e Tessenow, 2011; Yamada, 1979).

% Nota do revisor: Ndo é adequada a tradugéo de Qi como “energia”. Essa critica tem

sido adotada por grande parte das tradugdes internacionais. A alternativa aqui seria de

que Qi é “aquilo que constitui e organiza a matéria e causa crescimento e mudanga’.

8 Nota do organizador: uma tradugdo mais fiel para Huandi Nejjing B PI&R seria

“Classico Interno do Imperador Amarelo”, ja que o termo “medicina” (yi E8) n4o aparece.
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1.1. Yin-yang, Qi e Wuxing

As teorias de qi e yin-yang também foram bastante investigadas nos
primeiros trabalhos filoséficos. Varios textos da época dos Estados Combatentes
contém referéncias a natureza de qi e yin-yang e sua relagdo com a saude e
longevidade. O Zhuangzi identifica claramente o gi como a base da constitui¢éo
fisica do corpo: “O nascimento humano é causado pela reunido de qi” (22, 733,
traduzido erroneamente por Watson (2013, p. 180) como “pureza”). O Zhuangzi
também descreve a harmonizag&o ou controle dos seis gi.

O qi do céu ndo estd em harmonia, o gi da terra esta
misturado e emaranhado. Os seis gi estdo desajustados,
as quatro estacdes estdo desordenadas. Agora quero
harmonizar as esséncias dos seis qi para nutrir a vida
(Zhuangzi, 11, 386, énfase adicionada, cf. Watson, 2013,
p. 80).

Da mesma forma as Primaveras e Outonos do Mestre Lii (Lishi
chungiu) descreve os sabios tornando suas esséncias numinosas (jing shen f&
)% tranquilas e preservando e aumentando sua longevidade (3.2, p. 3b-4a,
trad. Knoblock e Riegel, 2000, 3 /2.1, p. 99).

Em todos esses textos um sabio ou pessoa numinosa atinge esse
status tanto por meios metafisicos quanto fisicos. Este & o foco das técnicas
daoistas de “Nutrir a Vida” (discutidas na se¢éo 2).

Encontramos um relato diferente desses conceitos em trabalhos
técnicos. O apdcrifo “fundador” do pensamento cientifico na China foi Zou Yan
BB1iT (305-240 a.C.), a quem se atribui a combinag&o e sistematizagéo da teoria
do yin-yang e do wuxing. Nenhuma obra atribuida a ele sobreviveu. A biografia
de Sima Qian no Shi ji 76 o descreve como um membro da Academia Jixia 72
I, originalmente do estado de Qi na atual Shandong (Needham, 1956, p.
231-234). Em contraste, o Han shu o descreve como um Mestre de Formulas
(fang shi). Isso é importante por causa da conexao entre fang shi e a medicina.

%2 Nota do tradutor: Em Medicina Chinesa Jing #& € traduzido como “esséncia”, uma
substancia vital para a formag&o do organismo, sendo constituida pela esséncia do pai e
da m&e. Shen 8 é traduzido como “mente” ou “espirito”.
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Os Fang shi praticavam medicina e adivinhagao e afirmavam possuir
textos e formulas secretas. Eles ganharam grande influéncia durante a primeira
parte da dinastia Han, embora sua influéncia tenha diminuido no Han posterior.
O fang shi usava a cosmologia do yin-yang e dos Cinco Agentes. Aparentemente
eles se originaram na peninsula de Shandong e foram particularmente
associados as artes manticas, incluindo o uso do ciclo sexagenario de troncos e
ramos, do Yi jing e da adivinhac&o através de estrelas, de sonhos, da fisionomia
e dos ventos e pelo uso de flautas de afinagéo (Ngo, 1976).

1.2 Corpo, Estado e Cosmos

E quase impossivel separar as ideias chinesas de corpo, Estado e
cosmos do conceito de “natureza’, embora, como Nathan Sivin aponta, ndo haja
nenhum termo chinés nativo para “natureza” antes do século XIX. Ao longo dos
Ultimos trés séculos a.C. a compreensdo chinesa do mundo fisico se
desenvolveu para refletir e espelhar a consolidagao politica (Sivin, 1995; 2007).
Essas novas ideias de ordem cosmica — a correspondéncia entre 0 microcosmo
(o corpo) e 0 macrocosmo (0 cosmos) - apareceram em novas representagdes
do corpo, do Estado e do cosmos que eram baseadas em aplicagdes
sistematicas e correlagbes das ideias de yin-yang e wuxing. Elas s&o
proeminentes nos escritos politico-filosdficos dos Estados Combatentes tais
como Primaveras e Outonos do Mestre Lii (L Shi chungiu) de LU Buwei
(2917-235 a.C.) e Orvalho Exuberante das Primaveras e Outonos (Chunqiu
fanlii), atribuidos a Dong Zhongshu (179-104 a.C.).

As teorias de gqi, yin-yang e wuxing também informam trabalhos
médicos. Novas teorias médicas baseadas nessas ideias foram sistematizadas
em uma estrutura cosmoldgica no Huang Di neijing, um texto complexo e de
varias camadas, provavelmente compilado no primeiro século a.C. (Keegan,
1988; Unschuld, 2003; Yamada, 1979). Ele apresenta uma cosmologia
sistematica que faz analogias entre o corpo, o Estado e o cosmos em sistemas
de “cosmologia correlativa” (Graham, 1986b; Sivin, 1995; Lloyd e Sivin, 2002).
Descreve relagbes e analogias entre o corpo (incluindo as emogdes), o Estado e
0 cosmos em termos de yin-yang e wuxing. Por exemplo, o Huang Di neijing
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descreve a correspondéncia entre as articulagbes do corpo e do cosmos,
especificamente entre o céu e a terra e as partes superior € inferior do corpo:

O céu é redondo, a terra € quadrada; as cabegas das
pessoas sao redondas, seus pés sdo quadrados e assim
correspondem a eles. O céu tem o Sol e a Lua, as
pessoas tém dois olhos; A Terra tem nove regides, as
pessoas tém nove orificios. O céu tem vento e chuva, as
pessoas tém alegria e raiva. O céu tem trovbes e
relampagos, as pessoas tém as notas e os sons. O céu
tem quatro estacdes, as pessoas tém quatro membros. O
céu tem cinco tons, as pessoas tém cinco depositos. O
céu tem seis campos, as pessoas tém seis palacios. O
céu tem inverno e verdo, as pessoas tém frio e
[enfermidades] ardentes. O céu tem dez dias, as pessoas
tém dez dedos nas mé&os [...] O céu tem yin e yang, as
pessoas tém marido e mulher. O ano tem 365 dias e 0
corpo tem 360 articulagdes (Huang Di neijing, ling shu
71.2, 446, cf. Wong Ming, 1987, p. 336-338 (francés). N&o
ha uma boa tradugao para o inglés deste texto).

As teorias de yin-yang, qi e wuxing também informam os calendarios
astronémicos dos Estados Combatentes e da dinastia Han, a Astronomia
observacional e o estudo de pressagios astrondmicos e as chamadas
“cosmologias correlativas” de muitos textos da dinastia Han.

2. Nutrir a Vida (yang sheng)

Varios textos dos Estados Combatentes expressam a necessidade de
preservar a propria pessoa, a si mesmo ou sua natureza essencial:

“Portanto o sabio coloca sua pessoa em ultimo e ela vem
em primeiro lugar, trata-a como alheia e ela é preservada’
(Daode jing, cap. 7).
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Uma maneira de fazer isso era manter a salde nutrindo a vida (yang
sheng), uma area de terreno comum para pensadores especulativos e
praticantes das artes médicas tradicionais. O termo yang sheng aparece pela
primeira vez no Zhuangzi e depois em uma série de textos de literatura médica
do segundo século a.C.

O terceiro capitulo do Zhuangzi é intitulado “O Senhor da Nutricio da
Vida" (Yang sheng zhu E4=F). Nele o experiente agougueiro Pao Ding instrui o
duque Hui de Liang. Pao Ding descreve o processo de dominar sua habilidade.
Seu método é inicialmente analitico; ele comega estudando bois inteiros, a seguir
em partes e finalmente com faculdades além da visdo comum. Este discurso é
apresentado como uma instrugdo ao Senhor Wenhui, que termina dizendo que
“Pao Ding me ensinou a nutrir a vida” (yang sheng, Zhuangzi 3, 124, cf. Watson,
2013, p. 20).

Outra passagem nos Capitulos Externos se refere a alguns desses
exercicios. Ele contrasta os "verdadeiros sabios" que seguem o caminho do céu
e da terra com (entre outros) praticantes de tradigdes de “nutrir a vida” que:

Sopram para fora, inspiram para dentro, o velho para fora,
0 novo para dentro, dormente como o urso, de pescogo
esticado como o passaro, 0 Unico cuidado deles é com a
longevidade; estes sdo os praticantes de “conduzir e
esticar” [dao yin 335 [] e “nutrir o corpo” [yang xing & ]
que desejam a longevidade de Pengzu (Zhuangzi, 15,
535, cf. Watson, 2013, 119).

A passagem continua. Sabios verdadeiros:

Cultivam [suas pessoas] sem benevoléncia e retidao,
governam sem mérito ou fama, ficam a vontade sem
precisar de rios e mares, atingem a longevidade sem
“conduzir e esticar’, esquecem de tudo, mas nada lhes
falta, com uma placidez sem limite, coisas de valor
acontecem eles (cap. 15, p. 537, cf. Graham, 19864, p.
265; Watson, 2013, p. 119).

Como todo o objetivo da passagem de Zhuangzi é opor “conduzir e
esticar” e outras técnicas de longevidade a verdadeira sabedoria, nao se detém
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em seus detalhes. Podemos ter uma ideia melhor ao que ele esta se referindo a
partir de outras fontes. Algumas dessas ideias séo elaboradas em um capitulo do
Guanzi intitulado “Cultivo Interno” (Nei ye), que descreve o cultivo do gi, bem
como da esséncia vital (jing) e do espirito (shen). Ele descreve Dao literalmente
impregnando o corpo ou a pessoa de um sabio:

“Enquanto a fonte n&do se esgotar as passagens das nove
aberturas permanecerao claras. Assim é possivel explorar
os limites do Céu e da Terra e cobrir os quatro mares”
(Guanzi 16.3a8-3b1; trad. Rickett, 1998, p. 48).

O Zhuangzi e outros textos referem-se a figura da pessoa espiritual ou
shen ren 8 como alguém que efetivamente transformou o corpo fisico e o gi
que o constitui. O Zhuangzi descreve a pessoa espiritual de Guye, que concentra
seu espirito (shen), evita os cinco grdos, cavalga as nuvens e por meio da
concentragdo de seu shen protege os outros de doengas e epidemias e faz a
colheita amadurecer (Zhuangzi, 1, 28; cf. Graham, 1986a, p. 46). Essa
passagem sugere que um sabio pode ter um efeito estimulante sobre 0 mundo
agindo a distancia, possivelmente como um subproduto n&o intencional das
praticas de autocultivo.

Outras passagens no Zhuangzi exaltam artesdos especializados
possuidores de habilidades altamente técnicas. Essas narrativas comparam o
dominio do Caminho ao dominio de um oficio. Elas também enfatizam as
habilidades técnicas de pessoas comuns. Ao invés de governantes, pessoas
comuns sd@o apresentadas como figuras semelhantes a sébios. Esses
especialistas técnicos incluem fabricantes de flechas, entalhadores de suportes
de sinos, barqueiros, agougueiros, apanhadores de cigarras, oleiros, fabricantes
de espadas e entalhadores de rodas (Raphals, 2005). E curioso que essas
passagens nunca incluam médicos.

Na dinastia Han as técnicas de “nutrir a vida” tornaram-se uma grande
preocupagdo dos Mestres das Férmulas (fang shi) da corte Han (Ngo, 1976).
Textos sobre como nutrir a vida incluem métodos para absorver o qi e fazé-lo
circular pelo corpo, como exercicios respiratérios e de meditacédo, dieta,
medicamentos e técnicas sexuais.

Textos médicos e manticos escavados em tumbas deixam claro que
uma ampla gama de técnicas de longevidade foi desenvolvida antes da dinastia
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Han (Harper, 1998, p. 33). O mais importante &€ um corpus de manuscritos
médicos escavados em Mawangdui F5F3# (Changsha, Hubei), datado de 169
a.C. Essa tumba é mais conhecida por suas duas versdes do Daode jing, mas é
significativo localizar esses textos entre outros de proveniéncia cientifica
encontrados na mesma tumba (Harper, 1998; 2000; Ma Jixing, 1992; Zhou
Yimou, 1994; Zhou Yimou e Xiao Zuotai, 1987).

Seis dos manuscritos médicos tratam da nutricdo da vida de varias
maneiras. “Harmonizando Yin e Yang® (He yin yang &B&F8) e “Discusséo do
Caminho Realizado de Tudo que Esta Abaixo do Céu” (Tianxia zhi dao tan X~
ZEK) relacionam-se ao cultivo sexual. Eles se referem aos movimentos e
posturas de animais como metaforas de corpo inteiro para técnicas sexuais. Um
exemplo é a descri¢ao de dez posturas em “Harmonizando Yin e Yang”:

As dez posturas: a primeira é “andar de tigre”, a segunda
‘agarrar a cigarra’, a terceira “a lagarta’, a quarta
‘cabegada do cervo do rio’, a quinta “espalhar
gafanhotos”, a sexta “agarrar o gibao”, a sétima “o sapo”,
a oitava é “a fuga do coelho”, a nona “a libélula” e a
décima é “engolir o peixe”. (Harper, 1998, 418)

Esses textos enfatizam que a atividade sexual é um processo natural,
mas que deve ser regulamentada. Como coloca o “Caminho Realizado de Tudo
Abaixo do Céu”, as pessoas sabem por natureza respirar € comer, mas tudo o
mais é uma questdo de aprendizado e habito. “O que ajuda a vida é comer, o
que fere a vida é luxdria. Portanto, o sabio, ao unir homem e mulher,
invariavelmente possui um modelo” (Zhou e Xiao, 1989, p. 431; Harper, 1998, p.
432).

“Formulas para Nutrir a Vida” (Yang sheng fang Z=4E75) consiste em
87 Foérmulas, incluindo comida, medicamentos e bebidas, junto a varios
exercicios de cultivo sexual. “Eliminando Gréos e Comendo Vapor” (Que gu shi
qi AIEZER) especifica a dieta e os exercicios respiratorios a serem realizados
de manha e a noite e um regime sazonal de cultivo de respiragdo consumindo
seis qi e evitando outros cinco (Harper, 1998, p. 25-30). Outro texto, as “Dez
Perguntas” (Shi wen + ) da conselhos sobre técnicas para nutrir a vida
(Harper, 1998, p. 22-30), por exemplo:
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Yao perguntou a Shun: “Abaixo do céu o que é mais
valioso? ”.

Shun respondeu: “A vida é mais valiosa”.

Yao disse: “Como a vida pode ser cultivada? .

Shun disse: “Investigue yin e yang".

(Zhou Yimou e Xiao Zuotao, 1989, p. 379; Harper 1998, p.
399).

Por fim os “Desenhos sobre Conduzir e Esticar” (Daoyin tu &5 |[H])
s80 uma série de quarenta e quatro desenhos de figuras humanas realizando
exercicios, alguns com legendas. Alguns sdo descritos em outro texto escavado
da tumba no. 247, Zhangjiashan 3R3<LL (Jiangling, Hubei). O “Livro do
Alongamento” (Yin shu 5|E) de Zhangjiashan descreve exercicios que se
referem a ou tém o nome de animais, incluindo lagartas, cobras, louva-a-deus,
patos selvagens, corujas, tigres, galinhas, ursos, sapos, servos e dragdes.
Ambos exemplificam uma tradi¢do de exercicios para terapia e salde conhecida
como daoyin (conduzir e esticar).

O “cultivo de yang sheng” desses textos enfatizava o controle sobre o0s
processos fisioldgicos e mentais, ambos entendidos como autocultivo, por meio
da transformacdo do gi. “Autocultivo” neste contexto incluia exceléncia moral,
saude e longevidade (V. Lo, 2001).

Podemos ter uma nogéo mais ampla de como eram essas técnicas se
nos voltarmos para a lista de titulos da segéo “Férmulas e Métodos” do Tratado
Bibliografico Han shu, mencionado acima. Um dos poucos textos existentes que
ele lista € o Huang Di neijjing, junto com os titulos de obras médicas perdidas
sobre nutrir a vida, a salde e a longevidade. A se¢éo “Férmulas Classicas” (jing
fang) inclui titulos como “Férmulas para Mulheres Casadas e Criangas” (Furen
ying er fang ¥ ABEFR75) e “Restricdes Alimentares de Shen Nong e Huang Di”
(Shen Nong Huang Di shi jin fREETHREZE). A secdo de artes sexuais inclui
“Formulas de Huang Di e os Trés Reis-Sabios para Nutrir o Yang” (Huang Di san
wang yang yang fang &7 = &[3/3) e “Formulas da Camara Interna das
Trés Escolas para ter Filhos” (San jia nei ju you zi fang =ZRRBBEFH).
Outras se¢des descrevem exercicios fisicos e técnicas terapéuticas, como o
“Livro de Pisadas e Puxadas de Huang Di e Outros Mestres” (Huang Di za zi bu
yin S5 | (Han shu 30, p. 1778-1779).
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Outro texto médico de Mawangdui ¢ um manual de formulas (fang 75)
intitulado Férmulas para Cinquenta e Duas Doengas (Wushier bing fang i+ _—
%73, traduzido e discutido em Harper, 1998). Textos de formulas também foram
escavados em Zhangjiashan (Li Ling, 1993 e 2000). Além disso as tumbas de
Mawangdui também continham textos de adivinhagdo com hexagramas, graficos
e diagramas sobre adivinhacdo através de nuvens e fisionomia, incluindo a
representacdo mais antiga conhecida de um cometa (Li Ling, 1993).

Em resumo, a maioria desses textos pode ser descrita como parte de
uma cultura yang sheng que oferecia e enfatizava o controle sobre os processos
fisiolégicos do corpo e da mente entendidos como transformagdes de qi. Qual é
a relacdo desses detalhados textos técnicos com a filosofia? Essas artes
técnicas formam um continuum com a filosofia porque suas transformacdes
foram entendidas como autocultivo em sentidos analogos como exceléncia
moral, saude e longevidade (ao invés de patologia médica) e transformacéo
fisiolégica por meio da manipulagéo de qi (V. Lo, 2001).

Mark Csikszentmihalyi (2004) os descreve como parte de uma tradi¢éo
de “virtude corporificada” de praticas de autocultivo. Elas estruturaram grande
parte da filosofia daoista e da teoria médica primitiva e também causaram efeitos
profundos na ética e metafisica chinesa antiga (V. Lo, 2005). Essas tradicbes de
“virtude material” sustentam que o corpo-mente foi construido de gi e que as
praticas de autocultivo incorporadas podem transformar o gqi. Essas visdes
informaram os relatos dos Estados Combatentes sobre praticas dietéticas,
regimes de exercicios, respiragdo durante a meditagdo, técnicas de cultivo
sexual e outras tradigdes técnicas associadas ao fang shi. As tradicdes das
virtudes materiais também tinham ligagdes importantes com os textos daoistas,
as escolas do Sul e a “moralizagdo” da saude nas tradi¢des que culminaram no
Huang Di neijing. Relatos dessas praticas aparecem de passagem nos textos da
tradi¢éo recebida. Muito mais vira de textos escavados em tumbas.

