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			Apresentação

			Antropologia do presente:
ensaios chineses contemporâneos

			João Cezar de Castro Rocha

			Uma data para o futuro

			No dia 15 de agosto de 1974, no Palácio Itamaraty, em Brasília, o chanceler brasileiro Azeredo da Silveira e o vice-ministro do Comércio da China, Chen Chien, formalizaram o início de uma nova era das relações bilaterais. Dito de modo menos oblíquo, em 2024 comemoram-se 50 anos da retomada das relações diplomáticas entre os dois países. A publicação de Montanhas e pescadores participa desse espírito de celebração e pretende projetar um novo momento no diálogo transcultural Brasil-China.

			Pedras e lenhadores: um projeto

			O título deste livro foi inspirado em ensaio de Zhao Tingyang, um dos mais destacados filósofos contemporâneos, cuja reelaboração do conceito de Tianxia (天下), despertou atenção em todo o mundo, e seus livros foram traduzidos para diversos idiomas. Tal como repensado por Zhao, esse conceito permite imaginar uma ordem política que inclua, pacificamente, “tudo sob o céu” (Zhao, 2021). Ideia de efeito revolucionário, o “sistema Tianxia” não somente considerou de forma pioneira a natureza como parte da história e da cultura, como também a incluiu na noção de “mundo”, que deixou de ser limitada a seres humanos. 

			O par de ideias-força “montanhas-pedras e pescadores-lenhadores” fornece o passaporte para o início de nossa viagem ao redor dos capítulos deste livro.

			(E, claro, o visto permite múltiplas entradas.)

			Montanhas e pedras simbolizam o inamovível e imutável, sinalizam o transcendente e o universal. Pelo contrário, pescadores e lenhadores esclarecem a condição humana em sua precariedade e transitoriedade. Pescadores não cultivam o solo, não buscam disciplinar o tempo, dividindo-o em etapas – da semeadura à colheita. Contentam-se com o que a natureza lhes oferece abundantemente nos inúmeros rios que emolduram a paisagem chinesa. Mas não se negligencie o papel civilizador dos lenhadores, alquimistas da madeira transformada em lenha e logo em fogo. Na reconstrução ímpar de Alberto Mussa (2021), o fogo constitui o núcleo narrativo básico do Homo sapiens. Literal e metaforicamente, foi à volta do fogo que a espécie principiou a fabular – tratando de seu roubo mítico e sobretudo de sua preservação. 

			O segredo dessa inesperada reunião conceitual exige que se valorize o que salta aos olhos: a conjunção aditiva. Devemos ler: montanhas-pedras e pescadores-lenhadores. A noção de Tianxia permite que se redimensione o alcance do gesto: em lugar do autoritário “ou”, no caráter inflexível da conjunção adversativa, o generoso “e”, na utopia inclusiva da conjunção que abarca “tudo sob o céu”. Trata-se de uma utopia pragmática – se a mescla parecer razoável.

			(Não se esqueça da importância do paradoxo na filosofia chinesa.)

			Abarcar tudo sob o céu é um propósito sem dúvida desmesurado, autêntica hybris, tarefa sobre-humana. Porém, de um ponto de vista concreto, tudo já está de fato sob o céu! Buscar formas pacíficas de coexistência é uma missão tanto idealista quanto sensata. Considerar esse duplo impulso é muito importante para a leitura dos ensaios aqui reunidos.

			O presente e seu fluxo

			Nos últimos anos, iniciativas relevantes têm promovido a cultura chinesa no Brasil, com um número crescente de publicações de alto nível. Portanto, Montanhas e pescadores não pretende ser um ato inaugural. Ainda assim, há um traço que merece ser sublinhado, qual seja, os capítulos deste livro apresentam o pensamento chinês contemporâneo, no fluxo das principais preocupações que moldam a universidade chinesa. No campo dos estudos literários e culturais, esta obra vale por uma fotografia panorâmica do estado da arte da pesquisa de ponta na área das Humanidades.

			A surpresa não será pequena para o público brasileiro. De imediato, na superfície dos textos, vem à luz a diferença por vezes radical. O uso pouco parcimonioso dos adjetivos chama a atenção, mas é indispensável ter em conta que tal emprego envolve os rituais de convívio e de cortesia típicos de uma civilização de cinco mil anos e, ao mesmo tempo, revela a força de que a palavra se reveste no dia a dia. A precisão de um adjetivo bem escolhido rivaliza com a maestria com que se pratica a caligrafia: idêntica exatidão do traço, a reclamar o treinamento de toda uma vida. 

			De igual modo, destaca-se a dicção dialética da prosa ensaística, na permanência deliberada do ritmo da conversação, com seus vaivéns, altos e baixos, hesitações e retomadas. Sem alarde, a escrita se metamorfoseia na inscrição do paradoxo numa forma de pensamento. Daí as constantes restrições que se impõem ao texto e a seu escopo, que correm em paralelo com as relativizações do argumento, como se a escrita fosse por definição o lugar da dúvida metódica.

			(Prepare-se para encontrar muitos emboras e talvezes. E outro tanto de verbos no subjuntivo.)

			Sem embargo, além da pura aparência, um admirável mundo nosso se descortina.

			Há obsessões estruturadoras da abordagem e da visão do mundo dos pesquisadores chineses que também constituem a nossa visão do mundo e abordagem. Aprofundar esse tópico é a forma mais produtiva de inaugurar uma nova era no diálogo transcultural Brasil-China.