3. Tradigbes Médicas e Médicos Daoistas

3.1 Ge Hong

Ge Hong &t (283-343 ou 363 d.C.), um médico e daoista do [periodo]
Jin Oriental (317-420 d.C.), foi o primeiro de varios médicos explicitamente
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daoistas a escrever sobre a pratica da alquimia. Ele foi o autor dos
Ensinamentos do Mestre que Abraga a Simplicidade (Baopuzi ¥3¥€—). O
Baopuzi consiste em setenta capitulos (pian f&g): vinte “Capitulos Internos’
(Baopuzi neipian BIEFRRE) e cinquenta “Capitulos Externos” (Baopuzi
waipian ¥BEFIMeE). Os dois eram livros bem diferentes que ndo foram
combinados sob um mesmo titulo até mil anos apds a época de Ge Hong (Sivin,
1969, p. 389; para uma tradugéo parcial do waipian, ver Sailey, 1978). Ge Hong
também foi o autor da Coletdnea de Historias de Vida de Imortais (Shen xian
zhu%n 841L1{&, trad. Campany, 2002) e Biografias de Reclusos (Yin yi zhuan [
®E).

De acordo com sua autobiografia (Baopuzi waipian, cap. 50; Sailey,
1978, p. 242-272; Ware, 1966, p. 6-21) em sua juventude ele estudou os
classicos confucionistas, mas ao mesmo tempo tornou-se interessado em
técnicas quase-médicas para nutrir 0 corpo com o objetivo de alcangar a
imortalidade. Ele se tornou um aluno do mestre alquimista Zheng Yin &R f=
(c.215-¢.302 d.C.) e permaneceu seu discipulo por cerca de quinze anos. Apds
um breve sucesso ele abandonou uma carreira militar para ir a capital Luoyang
em busca de livros sobre imortais. Apds dificuldades durante a agita¢éo politica
no Sul, Ge Hong desistiu totalmente da vida politica e se dedicou as praticas de
imortalidade. Em 316 ele retornou ao Norte e foi nomeado marqués na corte de
Jin Oriental e assumiu um cargo administrativo. Ao saber que no Sul (no atual
Vietnd do Norte) haviam descoberto cinabrio, ele garantiu uma posigdo como
magistrado no Sul, em Guangxi, onde se estabeleceu no Monte Luofu Z&i% e
comegou 0 estudo da alquimia, 1& permanecendo la até sua morte (Sailey, 1978,
p. 277-78; Ware, 1981; Wells, 2003).

Ge Hong foi o primeiro a descrever sistematicamente a histéria e a
teoria das técnicas de imortalidade daoista, como “preserva¢do da unidade”
(shou yi =F—), circulagéo de energia (xing qi {T5%), “conduzir e esticar” (dao
yin) e técnicas sexuais de longevidade (fang zhong F& =, Baopuzi neipian, cap.
2; Lai Chi-tim, 1998, p. 203-204). Mas seus relatos dessas técnicas refletem
claramente um interesse no autocultivo de acordo com principios amplamente
confucionistas. Por exemplo, ele considerava o autocultivo moral uma
pré-condicdo para a busca da imortalidade. O autocultivo incluia virtudes
confucionistas como benevoléncia (ren), confiabilidade (xin), lealdade (zhong) e
filialidade (xiao). Ge Hong criticou a “Conversagdo Pura” daoista (qing fan) e
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enfatizou tanto a importéncia da virtude moral quanto do estudo daoista. Seus
escritos especificamente daoistas enfatizam a importancia do “mistério” (xuan
Z), do vazio (xu J&) e da unidade abrangente, que o daoista deve preservar
ativamente por meio de praticas de meditacdo, técnicas de “preservacdo da
esséncia” (bao jing {7#¥5) e consumo de ervas medicinais (fu yao AR ZE).

Como alquimista, Ge Hong experimentou medicamentos e minerais. Os
capitulos “Elixir Dourado” (Jin dan €&F9) e “Amarelo e Branco” (Huang bai 221)
do Baopuzi neipian pesquisam a Histéria da alquimia e descrevem em detalhes
um método para ‘ligar o cindbrio”, citando férmulas antigas e ‘métodos de
cinabrio”. O capitulo “Ervas dos Imortais” (Xian yao {LIZ&) fornece informagdes
sobre ervas medicinais (Gao, 1996; Qing, 1994; Theobald, 2013).

Embora Robinet (1997) insista que Ge Hong estava interessado apenas
na farmacologia como um complemento da alquimia, o Baopuzi também inclui
material importante sobre remédios e farmacologia. Outros tratados
farmacologicos atribuidos a ele néo existem mais: Férmulas para Resgatar os
Moribundos apds Tomar o Pulso (Zhou hou jiu zu fang B 13928 F5), Formulas
da Caixa de Jade (Yu han fang FEERJ5), Formulas de Ervas do Gabinete
Dourado (Jin gui yaofang &[E%EF5) e Prescrigbes para Emergéncias apos
Tomar os Pulsos (Zhou hou bei ji fang B fS#&E=75), que se diz ser o primeiro
texto chinés a mencionar a variola (tian hua bing K{&S%). Treze textos
atribuidos a Ge Hong s&o preservados no Cénone Daoista (Dao zang 1E3&),
mas na maioria sdo provavelmente obras posteriores (Robinet, 1997, p. 78-113;
Theobald, 2013).

Em resumo, os escritos de Ge Hong combinam interesses na ética
confucionista, autocultivo daoista, técnicas alquimicas e os detalhes da Medicina
e farmacologia.

3.2 Tao Hongjing

Tao Hongjing MESAS (456-536) foi o fundador efetivo do Daoismo
Shangqing _E7& (Suprema Clareza). Ele ocupou varios cargos na corte durante
as dinastias Liu Song e Qi. Em 492 ele se retirou para o Monte Mao (Maoshan
3111), onde se interessou pelas chamadas revelagdes de Shangging para Yang
Xi um século antes de sua época. Ele se comprometeu a coletar e editar os
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manuscritos originais relacionados a essas revelagdes. O resultado foram as
Declaragdes dos Perfeitos (Zhen gao Ezt). Quando a dinastia Liang chegou ao
poder em 502 ele ingressou na corte do imperador Wu (reinou entre 502-549),
sobre quem exerceu consideravel influéncia.

Tao foi educado nas tradigbes daoistas associadas ao Daode jing, ao
Zhuangzi e as obras de Ge Hong e foi iniciado na escola Lingbao aos trinta anos.
Ele também esteve ativamente envolvido em tentativas malsucedidas de produzir
elixires alquimicos (Strickman, 1979, p. 152).

O pai e 0 avd de Tao eram especialistas em drogas medicinais e ele
compartilhava seus interesses em materia medica e medicina. Pouco depois de
compilar 0 Zhen gao ele escreveu um importante trabalho de farmacologia, os
Comentarios Coletados sobre a Farmacopéia Canénica (Bencao jing jizhu ZNEL
4 £27F), um comentario e reedigdo do Shen Nong bencao [jing], trabalho Han
de farmacologia atribuido a Shen Nong, o lendario inventor da materia medica.
Tao dobrou a relagdo de 365 medicamentos do original e também reorganizou o
material (502-557) (Predagio, 2013, p. 968-71; Robinet, 1993; Strickman 1979).

Tao Hongjing é assim outro caso claro de sobreposicdo de interesses
entre filosofia e medicina. Seus interesses incluiam claramente a filosofia e
pratica daoista, medicina, farmacologia e alquimia.

3.3 Sun Simiao

Sun Simiao ZEER (581-682) foi 0 autor de duas grandes obras sobre
a pratica médica e uma obra sobre prescrigdes daoistas para a longevidade. Ele
tem sido reverenciado como o “Buda da Medicina” e como o “Rei da Medicina”
(yao wang). Dizia-se que Sun comegou a usar remédios para fortalecer sua
saude apos sofrer doencas infantis. Ele também tratou de parentes e vizinhos e
praticou medicina perto da capital Tang, Chang’an. Ele também viajou muito para
aprender novas prescriges de formulas. Depois de completar seu primeiro livro
ele viveu em reclus@o no Monte Wubai (Wubai shan, mais tarde conhecido como
Yao wang Shan), onde seguiu os principios daoistas. Ele recusou varios cargos
oficiais nos tribunais de Sui e Tang, preferindo tratar as pessoas comuns do
campo.

383



Sua biografia (em ambas as Histdrias Padrdo da Dinastia Tang, trad.
Sivin, 1968, p. 81-144) enfatiza seus interesses em filosofia, observando seu
estudo particular do Yi jing, Daode jing, trabalhos relacionados a teoria yin-yang
e calculos numéricos shu shu. Seu trabalho refletia interesse nas teorias
yin-yang e wuxing e nas correspondéncias macrocosmo-microcosmo entre o
corpo e 0 cosmos. Ele também foi o primeiro médico chinés a escrever
extensivamente sobre ética médica.

Sun Simiao é autor de duas grandes obras médicas. Formulas que
Valem Mil Pegas de Ouro (Qian jin fang 475, impresso em 652 d.C.) era um
tratado abrangente sobre a pratica de medicina em trinta capitulos. Continha
remédios de ervas e revisava a Histéria da Medicina desde a dinastia Han,
comegando com o Huang Di neijing.

A introdugéo ao Qianjin fang (cap. 1) descreve as caracteristicas de um
grande médico e descreve a conduta inadequada, especialmente o desejo de
riqueza ou reputagdo. De acordo com Sun, um grande médico ndo deve prestar
atengdo a status, riqueza ou idade. Ele ndo deve se importar se uma pessoa é
atraente, amiga ou inimiga ou se a pessoa € chinesa de origem Han ou se é
instruida. Ele deve se encontrar com todos em igualdade de condigdes e deve
sempre agir como se estivesse pensando em um parente préximo (cap.1. Para
tradugéo, ver Unschuld. 1979, p. 29-33).

O Qian jin fang também inclui capitulos sobre dieta (cap. 26), nutrir a
vida (yang xing, cap. 27), diagnostico pelo pulso (cap. 28), acumoxa
(combinagdo de acupuntura e moxabustdo, cap. 29-30, a), massagem e
exercicios. Seus interesses também incluiam o tratamento de mulheres (cap.
2-4) e criangas (cap. 5). Muitos capitulos tratam de férmulas com ervas. Sun
Simiao destacou que a eficacia das formulas com ervas depende de sua correta
identificacdo e preparo, incluindo a coleta na hora certa e a secagem correta.
Suas formulas vieram de médicos famosos do passado e de seus
contemporaneos, incluindo minorias e estrangeiros. Ele também editou formulas
para eliminar ingredientes ndo essenciais.

O segundo livro é um suplemento ao primeiro. O suplemento (Qian jin yi
fang FEEJ5, impresso em 682) registra cerca de trinta anos de experiéncia
do préprio Sun com atengéo especial a remédios populares. Acrescenta cerca de
oitocentas férmulas, com detalhes de coleta e preparagdo para duzentas delas.
Algumas s&o novas ervas, inclusive ervas da india. Também se refere a muitas
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praticas misticas e magicas, incluindo exorcismos, talismas, encantamentos e
descricdes de pontos de acumoxa eficazes contra demdnios.

Sun também foi 0 autor de varios trabalhos sobre alquimia daoista, que
se acredita que praticou (ele morreu com 101 anos). Eles incluem as Instrugbes
Essenciais das Escrituras dos Elixires da Grande Clareza (Taiging Danjing
Yaojue, c¢. 640), uma antologia de cerca de trinta métodos selecionados (Sivin,
1968, p. 262-264). Seu “Ensaio sobre como preservar e nutrir a vida” (Sheyang
lun ¥E5E5®) traz conselhos mensais sobre alimentagdo, habitos de sono e
acdes de bons e maus augurios (Predagio, 2013, p. 928).

Em resumo, como Ge Hong e Tao Honjing, Sun Simiao combina
interesses explicitos em filosofia daoista, medicina, materia medica e alquimia.
Esses médicos foram informados pela teoria yin-yang, pela cosmologia do Yi jing
e por conceitos filoséficos do Zhuangzi e do Daode jing. Apesar de seus fortes
interesses filosoficos, as principais contribuicdes de seus escritos séo nas areas
da medicina, farmacologia e alquimia.

4. Zhang Xichun sobre Filosofia e Medicina Chinesas

As opinides do médico Zhang Xichun (1860-1933) fornecem um
importante testemunho das complexas relagbes entre a medicina e a filosofia
chinesas. A vida de Zhang coincidiu com a transi¢do da China da dinastia Qing
para a era moderna, um periodo em que os principais intelectuais chineses
estavam preocupados com as questdes dos méritos relativos das tradicdes
filosdficas e cientificas nativas em comparagéo com o conhecimento estrangeiro,
especialmente de Ciéncia e medicina.

O contexto médico para esses debates foram as diferengas entre a
medicina chinesa e a ocidental e a melhor fungdo da medicina tradicional
chinesa nos tempos modernos. Zhang foi um grande contribuidor para esses
debates. Zhang Xichun foi treinado por seu pai em medicina tradicional desde a
juventude, mas também foi educado nos classicos da filosofia chinesa. Ele se
tornou um dos principais defensores da “escola de convergéncia e conexao” (hui
tong xue pai EEMTERK) da medicina chinesa e ocidental. (Para a vida de Zhang
Xichun, ver Scheid, 1995, p. 5-6).
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O livro de Zhang contém um ensaio explicitamente intitulado “Sobre a
Relagéo entre filosofia e medicina”. Ele é to central para o topico deste ensaio
que vale a pena cita-lo longamente. Zhang comega comentando que as revistas
médicas (chinesas) recentes acusam a filosofia tradicional chinesa de travar o
progresso da medicina. Ele responde que “seus autores ndo entendem o uso da
filosofia, nem entendem que a filosofia é na verdade a base da medicina”. Ele
cita uma passagem do Livro dos Cénticos (Shi jing) que diz: “ele é inteligente e
sabio e protege sua propria pessoa” (Shi jing, “Zheng min ZRE”, Mao, p. 260). A
passagem se refere a um certo Zhong Shanfu {fILLIES, um ministro virtuoso do
rei Xuan de Zhou (reinou entre 827-782 a.C.). O ponto é que “proteger a pessoa
significa ndo apenas se proteger do ataque de assaltantes ou ladrbes, mas
também proteger a pessoa de ser assediada por doengas e enfermidades”. Mas,
Zhang continua, o ponto da citagdo & que as pessoas devem possuir uma
aptiddo inerente para inteligéncia e sabedoria. Elas também devem fazer um
estudo sistematico da sabedoria e da virtude e s6 entdo poderemos proteger
nossa pessoa.

Em seguida ele identifica a combinagdo de aptidéo inerente e estudo
sistematico por trés de ser inteligente e sabio e proteger a propria pessoa “com o
que os eremitas reclusos da antiguidade chamavam de” o dao de nutrir a vida
(vang sheng zhi dao FE4E ZJ&). Em sua opinido as antigas praticas nutridoras
da vida (yang sheng) sdo o que hoje chamamos de filosofia.

Ele prossegue argumentando que aqueles que tinham a disposicao
benevolente de um junzi [B—+ ‘pessoa educada’] e que entendiam que as
praticas de nutrigdo da vida almejavam permitir que outros fossem capazes de
cuidar de suas proprias vidas. Porém, para quem n&o usa a compreenséo € a
sabedoria para proteger sua pessoa, 0 modo de nutrir a vida néo era suficiente e
eles préprios nao podiam deixar de adoecer: “por isso promulgaram os principios
da filosofia e deram origem as disciplinas de medicina e farmacologia (materia
medica), a fim de oferecer assisténcia aqueles que foram incapazes de se
engajar em praticas de nutricio da vida”.

Ele entdo passa a identificar médicos especificos com essa derivagéo
da medicina a partir da filosofia, incluindo Ge Hong, Tao Hongjing € Sun Simiao.
Todos esses grandes médicos, argumenta ele, foram na verdade filosofos que
escreveram importantes obras filosoficas.
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Ele entdo se volta para o Huang Di neijing, que comega com um
capitulo intitulado “Discurso sobre o Verdadeiro [Qi Doado pelo] Céu na Alta
Antiguidade” (Shang Gu Tian Zhen Lun). Diz ele: “Na mais alta antiguidade
existiram homens verdadeiros (zhen ren) que sustentavam [os padrdes do] céu e
da terra e captavam yin e yang, exalavam e inspiravam a esséncia do qi (jing qi),
eram solitarios e protegiam seu espirito (shen) e seus musculos e carne eram
como um e assim eles foram capazes de alcangar longevidade em
correspondéncia com o céu e a terra” (Huang Di neijing 1, tradugéo conforme
Unschuld, 2011, p. 42).

Zhang argumenta que de acordo com 0 neijing essas pessoas
realizadas foram capazes de usar tais técnicas para transformar seu
temperamento e disposicdo e alcancar uma expectativa de vida infinita. Assim,
ele identifica um vinculo claro entre as pessoas realizadas da alta antiguidade e
as grandes escolas da filosofia chinesa por meio dos métodos e teorias
atribuidos ao Imperador Amarelo.

Seu ponto € que embora 0 neijjing seja uma exposi¢éo da medicina, “ele
necessariamente comega com a filosofia e toma a filosofia como o estudo de
como salvaguardar a pessoa. As pessoas devem primeiro ser capazes de
proteger a si mesmas e s6 entdo elas podem ensinar aos outros como proteger
suas pessoas. Tomando a filosofia como a forma de proteger a pessoa, é por
meio dos principios da filosofia que somos capazes de preservar nossos corpos,
transformando nosso gi. Conclui ele: “a partir disso entendemos que a filosofia é
a verdadeira fonte da medicina, ou melhor, que a medicina é o resultado natural
da filosofia. E por isso que o Neijing afirma explicitamente que o estudo da
medicina deve comegar pela filosofia”. Como, conclui ele, a filosofia poderia
obstruir a medicina? (Zhang Xichun, 1918-1934, p. 296-98).