			A posição relativa da produção artística e intelectual chinesa no sistema-mundo é tema permanente nos textos aqui reunidos. Dada a assimetria nada sutil que organiza o mercado internacional de bens simbólicos, uma professora chinesa, uma escritora brasileira, um autor chinês e um pesquisador brasileiro somente adquirem plena existência ao serem traduzidos para o inglês – passo incontornável para o reconhecimento na improvável República Mundial das Letras, na formulação célebre de Pascale Casanova (2002). Essa hierarquia intolerante, que naturalizamos como se fosse uma respiração artificial, forjou uma autêntica “angústia da traduzibilidade”, sintoma mais palpável do desejo nada obscuro de encontrar nosso rosto no espelho dos olhos do Outro, a quem conferimos autoridade suprema. Dilema tanto existencial quanto literário, expresso com potência insuperável no diálogo de dois personagens de Júlio César:

			Cassius

			Then, Brutus, I have much mistook your passion, 
By means whereof this breast of mine hath buried 
Thoughts of great value, worthy cogitations.
Tell me, good Brutus, can you see your face?

			Brutus
No, Cassius; for the eye sees not itself
But by reflection, by some other things.
(Shakespeare, 2012, ato I, cena II, p. 81, grifos meus).1

			A definição da identidade depende estruturalmente do olhar alheio para sua afirmação. Também somos o que aprendemos sobre nós mesmos a partir da percepção dos outros. Só o que nos é externo, “by reflection, by some other things”, assegura plenamente nossa subjetividade. Machado de Assis já o havia intuído muito antes de Freud, Lacan e Girard: no conto “O espelho”, a “alma interior” torna-se invisível sem o concurso da “alma exterior” – o verdadeiro fiel da balança. 

			No caso das culturas chinesa e brasileira, face à assimetria intransigente do mercado internacional de bens simbólicos, o dilema assume uma proporção coletiva e se refere à identidade da nação. Nessa circunstância, o impasse antropológico converte-se em urgência histórica. As veredas que aqui se descortinam levam longe. 

			Como reagir à assimetria e à hierarquização das relações internacionais? Isolar-se, contrariando o emblemático poema de John Donne, “No Man is an Island”? Redesenhar o mapa do Brasil e da China como inesperadas ilhas-continente e dedicar ao forâneo o desinteresse que há muito nos acompanha e assombra? Ora, no mapa da arte e do pensamento, essa peculiar Lei de Talião limitaria desnecessariamente nossa perspectiva. Seríamos como os franceses do século 19 ou os estadunidenses hoje em dia, ingenuamente convencidos de que o monolinguismo é um privilégio político, e não uma condenação existencial – projeção narcísica sem psicanálise à vista.

			(“A golden cage” – como um campus da Ivy League?) 

			Essa alternativa nunca foi uma possibilidade real, pois enfrentamos diariamente a pergunta dura de Nikolai Tchernichevski, Que fazer?. É fascinante perceber que respostas vizinhas foram desenvolvidas nas culturas chinesa e brasileira, sem que o vínculo tenha sido identificado, ou pelo menos teorizado.

			(Isto é, até a publicação de Montanhas e pescadores.)

			Eis o caminho forjado como reação à assimetria das trocas culturais: ampliar ao máximo o fôlego de leitura, estudar idiomas, familiarizar-se com o estrangeiro, desrespeitar deliberadamente limites e fronteiras; numa nota bem-humorada, andar à roda de uma biblioteca com um número sempre crescente de estantes. Não se trata de uma questão meramente quantitativa, mas da elaboração de complexas sínteses críticas de um repertório formado com base no trânsito entre o próprio e o alheio, o local e o global.

			Um autor como Mo Yan, laureado com o Prêmio Nobel em 2012, é famoso por ser um leitor voraz e um conhecedor profundo de diversas tradições: imagem perfeita do autor-leitor, que escreve com os olhos enquanto lê e cuja escrita também é a memória bem digerida de leituras prévias. Desenha-se uma linha de continuidade que associa Machado de Assis, Jorge Luis Borges e Mo Yan – e nem mencionamos Gabriel García Márquez, nome fundamental para a literatura chinesa contemporânea. 

			Em idêntico diapasão, o cinema chinês preocupa-se com sua projeção internacional, tanto na busca de prêmios críticos consagradores da produção local quanto na tentativa de ingressar no circuito comercial planetário da distribuição hollywoodiana de filmes. Descrição que bem poderia ser usada para definir as promessas e os impasses do cinema brasileiro no século 21. 

			Em mais de um momento, lemos os capítulos deste livro e nos damos conta de que estamos diante dos desafios que enfrentamos no Brasil – e desde sempre.

			(No compasso das duas culturas, nosso “desde sempre” equivale ao “ontem, quase hoje” no calendário chinês.)

			Surpreender esse vínculo é a primeira pedra da ponte cuja construção é a tarefa histórica decisiva dos dois países. Um futuro comum será tanto mais potente quanto mais sólida e rápida for a sua edificação. 

			Montanhas e pescadores é o fruto de uma colaboração com dois colegas: Chen Zhongyi e Ren Haiyan, destacados professores titulares e líderes de pesquisa. Ademais, Chen Zhongyi é autor de romances aclamados pela crítica e pelo público, além de grande especialista em literatura latino-americana. Nosso convívio ocorreu no âmbito da “Cátedra Xiaoxiang”, que tive a honra de receber na Universidade Normal de Hunan no período de 2021-2023. Demos então livre curso a um projeto utópico. Por que não imaginar uma série de livros numa via de mão dupla? O que nos impede de traduzir ensaios chineses para o português e textos brasileiros para o mandarim?

			Fomos, contudo, mais ambiciosos: não basta promover a tradução, embora esse seja um passo incontornável. Por que não inventar um circuito inédito de diálogo, que inclua China e América Latina? Por que não sonhar com um futuro próximo no qual colegas chineses e brasileiros desenvolvam projetos de pesquisa e articulem, desde nossa particular residência na terra, um novo quadro teórico de alcance transnacional?

			A tarefa não é fácil, muito menos óbvia, mas é exatamente por isso que não podemos mais perder tempo. 

			Referências
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			Shakespeare, William. Julius Caesar. Spevack. Marvin (Ed.). The New Cambridge Shakespeare. Cambridge: Cambridge University Press, 2012.

			Tingyang, Zhao. All Under Heaven: The Tianxia System of a Possible World Order. Berkeley: University of California Press, 2021. 

			Nota

			
				
					1	Em português: “CÁSSIO: Eu me enganei, então, completamente / Ao tentar decifrar o teu humor; / E, por isso, o meu peito soterrou / Altas cogitações, vastas ideias. / Diz, podes ver teu rosto, amigo Bruto? BRUTO: Não – pois o olhar jamais vê a si mesmo, / Exceto por reflexo, em outros seres” (Shakespeare, 2018, p. 48, grifos meus). 	

				

			

		



			Introdução

			Análise dos estudos literários estrangeiros ao longo de cem anos

			Che Zhongyi

			O ano de 2019 marcou o 70° aniversário da fundação da República Popular da China e o centenário do Movimento de Quatro de Maio. Ao longo de mais de cem anos de pesquisa em literaturas estrangeiras, não podemos deixar de reconhecer um fato fundamental: do ponto de vista acadêmico, as disciplinas de literatura estrangeira e literatura chinesa são duas faces da mesma moeda, e é difícil separá-las completamente.

			1

			Os líderes da Reforma dos Cem Dias, como Kang Youwei e Liang Qichao, propuseram a “reforma pela adoção de métodos estrangeiros”, herdaram o pensamento que defendia “a essência” e “a aplicação” dos “participantes do Movimento de Autofortalecimento” e se inspiraram no movimento de Renascimento da arte e literatura ocidental (que também propôs a “reforma pela adoção de métodos antigos”). Em 1898, Lin Shu traduziu La dame aux camélias, de Alexandre Dumas Filho, tornando-se a primeira apresentação independente da literatura estrangeira na China. Lin Shu, Yan Fu, Liang Qichao e Wang Guowei, entre outros, seguiram caminhos semelhantes. Durante a Reforma dos Cem Dias, Yan Fu e Liang Qichao defenderam que a reforma da literatura chinesa deveria ter como base as literaturas japonesa e ocidental. Yan Fu propôs os três princípios norteadores da tradução: “fidelidade”, “clareza” e “elegância”, e ele mesmo trabalhou como tradutor. “Fidelidade” e “clareza” são noções autoexplicativas em termos de tradução, ao passo que “elegância” não se refere apenas à linguagem, mas também aos critérios de seleção, ou seja, julgamento de valor e orientação estética. A teoria de Liang Qichao sobre a reforma da sociedade chinesa pela criação de novas ficções foi surpreendente e renovadora para seus contemporâneos. Wang Guowei, por sua vez, usou diretamente a teoria de tragédia de Schopenhauer para escrever seu comentário sobre O sonho da câmara vermelha – um dos quatro grandes romances clássicos da China.

			Em segundo lugar, destaque-se o Movimento de Quatro de Maio. Em relação a tal “movimento patriótico anti-imperialista e antifeudal”, a história do Partido Comunista da China o vê claramente como um marco na revolução democrática antiga e na revolução democrática nova, que influenciou diretamente o surgimento e desenvolvimento do Partido. Ao mesmo tempo, ele também é um marco na história do pensamento chinês. O Movimento de Quatro de Maio também é conhecido como Movimento da Nova Cultura. Se a Reforma dos Cem Dias foi inspirada em “aprendizado chinês como essência e aprendizado ocidental como aplicação”, o Movimento de Quatro de Maio é obviamente uma posição mais firme de “procurar nova voz em terra estrangeira” (palavras de Lu Xun). Além disso, o Movimento de Quatro de Maio assumiu a responsabilidade de “preocupar-se com o país e com a época”, em chave “anti-imperialista e antifeudal”, fortalecendo a natureza ideológica da literatura. Como um dos principais líderes do Movimento de Quatro de Maio, Hu Shi (1998, p. 192) afirmou, em sua crítica a Chen Duxiu, que este último fez três grandes contribuições para a “revolução literária” do referido movimento: primeiro, transformou “nossos jogos” em uma revolução literária, nas três principais doutrinas; segundo, conseguiu sintetizar a revolução ética, moral e política em um grande movimento; terceiro, sua determinação levou a uma grande colheita na revolução literária. Desde o Movimento de Quatro de Maio, a literatura estrangeira foi sistematicamente introduzida na China. Tal processo mudou rapidamente a ecologia cultural chinesa e a compreensão dos intelectuais chineses sobre a literatura, cumprindo a função de eliminar o velho e introduzir o novo, liderando essa tendência de abertura ao estrangeiro. Em seu ensaio “Como comecei a escrever romances”, Lu Xun (2005, v. IV, p. 525) escreveu: “Como o que eu procurava era provocar polêmica e rebelião, eu inevitavelmente tendia para a Europa do Leste, e por isso li muito sobre a Rússia, a Polônia e os pequenos países dos Bálcãs”. 