5. Conclusao

Em conclusdo, este breve relato aborda questdes importantes das
conexdes entre a filosofia chinesa e o desenvolvimento da medicina chinesa.
Textos filosoficos influenciaram claramente a medicina de varias maneiras.
Primeiro, ambas séo baseadas nas teorias de qi, yin-yang e wuxing e analogias
microcosmo-macrocosmo baseadas nelas. No entanto, como no caso da Ciéncia
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em geral, os textualistas filoséficos emergiram como um grupo social distinto dos
fang shi em especial. No entanto, podemos rastrear preocupacdes filosoficas em
varias areas de interesse médico, especialmente a histéria continua das praticas
de “nutrir a vida” (yang sheng), descritas pela primeira vez em textos filosoficos,
mas elaboradas em grande detalhe pratico por médicos e alquimistas como Ge
Hong, Tao Hongjing e Sun Simiao. Essa ligacédo é explicitada por um dos
maiores médicos e reformadores da medicina do século XX na China, Zhang
Xichun, que sem dUvida descreve a filosofia como a base da medicina.
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IX. Filosofia comparada: chinesa e ocidental®

Autor: David Wong
Tradutor: Jodo Alves de Souza Neto
Revisor: Julio Cesar Assis

A filosofia comparativa reune tradi¢es filoséficas que se desenvolveram
em relativo isolamento umas das outras e que sdo definidas de forma bastante
ampla ao longo de linhas culturais e regionais — chinesa versus ocidental, por
exemplo. Varias questdes importantes sobre a comensurabilidade das tradicdes
filoséficas constituem o tema da filosofia comparativa. Uma questdo é a
comensurabilidade metodolégica — se e como as comparagbes entre as
diferentes tradigOes filosoficas, neste caso a chinesa e a ocidental, devem ser
conduzidas. As visdes variam desde aqueles que defendem que comparagdes
significativas ndo podem ser conduzidas de jeito nenhum, até aqueles que
defendem que o conteldo das tradigdes deve ser basicamente 0 mesmo. Outras
questdes relativas a comensurabilidade dizem respeito ao assunto especifico
das tradigbes. A questdo da comensurabilidade metafisica e epistemolégica
envolve a comparacdo das tradigbes quanto &s suas concepgdes do real e 0s
seus modos de investigacéo e justificacdo. A comensurabilidade ética envolve a
comparagéo dessas tradigdes quanto as questdes sobre como o povo deve viver

8 Tradugdo de: WONG, David. Comparative Philosophy: Chinese and Western. In:
ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. fall 2020 Edition. Stanford, CA:
The Metaphysics Research Lab, 2020. Acesso em: 06 fev. 2022. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/fall2020/entries/comparphil-chiwes/.
The following is the translation of the entry on Comparative Philosophy: Chinese and
Western by David Wong, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation
follows the version of the entry in the SEP’s archives at
https://plato.stanford.edu/archives/fall2020/entries/comparphil-chiwes/.  This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/comparphil-chiwes/. We'd like to thank the Editors of the
Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.

394



as suas vidas, se ambas as tradigbes tém moralidades e, em caso afirmativo,
qudo semelhantes e diferentes elas sdo. A separagdo entre essas questdes
principais é um ftanto artificial, visto que uma discussdo sobre a
comensurabilidade metodoldgica envolverd inevitavelmente a comparagéo de
tradicdes em questdes metafisicas, epistemologicas e éticas. Entretanto, existe
algum valor heuristico em comegar com uma discusséo geral das visdes sobre a
comensurabilidade metodolégica a partir de uma breve ilustragao de como essas
visbes podem ser aplicadas a algumas comparagbes entre chineses e
ocidentais. As segdes subsequentes abordardo as comparagdes entre chineses
e ocidentais em metafisica, epistemologia e ética que assumiram destaque
especial na literatura.

Fazer filosofia comparativa pode ser bem dificil por causa da vasta
gama de textos e seus contextos intelectuais e histéricos que exigem ser
cobertos por seus praticantes. Simplificagdes excessivas, contrastes
excessivamente nitidos e assimilagdes ilicitas contam como os pecados mais
frequentes. Um beneficio da filosofia comparativa estd na maneira como ela
forca a reflexdo sobre as agendas e pressupostos mais profundamente
arraigados e de outra forma néo questionados da prépria tradicdo de alguém.
Outro beneficio que seus praticantes costumam almejar € que as tradigdes
realmente interagem e enriquecem umas as outras. As demandas da erudi¢do
por rigor e profundidade obviamente classificam-se como algumas das normas
mais importantes aplicaveis a investigagdo em filosofia. A tarefa de atender a
essas normas torna-se mais administravel a medida que o campo de
investigacdo se estreita. Tal resultado pode ser legitimo, mas as vezes pode ser
miope e empobrecedor. Na medida em que diferentes tradigdes abordam
problemas comuns ou sobrepostos, podemos esperar um melhor trabalho
filoséfico daqueles que podem recorrer a uma gama maior de tradigdes. Com
base em estudos em psicologia experimental e na teoria da cultura como
fornecedores de caixas de ferramentas para a resolugao de problemas para os
individuos, Bruya (2015) argumenta que uma abordagem multicultural na filosofia
e na educacdo geralmente contribui com mais criatividade e eficacia na
resolugéo de problemas.

1. Comensurabilidade metodologica
2. Comensurabilidade metafisica e epistemoldgica
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3. Comensurabilidade ética

4. Por que fazer filosofia comparativa se isso é tao dificil?
5. Hibridez como resultado do filosofar comparativo
Referéncias

1. Comensurabilidade metodolégica

Aqueles que argumentam a favor da incomensurabilidade radical — a
visdo de que as perguntas e as respostas numa tradi¢cdo ndo podem sustentar
afirmagdes significativas na outra tradigdo — confiam no reconhecimento da
diferenca radical em modos de investigagcédo e conceitos basicos. Dadas essas
diferencas radicais, argumentam eles, ndo pode haver referéncia inter-tradicional
a um assunto comum e a uma verdade sobre esse assunto que seja
independente do vocabuldrio conceitual basico e das teorias e praticas
justificatérias de uma tradigdo particular (ver Rorty, 1989; Shweder, 1989). Em
busca de um possivel exemplo chinés-ocidental de incomensurabilidade radical,
pode-se recorrer a textos daoistas como o Daodejing e o Zhuangzi. Quando é
dito no capitulo um (como tradicionalmente € organizado e numa das tradugdes)
do Daodejing que “O Curso que pode ser falado néo é o Curso constante”, ou no
capitulo dois que “os sabios permanecem na ndo-ac¢do e praticam o ensino que é
sem palavras”, esta-se encontrando algo diferente do usual nos textos ocidentais
infundidos com ideais de racionalidade discursiva e argumentagéo. Ou considere
0 Lunyu ou os Analectos 1.2, onde a importancia das relacbes familiares
bem-ordenadas é enfatizada para a ordem correta no Estado (‘Aquele que
cresceu para ser um filho filial e irm&o mais novo respeitoso dificilmente
desafiara seus superiores e nunca existiu o caso de alguém inclinado a desafiar
0S seus superiores e a incitar uma rebelido”). O lugar proeminente e duradouro
desse tema do Estado como grande familia diferencia essa tradigdo das
tradi¢des contratuais do Ocidente, que passaram a enfatizar a ordem correta do
Estado como aquela que pode ser ratificada por um acordo ndo coagido entre
iguais preocupados em proteger seus interesses privados. Os oponentes da
incomensurabilidade radical arranjardo a acusagédo de que ela pressupde um
contraste hiperdramético entre as tradi¢des. Por exemplo, na tradigdo ocidental
nao faltou céticos quanto ao poder da racionalidade discursiva, € alguns desses
céticos, no entanto, acreditaram num modo de acesso veridico a algo de
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importancia suprema — a uma experiéncia poderosa dentro de si ou a algo muito
maior fora deles mesmos. Ao mesmo tempo, deve-se notar que o tema positivo é
mais recessivo na tradicdo ocidental e aparece principalmente nas versdes
teistas, como faz em Plotino (As Enéadas), Mestre Eckhart (Von unsagbaren
Dingen [Das Coisas Inexplicaveis]) e Hildegarda de Bingen (Scivias [Scito Vias
Domini, Conhega os Caminhos do Senhor]). Similarmente, a tradi¢cdo ocidental
certamente abrigou linhas de pensamento que veem o Estado mais como uma
excrescéncia natural de pequenos grupos humanos, como a familia e a
comunidade. Mesmo uma importante figura moderna como David Hume (Tratado
da Natureza Humana, 3.2.2) rejeita explicitamente a ideia de contrato como
central para o entendimento da origem ou justificacdo dos lagos sociais e
politicos. Pode ainda haver uma diferenca entre as tradicdes chinesas e
ocidentais com respeito a quais linhas de pensamento se tornam dominantes ou
ao menos prevalecentes, mas essa diferenga néo parece vir sob o cabecgalho da
incomensurabilidade radical.

Samuel Fleischacker (1992) propde uma versé@o mais moderada de
incomensurabilidade — as vezes podemos entender os outros apenas o
suficiente para saber que n&o os entendemos. Seu argumento tem raizes na
visdo de Wittgenstein de que o conhecimento depende de um plano de fundo de
suposicdes e normas compartilhadas de evidéncia. As “‘imagens de mundo”
estdo inseridas nas culturas. Nossa imagem de mundo envolve n&o apenas um
conjunto distinto de crengas sobre o mundo, mas também uma ordem de
interesses que determina como lidamos com tentar ter crengas confidveis. Essa
ordem difere daquelas dominantes em outras culturas. No ocidente, demos
precedéncia aos nossos interesses de “conhecimento igualitario” (querendo e
acreditando que o povo tem quase 0 mesmo acesso a verdade) e de previséo e
controle dos objetos do mundo presente. As imagens de mundo de outras
culturas incorporam outros interesses, e podemos ndo ser capazes de provar
que estdo errados ou, na verdade, podemos ser incapazes de entender
completamente por que valorizam os interesses que valorizam de modo t&o
elevado. Nao obstante, entendemos que eles valorizam muito esses interesses e
pensamos que estdo errados em fazé-lo. Fazemos tais julgamentos apesar de
nosso entendimento meramente parcial, porque tendemos a ver um certo
conjunto de interesses como o guia apropriado para uma vida humana
minimamente decente ou sensata.
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A ideia de que o carater distintivo de uma “imagem de mundo” reside
em parte nos interesses que ela personifica parece plausivel. O daoismo e o
confucionismo, pelo menos apds um determinado estagio de desenvolvimento
dessas escolas, exemplificam a maneira como um conjunto de interesses se
entrelaga com as crengas sobre 0 mundo. Ambas as escolas exemplificam de
maneiras diferentes uma concep¢do de entendimento do mundo que é
indissociavel do interesse em entrar em “sintonia” com ele, para usar uma feliz
expressdo de Charles Taylor (1982). Estar em sintonia com o0 mundo & ver a sua
bondade e saber o seu lugar na ordem do mundo. Dizer que os daoistas
exemplificam esse tema sobre ver a bondade do mundo é de certa forma
enganoso, uma vez que ha no Daodejing e no Zhuangzi uma profunda
desconfiangca em nossas separagdes conceituais entre opostos como bom e
mau. A nogdo de “ndo-agdo” ou wuwei, mais proeminentemente apresentada no
Daodejing, ndo denota inagao literal, mas pressupde algo como a possibilidade
de uma agdo ndo forcada sobre a fibra® das coisas, e isso pressupde que é
possivel se tornar sintonizado com essa fibra enquanto num estado de
consciéncia que ndo é confundido por oposicdes conceituais distorcidas. O
Daodejing recomenda wuwei de forma direta e, nesse sentido, parece pressupor
a bondade do mundo e o curso que sua “fibra” toma. Os textos confucianos
sustentam o ideal de uma espécie diferente de sintonia, segundo a qual o0 mundo
e a sua ordem podem ser chamados de bons sem a ambiguidade criada pelo
ceticismo daoista com a oposi¢do conceitual. Por exemplo, 0 Méncio (o nome
vem, na verdade, de uma latinizagdo dada por missionarios cristdos para
“Mengzi”) apresenta uma teoria de que a natureza humana contém os germes ou
brotos da bondade, tendéncias a certos sentimentos e julgamentos tais como
manifestados pelo sentimento de compaix&o por uma crianga prestes a cair num
poco. Esses brotos estdo na natureza humana porque foram enviados por tian
(que significa literalmente “céu’, mas na maioria das vezes é traduzido como
“Céu [enquanto firmamento]’, e talvez melhor concebido como uma forga
ordenadora impessoal do universo). Taylor pensa que a ciéncia moderna cortou
a conexao entre entendimento e sintonia. Nos termos de Fleischacker, a ciéncia
moderna estd predicada em diferentes interesses, predicdo e controle

% Nota do revisor: “grain” deve a tradugéo do autor para o logograma li I, que se refere
a coisas como o granulado ou tessitura da madeira ou as veias ou linhas em uma pedra.
0O sentido de li $#é algo como “padrao intrinseco” ou “padrdo imanente”.
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principalmente entre esses interesses. Taylor acredita que a separagéo entre
entendimento e sintonia resultou num entendimento superior, pelo menos da
natureza fisica. Mas, como ele tem o cuidado de apontar, nenhum argumento
pode provar a sua superioridade global. Se pudermos considerar a sintonia como
um ideal, teremos fracassado terrivelmente, mesmo que nosso controle
tecnolégico da natureza tenha aumentado de modo desmedido. Ent&o, talvez, o
contraste entre uma imagem de mundo chinesa na qual a sintonia figura de
forma proeminente e uma vis&o cientifica moderna predicada pelos interesses de
predicdo e controle sirva como um exemplo do tipo de incomensurabilidade
moderada que Fleischacker tem em mente. Entretanto, uma questdo a ser
levantada sobre esse tipo de incomensurabilidade € se isso realmente envolve
falta de entendimento entre tradi¢des. O prdprio Taylor extrai exemplos do tema
da sintonia vindos de Platéo e da tradi¢&o cultural europeia. Sera que realmente
nao entendemos o apelo por tras das imagens de mundo da sintonia? A
avaliacdo complexa de Taylor ndo sugere nenhuma incapacidade de nossa parte
para entender a forga por trds de ambos os tipos de imagens de mundo. Até
mesmo assumir a postura de que as imagens de sintonia sdo ilusdes
reconfortantes (uma avaliagdo menos complexa do que aquela adotada por
Taylor) € supor que se entende o apelo por tras delas.

Algumas vezes, o argumento a favor da incomensurabilidade é
apresentado apontando para a presenga generalizada e central de um termo
numa tradicdo para o qual nenhum termo equivalente pode ser encontrado em
outra tradicdo. Essa diferenca pode apontar para um grau de divergéncia de
interesses, conforme sugerido por Fleischacker. Entretanto, € melhor explorar as
implicagdes desse tipo de intraduzibilidade caso a caso. Erin Cline (2013)
defendeu a presenca de um conceito de justica nos Analectos, apesar de nao
conter nenhuma palavra de significado equivalente. Cline aponta para as
preocupacdes expressas no texto que se relacionam com a justica: sobre a
pobreza e a distribuicdo da riqueza; sobre a necessidade de confiar nos outros
na busca do bem comum que se compartilha com eles; sobre como esse
sentimento de confianga comeca na familia; sobre a necessidade da
preocupacdo em se expandir para todo o povo, mesmo que comece na familia; e
sobre o yi ou retiddo como uma virtude que envolve a mente justa. Se hd um
contraste entre a antiga tradicdo chinesa representada pelos Analectos e as
tradi¢des ocidentais modernas, pode ser mais uma questao de esta Ultima estar
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especialmente focada em questdes de distribuicdo de bens por instituicdes, em
vez de o interesse estar totalmente ausente na ftradicdo confuciana.
Frequentemente, a situagdo comparativa é complexa, na qual os filésofos de
diferentes tradi¢bes divergem substancialmente de muitas maneiras, mas
convergem de maneiras interessantes em algumas das suas preocupagdes
centrais. Aaron Stalnaker (2006) propde uma metodologia comparativa
envolvendo “conceitos-ponte” que facilita a exploragdo de tais divergéncias e
convergéncias simultaneas. Agostinho e Xunzi, sugere ele, tém uma
preocupacgao central com a natureza humana e com os “exercicios espirituais”
destinados a transformar o eu. Mas conceitos como os da natureza humana e
exercicios espirituais ndo s&o conceitos Unicos, mas uma aglomeragdo de
conceitos, e ao usa-los como pontos focais de comparagao, deve-se estar ciente
da sua complexidade e das maneiras diferentes, bem como semelhantes, em
que podem operar 0 pensamento de Agostinho e Xunzi.

Um tipo diferente de incomensurabilidade que pode surgir ndo é a
incompreensibilidade entre as tradicbes, mas a falta de normas comuns
suficientes para resolver conflitos significativos entre elas. Alasdair Macintyre
(1988, 1989) ilustrou a diferenca entre ser capaz de entender uma tradi¢éo e ser
capaz de traduzir todas as suas alegagbes para a lingua de outra tradi¢éo,
apontando para a possibilidade de “bilingues” — pessoas que, por exemplo,
podem ser criadas dentro de uma comunidade e a sua tradi¢o e, entdo, por
meio de migragdo ou conquista, tornaram-se membros de outra comunidade e
da sua tradicdo diferente. Tais bilingues podem muito bem entender cada
tradicdo, e tal entendimento pode incluir o conhecimento daquelas partes de
cada uma que ndo podem ser traduzidas para a lingua de outra. Tais bilingues
nao encontrariam o tipo de incomensurabilidade radical constituida pela
incompreensibilidade, mas eles podem ser incapazes de resolver conflitos de
crenga entre as tradicdes, em vez de relativizar as alegagbes de cada uma de
alguma forma como “parece verdadeiro para esta comunidade em particular’ ou
“parece justificado para esta comunidade em particular’. Este tipo de
incomensurabilidade “avaliativa”, e em vez de significar incomensurabilidade,
pode se encaixar melhor no caso de imagens de mundo baseadas em sintonia
versus imagens de mundo que cortam a conexao entre entendimento e sintonia.
O préprio Maclntyre apresenta a possibilidade de resolver tais conflitos no caso
de uma tradi¢do falhar continuamente nas suas tentativas de abordar certos
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problemas ou questdes-chave. Se outra tradi¢do tem os recursos conceituais
para explicar por que a primeira tradigdo continua falhando, ento os defensores
dessa primeira tradicdo podem ter que reconhecer as suas limitagdes e até
mesmo transferir as suas lealdades. Se esse é o argumento a favor de conflitos
sobre a sintonia, isso ndo é 6bvio (ver Wong, 1989).

Indo para o lado oposto das varias formas de incomensurabilidade,
encontramos pontos de vista defendendo que deve haver um acordo substancial
entre as tradicdes. O argumento origina-se de uma concep¢do de como a
interpretacdo funciona. Partimos do pressuposto de que os outros que
interpretamos vivem no mesmo mundo que nds. Entretanto, se atribuirmos a eles
crengas que diferem substancialmente das nossas, subvertemos esse
pressuposto. Como Donald Davidson (1980) argumentou, uma crenca €
identificada pela sua localizagdo num padréo de crengas, e é esse padrdo que
determina o assunto da crenga, do que trata a crenca. Se atribuimos aos outros
um padrdo de crengas diferente do nosso, isto &, crengas falsas, isso tende a
minar a identificagdo do assunto; para minar, portanto, a validade da crenga
como sendo sobre aquele assunto. David Cooper (1978) aplica um principio de
caridade de Davidson a questdo de saber se diferentes culturas tém mais ou
menos a mesma moralidade. Somente podemos identificar as crengas dos
outros como crengas morais sobre um determinado assunto se houver um
grande grau de concordancia entre elas e nossas crengas sobre esse assunto.
Para Cooper, isso implica que as crengas morais que atribuimos aos outros
devem ser sobre algo relacionado com bem-estar, felicidade, sofrimento,
seguranga e a vida boa. Michele Moody-Adams (1997) oferece uma vers&@o mais
recente do mesmo argumento, comegando com a premissa de que entender os
outros requer que haja um acordo bastante substancial sobre muitos dos
conceitos basicos que sdo relevantes para a reflexdo moral. Ela conclui que
discordancia moral “definitiva” ou “fundamental” ndo é possivel.

O modo como um exemplo anterior de suposta diferenca radical pode
ser questionado serve como alguma confirmagdo desse argumento da caridade
para acordos fortes entre tradigdes. As concepgdes confucianas do Estado como
grande familia ndo s&@o especialmente enigmaticas, mesmo quando ndo as
subscrevemos. Encontramos temas semelhantes que surgiram dentro da
tradicdo ocidental e, novamente, & possivel conceber qual seria o apelo.
Entretanto, esses pontos também levantam certas duvidas sobre o uso da
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caridade para argumentar a favor de acordos fortes. O fato de podermos apontar
para crengas semelhantes dentro de nossa prépria tradicdo e de podermos
imaginar qual seria o apelo por tras de tais crengas ndo significa que
compartilnamos essas crengas com os outros, mesmo quando as atribuimos a
eles. Mesmo se compartilhdssemos com eles a crenga em certos valores, isso
nao significaria necessariamente que atribuissemos a mesma importancia a
esses valores em relagdo a outros valores que nos (e talvez eles também)
defendemos. E frequentemente observado que uma caracteristica distintiva da
tradigdo confuciana chinesa é o alto valor atribuido & piedade filial. E uma
caracteristica comum em muitas culturas que se deva honrar o seu pai e a sua
méae, é claro, e nao é dificil encontrar analogias na sociedade americana com a
piedade filial confuciana. Ao mesmo tempo, a tradi¢do confuciana ndo é usual na
severidade de seus deveres para com os pais. O escopo dos deveres filiais inclui
cuidar do que os pais sozinhos poderiam ter dado a alguém — o corpo de
alguém. Cengzi, um dos alunos de ConfUcio, é retratado em 8.3 dos Analectos
como gravemente doente e & beira da morte. Ele convida seus alunos a olharem
para as suas maos e 0s seus pés, € cita versos do Classico da Poesia [Shijing]
para transmitir a ideia de que durante toda a sua vida ele manteve o seu corpo
intacto como parte do seu dever para com 0s seus pais. Somente agora que esta
perto da morte, diz, que ele pode ter certeza de que foi poupado e, portanto,
cumprira seu dever para com os pais. Essa mesma ideia, de que é preciso
manter o seu corpo intacto como um dever de gratiddo aos seus pais,
permaneceu uma ideia central na cultura chinesa. Embora a cultura americana
certamente contenha temas semelhantes de gratidéo para com aqueles de quem
se recebeu grandes beneficios, tais temas ndo exigem acordo sobre a
centralidade e a severidade dos deveres filiais na tradi¢cdo confuciana. Entéo
tipos importantes de diferenca moral podem consistir nas diferentes énfases
dadas aos valores que s&o compartilnados por meio das tradi¢des culturais
(Wong, 1996b). Thomas Kasulis (2002) coloca um ponto semelhante numa
metafora visual: 0 que € o primeiro plano numa cultura pode ser o plano de fundo
numa outra cultura.

Para acomodar esse tipo mais sutil de diferenga, os proponentes do
principio da caridade podem apontar que a caridade ndo requer acordos
completos, mas apenas um acordo “substancial” ou acordo sobre um desacordo
“definitivo” ou “fundamental’. Uma outra questdo que pressionara contra esta
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posicdo € até que ponto a concordancia é suficiente para identificar as crengas
dos outros como sendo sobre 0 mesmo assunto que as nossas. Atribuimos aos
outros 0 erro e a simples diferenga (sem julgar que alguém esta errado) de
crencas sobre 0 mesmo assunto. Podemos atribuir o erro a outros se
acreditarmos que eles estdo em circunstancias que incentivam o erro, e
identificamos esses tipos de circunstancia a partir de experiéncias anteriores de
descobrir que estamos errados. Além disso, atribuimos a simples diferenca de
crenga quando reconhecemos que ha& uma gama de interpretagbes ou
ponderagdes razoaveis a serem dadas as evidéncias.

Em seus escritos posteriores sobre a caridade, Davidson (2001, p. 196)
reconheceu as suas ambiguidades, observando que ele anteriormente tendia a
interpretad-la em termos de “maximizagdo” do acordo na crenga e que uma
declaragdo mais clara do que ele tinha em mente o tempo todo é que o acordo
nas crengas deve ser “otimizado”. Em vez de um “maior” acordo, precisamos do
“tipo certo” de acordo que permite o entendimento dos outros. Devemos tentar
chegar a um acordo, “tanto quanto possivel, sujeito a consideracdes de
simplicidade, palpites sobre os efeitos do condicionamento social e, claro, nosso
conhecimento de senso comum, ou cientifico, do erro explicavel’. Essa
formulagdo muito qualificada de caridade equivale a admisséo de que o prdprio
principio da caridade precisa de interpretacdo e portanto ndo pode ser a norma
definitiva para interpretagdo. Henry Richardson (1997) aponta que a
interpretagdo de um texto filoséfico requer levar em consideragdo os objetivos
cognitivos que os autores tinham ao escrever o que escreveram. E mais
caridoso, pergunta Richardson, que um tradutor de O Principe de Maquiavel
resolva ambiguidades e busque maximizar acordos entre nés e Maquiavel? Ou é
mais caridoso considera-lo intencionalmente provocador e deliberadamente
criptico? Nao deve ser surpreendente que a caridade ndo possa cumprir a sua
promessa como um guia firme e claro para a interpretagdo. A caridade nos
convida a apresentar os outros como “nds’, mas “n6és” ja somos um grupo
diverso que acredita, quer e valoriza coisas um tanto diferentes. Isto é, o alcance
do inteligivelmente humano ja abarca a diversidade (pense em como nossos
modelos de entendimento seriam empobrecidos se pudéssemos depender
apenas de nossos eus individuais). Ver Mou (2006) para uma gama de artigos
sobre a maneira como o principio interpretativo de Davidson e outros aspectos
da sua filosofia se relacionam com a filosofia chinesa.
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Uma alternativa tanto para a incomensurabilidade radical quanto para as
posicdes de acordos fortes € que ndo ha uma resposta geral sobre quanto
acordo ou desacordo pode ser encontrado entre tradicbes complexas e
heterogéneas, como a chinesa e a ocidental. Como emergiu acima, deve-se
distinguir entre incomensurabilidades avaliativa e de significado. Além disso,
quanta discordancia encontraremos ndo depende apenas do assunto especifico,
mas também das respostas que consideramos mais plausiveis dentro de um
contexto mais amplo de investigagéo: a tentativa de explicar os outros, as suas
acoes, praticas, instituicbes e histéria. Em tal contexto mais amplo, a atribuigao a
outros de crengas diferentes das nossas pode ser mais ou menos razoavel,
dependendo de como isso se encaixa numa explicagao razoavel delas. E o que
conta como uma explicacdo razoavel em casos particulares sera definido dentro
do contexto das teorias mais amplas de alguém sobre pessoas e sociedades,
dentre outras coisas. A explicagdo de alguém sobre o povo pode razoavelmente
atribuir o erro ou a simples diferenca de crenga num numero indefinido de
questdes importantes que podem até merecer ser chamadas de “fundamentais”,
desde que parega plausivel atribuir o erro ou a simples diferenga de crenga a ele
na sua situagéo epistémica como a construimos (ver também Grandy, 1973). Ou
a explicacdo de alguém pode razoavelmente implicar a convergéncia ou a
semelhanga de crengas. Uma possibilidade intermediaria é que a diferenga ou a
semelhancga se tornam mais proeminentes & medida que se define o assunto de
uma forma “mais espessa’ ou “mais ténue” (Shun, 2004). A tradicdo chinesa
reconhece os direitos individuais? A resposta, como aparecera a seguir, pode
depender de quéo especificamente alguém define a nogéo de direito. Se alguém
define direito de maneira bastante ténue como o que alguém tem sempre que
alguém tem alegagdes justificaveis sobre os outros para assegurar a posse de
coisas ou o exercicio de certas capacidades, entdo pode-se argumentar de
forma plausivel que hd uma nog¢&o comum de direitos entre as tradi¢des chinesa
e ocidental (Wong, 2004a). Se, por outro lado, alguém “espessa” a definigdo de
direitos com a ideia de que eles séo justificaveis independentemente do que é
uma vida boa e que vale a pena para os seres humanos, entdo alguém
argumenta plausivelmente contra uma nogao comum de direitos.
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2. Comensurabilidade metafisica e epistemoldgica

Um retrato comum da diferenga entre as tradi¢des chinesa e ocidental
postula uma incomensurabilidade radical sobre a propria natureza da
investigacdo filosdfica. A filosofia chinesa é uma literatura de “sabedoria”,
composta principalmente de anedotas e provérbios destinados a induzir a
audiéncia a adotar um curso de vida ou a confirmar a sua adogédo desse curso de
vida. A filosofia ocidental é argumentacéo e teoria sistematicas. Aqueles que
identificam a filosofia com a Ultima comumente afirmardo que o pensamento
chinés nédo tem filosofia (para discussdes deste aspecto da controvérsia, ver
Defoort, 2001; Van Norden, 2017). Existe tal diferenca? Uma raz&o para pensar
assim é a cautela bastante difundida na filosofia chinesa em relagdo a uma
racionalidade discursiva que opera pela deducdo de conclusdes sobre o
particular a partir de generalizagdes de alto nivel. O capitulo dezessete do
Zhuangzi observa que o rei-sdbio Yao procurou um sucessor adequado, e
encontrou o candidato perfeito em Shun, entdo abdicou para que Shun pudesse
assumir o trono. O resultado foi glorioso. Entretanto, quando Kuai imitou Yao, o
resultado foi desastroso. Tang e Wu foram reis que lutaram e conquistaram. Mas
o duque Bo também agiu de acordo com essa regra, lutou e perdeu. E por isso
que ¢é impossivel estabelecer “qualquer regra constante”. Inspirados pela
conquista da perspicacia ou da sabedoria em alguns casos especificos, criamos
regras gerais que acreditamos que funcionardo em muitos outros casos no
futuro. O resultado lamentavel é que nossas perspicacias e nossa sabedoria que
sdo originais sdo ampliados além do escopo da sua aplicabilidade. Os
confucianos estdo mais dispostos a articular seus ensinamentos na forma de
principios, mas tais principios parecem funcionar como designadores de valores
ou consideragdes gerais que devem fornecer peso aos julgamentos sobre o que
fazer. Nunca se perde o reconhecimento da necessidade do exercicio da
deliberagdo no julgamento de acordo com as circunstancias particulares
disponiveis. As melhores regras perdem aplicabilidade em circunsténcias nao
usuais. Regras e valores entram em conflito em muitas circunstancias, e néo
existem “super-principios” para suprir com respostas prontas. A resolugéo
apropriada para cada conflito depende muito da situacdo. Em Méncio 7A.35,
Méncio é questionado sobre o que o lendario rei-sabio Shun teria feito se seu pai
tivesse matado um homem. Méncio responde que a Unica coisa a fazer seria
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prendé-lo. Shun ndo poderia interferir com o juiz, que estava agindo conforme a
lei. Entretanto, continua Méncio, Shun teria entdo abdicado e fugido com seu pai
para o litoral. Como Méncio retrata, entdo as acdes de Shun atingem um
equilibrio entre os diferentes valores em tenséo uns com os outros. A recusa em
interferir com o juiz € uma forma de reconhecer a necessidade de administrar
com imparcialidade uma ordem social. Ao mesmo tempo, fugir com o préprio pai
é honrar o valor de uma maior lealdade a familia. Shun consegue honrar ambos
os valores em momentos diferentes ao lidar com a situagdo. A dedugéo de um
principio ndo poderia render tal equilibrio. Espera-se, entretanto, que
aprendamos com anedotas tais como a de Shun, precisamente porque
funcionam como paradigmas concretos para fazer julgamentos no futuro.
Quando encontramos situagbes que apresentam conflitos de aparéncia
semelhante entre preocupacao imparcial e lealdade familiar, temos o julgamento
de Shun como um recurso e um modelo. Esse modelo ndo é o mesmo que um
principio geral que renderia dedutivamente num julgamento sobre o que fazer na
situacdo presente. Devemos exercer o julgamento para determinar se as novas
situacBes sdo semelhantes o suficiente ao caso de Shun, e devemos exercer o
julgamento sobre quais agdes seriam paralelas as ag¢des de Shun.

Naes e Hanay (1972) caracterizaram a filosofia chinesa como
“convidativa” em seu método de persuasao, o que significa que retrata um curso
de vida de modo vivido para convidar o publico a considerar a sua adogao. Os
Analectos, por exemplo, retratam o ideal do junzi (muitas vezes traduzido como
“cavalheiro”, mas talvez mais precisamente glosado como a pessoa nobre) como
realizado por pessoas de substancia genuina que n&o séo perturbadas pelo
fracasso de outros em reconhecer seus méritos (1.1: “N&o ser incomodado pelos
outros e ndo reclamar, n&o é esta a marca do junzi?”). No Méncio (2.A2), tal
pessoa possui uma espécie de equanimidade ou corag@o que ndo se perturba
com as perspectivas de fama e sucesso. Este coragdo imperturbado
corresponde ao cultivo do qi (energias vitais) de alguém pela retiddo integra.
Pode-se ser capaz de ver tais passagens como apelativas para experiéncias que
a audiéncia pode ter em seus encontros com pessoas que de fato parecem
possuir forga, substancia e tranquilidade especiais por meio da identificagao e do
compromisso com uma causa que percebem ser muito maior do que eles
mesmos. N&o é necessario interpretar tais provérbios como tentativa de
persuadir pelo puro efeito emotivo de certas palavras, como na propaganda. Em

406



vez disso, eles podem corresponder a uma forma de fazer filosofia que tenta
dizer algo sobre valores na vida que podem ser apoiados pela experiéncia,
mesmo que nem todos os testemunhos concordem (Kupperman, 1999). Os
daoistas recomendam um curso de vida que eles explicitamente caracterizam
como aquele que néo pode ser defendido, mas a sua recomendagdo recebe
algum apoio por meio de experiéncias comumente compartilhadas. Considere
novamente a no¢do de wuwei e as suas ilustragdes no Zhuangzi por meio de
anedotas de oficio exemplar. O mais famoso € o cozinheiro Ding, do Zhuangzi,
que corta bois tdo suavemente e sem esforgo que a sua faca nunca cega, e €
como se ele estivesse dangando com a sua faca enquanto ela passa pelos
espagos entre as juntas. Ele ndo faz isso por meio de “percepgdo e
entendimento”, mas por meio do gi, as energias vitais do corpo. A sua habilidade
maravilhosa € conhecer como ajustar seus proprios movimentos aos espagos
dentro dos bois, de modo que ele e os bois formem uma totalidade sem costuras
entre eles. Similarmente, o entalhador de madeiras Qing aprendeu a se preparar
para esculpir seus maravilhosos campanarios de forma que ele limpe a sua
mente de qualquer distragdo e veja o suporte do sino dentro da madeira que ele
selecionou. Sugerido aqui esta um retrato da atua¢do no mundo que consiste na
atengdo completa e total as circunstancias presentes de modo que o agente
possa agir com a fibra das coisas (a passagem do cozinheiro Ding se refere ao
tianli ou padroes celestiais). Tal retrato ressoa com a experiéncia real de
artesdos, artistas, atletas, musicos e dancarinos que avangaram além da técnica
autoconsciente e do seguir regras, que se tornam completamente absorvidos na
experiéncia de trabalhar com o material, os instrumentos ou no movimento de
Seus corpos, e que experimentam as suas agdes como um fluxo sem esforgo e,
de fato, atuam em niveis muito elevados. Em tais modos, os pensadores
chineses desenham uma imagem do mundo que deve, no final, ser avaliada pelo
poder explicativo em algum sentido muito amplo. Devemos perguntar se a
imagem ajuda a dar sentido a nossa experiéncia do mundo (novamente num
sentido amplo de “experiéncia”, que nao é limitada a observagdes quantificaveis
em experimentos replicaveis) e se ela preserva caracteristicas dessa experiéncia
que consideramos genuinas a primeira vista. Grande parte da filosofia ocidental
deve ser julgada de acordo com a mesma norma.

Entdo, consequentemente, é correto dizer que a filosofia chinesa é
convidativa, enquanto a filosofia ocidental & argumentativa? Uma resposta € que
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ha uma diferenca, mas é mais uma questdo de grau do que de contraste
absoluto. Afinal, foi Aristoteles quem disse que as discussdes sobre 0 bem na
vida humana nédo podem ser propriamente assimiladas pelos jovens porque eles
ndo tém experiéncia de vida suficiente (Etica a Nicomaco 1.3). E Platéo, apesar
da sua insisténcia na centralidade da argumentagao para a filosofia, despacha os
breves argumentos analiticos apresentados no Livro | da Republica em favor de,
durante o restante dessa obra, longos retratos expositivos da cidade-Estado
ideal e da alma harmoniosa. Esses retratos as vezes apresentam apenas 0s
argumentos mais ténues para premissas cruciais e, em outras ocasides, nenhum
argumento. Algumas das suas alegagdes, sobre os efeitos divisivos da lealdade
familiar e os efeitos nocivos da democracia, obviamente apelam a experiéncia,
mesmo se nem todos os testemunhos concordarem. De fato, & um trabalho duro
encontrar um grande reconhecido na tradicdo ocidental a quem tais
caracterizagdes ndo se apliquem, pelo menos até certo grau. As vezes, como em
Espinosa (A Etica), o contraste é gritante entre a aspiragdo em provar pontos por
meio de argumentos dedutivos a partir de axiomas autoevidentes e a fonte 6bvia
desses pontos a partir da experiéncia de vida e, na melhor das circunstancias,
alguma mistura de teoria e intuicdo. E verdade que grande parte da filosofia
ocidental, especialmente da variedade moderna tardia, e mais especialmente
ainda a proveniente do Reino Unido e da América do Norte, tenta estabelecer as
suas alegacOes por meio de uma argumentacdo que é mais rigorosa do que
apelos a experiéncia e ao poder explicativo em sentido amplo. Mas também deve
ser notado que ha argumentos na filosofia chinesa. Chad Hansen (1992) apontou
o papel central do filésofo Mozi, que criticou os confucianos por uma aceitagdo
acritica da tradicdo e que explicitamente introduziu normas para as avaliagdes
das crencas. Esta introdugcdo de argumentagdo exigia resposta da mesma
espécie. Méncio da uma resposta confuciana aos moistas e argumenta em nome
da sua teoria da natureza humana como contendo os germes ou brotos das
virtudes éticas, na forma de disposigbes naturais para ter certas espécies de
sentimentos e reagdes de julgamento a situacOes, tais como a compaixao por
uma crianga prestes a cair num poco (2A.6; e, para uma extensa analise da
argumentagao no texto do Méncio, ver Shun, 1997). Ele se defende contra os
argumentos de tedricos rivais que defendem que a natureza humana nao tem
predisposicOes éticas inatas, mas € neutra (6A). Xunzi, um pensador confuciano
posterior, tenta apresentar uma refutagéo da teoria de Méncio em favor da sua
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prépria teoria de que a natureza humana tem disposicfes que nos colocam em
problemas e que os preceitos éticos sdo uma invengao projetada para evitar
esses problemas (Xunzi, cap. 23). Os métodos de argumentagdo alcangam seu
estado mais sofisticado de desenvolvimento em Xunzi (ver Cua, 1985).