			La Jeunesse, revista mensal de ficção, e outras publicações usaram a literatura estrangeira para promover o pensamento científico, democrático e de independência nacional. Dessa forma, literaturas em inglês, francês, alemão, italiano e espanhol, assim como literaturas de nações oprimidas da Europa Oriental, foram apresentadas em edições especiais. Nos anos 1930, Lu Xun e Mao Dun criaram a revista Translation Monthly.1 Além da literatura realista ocidental, a emergente literatura modernista também foi introduzida na China, dando início a uma onda de poesia modernista em lugares como Shanghai. Desde Lu Xun, Guo Moruo e Ba Jin, até os poetas líricos representados por Feng Zhi e a nova escola de poesia liderada por Bian Zhilin e Mu Shiying, a literatura chinesa moderna foi amplamente influenciada pela literatura estrangeira e pela realidade chinesa. A maioria dos escritores chineses modernos também traduziu com frequência, pois como se diz sempre: “tradução e criação eram vistas como ‘duas armas à mão’”. Por isso, Lu Xun e Qu Qiubai debateram com Liang Shiqiu, Chen Yuan e outros sobre a tradução de literatura estrangeira. Em 1935, Lu Xun expôs seu ponto de vista em “O segundo esboço do ‘Sem Título’”, defendendo que “toda tradução deve levar em consideração dois aspectos: procurar torná-la fácil de entender, mantendo a riqueza original da obra” (2005, v. VI, p. 364-365).2 Qu Qiubai propôs a teoria da “precisão e fluidez” (1954, p. 391). Essas teorias foram desenvolvidas a partir da prática de tradução, e levantaram questões sobre o equilíbrio entre a “assimilação” e o “estranhamento” na tradução literária. A tradução e o estudo da tradução, assim como a publicação e a crítica de literatura estrangeira, impulsionaram fortemente a nova literatura chinesa, assim como a disseminação do idioma coloquial e do marxismo.

			Devido às necessidades da luta revolucionária e da iluminação do pensamento, a introdução da literatura estrangeira sempre enfatizou sua natureza ideológica. Lu Xun, em “Sobre a força da poesia diabólica”, inspirou os estudiosos da literatura estrangeira com sua perspicácia única e espírito combativo. Muitas das opiniões de Mao Dun sobre literatura estrangeira também se baseiam principalmente na função social e no valor ideológico. Os trabalhos temáticos – “Literatura ocidental”, de Mao Dun, “Literatura russa”, de Qu Qiubai e Jiang Guangci, “Características e breve história da literatura russa”, de Zheng Zhenduo, “História da literatura europeia”, de Zhou Zuoren, e “História da literatura grega”, de Wu Mi – foram alguns dos mais influentes textos escritos naquela época.3 Embora essas obras não possam ser consideradas estudos muito aprofundados, sua publicação não foi uma tarefa fácil. A introdução da literatura soviética e da literatura das nações oprimidas da Europa Oriental foi inicialmente atacada pela “Escola da Revisão Crítica” e depois ridicularizada por pessoas como Lin Yutang. A literatura soviética e a teoria da arte marxista também foram proibidas e perseguidas pelo governo nacionalista. Até mesmo os intelectuais de esquerda da “Sociedade da Criação” e da “Sociedade do Sol” ridicularizaram Lu Xun como “o Dom Quixote da China”. Lu Xun elogiou os tradutores da literatura soviética como ladrões de fogo à moda de Prometeu. Zheng Zhenduo (1922, p. 11) acreditava que “introduzir a literatura estrangeira na China, enriquecendo a literatura nacional com conteúdo mais abrangente e forma mais refinada, é uma grande contribuição que não pode ser ignorada”. Desde A fuga de Nora até Assim foi temperado o aço, muitos jovens entusiasmados foram inspirados pela literatura estrangeira a se juntarem à revolução ou à luta contra o Japão para salvar a China.

			2

			Desde o Movimento de Quatro de Maio, além dos líderes dos movimentos Nova Cultura e Nova Literatura, como Chen Duxiu e Lu Xun, uma grande quantidade de tradutores e estudiosos da literatura estrangeira se envolveu na criação literária. Entre eles estavam Hu Shi, Mao Dun, Zhou Zuoren, Liu Bannong, Zheng Zhenduo, Zhao Yuanren, Zhang Wentian, Xia Mianzun, Chen Wangdao, Li Jieren, Wang Luyan, Li Jiye, Guo Moruo, Cheng Fangwu, Yu Dafu, Tian Han, Ba Jin, Zhou Libo, Shen Congwen, Mu Dan, Ding Ling, Bing Xin, Ai Wu, Xiao Jun, Xiao Hong, Duanmu Hongliang, Lu Ling, Feng Zhi, Zhou Yang, Fu Lei, Bian Zhilin, Li Jianwu, entre muitos outros. Essa lista poderia continuar indefinidamente. Vale a pena mencionar que Li Jianwu fez uma crítica séria à obra de seu amigo Ba Jin, a “Trilogia do Amor”, em que, apesar de reconhecer o significado social da obra, afirmou que a falta de estilo era lamentável (Liu Xiwei, 2005, p. 1-16).4 Em resposta, Ba Jin respondeu ativamente. Essa disputa literária – que durou quase seis meses – chamou a atenção do mundo literário contemporâneo, mas não destruiu a amizade dos dois amigos. Da mesma forma, as críticas de Fu Lei a Zhang Ailing eram perspicazes e até mesmo elegantes. Ele usou Balzac e Tolstói como coordenadas críticas e acreditava que “Fechadura dourada”, de Zhang Ailing, não só narrou com astúcia como também tornou os personagens deslumbrantes sob o impulso do desejo. Por sua vez, “Amor na cidade decaída” só teria cores brilhantes, perdendo sua espinha dorsal. Quanto aos contos posteriores, como “Correntes interligadas”, seu conteúdo era pobre, restando apenas o talento do próprio autor (Xun Yu, 1944).5 Tais críticas, mesmo lidas hoje, ainda deixam um impacto duradouro e admirável. Isso porque uma grande literatura não apenas tem estilo e habilidade, mas também pensamento e espiritualidade. Em outras palavras, o escritor deve ser capaz de mergulhar profundamente na sua essência e observá-la além de seus limites, o que exige que os escritores tenham uma experiência profunda e uma visão afiada da vida e da sociedade da época. E, claro está, talento: tais fatores são indispensáveis.