As diferencas na maneira como a filosofia é concebida podem refletir as
diferencas dos interesses que a filosofia pretende satisfazer. Chad Hansen
(1992) aponta para outra possivel diferenga de interesses — desta vez nos
interesses que a lingua se destina a satisfazer, argumentando que os
pensadores chineses classicos ndo concebiam a fungéo primaria da lingua como
descritiva e como tentativa de combinar proposi¢des com estados de coisas,
mas, em vez disso, como um instrumento pragmatico para guiar o
comportamento. De fato, Hansen vé a tradicdo chinesa como centralmente
preocupada com o conflito dos daos, que ele define como conjuntos de préticas
guiadoras de comportamento, incluindo discursos. Os intérpretes ocidentais
foram incapazes de ver isso, argumenta Hansen, porque impuseram suas
préprias preocupagdes com a metafisica e a verdade por correspondéncia na
tradicdo chinesa. Como resultado, eles impuseram ao daoismo um misticismo
irracional focado num Dao metafisicamente absoluto. Michael LaFargue (1992)
também argumenta que o Daodejing ndo deve ser interpretado como relacionado
a alguma entidade metafisica chamada o Dao, mas, em vez disso, com 0
auto-cultivo que permite a alguém ter uma experiéncia transformadora de
quietude profunda e pacifica dentro de seu centro pessoal. Wuwei € o estilo de
acdo que esta enraizado numa tal experiéncia. David Hall e Roger Ames (1987)
fornecem uma interpretagéo relacionada de Conftcio, em parte reagindo contra a
influente interpretacdo de Herbert Fingarette (1972) do Dao de Conflcio como
uma ordem normativa ideal que transcende as contingéncias de tempo, lugar,
histéria e cultura. Hall e Ames argumentam que o Dao de Conflcio n&o foi
concebido como uma tradicdo e realidade independente da lingua contra a qual
as crengas formuladas linguisticamente deviam ser medidas como confiaveis ou
nao confiaveis, mas, de fato, uma criagdo cumulativa de individuos trabalhando
de dentro de um contexto fornecido pela tradicdo de uma sociedade, consistindo
em costumes, convengdes, concepgdes de comportamento apropriado e boas
maneiras, concep¢des de conduta correta e do que é de valor definitivo e de
quais vidas valem a pena ser vividas.
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Essas interpretagbes  desempenham  fungdes valiosas no
questionamento do que as vezes € uma imposigéo irrefletida das agendas
filoséficas ocidentais aos pensadores chineses. O debate continuara, no entanto.
No que diz respeito a Conflcio, é verdade que os Analectos frequentemente
exibem uma atitude de tolerancia e flexibilidade ao julgar onde jaz o Dao. Por
outro lado, pode-se apontar que em declaragdes como 1.2 (piedade filial e amor
fraternal estdo na raiz da virtude do ren ou humanidade), ndo ha indicagéo de
que a alegacdo se limita a cultura chinesa, mas se estende a seres humanos em
geral. Um caminho para entender isso é tomar isso como dizendo que os seres
humanos devem aprender a responder a uma espécie de autoridade que ndo se
baseia na forga e na coer¢do, mas no respeito e no cuidado. Ou considerar o
consistente tema confuciano de que governantes ndo podem manter o poder
simplesmente com base na lei e na puni¢do. Ndo ha nenhum sinal de que tais
julgamentos se destinam a ser limitados em seu préprio tempo e lugar. No que
diz respeito ao Daodejing, é claro que existem preocupagles praticas muito
fortes subjacentes ao texto. Um curso de vida estd sendo recomendado (como
em Hansen), e talvez esse curso de vida esteja enraizado num certo tipo de
experiéncia transformadora (como em LaFargue). Por outro lado, pode-se
argumentar que tais preocupagdes praticas e experienciais ndo excluem as
preocupacdes metafisicas. Considere o capitulo quatro daquele texto onde o
Dao é descrito como sendo vazio, parecendo algo como o ancestral de uma
miriade de coisas, parecendo preceder o Senhor (di). Para algo que, pelo
menos, parece metafisico no Méncio, considere o ja mencionado 2A.2, sobre o
coracdo imperturbado que pode ser alcangado cultivando o qi inundante de
alguém. Tal gi é vasto e obstinado, e, se cultivado com retiddo integra,
preenchera o espaco entre fian (Céu) e a terra. Talvez a ligho a tracar ndo seja
que os pensadores chineses carecem de preocupagbes metafisicas, mas que
eles ndo separam as preocupagdes praticas das preocupacdes metafisicas da
maneira que os pensadores ocidentais contemporaneos fazem.

Apesar de essa questdo ser resolvida com respeito aos pensadores
chineses classicos, poucos contestaram que conceitos classicos, tais como
aquele de né&o-ser, eventualmente adquiriram significados francamente
metafisicos na tradi¢do chinesa, onde se referem ao menos a um terreno
indeterminado no qual as “dez mil coisas” determinadas sdo incipientes (Neville,
1989). Esse abarcamento de um terreno indeterminado a um determinado pode
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refletir a deciséo de dar ao fendmeno da mudanga um lugar fundamental na
ontologia, em vez de um ser absolutamente estavel como na ontologia de
Parménides e como posteriormente refletido nas nogdes aristotélicas e
cartesianas de substancia (Cheng, 1989; 1991). O renascimento do interesse
pela metafisica chinesa foi parcialmente alimentado pela percepcdo de que a
Fisica do século XX na verdade minou a estratégia de dar primazia ontol6gica a
determinado ser (Zukov, 1979).

O neoconfuciano Zhu Xi (Zhuzi yulei) reinterpretou temas éticos
herdados dos pensadores classicos e os reformulou dentro de uma cosmologia e
metafisica profundamente influenciada pelo dacismo e budismo, mesmo quando
afirmou a superioridade ética do confucionismo sobre essas outras filosofias. Na
sua concepgao de ren como uma virtude bastante inclusiva, constitui 0 Dao e
consiste no fato de que a mente do Céu e da Terra para produzir coisas esta
presente em tudo, incluindo a mente dos seres humanos. O /i (ndo é a palavra
para ritual ou decoro ritual), os principios ou padrdes do universo, permeia todas
as coisas. Ele permeia a mente dos seres humanos e os capacita a formar “um
s6 corpo” com todas as coisas, incluindo uma sensibilidade ao dano que vem a
eles, que é como a resposta que temos ao dano que vem a ndés mesmos (ver
Shun, 2020). Outro grande neoconfuciano, Wang Yang-Ming (Quan xilu) é
conhecido pela sua visdo de que o conhecimento genuinamente moral é
inerentemente pratico e motivado. Conhecer o bem é saber ama-lo (ver Huang,
2017). Em comparagdo com Zhu, Wang mostrou pouco interesse no tipo de
investigacdo empirica das coisas prescritas no Grande Aprendizado, mas, em
vez disso, uma retificagdo da mente com pensamentos maus. Ndo obstante,
existem compromissos metafisicos em Wang que estdo intimamente
relacionados aos seus compromissos éticos (ver lvanhoe, 2017).

Dentro da tradicdo chinesa, as abordagens confucianas, daoistas e
budistas para o entendimento do mundo sdo amplamente semelhantes em suas
tendéncias de entender as coisas em termos de seus relacionamentos com
outras coisas e, em Ultima instancia, com os todos que as contém. Em vez de ver
0 mundo como composto de substancias plurais interagindo causalmente de
forma linear no modelo de uma bola de bilhar atingindo outra bola de bilhar e
colocando-a em movimento, hd uma tendéncia de pensar em sistemas ou
totalidades, as estruturas as quais séo constituidas pelos relacionamentos entre
suas partes. Os paradigmas aqui s&o sistemas bioldgicos ou organicos (Wang,
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2013). O modo de pensar sobre esses relacionamentos no confucionismo e no
daoismo foi denominado “correlativo”. Sindlogos eminentes quiseram dizer
coisas significativamente diferentes com esses termos (ver Granet, 1934;
Needham, 1954; Graham, 1989; Hall; Ames, 1998), mas todos eles parecem
apontar para uma espécie de pensamento analdgico identificando
correspondéncias entre espécies (lei). Essas espécies podem ser diferenciadas
de acordo com as fungdes dentro de uma estrutura de relacionamentos, de modo
que aqueles que tém fungdes similares em estruturas similares seriam da
mesma espécie. As espécies mais gerais passaram a ser identificadas como yin
e yang, onde yin é a tendéncia de contrair e ceder (associada a escuridao e ao
feminino) e yang é a tendéncia de expandir e dominar (associada a luz e ao
masculino). Uma coisa que é yin tem um relacionamento com alguma coisa que
é yang. Os padrdes naturais exibidos por interagdes dentro de totalidades, sejam
eles o universo ou o corpo humano, envolvem a interagéo de coisas que séo yin
e yang, e essa interagdo pode envolver oposi¢do, complementaridade e
alternancia ciclica (Wang, 2013).

Embora a natureza das interacdes as vezes seja descrita como
nao-causal, o contraste € mais plausivel com referéncia as nogdes mecanicas e
lineares de causalidade nas quais o efeito (como a segunda bola de bilhar
atingida pela primeira) é puramente passivo e inerte. As interagdes imaginadas
no pensamento chinés ndo sdo necessariamente incompativeis com nogdes de
causalidade em que a causa “trabalha com as tendéncias da coisa afetada”
(Perkins, 2019). Isso esta de acordo com o paradigma de as totalidades serem a
biolégica e a organica. Um exemplo significativo da nogdo mais dinamica e
complexa de causalidade é a concepgdo de Méncio do desenvolvimento de
brotos morais na natureza humana (mencionado na se¢éo 1, acima, e discutido
posteriormente na segdo 3, abaixo). Tornar-se virtuoso & fazer crescer 0s
préprios brotos morais (como uma compaixdo natural pelo sofrimento dos
outros), transformando-se numa planta madura e vigorosa (como a virtude plena
do ren ou humanidade), por meio da reflexdo sobre a sua importancia para o
florescimento de alguém como uma pessoa sob as condigbes ambientais de
subsisténcia material segura e educagéo ética (Méncio 1A.7, 6A.7, 6A.14-15). O
cultivo da virtude de uma pessoa, entdo, € um caso de fatores (neste caso
alguns externos e alguns internos a pessoa) interagindo com as tendéncias

412



afetadas. N&o é escrever numa lousa em branco nem descobrir algo que ja esta
completamente la.

Tentar entender algo em termos de suas relagdes com um todo maior foi
considerado uma caracteristica do pensamento chinés — e, mais geralmente, do
Leste Asiatico — (Nisbett, 2004) e esta abordagem mais holistica pode ser
contrastada com uma abordagem analitica que comega com as partes e tenta
entender o todo em termos dos seus relacionamentos. Essas duas abordagens
ndo sao necessariamente mutuamente exclusivas e ambas as abordagens
podem ser empregadas em diferentes estagios da investigagdo ou para
diferentes aspectos do assunto. Se hd uma diferenga entre as tradi¢des muito
amplas e internamente diversas do Leste asiatico e do Ocidente, € o grau € a
frequéncia de dominio de uma abordagem em relagédo a outra.

A abordagem relacional nas filosofias confuciana e daoista é aparente
em suas concepgdes do que é ser uma pessoa. A concepgdo confuciana da
pessoa € a de um ser profundamente social. Hall e Ames (1998) usam a lingua
do ser individual como o ponto focal de um “campo”’ entrelagado de
relacionamentos. Henry Rosemont, Jr. (1991b) identifica o individuo com a soma
total de seus papéis sociais. Uma questao aqui é se a identidade de uma pessoa
é constituida fotalmente por seus relacionamentos e como isso pode ser
compativel com o que Shun (2004) identificou no confucionismo como a
capacidade de se afastar de uma configuragéo social estabelecida, de critica-la
e, possivelmente, de rejeitar e se separar disso. Hall e Ames, além disso,
querem afirmar como parte do confucionismo a crenga no poder do individuo de
contribuir criativamente para a constituicdo de papéis sociais no “campo’, € a
questdo é como tal poder coexiste com ser constituido totalmente pelo campo
(Wong, 2004b). Seja la como alguém acabe resolvendo essa questo, parece
claro que boa parte da identidade de uma pessoa na visdo confuciana deve jazer
em seus relacionamentos com outras pessoas, e, mesmo as razbes para
distanciar o eu da configuragdo social estabelecida, envolveriam uma postura
ética critica em relagdo a essa configuragdo baseada na justica e na
humanidade, junto & percepcdo de que esses valores ndo poderiam ser
completamente percebidos durante o tempo de vida de alguém.

Enquanto o confucionismo primevo tende a encontrar os elementos
relacionais da personalidade no mundo social humano, o daoismo primevo tende
a encontra-los no mundo em geral, especialmente além do mundo social
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humano. Voltando ao tema do pensamento correlativo, 0 daocismo convida os
seres humanos a encontrar seu ser mais fundamental nos padrdes naturais que
sao mais claramente evidenciados no mundo natural ndo-humano e que tendem
a ser obscurecidos pelas ordens sociais humanas desenvolvidas e as oposicdes
conceituais nelas embutidas. O povo é convidado a encontrar a sua identidade
na harmonizagdo com as forgas naturais. Os neoconfucianos, ao tentar
estabelecer a primazia do confucionismo sobre o dacismo e o budismo,
incorporaram alguns dos temas mais poderosos dessas filosofias rivais,
conforme ilustrado pela declaragdo de Wang Yang-Ming de que os seres
humanos formam um s6 corpo com o Céu, a Terra e a miriade de coisas.

No budismo chinés, temos uma desconstru¢do metafisica explicita do
eu humano na visdo do Buda como uma cole¢zo flutuante de varias reacdes e
respostas psicofisicas sem centro fixo ou entidade de ego imutavel. Ele ndo
negou que pensamos no eu como um centro fixo e imutavel, mas considerava
esse eu uma ilusdo. Nossos atributos corporais, varios sentimentos, percepgdes,
ideias, desejos, sonhos e, em geral, uma consciéncia do mundo exibem uma
interagé@o e interconexao constante que nos leva a crenga de que existe algum
“‘eu” definido que esta subjacente e é independente da série em constante
mudanca. Mas existe somente a série interagente e interconectada. Essa
preocupacdo metafisica, é claro, teve profundas implicagdes praticas para o
Buda. Ele aponta em diregdo a resposta ao sofrimento humano, que
definitivamente decorre de uma preocupagdo com a existéncia e com os
prazeres e as dores de uma espécie de eu que, em primeiro, lugar nunca existiu.
O reconhecimento de que nenhuma das “coisas” da vida ordinaria s3o entidades
fixas e separadas, mais do que o eu &, leva ao reconhecimento de toda a vida
como uma totalidade interdependente e a atitude pratica de compaixao por toda
a vida. Numa perspectiva comparativa, ndo podemos deixar de nos surpreender
com a semelhanga entre a vis@o budista do eu e as duvidas de David Hume
sobre a existéncia de um eu unitario e estavel (Tratado da Natureza Humana,
1.4.6). Considere também o ponto de Derek Parfit (1984) de que a aceitagdo de
uma visdo humeana ou budista do eu pode levar a sensagéo de que alguém esta
menos separado dos outros eus € a uma preocupagdo mais ampla quando
“meus” projetos ndo parecem tdo absolutamente diferentes de “seus” projetos.
Por mais que se possa considerar o0 argumento da preocupagao impessoal de tal
visdo do eu, a visdo em si pode parecer ter um direito a nossa aten¢ao renovada.
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Certamente se encaixa melhor com uma concepc¢do naturalizada dos seres
humanos como parte deste mundo e ndo como substincias pensantes
cartesianas que de algum modo operam separadamente do resto da natureza.
Siderits (2003) e Flanagan (2013) trouxeram o budismo para o dialogo com a
filosofia analitica naturalista de maneiras sofisticadas e produtivas que
beneficiam ambos os lados.

Voltando a questdo das diferencas relativas entre a filosofia chinesa e
ocidental, seria justo dizer que a primeira estad mais consistentemente focada na
questdo de como alguém vive a sua vida, mesmo quando o assunto é a
metafisica do mundo ou do eu. Isso faz diferenga no modo como a filosofia é
feita. Como argumentado acima, a filosofia chinesa tem argumentacéo e a
ambicdo de explicar por meio da teoria, mas seu compromisso com o ético e o
pratico em geral levou a uma conexao mais estreita entre as abordagens de
como alguém vive a sua vida e o que é fazer filosofia. A filosofia chinesa é feita
de maneiras que tém dimensdes significativamente n&do-discursivas ou
extra-discursivas. Jenco (2007) apontou que, mesmo quando os fildsofos
ocidentais discutiram os males do etnocentrismo, eles tipicamente enquadraram
suas criticas em conceitos e linguagem dos discursos ocidentais, como 0
marxismo e o pos-estruturalismo. Eles demandaram o diélogo intercultural como
uma forma de combater o etnocentrismo, sem levantar a questéo de se 0 uso
exclusivo do didlogo em si pode ser uma forma de etnocentrismo. O dialogo
tende a focar nossa atengdo em textos e deixa de fora praticas como a
memorizag&o, a recitacdo, a meditacdo, a imitagéo, o ritual e a danga (Jenco,
2007; Kalmonson, 2017). Nao é como se os textos fossem deixados de fora da
nossa atengdo. E, em vez disso, que essas praticas ndo discursivas se tornem
parte da tentativa de interpretar e viver o significado dos textos na experiéncia
pessoal de alguém. Engajar-se completamente na filosofia transcultural pode
exigir uma abertura para e uma experimentagéo nessas praticas ndo-discursivas.
Num tempo em que as fronteiras entre razéo e emogao, € entre corpo e mente,
estdo sendo questionadas, e quando as operagdes da razdo e da tomada de
decisdo tém sido cada vez mais consideradas pela psicologia cognitiva e pela
ciéncia como dependentes do estado das emogdes e do corpo, parece
apropriado considerar que a meditacdo e as praticas rituais podem alterar para
melhor a base emocional e somatica do pensamento e da agdo que sao
eficazes.
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3. Comensurabilidade ética

O confucionismo é uma ética da virtude perfeccionista, [tendo em vista]
se tal ética se distingue por seu foco central em trés assuntos: tragos de caréater
identificados como as virtudes; a vida boa e que vale a pena; e modos
particularistas de raciocinio ético. Esses trés assuntos estao inter-relacionados.
As virtudes séo tracos de carater necessarios para se viver uma vida boa. As
virtudes normalmente envolvem agir em modos particularistas de raciocinio ético
que dependem n3o da deducdo de conclusbes guiadoras de agbes especificas
sobre como agir a partir de principios gerais, mas, em vez disso, de julgar no
contexto em questdo o que precisa ser feito (para discussdes sobre julgamento e
a sua relagdo com o raciocinio e a emogao em Méncio, ver Van Norden, 2004,
2007; Hutton, 2003; Wong, 2002; Ivanhoe, 2002). Considere algumas das
vitudes que pertencem ao junzi (a pessoa nobre): ren (humanidade,
benevoléncia), xiao (piedade filial), yi (retiddo) e /i (agir de acordo com o ritual
cerimonial ou, mais geralmente, com decoro). O préprio conceito de yi conota a
habilidade de identificar e desempenhar a agao que é apropriada para o contexto
particular (Analectos 4:10 diz que o junzi ndo esta predisposto a ser a favor ou
contra nada, mas, em vez disso, vai com 0 que € o yi). Enquanto as regras
tradicionais do ritual fornecem uma nogao do que € uma agao cortés e respeitosa
em contextos normais, a virtude do yi permite a alguém identificar quando essas
regras precisam ser postas de lado em circunstancias exigentes (ver Cua, 1997).
O exemplo discutido anteriormente no Méncio, de Shun e seu pai, mostra como
a preocupacdo mais geral de um governante com seus suditos e seus deveres
filiais para com seus pais deve ser equilibrada de maneiras que ndo podem ser
dadas por principio, mas apenas pela reflexdo sobre o que as circunstancias
particulares sugerem e permitem. Finalmente, considere aquele outro exemplo
do Méncio sobre o tempo quando Shun queria se casar. Shun sabia que seus
pais, ndo 0s mais sabios nem os melhores dos pais, ndo permitiriam que ele se
casasse se soubessem das intengbes dele. Shun seguiu em frente e se casou
sem contar aos pais, um ato que normalmente seria uma grave ofensa contra a
piedade filial. Duas razbes sdo apresentadas para a justificabilidade deste ato.
Uma é que a pior maneira de ser um mau filho é néo ter herdeiro (4A.26); a outra
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é permitir que seus pais frustrem seu desejo de realizar o melhor dos
relacionamentos humanos, o que, por sua vez, causaria amargura em relacéo a
seus pais (5A.2). Portanto, um ato que normalmente seria uma ofensa grave
contra a piedade filial constitui piedade filial nas circunstancias particulares.
Modos particularistas de raciocinio sao necessarios, entdo, para julgar quando
as regras usuais se aplicam, para equilibrar valores conflitantes e para
especificar o significado concreto de valores Unicos em aplicagdo ao contexto.
Os paralelos com a ética da virtude grega antiga, a ética da virtude
medieval e também com a ética da virtude contemporanea no Ocidente séo
impressionantes e ajudam a explicar a renovacdo do interesse ocidental no
confucionismo. Por exemplo, Jiyuan Yu (2007) argumenta que o conceito de
eudaimonia (felicidade, viver bem, florescer) em Aristoteles e o conceito de dao
(@ maneira como os seres humanos vivem) em Confucio sdo pontos de partida
paralelos nas suas éticas, e que 0 proximo passo em ambas as suas éticas é
discutir a virtude (arete para Aristoteles e de para Conflcio). Em geral, a ética
das virtudes chinesa e ocidental convergem ao enfocar certas virtudes como
cruciais para o desenvolvimento ético da pessoa. Existem discussdes
particularmente interessantes sobre coragem e o possivel papel do medo em
Méncio e Aristoteles (ver Van Norden, 1997, 2007; Jiang, 2008). Os modos
particularistas de raciocinio no confucionismo sdo paralelos a nogao aristotélica
de uma phronesis ou sabedoria pratica que depende significativamente do
conhecimento de particulares adquiridos por meio da experiéncia. Um bom
exemplo é a sua doutrina do meio, a qual sustenta que a agéo e o sentimento
virtuosos consistem em evitar os extremos da escassez e do excesso. A doutrina
ndo implica que devemos sempre agir moderadamente e com sentimento
moderado. Aristoteles diz que o meio é “relativo a nds”, dando a analogia
ilustrativa de que pouca comida para Milo é demais para o iniciante em
exercicios atléticos (Etica a Nicémaco, 2.6). Dependendo da situagéo, a agdo e o
sentimento apropriados podem ser extremos num entendimento de senso
comum, mas apropriados dadas as circunstancias e o agente. Parte do
reavivamento contemporéneo da ética da virtude tem como premissa, em parte,
uma reagéo contra a ambicdo da teoria ética moderna de guiar principalmente
por meio de principios gerais de acdo, em vez de fazer isso por meio da
especificagdo de tragos de carater ideais. A ética da virtude também tende a
incorporar o tema de que a vida ética de um relacionamento correto (e no caso
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da ética da virtude chinesa e ocidental contemporénea) de cuidado com os
outros é necessaria para o florescimento humano. Em Méncio esse tema surge
na identificacdo dos potenciais distintamente humanos com as tendéncias
incipientes para desenvolver as virtudes morais (Méncio 2A.6, 6A.1, 6A.3, 6A.7).
Aristoteles sustentou que a razéo nos torna distintamente humanos e que nossa
razdo e natureza social obrigam o reconhecimento da desejabilidade da vida
ética para os seres humanos (para comparagdes de Aristételes e Méncio, ver
Nivison, 1996; e, para comparagdes de Aquino e Méncio, Yearley, 1990). Xunzi é
igualmente enfatico sobre a necessidade de um relacionamento correto e
cuidadoso com os outros para o florescimento humano, embora negue (pelo
menos quando estd criticando Méncio) que a natureza humana contém
tendéncias para se envolver em tais relacionamentos (sobre o caminho pelo qual
os preceitos éticos ajudam os seres humanos a florescer, ver Ivanhoe, 1991; e
sobre a diferenca entre as teorias da natureza humana de Méncio e Xunzi,
Nivison, 1996a, 1996b; Van Norden, 1992, 2007; Wong, 1996b; Kline, 2000; para
um tratamento da filosofia de Xunzi na extensao de um livro, ver Goldin, 1999; e
Wong 2015a).

Entretanto, as similaridades coexistem com diferengas significativas.
N&o h& paralelo na ética da virtude grega para a centralidade da vida familiar da
concepgdo confuciana da vida boa. Parte da razdo para isso reside na
apreciacdo confuciana da familia como a primeira arena na qual o cuidado, o
respeito e a deferéncia a autoridade legitima sao aprendidos (Analectos 1.2; para
uma discussao da visdo confuciana da familia no desenvolvimento moral e para
uma comparagao interessante com a concepgao de John Rawls sobre o papel da
familia, ver também Cline, 2007; 2013). Van Norden (2004; 2007) aponta que a
emogao moral da vergonha desempenha um papel crucial na concepgao de
Méncio de desenvolvimento moral e que ndo ha papel comparavel
desempenhado pela emogao em Aristételes. Ele sugere que a explicacéo reside
no maior enfoque de Méncio na agéncia moral in media res [no meio das coisas].
A maneira como o raciocinio particularista é ilustrado em anedotas histéricas
como aquelas sobre Shun também é uma caracteristica distintiva da ética
confuciana. Essas anedotas apresentam paradigmas de bom juizo e de bons
individuos, com os quais as pessoas engajadas no cultivo ético de si mesmas
devem aprender. Outra caracteristica distintiva da ética confuciana é a énfase
que ela d& a uma dimensé&o estética da vida boa. Agir em acordo com o decoro
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ritual ndo é simplesmente se conformar com nogbes de comportamento
apropriado neste ou naquele contexto. E agir com a atitude certa, reveréncia,
digamos, no caso de servir aos pais de uma maneira apropriadamente
respeitosa, e é expressar tal atitude t&o graciosamente e sem conflito interno que
fazer isso se tornou uma segunda natureza (ver Kupperman, 1999; e Cua, 1997).
A importéncia atribuida ao /i, & propriedade ritual em si, indica 0 aprego
confuciano pelo papel da cultura e da convengdo em permitir que os seres
humanos expressem atitudes éticas em relagdo uns aos outros, como cuidado e
respeito (para ricas exploragbes do /i no pensamento de Xunzi, ver Cua, 2005).
N&o & como se curvar-se significasse naturalmente respeito deferente; deve ser
acordado por convengdo que significa algo assim (ver Fingarette, 1972; para
uma discussao da relagao do /i com a importante virtude do ren, ver Shun, 1993).

O confucionismo oferece uma rica psicologia moral. Entre os sinélogos,
Nivison (1996; ver, especialmente, “Motivation and Moral Action in Mencius
[Motivagdo e Ac¢do Moral no Méncio]’, “Philosophical Voluntarism in
Fourth-Century China [Voluntarismo Filoséfico na China do Século IV]’, “Two
Roots or One? [Duas Raizes ou Uma?]” e “Xunzi on ‘Human Nature’ [Xunzi
acerca da ‘Natureza Humana']") foi especialmente influente em extrair de textos
confucianos perspicacias para dentro da psicologia moral a partir de uma
perspectiva comparativa. Van Norden (2017) sustenta que o confucionismo tem
uma vantagem decisiva sobre a filosofia ocidental moderna em termos de
apresentar teorias ricas e perspicazes de desenvolvimento moral. Na sua
narrativa, a filosofia ocidental moderna abandonou as explicagdes aristotélicas
por meio do apelo a atualizagdo da potencialidade em favor de explicagdes
quantitativas em termos de objetos materiais em movimento. Embora tenha sido
um desenvolvimento positivo para as ciéncias naturais, foi um desastre para a
ética, especialmente na interse¢ao com a psicologia moral. Provavelmente néo €
apenas a virada moderna no Ocidente em dire¢éo as explicagbes quantitativas
mecanicistas que explica a diferenca comparativa. A explicagéo de Aristételes da
atualizagéo do potencial para a virtude foi relativamente acanhada ao apontar em
direcdo a habituagdo como o meio pelo qual alguém se torna corajoso agindo
corajosamente, e assim por diante (Etica a Nicémaco 11.1). Xunzi parece ter um
problema semelhante quando declara, por um lado, que a natureza humana é
ma, com poderosos impulsos egoistas e competitivos que ameagam langar o ser
humano em conflito destrutivo um com o outro e, por outro lado, que o
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desempenho do ritual, por meio de seguir modelos de virtude e por meio de um
ambiente social com papéis moldados para estar de acordo com as normas de
retiddo (yi), os seres humanos podem vir a amar a virtude por si mesma.
Entretanto, Xunzi num ponto de seu capitulo sobre ritual observa que todas as
criaturas de sangue e respiragdo (gi) sabem amar a sua prépria espécie e
anseiam em busca de outros de seu grupo se eles se tornarem separados. Os
seres humanos sdo assim acima de tudo, e é por isso que rituais como o luto e o
pesar por entes queridos sao tdo poderosos e ajudam a moldar nossos impulsos
para melhor. O ritual, que na maioria das vezes parece ter uma fungéo restritiva
e reformadora em Xunzi, agora adquire uma fungéo expressiva crucial que
fortalece e aumenta as motivagdes que sdo convenientes com a moralidade. E
nesse ponto que Xunzi, embora inadvertidamente, aponta em dire¢do a uma
teoria mais complexa e pluralista da natureza humana que se torna uma teoria
mais plausivel do desenvolvimento moral porque toma apenas o suficiente da
teoria de Méncio de que existem inclinagfes naturais que poderiam formar uma
base positiva para 0 amor e o desenvolvimento da virtude (Wong, 1996a; 2015a;
para uma visdo diferente de como o ritual funciona na teoria do desenvolvimento
moral de Xunzi, ver Sung, 2015; 2017).

Méncio, é claro, atribui um conjunto muito mais extenso de tendéncias
positivas, tais como compaixao natural pelo sofrimento dos outros, que podem
ser moldadas em virtudes como o ren ou humanidade, e o debate entre Xunzi e
Méncio é sobre o quanto o0 desenvolvimento da virtude é configurado pelos
impulsos e intuigdes afetivas e cognitivas inatas, e sobre o quanto é moldado por
processos culturais e a influéncia de preceitos. Isso traz a tona outra razéo pela
qual os confucianos foram configurados para produzir uma rica psicologia moral.
Eles consideraram as emogbes como uma base potencialmente positiva para a
virtude, uma base que poderia se tornar receptiva as perspicacias de reflexao e
raciocinio. A filosofia ocidental moderna costuma ser mais inclinada a ver a
emogdo como um impedimento a moralidade, como em Kant (exceto pelo
sentimento de respeito pela lei moral) ou como um competidor do raciocinio e
seu mestre potencial, como em Hume. Raramente ha uma exploracdo do
raciocinio e da emogao como parceiros que se desenvolvem a medida que
interagem entre si (para uma comparacao, ver Wong, 2015b; 2017).

As diferengas entre as teorias de Méncio e de Xunzi sdo substanciais
e levantam questdes filoséficas sofisticadas que permanecem relevantes até
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hoje. Xunzi langou uma critica vigorosa a alegacao de Méncio sobre a existéncia
de tendéncias naturais que formam a base para o desenvolvimento de uma
pessoa boa. Ao argumentar contra Méncio, ele pressupde uma separagéo estrita
entre 0 que é dado na natureza humana e o que deve ser desenvolvido por meio
de esforgo deliberado. A concepgdo de Méncio da natureza humana, por outro
lado, pressupde que o que esta na natureza humana pode ser algo que pode ser
desenvolvido ainda mais ao longo das tendéncias que sdo dadas, mas precisam
ser acionadas pela interag&o por meio da aprendizagem no ambiente correto.
Suas diferentes concepgdes da natureza humana exemplificam uma
variabilidade e ambiguidade nas concepgdes da natureza humana que € um
assunto de andlise para os filosofos da ciéncia contemporéneos (ver Griffiths,
2002; Wong, 2015a). Além disso, Méncio e Xunzi diferem em suas teorias sobre
se 0s preceitos e valores éticos sdo descobertos ou inventados, com a teoria de
Méncio construindo-os como parte da ordem estabelecida pelo Céu, e a teoria de
Xunzi estabelecedo-0os como construidos por seres humanos a fim de resolver
problemas para a cooperagao decorrente da busca egoista e da competitividade
da natureza humana.

Um debate que surge dentro da perspectiva comparativa, entretanto, é
se os confucianos tinham algo que se encaixasse na nogdo ocidental de
moralidade. As palavras “ética” [substantivo] e “ético” [adjetivo] foram usadas
neste artigo para permanecer neutro sobre este assunto. Alguns pensadores
contemporaneos (mais proeminentemente, Williams, 1985) tenderam a confinar
a “moral” a um conjunto relativamente estreito de caracteristicas associadas a
filosofia moral de Kant — uma crenga em leis universais validadas pela razio
pura, uma crenca de que a responsabilidade pelas a¢des requer uma liberdade
de determinagdo a partir das causas externas —, e, nesta visdo da moral,
pode-se argumentar que ndo ha equivalente na filosofia chinesa (ver Rosemont,
1988). Se tal contraste for feito, entdo os confucianos séo reconhecidos como
tendo uma ética em oposicdo a uma moralidade, onde uma ética abarca
questdes sobre valor, como alguém deve viver a sua vida € em que consiste a
vida boa. Uma questdo a ser debatida aqui é se as nogdes ocidentais de moral
sd0 tdo uniformes e estreitas a ponto de se conformarem com a concepgao
especifica de moral de um unico filésofo (mesmo um grande). Pelos critérios
dados por Williams, Hume n&o teria uma moralidade, embora usasse o termo. E
verdade que uma linha dominante da moralidade ocidental moderna faz uso de
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uma distingéo crucial entre uma esfera de vida moralmente significativa que tem
a ver principalmente com os relacionamentos de alguém com os outros e uma
esfera “privada” de vida na qual se tem uma “folga” moral que néo é da conta de
ninguém, apenas dele mesmo. Se essa linha dominante definir a moralidade, os
confucianos néo teriam moralidade. Isso também eliminaria certos utilitaristas de
terem uma moralidade: aqueles que insistem que ndo existe uma esfera
puramente privada porque qualquer tipo de agdo ou omisséo poderia ter um
impacto substancial sobre 0s outros, dadas as circunstancias corretas.

Outro contraste potencial surge do foco nas moralidades ocidentais
modernas sobre os direitos individuais a liberdade e a outros bens, onde a base
para atribuir tais direitos as pessoas jaz num valor moral atribuido a cada
individuo independentemente do que conduz as responsabilidades do individuo
para consigo mesmo e para com 0s outros. O confucionismo carece de um
conceito comparavel, dado seu pressuposto de que a vida ética de
responsabilidade para com os outros e o florescimento individual estio
inextricavelmente entrelacados (Shun, 2004). Uma critica frequente do lado
ocidental é que o confucionismo falha em fornecer protegdo adequada aos
interesses legitimos de um individuo que podem entrar em conflito com os
interesses da comunidade. Por outro lado, alguns defensores da ética confuciana
criticam as moralidades focadas em direitos por ignorarem a natureza social dos
seres humanos e por retratar a vida humana numa concepgéo excessivamente
“atomistica” ou “individualista” das pessoas (por exemplo, Rosemont, 1986).
Contra aqueles que argumentam que o confucionismo nao protege o individuo o
suficiente, poderia ser respondido que o esquema confuciano de
responsabilidades para com os outros pode oferecer protecdes significativas
para o individuo e possivelmente aborda a necessidade humana de comunidade
e de pertencimento melhor do que os esquemas de direitos (Rosemont, 1991a,
2004). Uma outra critica do lado ocidental é que a dignidade do individuo n&o
pode ser honrada sem o reconhecimento dos direitos individuais. Foi respondido,
entretanto, que a dignidade pode residir na capacidade humana de participar da
vida de relacionamento distintamente humana e de viver de acordo com as suas
responsabilidades para com os outros (lhara, 2004). Além disso, é possivel que
os direitos em algum sentido possam desempenhar um papel na tradigao
confuciana, mesmo que tais direitos ndo sejam fundamentados na ideia do valor
moral independente do individuo autbnomo. Dentro dessa tradicdo, os direitos
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podem ser vistos como necessarios para proteger os interesses dos individuos
quando as relagdes corretas de cuidado se rompem irremediavelmente (Chan,
1999). Direitos no sentido de alegagbes justificadas a serem protegidas no
discurso de alguém, mesmo quando o protesto e o dissentimento contra a
autoridade podem ser justificados como conducentes a saude da comunidade
(Wong, 2004a). Méncio reconheceu um direito a revolugéo contra reis tiranicos
(1B8); além disso, ele aconselhou os reis a darem mais peso as opinides de seu
povo do que as de seus ministros e oficiais ao tomarem certas decisdes cruciais
(1B7). Xunzi reconheceu a necessidade de os subordinados expressarem seus
pontos de vista livremente aos seus superiores (Xunzi, “Zigong’, “Caminho do
Filho"). Se levarmos o raciocinio de Méncio e Xunzi um passo adiante, vemos a
necessidade de proteger um espago no qual eles possam falar livremente sem
medo de supressdo e, portanto, derivar um direito no sentido “ténue” do que
alguém tem sempre que este tiver alegagdes justificaveis sobre os outros para
assegurar a posse de coisas ou o exercicio de certas capacidades. (Este artigo
enfoca os direitos em relagdo ao confucionismo classico. Para uma discusséo
detalhada do discurso dos direitos no confucionismo dos séculos XVII e XVIII,
ver Angle, 2002). Por outro lado, deve-se ter cuidado com as simplificagdes
exageradas dos cddigos éticos ocidentais orientados para os direitos. A natureza
social das pessoas ndo & negada por todos esses codigos (das principais
teorias, apenas Hobbes parece ter uma visdo inequivocamente “atomistica” dos
seres humanos, mas Rousseau e Locke parecem n&o exigir tal visdo).