			Vale a pena destacar que, durante esse período, os tradutores, escritores e críticos frequentemente agiam como uma única entidade, criando assim um ambiente ativo de crítica na cena literária. Embora a antiga tradição ainda não tenha sido de todo superada, muitos críticos e escritores podem ser considerados amigos que debatiam sob a perspectiva da pluralidade das de pensamento, concretizada na ideia das “Cem Escolas de Pensamento”.

			3

			Após o estabelecimento da Nova China, a tradução e pesquisa de literatura estrangeira alcançaram um novo patamar. Especialmente no campo de pesquisa, a primeira década pode ser dividida em três fases. Os primeiros quatro ou cinco anos foram um período de preparação. Naquela época, os estudiosos de literatura estrangeira nem sempre estavam familiarizados com o marxismo-leninismo e o pensamento de Mao Zedong. Portanto, enquanto participavam do movimento de reforma ideológica inicial dos intelectuais em geral, foram obrigados a estudar a visão marxista da arte e da literatura, começando com o discurso do presidente Mao Zedong, na Conferência Literária e Artística de Yan’an. Além disso, para trabalhar com literaturas estrangeiras, eles precisavam aprender com a experiência dos colegas soviéticos. Portanto, muitos deles aprenderam russo para ler diretamente as obras originais relevantes e até mesmo traduziram obras de história da literatura estrangeira de estudiosos soviéticos. Após esse período de preparação, entre 1955 e 1956, o Comitê Central do Partido propôs o chamado “avanço à ciência”. A política dos “Dois Cem” (ou seja, “deixar cem flores florescerem e cem escolas de pensamento competirem”) também foi lançada, e a pesquisa em literaturas estrangeiras entrou em uma fase de desenvolvimento, com um grande número de resultados de pesquisa publicados sucessivamente. No entanto, o trabalho acabou de adquirir alguma experiência e os resultados ainda não haviam sido revisados quando o Movimento de Retificação começou, em 1957. No ano seguinte, o Movimento de Crítica Acadêmica foi rapidamente lançado, e “algumas ideias acadêmicas remanescentes da classe capitalista” na pesquisa de literatura estrangeira foram criticadas. Ao mesmo tempo, contudo, Lu Dingyi, que era o ministro da propaganda do Partido Central, propôs a importação de um conjunto de obras clássicas de literatura estrangeira. Em seguida, começou o trabalho das três séries de coleções de livros: “Coleção de Livros de Literatura Estrangeira Clássica”, “Coleção de Livros de Teoria Marxista da Arte e Literatura” e “Coleção de Livros de Teoria Clássica da Arte e Literatura do Ocidente”. Com o passar do tempo, houve alguns ajustes nos títulos das séries, mas a pesquisa em literatura estrangeira em torno das três séries foi amplamente desenvolvida. Em 1964, de acordo com as instruções de Mao Zedong, o Instituto de Literatura Estrangeira foi estabelecido e assumiu o projeto dessas três séries de livros. Isso estabeleceu as bases para a construção do assunto de literatura estrangeira na Nova China e também para o desenvolvimento e a prosperidade da literatura chinesa.

			Em geral, o movimento da nova literatura, liderado por Lu Xun, certamente prestou muita atenção à literatura estrangeira, mas, em termos de pesquisa, embora houvesse alguns pontos brilhantes nas décadas de 1920 a 1940, eles não foram sistemáticos.6 A necessidade especial da ideologia e da construção socialista levou a um recomeço da pesquisa em literatura estrangeira na China no início da fundação da Nova China, e a União Soviética socialista naturalmente se tornou o modelo. Tratava-se de aprender do irmão mais velho soviético e seguir em frente pelo caminho do realismo socialista, sem dúvida foi a única maneira de pesquisar literatura estrangeira na China nos anos 50 do século 20. Além de rapidamente introduzir o pensamento artístico e literário de Marx, Engels, Lênin e Stalin, estudiosos chineses também traduziram e apresentaram uma série de teorias artísticas e literárias escritas ou traduzidas por estudiosos soviéticos, como Vissarión Belinsky, Nikolai Chernyshevsky e Nikolai Dobrolyubov, enquanto realizavam introduções e pesquisas sobre literatura russa e soviética, e também alguma literatura ocidental. Além de elogiar a literatura da União Soviética, também se condenou o Ocidente naquela época. A revisão e reflexão dos dez anos em 1959, enquanto se aprenderam as literaturas soviética, leste-europeia, bem como o espírito de luta na literatura revolucionária da Ásia, da África e da América Latina, criticou em diferentes graus outras literaturas e outros métodos de pesquisa. Em primeiro lugar, houve críticas à teoria humanista ocidental; em segundo lugar, houve uma ênfase excessiva na natureza política da literatura. No entanto, é digno de nota que, na época, a pesquisa em literatura estrangeira, embora tenha passado por dificuldades, acumulou muita experiência para a literatura e cultura da China, introduzindo muitos pontos de vista e métodos. Além disso, é importante notar que a pesquisa em literatura estrangeira não foi completamente dominada pelo pensamento de extrema esquerda. Um exemplo disso é a crítica a Yao Wenyuan, que em “A descrição do amor na literatura clássica ocidental vista a partir de O vermelho e o negro” (1958) generalizou precipitadamente e rejeitou completamente a literatura clássica ocidental. Alguns companheiros na comunidade literária estrangeira se levantaram firmemente contra essa crítica.

			A partir de 1960, a divergência entre a China e a União Soviética se tornou pública. A literatura soviética foi então definida como revisionista, e a ideologia da extrema esquerda começou a se espalhar no campo de estudos de literatura estrangeira da China, com o núcleo da ideologia sendo a “luta de classes como o conceito-chave”. Foi também em 1960 que, ao mesmo tempo que criticava o revisionismo, a comunidade chinesa de estudos de literatura estrangeira rotulou a literatura ocidental, em geral, como imperialista ou ideóloga da burguesia. O projeto Três Séries de Livros liderado diretamente pelo Departamento de Propaganda, entrou em um estado de estagnação.