O fato de haver desenvolvimentos de cada tradigdo que os aproximam
uns dos outros pode sugerir que cada tradicdo poderia aprender com a outra.
Mesmo que nem todos os cddigos orientados para os direitos sejam
“atomisticos”, uma preocupagéo crescente com a cultura ocidental, conforme ela
realmente se desenvolveu na pratica, é a prevaléncia de um individualismo que
Tocqueville definiu como um “sentimento de calma e ponderagéo que dispde
cada cidaddo a se isolar da massa de seus companheiros e se retirar para o
circulo de familia e de amigos”, de modo que “com esta pequena sociedade
formada a seu gosto, ele deixa de bom grado a sociedade maior para cuidar de
si mesmo”. Tais pessoas, observou Tocqueville, “tém o habito de pensar em si
mesmas isoladas e imaginar que todo o seu destino estd em suas méos”. Eles
vém a “esquecer seus ancestrais” e também seus descendentes, além de se
isolar dos seus contemporaneos. “Cada homem é langado para sempre sozinho
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sobre si mesmo, e ha o perigo de ficar calado na soliddo do seu proprio coragéo”
(1969, p. 506, 508). Aqueles que estao impressionados com essa preocupagao e
a conectam com a desigualdade bruta na na¢do mais afluente do mundo fariam
bem em olhar para uma tradicdo que valoriza a maneira como prosperamos ou
esmorecemos dentro de comunidades especificas que nos alimentam ou nos
excluem. Ou considere um argumento intrigante de Bell (2008, p. 43-55) de que,
nas sociedades contemporaneas do Leste Asiatico, a importancia atribuida a
hierarquia social fornece uma saida para os membros ricos e poderosos dessas
sociedades se distinguirem, ao passo que em sociedades socialmente
igualitarias tais como os EUA, a principal saida é por meio do acimulo de
riqueza, e, portanto, a relativa igualdade econdmica das sociedades do Leste
Asiatico em comparagdo com as sociedades ocidentais tais como os EUA. Por
outro lado, uma tradi¢do dessas, que tende a valorizar a ideia de harmonia social
ao custo de proteger suficientemente os dissidentes que desejam apontar
abusos de poder ou pensamentos simplesmente ruins por parte das autoridades,
faria bem em olhar para outra tradigdo que n&o valoriza a harmonia social de
modo tao elevado, mas perdurou e € vigorosa.

Esses argumentos para maior compatibilidade entre as éticas chinesa e
ocidental ndo eliminam todas as diferengas significativas entre elas no tema dos
direitos. E possivel argumentar que, mesmo que esquemas de responsabilidade
sejam desenvolvidos e institucionalizados para fornecer prote¢do genuina a
individuos dissidentes, eles ndo podem fornecer tanta protecdo quanto
esquemas de direitos quando os interesses individuais ameagam seriamente os
interesses comunitarios ou sociais. E, se a ética ocidental as vezes fornece mais
protecdo ao individuo contra os interesses comunitarios ou sociais, isso poderia
ser visto como inaceitavel do ponto de vista confuciano. Uma postura possivel
sobre esses tipos de diferencas é a incomensurabilidade avaliativa. A postura é
que cada tradi¢do néo esta errada em enfatizar valores diferentes, que nenhum
julgamento de superioridade pode ser feito aqui. O argumento para isso pode
comecar com a alegagao de que cada tipo de ética enfoca num bem que pode
razoavelmente ocupar o centro de um ideal ético para a vida humana. Por um
lado, o bem de pertencer e contribuir para uma comunidade; por outro lado,
existe o bem do respeito pelo individuo, independentemente de qualquer
contribuicdo potencial para a comunidade. Seria surpreendente, prossegue o
argumento, se houvesse apenas uma maneira justificavel de estabelecer uma
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prioridade com respeito aos dois bens, mesmo quando levamos em conta as
formas justificaveis pelas quais as duas espécies de ética poderiam ser
aproximadas. Nessa visdo, a ética comparativa nos ensina sobre a diversidade e
a riqueza do que os seres humanos podem apreciar razoavelmente e sobre a
impossibilidade de conciliar tudo o que valorizam num unico ideal ético (por
exemplo, Wong, 1984; 1996).

As éticas daoistas sdo frequentemente citadas como exemplos
substancialmente diferentes da tradi¢cdo ocidental. Tanto a recomendagao de
Zhuangzi quanto a do Daodejing sobre o wuwei sdo casos em questdo. E uma
recomendacao de um estilo de agao que consiste em ser receptivo em vez de
agressivo, seguir pela retaguarda em vez de liderar na frente, acomodar-se em
vez de ser confrontador, e ser flexivel e pronto para mudar com a situagdo em
vez de ser rigido e operando a partir de principios gerais predeterminados.
Embora o tema da sintonia com o mundo esteja presente nas raizes das
tradi¢des ocidentais, nenhuma ética importante do Ocidente da ao ideal de
sintonia espontanea e sem esfor¢o a espécie de centralidade que o daoismo da
a ele e, de fato, Slingerland (2003) argumenta que o ideal de a¢do espontanea e
sem esforco que esta de acordo com a ordem normativa do cosmos é muito
importante para os primeiros pensadores confucianos. Ames (1994) traga o ideal
de wu-wei conforme ele é aplicado ao governo no confucionismo, daoismo e
legalismo.

Outro caso a favor da diferenga substancial em relacdo a tradigao
ocidental repousa no forte ceticismo da ética daoista sobre os beneficios das
distingdes conceitualizadas entre bom e mau, certo e errado. Porém, essa ética
faz recomendagbes que contribuem para levar para a frente um curso de vida.
No Zhuangzi, esse curso de vida envolve ndo levar a si mesmo e as suas ideias
tdo a sério. O capitulo dois contém uma anedota sobre macacos que ficaram
furiosos com seu tratador quando ele anunciou a politica de trés nozes todas as
manhds e quatro a noite. O tratador entdo anunciou uma mudanca: “quatro
nozes pela manha e trés a noite”, desta vez para grande deleite dos macacos.
Kupperman (1999) sugere que somos convidados a ver nossas proprias
preocupagdes urgentes a luz humoristica da preocupagao dos macacos sobre a
diferenca entre as duas politicas. Ao mesmo tempo, somos convidados a
questionar nosso préprio julgamento sobre os macacos. Por que pensar que 0s
macacos sao bobos se nossas preocupacdes urgentes podem parecer para
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alguma outra espécie de criatura da mesma forma que as preocupacgdes dos
macacos nos parecem? O curso de vida recomendado no Zhuangzi, entdo, inclui
a abertura para 0 que pode escapar as nossas atuais conceitualizagbes e
preconceitos. Somos convidados a ver que nossas conceitualizagdes do mundo
sao inevitavelmente incompletas e distorcidas. Tentamos ordenar o mundo
classificando suas caracteristicas em pares de opostos, mas 0s opostos no
mundo real nunca combinam perfeitamente com nossos opostos conceituais. Os
verdadeiros “opostos” escapam as nossas tentativas de separa-los de forma
limpida. Apesar de nossos melhores esforgos, eles trocam de lugar em nossos
mapas conceituais, borram e se fundem. E por isso que o capitulo dois do
Zhuangzi diz que o sabio reconhece um “isso”, mas um “isso” que também é
‘aquilo”, um “aquilo” que também é “isso”. A resposta apropriada as
inadequagbes de nossas estruturas conceituais é permanecer aberto ao que
essas estruturas distorcem ou escondem. No capitulo cinco, os homens que
tiveram seus pés amputados como puni¢do criminal séo desprezados pela
sociedade, mas nao por seus mestres daoistas, que veem o que eles tém de
valor. No capitulo um, Zhuangzi repreende seu amigo Huizi por ndo ver além do
uso comum e monédtono de algumas cabagas grandes. Huizi tentou usar uma
das cabagas como recipiente para &gua, mas era tdo pesada que ele ndo
conseguiu levanta-la. Ele entdo tentou fazer conchas a partir delas, mas eram
muito grandes e dificeis de manejar. Ele considerou as cabagas inlteis e as
esmagou em pedagos. Zhuangzi pergunta por que ele ndo pensou em
transformar a cabaga numa grande banheira para que pudesse flutuar entre os
rios e lagos, em vez de se preocupar porque era muito grande e dificil de
mergulhar nas coisas! “Obviamente, vocé ainda tem muito matagals vegetacdes
rasteiras na sua cabeca!” concluiu Zhuangzi. Ele ndo nega que os usos mais
comuns s&0 0S USOS genuinos para as cabagas, 0 que, de fato, sdo. Em vez
disso, 0 objetivo de Zhuangzi é limpar a vegetacéo rasteira de nossas cabegas e
obter uma visdo ampliada do que tem valor. Muito do valor da ética daoista
reside em suas adverténcias contra os efeitos restritivos dos cddigos éticos
convencionais, a visdo estreita que vem com o que, de outra forma, poderiamos
considerar integridade e dedicagdo admiraveis. O outro lado deste aviso é um
aspecto positivo intrigante: que h& uma maneira de prestar atengdo ao mundo
que nos permite “ver ao redor” de nossas conceitualizagbes estreitas, ver o que é
de valor que perdemos, mover-se com a fibra das coisas. Um dos problemas
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interpretativos centrais concernentes ao Zhuangzi em particular € como
reconciliar os temas céticos sobre os limites de nossos conceitos e teorias com
as recomendacfes para se viver de uma certa maneira, uma vez que as
recomendacfes sdo enquadradas com conceitos (para uma variedade de
interpretaces, ver Kijellberg; Ivanhoe, 1996; Hansen, 2003; Wong, 2005).

N&o é facil encontrar um analogo para alguém como Zhuangzi na
tradicdo ocidental. Existem alguns paralelos importantes nos epicuristas e
estoicos helenistas com certos temas em Zhuangzi. Assim como este [Ultimo],
eles enfatizaram a necessidade de aceitar o inevitdvel da vida humana, a
necessidade de refrear os desejos para alcangar a tranquilidade diante do
inevitavel e de se identificar com o mundo que torna possivel a aceitacéo e o
amortecimento dos desejos (Nussbaum, 1994). Por outro lado, ha contraste na
crenga estoica do logos como a base da ordem no universo. Existem paralelos
com alguns temas de Zhuangzi em Nietzsche: o ceticismo sobre a adequagéo de
nossas conceitualizagbes do mundo e do valor; as adverténcias contra as
moralidades convencionais como restritivas e a consciéncia de como a aplicagéo
do julgamento ético aos outros pode ser um meio de se afirmar poder sobre eles
(A Genealogia da Moral). Entretanto, a visdo de Zhuangzi possui uma
generosidade e inclusividade, um abarcamento dos humildes e rejeitados, que
parece um anatema para a celebracdo de Nietzsche do (ibermensch e seu
projeto de se transformar numa obra de arte. Nietzsche prop6e um desejo forte e
vital no coragéo desse projeto estético, em vez do amortecimento do desejo. Ele
representa uma espécie de individualismo radical que ndo encontrou um lar
conveniente na tradigdo chinesa (Solomon, 1995).

No budismo, especialmente no budismo Chan, também ha rejeigao dos
valores éticos convencionais como vacilantes e distorcidos (ver Hui Neng, Liuxu
tanjing e The Recorded Conversations of I-Hstian [As Conversagbes Registradas
de I-Hsuan]), e também uma percep¢éo de que se pode ficar sintonizado com o
mundo de modo a se mover com a sua fibra. Isso ndo é surpreendente, uma vez
que o budismo foi profundamente influenciado pelo dacismo na sua importagao
para a China. Entretanto, o budismo pode ter implicagdes especialmente
desafiadoras para a ética ocidental na sua énfase especial na eliminagdo do
soffimento e na maneira como explica o sofrimento, referindo-se ao apego
humano ao eu como entidade fixa do ego. Conforme notado acima, ao discutir a
conexao de Parfit com a visdo budista do eu, a compreenséo de que 0 eu ndo é
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uma entidade delimitada e discreta pode encorajar uma visdo muito mais
impessoal de si mesmo e de seus projetos e desejos. A preocupagao de uma
pessoa se amplia para toda a vida, e a pessoa amortece seus desejos de modo
a diminuir o apego aos cuidados e preocupagdes de si mesmo. Alguns podem
achar isso uma ética inaceitavelmente exigente. Pode parecer drenar toda
paixdo da vida, e requer que amortegamos 0 apego que temos ndo apenas por
nossos eus, mas também por outros que séo especiais. Essa reagdo negativa
pode se encaixar na caracterizagcdo de Kupperman (1999) de grande parte da
gtica ocidental como sustentando somente um altruismo limitado que permite
uma esfera privada de vida livre de exigéncias morais e na qual se da muito mais
peso aos cuidados e preocupagdes do eu e aqueles proximos ao eu. Entretanto,
como sugere a comparagao acima com Parfit, ha temas na filosofia ocidental que
se assemelham ao tipo de altruismo impessoal que o budismo nos impde.
Alguns utilitaristas tém defendido fortemente o tema de que cada qual conta
como um ao se calcular o que produz o maior bem, e eles derivaram desse tema
consequéncias desafiadoras para a questdo do que alguém deve estar
preparado para dar para aliviar o sofrimento de estranhos (ver Singer, 1972;
Unger, 1996), argumentando que o caminho pelo qual muitos nas nagdes
afluentes se satisfazem a si proprios e aos seus semelhantes é simplesmente
insuportavel num mundo de sofrimento difundido e severo. Alguns viram o tipo
de preocupacdo impessoal que o utilitarismo pode exigir como uma indicagéo de
que ele é inadequado para os seres humanos, que sao tdo fortemente parciais
para consigo mesmos e com os seus semelhantes (ver Williams, 1981; Wolf,
1982). O budismo pressiona pela possibilidade de que a preocupagao impessoal
seja humanamente possivel, e o fato de ser uma tradigdo vibrante e duradoura
com muitos praticantes comprometidos fornece algum suporte para a viabilidade
da preocupacdo impessoal como um ideal que é capaz de alegar a lealdade e
influenciar como o povo tenta viver sua vida (para uma referéncia ao budismo em
apoio a viabilidade de tal ideal, ver Flanagan, 2013).

4. Por que fazer filosofia comparativa, se isso é tao dificil?

O pecado mais 6bvio de fazer filosofia comparativa & assimilar outra
tradi¢do a nossa, importando irrefletidamente suposigdes, esquemas e agendas
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para a leitura dessa outra tradi¢do. Algumas vezes, o excesso de caridade (como
principio de interpretagéo) é insuficientemente respeitoso a distingdo da outra
tradi¢do. Existem perigos mais sutis. Se alguém € um dissidente das tendéncias
principais da sua tradicao caseira, ele fica tentado a encontrar outra tradi¢do que
“entendeu direito”. Isso € bom, desde que o desejo de encontrar outra tradigdo
nao leve a distorcdo ou simplificacdo dessa outra tradico (para discussdes
sobre tomar o confucionismo como representante da tradigdo chinesa como um
todo e tentar encontrar no confucionismo algo que pode ser percebido como
ausente na sua propria tradicdo, ver Hansen, 1992, 2004). O resultado é uma
espécie de “orientalismo” (Said, 1978) que esta virado de cabega para baixo, de
modo que o outro radical & agora superior.

Outro debate envolvendo esse tipo de possibilidade foi iniciado por
Goldin (2003) e posteriormente retomado por Slingerland (2013), que criticou
interpretagbes (por exemplo, de Ames, 1993; Jullien, 2007) que tomam o
pensamento chinés como sendo inocente ao compromisso com o dualismo
mente/corpo (que é implicitamente ou explicitamente considerado um erro
fundamental). Eles apresentam evidéncias histéricas e textuais para argumentar
que algum tipo de dualismo mente/corpo operou em muitos, sendo em todos 0s
primeiros textos chineses. Slingerland também apoia as suas conclusées com
andlises qualitativas e quantitativas destinadas a evitar a sele¢do enviesada de
trechos de textos guiados por preconceitos sobre o que ha neles. Ele usa
amostragem aleatéria focada em palavras-chave de passagens do corpus
pré-Qin de textos recebidos suplementados por textos arqueoldgicos
recentemente descobertos em Guodian. Goldin enfatiza que diferentes textos
revelardo diferentes visdes sobre o relacionamento entre mente e corpo,
enquanto Slingerland esta inclinado a pensar que os textos tendem a revelar a
crenga num “dualismo fraco” que ele acredita ser um universal humano. O
dualismo fraco fica entre um dualismo forte que postula uma distingao ontoldgica
entre mente e corpo, como a afirmagéo de Descartes de que mente e corpo sdo
substancias distintas sem nada em comum, por um lado, e um “holismo” forte
que ndo assevera diferencas qualitativas entre mente e corpo. O dualismo fraco
sustenta que existem diferengas funcionais e qualitativas entre mente e corpo
sem asseverar distincdes ontoldgicas. Slingerland menciona, algumas vezes, 0
“holismo fraco” como uma possivel quarta posigdo, mas a sua diferenca com o
dualismo fraco néo é clara.
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Raphals (2015) inclui explicitamente a Ultima como uma quarta posigao
e parece distinguir as duas posicdes intermediarias conforme elas enfatizam
mais ou menos a distingéo entre mente e corpo, notando que néo ha delimitagéo
firme entre os dois. A concepcdo de mente e corpo de Méncio parece cair em
algum lugar nessa zona intermediaria. Ele considera a mente (xin) como um
6rgéo do corpo cuja fungdo é pensar, e ela possui os quatro brotos da bondade.
Assim, portanto, existem distingdes funcionais e qualitativas que ele faz entre a
mente e o (resto do?) corpo, e a mente é certamente funcionalmente distinta,
mas € consistente com o que ele diz ao considerar a mente como composta do
mesmo material energético (gi) que compde o corpo. Na verdade, a metafisica
chinesa mais tarde passou a reconhecer comumente o qi como o material
universal do mundo. Por outro lado, como Goldin destaca, nada menos que um
texto de Zhuangzi fornece passagens que sugerem a possibilidade de mentes
desencarnadas, tais como a especulagéo de que um amigo moribundo pode em
seguida vir a ser o figado de um rato ou a perna de um inseto. Raphals destaca
muito o interesse e a variedade de caminhos pelos quais 0 pensamento chinés
antigo relaciona a mente ao corpo como jazendo ndo no contraste
dualista/holista, mas nos detalhes, tal como o corpo retratado como o recipiente
da mente, ou a mente sendo governante do corpo. Comparando ideias de textos
gregos e chineses, ela descobre que nem o dualismo nem o holismo sao
propriedades culturais de ninguém.

Os perigos de se ler em outra tradigdo as suposi¢des peculiares de
alguém, por um lado, e, por outro lado, excessivamente “outrificando-0” (mesmo
se for a servigo de dizer que estavam corretas) séo dificeis de se evitar, ou, pelo
menos, dificeis de se evitar ser acusado de cair nas presas deles. Ja é dificil o
suficiente dominar uma Unica tradigdo a ponto de evitar dizer coisas bobas sobre
ela. Os riscos valem a pena?

Uma razdo para se pensar assim € que a filosofia comparativa é um
exemplo de uma estratégia solida e sensata para se fazer filosofia. Ao se
enfrentar problemas dificeis, é simplesmente uma boa estratégia considerar uma
ampla gama de ideias duradouras e respeitadas relacionadas a esses
problemas. E claro que devemos ter cuidado com a possibilidade de que a outra
tradi¢do néo esteja realmente abordando 0 mesmo problema que nés, ou de que
esteja abordando somente parte do problema que estamos abordando. Mas
quando ha uma abordagem comum de um problema, nem sempre é o0 caso de
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que uma tradicdo deva ser julgada como totalmente certa e a outra como
totalmente errada. H& uma boa possibilidade de que cada tradigao tenha algo
perspicaz a dizer sobre algum aspecto do problema e que cada tradi¢do poderia
incorporar alguma coisa do que a outra tradigdo tem a dizer (ver Yu; Bunnin,
2001). Yu (2007) se apropria da concepcdo de Aristoteles do amigo como um
segundo eu, um espelho, pelo qual se pode conhecer melhor a si mesmo, seus
pressupostos ndo examinados, por exemplo. May Sim (2007) argumenta que a
metafisica da alma de Aristoteles fornece um eu substancial que é tanto
necessario quanto pressuposto pela ética da virtude de Conflicio. Ao mesmo
tempo, ela argumenta que a metafisica de Aristételes se inclina muito para um
individualismo que n&o motiva atencéo suficiente para as relagdes sociais
culturalmente carregadas exigidas pela sua propria ética de caréater e politica de
virtude, e, desse modo, a ética aristotélica poderia se beneficiar ao tirar do
confucionismo um reconhecimento da importancia ética da ceriménia e do
decoro. Quando alguém cruza as tradicdes na execugdo de tais estratégias,
existe a oportunidade de interagéo frutifera e influéncia mutua. Ja discutido
acima esta a oportunidade de interacéo frutifera entre tradi¢des orientadas para
os direitos e tradicbes, como o confucionismo, focadas no valor do
relacionamento e da comunidade.