			Por razões históricas bem conhecidas, a pesquisa em literatura estrangeira entrou em declínio devido à deterioração das relações sino-soviéticas e à interferência da ideologia de extrema esquerda, até o fim da “Revolução Cultural”. Durante mais de uma década, a literatura estrangeira foi reduzida aos rótulos de “revisionismo” e “capitalismo”, com apenas algumas exceções que se tornaram ferramentas políticas simples. A pesquisa foi completamente paralisada e interrompida. Daquele período a 1977, a pesquisa em literatura estrangeira entrou em estado de paralisia, mas o notável é que, mesmo durante a década de turbulência, a literatura estrangeira tornou-se um fluxo vibrante de transmissões orais, manuscritos e edições não oficiais de “livros amarelos”.7

			4

			Em 1978, a Terceira Sessão Plenária do 13o Comitê Central do Partido Comunista da China trouxe um grande impulso ao país. O trabalho de pesquisa em literatura estrangeira foi novamente iniciado em larga escala. As Três Séries de Livros foram retomadas, e o estudo da literatura de diversos países e épocas floresceu como nunca, com resultados incontáveis em história da literatura estrangeira, história da literatura nacional e obras de escritores clássicos. Desde o realismo tradicional até as vanguardas, do modernismo ao pós-modernismo, várias correntes de pensamento em pesquisa em literatura estrangeira surgiram. Se a literatura estrangeira e a pesquisa em literatura estrangeira não tivessem surgido diante de nós como uma explosão, a literatura chinesa não teria sido capaz de deixar rapidamente a “literatura de cicatrizes” e rapidamente desenvolver-se em “literatura de busca de raízes” e “literatura de vanguarda”. Na verdade, a reforma chinesa da década de 1980 foi lenta e gradual, e por si só não foi suficiente para impulsionar um movimento literário semelhante. No entanto, naquela época, a presença da tradução, da pesquisa e da ampliação do horizonte literário na China era muito maior do que em outros momentos de “reforma e abertura”, o que em certa medida promoveu o desenvolvimento da literatura chinesa no fim da década de 1980, permitindo sua rápida integração ao mundo. Aqui, o cinema desempenhou um importante papel mediador. E as definições dos estudiosos chineses sobre o modernismo ocidental (como a ideia de “parcialidade profunda” e “profundidade parcial”, entre outras) são consideradas clássicas. Ao mesmo tempo, se a teoria literária estrangeira não tivesse surgido de maneira significativa em nosso meio, a literatura chinesa não poderia ter se livrado rapidamente da transformação múltipla da política e estética, evoluindo para uma situação de pluralidade e tolerância mútua que vemos hoje. Deve-se dizer que, desde os anos 1990, a reforma em nosso país ainda é lenta e gradual, e seu sistema econômico de mercado não foi estabelecido de uma só vez. Mas nossa literatura e teoria literária já participaram da “globalização” e do “carnaval” do pós-modernismo. Essa conquista é muito maior do que em outras áreas. As críticas dos estudiosos chineses sobre a literatura e a cultura pós-modernas (como a ideia de “substituir a absolutidade relativa pela relatividade absoluta”, entre outras) são profundas.

			Sem dúvida, nos últimos 40 anos de “reforma e abertura”, a grande quantidade de literatura estrangeira que entrou na China não apenas teve um impacto sem precedentes no cenário literário chinês como também desempenhou um papel pioneiro no rompimento de restrições, fornecendo referências e suporte para o movimento de libertação intelectual do país e exercendo um papel catalisador, direto ou indireto, na criação literária, na cultura e até mesmo na “reforma e abertura”. Além disso, as discussões em torno do humanismo, de certa maneira, lançaram as bases para a ideia de “colocar as pessoas em primeiro lugar”. Em 1978, Zhu Guangqian, um defensor da arte e da literatura estrangeira, escreveu “Introdução geral dos comentários sobre o humanismo e a natureza humana, escritos pelos literatos e artistas burgueses ocidentais, do Renascimento ao século 19”, publicado na revista Linha de Frente das Ciências Sociais. Isso iniciou as primeiras discussões. Embora no princípio o debate tenha sido limitado a questões de natureza humana e de classe, logo ele se expandiu para incluir a discussão sobre humanismo e alienação. Em 1983, o “Discurso sobre humanismo”, de Zhou Yang, então vice-ministro do Departamento de Propaganda do Comitê Central, causou forte impacto na Escola Central do Partido. Naquele ano, foram publicados mais de 700 artigos de discussão sobre questões de humanidade, humanismo e alienação. Isso sem dúvida foi um acerto de contas sobre a traição aos direitos humanos e a vida durante a “Revolução Cultural”. Dois anos depois, a discussão esquentou novamente e incorporou múltiplos elementos, como o existencialismo e o modernismo. Embora a negação da luta de classes com o humanismo seja um pouco unilateral, discussões como essas aproximaram a China da comunidade internacional em questões de compreensão de essências humanas e direitos humanos, desempenhando um papel importante no fomento desses valores e conhecimentos. Tais debates também forneceram espelhos e referências indispensáveis à construção do sistema de valores essenciais do socialismo. Especialmente nos últimos 40 anos, a tradução e o estudo da literatura estrangeira enriqueceram muito a vida cultural e espiritual do povo chinês, promoveram o desenvolvimento e a prosperidade da própria literatura chinesa e criaram condições para que os escritores chineses alcancem novos patamares. 

			No entanto, ao olharmos para os 70 anos de estudo de literatura estrangeira, não podemos deixar de reconhecer dois fatos principais: preliminarmente, nos primeiros 30 anos, basicamente seguimos o modelo soviético e, portanto, negligenciamos a tradição literária e cultural do Ocidente; além disso, alguns anos foram ainda afetados por uma tendência de pensamento extremamente “esquerdista”. Nos últimos 40 anos, assimilamos o modelo ocidental e, portanto, em certa medida, abandonamos algumas das excelentes tradições e paradigmas acadêmicos que deveriam ter sido mantidos. Além disso, a situação de escolher qualquer coisa, digerir tudo sem discernimento e copiar cegamente resultou em uma mistura nada produtiva. Claro, trata-se de uma maneira de examinar as coisas de uma perspectiva ampla, mas a situação concreta é muito mais complexa. Como disse Feng Zhi, com a força de um provérbio, “parece que sempre vivemos na negação, mas há também afirmação na negação”. Posteriormente, a construção de um sistema disciplinar de literatura estrangeira com influência internacional ainda é uma tarefa árdua e longa. Pode-se dizer, sem exagero, que a reflexão e a síntese ajudam não apenas a esclarecer as experiências e lições da disciplina em si mas também a construir uma escola de literatura estrangeira com base em nossas próprias necessidades e para o nosso uso. Isso será muito benéfico para avançar as ciências humanas chinesas com influência mundial, construir uma civilização espiritual socialista com características chinesas e criar uma comunidade humana com um futuro compartilhado, à maneira de círculos concêntricos.

			É necessário destacar que o resultado da desconstrução pós-modernista é a substituição da absolutidade relativa pela relatividade absoluta. Assim, a verdade objetiva relativa é eliminada, e até mesmo desaparece a noção básica de certo e errado, bem e mal. “A cada milha um costume diferente, a cada dez milhas um dialeto diferente” torna-se a norma. Então, o clamor é constante e sempre se fala em carnavalização, multiplicidade e ficcionalidade. Quem se beneficia mais desses “três princípios de ausência” (ausência de centro, padrão e consenso)? Talvez seja o capital. Independentemente da intenção dos desconstrucionistas, o efeito prático da onda de desconstrução foi não só a dissolução dos limites entre o verdadeiro, o bom e o belo e o falso, o mau e o feio, mas também a ameaça às ideologias e à coesão nacional de alguns países. No entanto, o suposto “choque de civilizações” é, em última análise, um conflito de interesses, e a afirmação de que “os direitos humanos estão acima da soberania” só poderia ter surgido na era das empresas multinacionais.

			Na era pós-moderna, as obras clássicas são as primeiras a serem atacadas e se tornarem objetos de desconstrução. Assim, são forçadas a “desaparecer” ou são desmembradas. A chamada “teoria do fim da literatura” também foi proposta nesse contexto. Em vez de se referir à criação literária em si, ela é usada para subverter a compreensão e os valores tradicionais. Portanto, a reconstrução dos clássicos tem algum significado nesse contexto.

			É precisamente com base nessas razões que o Instituto de Literatura Estrangeira da Academia de Ciências Sociais da China iniciou, em 2004, o Plano de Pesquisa da História Acadêmica da Literatura Estrangeira e incluiu o projeto no 11o Plano Quinquenal da Academia de Ciências Sociais da China no ano seguinte, e mais tarde o listou como um projeto editorial muito relevante no 12o Plano Quinquenal e no 13o Plano Quinquenal. Trata-se de uma série de livros de pesquisa voltada para a pesquisa acadêmica. Seu surgimento marca um novo passo além das Três Séries de Livros anteriores do Instituto de Literatura Estrangeira e significa que a pesquisa em literatura estrangeira em nosso país começou a realizar uma avaliação mais sistemática da fragmentação e do niilismo acadêmicos após a onda da desconstrução.

			O Plano de Pesquisa da História Acadêmica da Literatura Estrangeira se baseia na realidade nacional e contemporânea, seguindo as ideias de “partir de mim e centrado em mim”, utilizando o materialismo histórico para investigar os autores e movimentos clássicos da literatura estrangeira, tanto na diacronia quanto na sincronia. A primeira e a segunda séries consistem em 16 monografias acadêmicas e 16 traduções correspondentes, respectivamente. A primeira série abrange Cervantes, Goethe, Hugo, Conrad, Pound, Gorki, Sholokhov e Hemingway, enquanto a segunda série inclui Pushkin, Tsvetaeva, Dickens, Hardy, Fitzgerald, Saul Bellow, Zola e Ryūnosuke Akutagawa. A terceira série é composta de monografias acadêmicas e coletâneas de pesquisa sobre Shakespeare, Balzac, Tolstói, Dostoiévski, Tagore, Chaucer, a Bíblia e As mil e uma noites.

			A revisão e pesquisa da história acadêmica ou das disciplinas não só atende à necessidade de revisitar o passado para avançar no conhecimento como também é a maneira fundamental de aperfeiçoar o pensamento acadêmico e, finalmente, enfrentar o futuro: resumir a experiência, aprender com os erros e pavimentar o caminho para o desenvolvimento acadêmico do futuro. Nesse sentido, o projeto acadêmico promovido pela Academia de Ciências Sociais da China é necessário e oportuno, e terá um grande impacto no desenvolvimento acadêmico da China e na formação dos Três Grandes Sistemas.8 

			O secretário-geral Xi Jinping apontou que não devemos seguir o caminho fechado e rígido do passado, nem o caminho perigoso de mudança oportunista, e que devemos “não esquecer o fundamento, incluir o forasteiro e enfrentar o futuro” (ou “três princípios”). Essa é a direção do desenvolvimento da cultura socialista com características chinesas na nova era e, naturalmente, também é a direção do desenvolvimento da pesquisa em literatura estrangeira em nosso país.