Considere uma outra area de interagao potencial: quando uma tradi¢do
tao duradoura e sofisticada quanto a tradi¢do confuciana transborda de escritos
sobre a natureza da agéncia e da motivagdo humana e o problema de
desenvolver exceléncia e compromisso éticos, ndo se pode ignorar isso (para
retratos da tradicdo de pensadores confucianos e neoconfucianos sobre esses
assuntos, ver lvanhoe, 2000). O confucionismo ¢ o daoismo enfatizam a
necessidade de se prestar atencdo aos detalhes concretos da situagdo em
questdo e exibe um ceticismo saudavel sobre o poder do principio geral de
revelar que tipo de acdo é adequada a situagdo. O confucionismo exibe uma
apreciacdo pelo poder da comunidade, do costume, da convengdo e da
cerimbnia para ajudar a tornar vividas, concretas e significativas tais abstracdes
éticas como o amor, o respeito e o cuidado (Fingarette, 1972; Shun, 1993;
Kupperman, 2004). Ha muito a aprender a partir desses temas, especialmente se
a tradicdo caseira de alguém teve um forte foco por uma boa parte do periodo
moderno na deducdo de cima para baixo de julgamentos éticos especificos a
partir de principios extremamente abstratos. Ao mesmo tempo, uma apreciagéo
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pelo concreto e pelo culturalmente especifico pode obscurecer a possibilidade de
principios gerais e transculturais que ajudem a avaliar o concreto e culturalmente
especifico, e a tradigdo chinesa poderia se beneficiar da interagdo com a
ocidental (Cua, 1985). De fato, o caso de alguém a favor da existéncia de
principios transculturais se torna mais forte quando se mergulha em outra
tradi¢do e encontramos correlatos a temas importantes na sua prépria tradicao.
Flanagan (2017) identifica a teoria dos brotos morais de Méncio como a
antiga precursora da teoria da modularidade moral, um exemplo do qual esté a
teoria dos fundamentos morais de Haidt. Assim como Méncio sustentou que
existem no linguajar contemporaneo inclinagbes e intuicdes automaticas e
afetivo-cognitivo-conativas (levando a agdo), como nossa reagdo alarmada e
angustiada ao ver uma crianga prestes a cair num pog¢o, que poderiam se
desenvolver em virtudes morais (como o ren ou humanidade), entdo Haidt
teoriza que existem varios desses médulos ou “fundamentos” (Haidt parece um
pouco diferente de Méncio, mas um dos médulos de Haidt é “dano/cuidado ou
sofrimento/compaixado”) que formam as moralidades. Flanagan compara as
teorias de Méncio e Haidt, e descobre que cada uma possui um conjunto
diferente de pontos fortes e fracos. Por exemplo, a teoria de Méncio
corretamente ndo nos encoraja a pensar que 0s brotos, que comegam como
reagbes automaticas e intuitivas, permanecem desse modo. Um dos outros
brotos de Méncio é a capacidade de se fazer distingdes entre o shie o fei (é isso,
e néo é isso, onde o primeiro tem a conotagéo de aprovagédo e o segundo a
conotacdo de desaprovagdo), e isso se desenvolve na virtude do zhi ou
sabedoria. Parece que esse broto é a capacidade inata que forma a base do
raciocinio analégico e de outras espécies de reflexdo que de fato entram no
desenvolvimento dos outros brotos. Por exemplo, a compaix&o natural pode se
transformar em virtude da humanidade apenas quando aprendemos como cuidar
dos outros e responder ao seu sofrimento de modo apropriado. Flanagan acha
que essa €& a espécie correta de imagem. Se estamos falando de
desenvolvimento moral, 0 que comega como automatico e intuitivo deve evoluir
para alguma coisa que é guiada pelo conhecimento, pela reflexdo e pelo
raciocinio. Em contraste, a teoria de Haidt sustenta que os moédulos sobem todo
caminho até o topo, no sentido de que permanecem em grande parte
automaticos e intuitivos. Por outro lado, a teoria de Haidt mostra uma
sensibilidade bem-cuidada a possibilidade de que os modulos possam tomar
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diferentes formas em diferentes culturas e sociedades, que alguns modulos
possam receber maior énfase em algumas moralidades e que, de fato, diferentes
moralidades resultem de tal variagdo em énfase.

Finalmente, lembre-se do caso do ideal budista de preocupagéo
impessoal sendo trazido a luz num debate na filosofia ocidental sobre a
viabilidade de ideais de preocupagao impessoal. Isso ilustra 0 ponto de que a
filosofia comparativa pode ampliar o senso de possibilidade de alguém, neste
caso, da possibilidade humana. Isso & um beneficio em si.

A filosofia comparativa que é feita ao longo do eixo chinés-ocidental
pode prosseguir a partir de uma extremidade ou de outra, na tentativa de trazer a
luz conceitos, esquemas e perspicacias de uma tradi¢do para o projeto de fazer
progresso em questdes e problemas da outra tradigdo. Kwong-loi Shun (2009)
observou que houve uma assimetria na quantidade de trabalho feito nessas duas
diregbes possiveis. Ha muito mais trabalho feito que comeca a partir da
extremidade ocidental e trabalha em dire¢do a extremidade chinesa. Shun
questiona se hd uma boa fundamentagao intelectual para essa assimetria, visto
que a filosofia chinesa promete iluminar alguns aspectos da vida ética que ndo
sao tdo bem apreciados ou estudados na filosofia ocidental. A alternativa, como
Shun a coloca, é que “que n&o existe tal fundamentagdo e que a tendéncia
[assimétrica] &€ apenas um fendmeno coletivo explicavel em termos de
tendéncias historicas que aumentam e diminuem ao longo do tempo” (2009, p.
475). Ao especular sobre as possiveis explicacdes que exemplificam a segunda
alternativa de Shun, vale a pena nos lembrarmos de que as tendéncias da
filosofia costumam ser reflexos ou destilaces de tendéncias histdricas mais
amplas e dos equilibrios inconstantes de poder entre as diferentes regides do
mundo. Se assim for, podemos testemunhar uma corre¢do incipiente na
assimetria entre a filosofia chinesa e a ocidental.

Se tal tendéncia sociolégica é frutifera, isso € uma questdo para a
exploragdo filoséfica. Algumas vezes, o que se ganha por meio da investigagéo
comparativa comega com a compreensao de que 0s conceitos ou as distingdes
mais importantes que se tomou por certo como centrais para a investigacao
filoséfica ndo sdo considerados tdo centrais ou mesmo nao tém equivalentes
préximos em outra tradicdo filoséfica. Isso pode ainda levantar as questdes de
qual papel esse conceito estd desempenhando na primeira tradigdo, se a
segunda tradi¢do nao tem necessidade para esse papel e se isso implica alguma
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diferenca fundamental nas suas orientagdes em relagdo a vida ética. O trabalho
de Shun (2014; 2015) sobre as abordagens da raiva e do ressentimento e sobre
a auséncia de um conceito de perddo no confucionismo é um caso interessante
em questdo. A maneira como esse trabalho aponta para uma diferenga
fundamental na orientacdo em dire¢do a vida ética pode ser mais bem destacada
em comparagdo com a caracterizagdo do ressentimento de P. F. Strawson como
“uma reaco & injuria ou & indiferenca”. E um exemplo da classe de “atitudes
reativas” que se apoiam em e refletem uma expectativa de e demanda pela
“manifestagdo de um certo grau de boa vontade ou consideragéo por parte de
outros seres humanos em relagé@o a nés mesmos”; ou, pelo menos, “auséncia de
manifestagdo de desconsideragao indiferente” (2008, p. 15). O ressentimento,
entdo, esta baseado num senso do que é devido a si mesmo e pode ser
concebido como uma defesa do autorrespeito. O perddo pode ser concebido
como a renuncia ao ressentimento, e uma forma proeminente de perdao que se
estabeleceu no Ocidente estd baseada na ideia de que ele sb deve ser
concedido se o ofensor se arrepender. Shun aponta que os confucianos
geralmente consideram o ressentimento (yuan) como uma emog&o que alguém
deve superar. Embora a raiva possa ser apropriada como uma resposta ao
tratamento erréneo de alguém para com o eu, ela € adequadamente direcionada
para o tratamento errado, em vez de para o fato de que foi direcionada a si
mesmo e ndo a outra pessoa. Deve-se focar em determinar a resposta
apropriada indo adiante. Esse rebaixamento do estatuto ético do ressentimento
ajuda a explicar a auséncia de um equivalente em chinés classico para o perdéo,
especialmente a espécie que deve ser concedida apenas se o ofensor se
arrepender. O ressentimento ndo é considerado alguma coisa que alguém possa
suportar por direito a menos que o ofensor se arrependa. Shun enfatiza que a
atitude geralmente negativa em relagdo ao ressentimento no confucionismo ndo
implica uma falta de preocupagdo com o autorrespeito. A base para o
autorrespeito deve ser a moralidade das préprias agdes e carater, ndo como 0s
outros o tratam.

Existem concepgdes de perdao na tradigdo ocidental que estdo mais
préximas, em espirito ético, da ideia confuciana de que se deveria superar o
ressentimento, tais como aqueles que perdoam o ofensor para evitar a amargura
€ a raiva que consome a si mesma e buscar significado e propésito na luta para
prevenir mais transgressdes no futuro. Entretanto, € significativo que uma forma
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muito proeminente de perd&o ocidental seja a renlncia ao ressentimento, que,
por sua vez, é considerada apropriada e fica a deliberagdo de alguém renunciar.
Pode ser revelador da orientagdo ética subjacente que o foco esta no que os
outros devem ao eu e que a base do autorrespeito deve depender de como os
outros o fratam. O fato de estar focado no eu pode ser uma indicagdo do
individualismo ocidental, mas também é indiscutivelmente social de uma forma
que torna o autorrespeito dependente de como os outros o tratam. Nesse
sentido, o confucionismo expressa um espirito mais independente ao localizar a
base do autorrespeito na forma como o eu responde ao erro € ndo
principalmente ao que foi feito a si mesmo. A filosofia comparativa pode resultar
em comparagdes surpreendentes que requerem a qualificacdo das comparacdes
gerais usuais, como orientagdes individualistas versus sociais.

5. Hibridez como resultado do filosofar comparativo

Foi estipulado no inicio que a filosofia comparativa retne tradigdes
filoséficas que se desenvolveram em relativo isolamento umas das outras. E
hora de enfatizar o qualificador “relativo”. Uma suposi¢do comum daqueles que
fazem filosofia no ocidente hoje em dia é que ela teve suas raizes na Grécia.
Park (2013), entretanto, argumentou que a visdo mais comum no século XVIII
era que tudo comegou na India e/ou em Africa, que entdo a transmitiu para a
Grécia. E, como Van Norden (2017) aponta, os filésofos europeus que
encontraram o pensamento chinés no século XVII imediatamente o
reconheceram como filosofia. Os jesuitas, que eram profundamente treinados
em filosofia, produziram a primeira grande tradugéo dos Analectos para uma
lingua europeia e a intitularam Confucius Sinarum Philosophus (Conficio, o
Filésofo Chinés, 1687). Leibniz ficou muito impressionado com a maneira como o
Livro das MutagGes representa a estrutura do mundo por meio de um sistema de
linhas continua e aberta [---- / -- -], que ele acreditava ter uma semelhanga
incrivel com a sua invengéo da aritmética binaria, que se tornaria a linguagem
digital dos computadores.

As tradigbes chinesas e ocidentais podem estar atualmente
experimentando um periodo crescente de interagdo e influéncia matua. Wong
(2009) desenvolve uma teoria metaética extraida de formas contemporéneas do
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naturalismo filoséfico, de Hume, de Méncio e de Xunzi. Stephen Angle (2012)
define duas espécies de filosofia comparativa: (a) “filosofia global enraizada”
trabalha dentro de uma tradigao filoséfica viva particular de tal modo a estar
aberta a estimulos e perspicacias de outras tradi¢des filoséficas, e, por outro
lado, (b) o “engajamento construtivo”’, € uma abordagem que esta focada na
interacdo de estimulos e perspicécias entre duas tradigdes filosoficas vivas.
Angle exemplifica a abordagem enraizada pelo trabalho dentro da tradigdo
neoconfuciana e por estar aberta ao intercAmbio com outras filosofias,
primeiramente dentro da tradicdo estadunidense. Ao mesmo tempo, a sua
posicdo como fildsofo estadunidense permite que Angle foque na interagdo
mutuamente  enriquecedora entre a filosofia  estadunidense e o
neoconfucionismo. Joseph Chan esta fundamentado no pensamento politico e
ético confuciano, primariamente classico, e na filosofia politica anglo-americana
contemporénea. Ele se considera um estudioso confuciano no sentido de alguém
que se engaja na atividade de dar sentido ao pensamento confuciano e o
desenvolve, revisa e aprimora como uma tradigdo. Ao mesmo tempo, suas
propostas de melhorias da tradi¢do estdo relacionadas a um argumento mais
amplo de que a linguagem moderna da liberdade, dos direitos e da democracia
ndo deveria substituir e ndo substituird a linguagem tradicional da virtude, da
responsabilidade e do cuidado benevolente, mas, em vez disso, sera enriquecida
por ela (2013).

Hutton (2006), Sarkissian (2010) e Slingerland (2011) desenvolvem
respostas baseadas na psicologia moral confuciana e na ética da virtude para os
desafios montados por Gilbert Harman (1998-99) e John Doris (2002) para a
viabilidade da ética da virtude (como concebida na tradigdo ocidental). Um
contingente daqueles que trabalham na filosofia chinesa descobriu que suas
perspicacias sobre psicologia moral ressoam com descobertas recentes na
psicologia cognitiva e social, e na neurociéncia (ver Flanagan, 2017; Sarkissian,
2010; Slingerland, 2011; Wong, 2015a, 2015b; Cline, 2015; Bruya, 2015; Seok,
2017). Além das contribui¢des da psicologia moral confuciana, as perspicacias
contidas nos textos daoistas, como o Zhuangzi, ressoam com descobertas
recentes na psicologia cognitiva e na ciéncia cognitiva sobre as operagoes
intuitivas, autométicas e inconscientes da mente e do corpo (Slingerland, 2014;
Bruya, 2015; Wong, 2017).
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Como mencionado acima, Cline (2007; 2013) argumenta que as
perspicacias dos Analectos e de Rawls podem ser combinados para produzir
uma concepg¢do mais plausivel de como um senso de justica se desenvolve a
partir da familia. Mais recentemente (2015), ela argumentou que os confucianos
estavam corretos sobre a importancia critica das relagdes entre pais e filhos para
o desenvolvimento moral e bem-estar do individuo, e se conecta com as teorias
psicolégicas contemporaneas de desenvolvimento e os programas de bem-estar
social bem-sucedidos que buscam apoiar os pais que criam seus filhos.

Ao escrever sobre 0s conceitos de integridade e vulnerabilidade como
eles se aplicam aos primeiros textos confucianos, Ing fornece uma demonstragao
particularmente frutifera de como o filésofo comparativo pode configurar uma
relagdo dialdgica entre os textos e o inquiridor contemporaneo, de tal modo que
‘o texto molda as questdes que fazemos tanto quanto as questdes que fazemos
moldam nossas leituras dos textos” (2017, p. 10-11). “Integridade” & um termo
para o qual ndo existe prontamente equivalente traduzivel em chinés classico.
Ing primeiramente comenta isso de uma maneira familiar como inteireza e
integracdo, mas, em seguida, dependendo da ideia confuciana de que as
pessoas s&o, pelo menos parcialmente, constituidas por relacionamentos, Ing
propde que a integridade é entendida como uma relagéo social. O trabalho de
integracdo ndo é puramente interno, mas, também, é sobre cuidar de
relacionamentos atuais, bem como entrar em novos, que avancem o auto-cultivo.
A vulnerabilidade também tem o significado familiar de susceptibilidade a danos,
mas Ing o imbui com um sentido caseiro para certas anélises feministas e do
confucionismo: uma abertura e uma afetividade que vem com relacionamentos,
junto @ nossa incapacidade humana de predizer, controlar e saber
completamente aquilo para o qual estamos abertos e como isso vai nos afetar.
Nossa vulnerabilidade a danos € um dos pedagos que fazem a nossa vida valer
mais a pena. Porque 0s nossos relacionamentos s&o plurais e de diferentes
espécies, que somos vulneraveis a conflitos entre os seus requerimentos. Os
confucianos tém sido tradicionalmente muito preocupados com os conflitos
engendrados pelas tentativas de alguém para melhorar um mundo social e
politico repleto de corrupgdo e imoralidade. Uma postura proeminente em
relacdo a esses conflitos presentes em alguns dos textos confucianos mais
proeminentes, tais como o Méncio e o trabalho de Zhu Xi, é que uma
incapacidade para resolver tais conflitos deriva de uma falta de habilidade ou
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virtude. As anedotas sobre Shun que o rei-sébio disse em Méncio (citado na
secdo 2, acima) sdo apresentadas como modelos de resolugdo habilidosa e
virtuosa de conflitos de valores. Entretanto, uma postura alternativa em relagdo a
conflitos de valores também encontrada numa tradicao tdo rica e tdo diversa
como o confucionismo é que o mundo algumas vezes pode derrotar até mesmo
o melhor que pudermos juntar a partir de nds mesmos. Um confronto aparente
de valores particularmente impressionante, que resiste a harmonizagéo, € a
anedota de Shen Ming como dito pelo Han Shi Waizhuan. Shen Ming tornou-se
ministro de Chu. Inimigos capturaram e ameagaram executar 0 seu pai huma
tentativa de leva-lo a se voltar contra Chu. Conhecido pela sua filialidade, Shen,
nao obstante, decidiu atacar e derrotou os insurgentes, e seu pai foi morto.
Incapaz de suportar o fato de que ele ndo cumpriu os seus deveres de filialidade
enquanto manteve a lealdade a seu governante, Shen se matou. A tragédia
dessa situagao é agravada pelo fato de Shen Ming estar inicialmente relutante
em aceitar a posi¢do porque temia conflitos entre a lealdade ao governante e o
cuidado filial. Ele aceita apenas a insisténcia de seu pai para que o faca, em
parte porque ele com seu salério seria melhor capaz de apoiar seu pai. Um ato
de cuidado filial conduz assim a morte do pai por causa da lealdade ao
governante. Aquilo que é de maior valor para nés pode tornar nossa vida
impossivel. Uma concluséo tal ndo é infamiliar, é claro, mas o caminho que
tomamos para chegar a ela, por meio de um didlogo entre tradigdes, traz para
casa uma forca e vivacidade que demonstra o poder da filosofia comparativa.
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