			Coda

			Em resumo, embora tenha havido uma reviravolta no mundo, após a “reforma e abertura”, isso forneceu inspiração para a liberação de pensamento e para a retificação de equívocos. A tradução e a pesquisa da literatura estrangeira prosperaram como nunca antes, com uma quantidade incontável de traduções e resultados de pesquisa, até mesmo produzindo impressionante efeito-escala no mercado e impulsionando a transformação da literatura chinesa tanto em termos políticos quanto estéticos. Não se pode negar que a pesquisa da literatura estrangeira nesse período claramente seguiu o paradigma ocidental, abandonando em grande parte algumas das excelentes tradições e posições acadêmicas que deveriam ter sido mantidas. Vale a pena refletir, em particular, que o passo direto da comunidade de tradutores e pesquisadores de literatura estrangeira na China em direção à cena literária chinesa gradualmente diminuiu, e até mesmo apareceram fenômenos de abandono gradual da matriz literária chinesa e de tradução e pesquisa por si só. Isso claramente contraria o espírito do Movimento de Quatro de Maio e faz com que a pesquisa da literatura estrangeira se desvie da orientação básica de “partir de mim e centrado em mim”. Em segundo lugar, prevalece o que chamo de “textualismo”. Essa forma de crítica frequentemente negligencia o contexto histórico e social da obra, seguindo a metafísica pós-moderna de que “fora do texto, não há nada”. Em terceiro lugar, a crítica literária não mais usa a dialética e não leva em consideração os múltiplos aspectos. Assim, não recebem mais a devida atenção nem as questões mais genéricas, como o pensamento, nem as mais detalhadas, como o estilo do escritor. A mudança da obra para “texto” parece ser apenas uma pequena mudança de nomenclatura, mas na verdade tem grande impacto no pensamento acadêmico. Minha pergunta é: onde está o centro nesse círculo muito amplo?

			Nos últimos anos, destacam-se a profunda incorporação dos conceitos de “Quatro Confianças”9 e a preocupação com a “comunidade humana com um futuro compartilhado à maneira de círculos concêntricos”. Mencione-se ainda a ideia de “Dois Prós”,10 que se torna cada vez mais importante para o reconhecimento do setor de tradução e pesquisa de literatura estrangeira na China. Um grupo de obras de qualidade, que se baseiam nos “Três Grandes Recursos”11 e nos “Três Princípios” começaram a emergir, dedicados à reavaliação dos clássicos e à construção dos “Três Grandes Sistemas”.
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Notas

			
				
					1	No início do verão de 1934, Mao Dun chegou à residência de Lu Xun e mencionou que a revista Literatura havia publicado duas edições especiais sobre literatura estrangeira, o que estimulou o entusiasmo dos colegas para ensejar traduções. Lu Xun achou então que era necessário fundar uma revista de tradução. Mao Dun também tinha essa ideia. Mais tarde, quando discutiram sobre a publicação de Tradução, Lu Xun disse: “O editor deve ser Huang Yuan; coloque o nome dele para o público, mas na verdade eu serei o editor principal”. Em 16 de setembro, Tradução foi lançada em Shanghai. Seu conteúdo se concentrou na tradução da literatura realista estrangeira, dando também importância à criação e crítica. Em setembro de 1935, Tradução, contudo, foi interrompida. Em março do ano seguinte, a revista foi retomada (com nova numeração), e Lu Xun escreveu um ensaio intitulado “Palavras de retomada”. Em junho de 1937, devido às turbulências da época, Tradução teve que encerrar a publicação após a 4ª edição do terceiro volume, com um total de 29 edições publicadas. Durante a publicação de Tradução, o trabalho de Lu Xun foi fundamental. Xu Guangping mencionou, em “O último dia”, que o professor ainda se esforçou para ler os anúncios publicados sobre Tradução nos jornais no dia anterior à sua morte. Em 1953, com a forte promoção do governo central, Tradução foi retomada, com Mao Dun como editor-chefe. Em 1959, Tradução foi renomeada Literatura Mundial.

				

				
					2	Para aqueles que defendiam a ideia de “preferir fluidez à precisão”, Lu Xun propôs enfaticamente a teoria de “tradução direta”, ou seja, “preferir precisão à fluidez”.

				

				
					3	Ao mesmo tempo, a literatura chinesa, que não tinha registro histórico, começou a ter história e consciência disciplinar, embora o primeiro registro de história da literatura chinesa tenha sido escrito por um russo.

				

				
					4	“Liu Xiwei” é um pseudônimo de Li Jianwu.

				

				
					5	“Xun Yu” é um pseudônimo de Fu Lei.

				

				
					6	Talvez apenas os estudos literários da Rússia e da União Soviética sejam uma exceção. Nas décadas de 1930 e 1940, os estudiosos chineses atingiram um nível muito alto de estudos sobre escritores russos e soviéticos, como Belinsky, Chernyshevsky e Dobrolyubov, Tolstói, Gorki, entre outros.

				

				
					7	Em 1963, a Editora de Escritores publicou uma série de livros “para referência interna e crítica”, especialmente obras literárias ocidentais. As capas desses livros eram quase sempre amarelas ou cinzentas, daí o nome “livros amarelos” ou “livros cinzentos”. Durante a Revolução Cultural, esses livros foram transmitidos clandestinamente.

				

				
					8	Sistemas disciplinar, acadêmico e discursivo, com características e estilo chineses. 

				

				
					9	Confiança no caminho, na teoria, no sistema e na cultura do socialismo, com características chinesas.

				

				
					10	A literatura e a arte devem estar “a serviço do povo, a serviço do socialismo”.

				

				
					11	Recursos do marxismo, recursos da excelente cultura tradicional chinesa e recursos das ciências filosóficas e sociais estrangeiras.

				

			




		
			[image: teorias]
		



			História, montanhas e águas e 
pescadores e lenhadores

			Zhao Tingyang

			No artigo “A interpretação do simbolismo dos pescadores e lenhadores”, Zhang Wenjiang (2010, p. 184-195) utiliza pescadores e lenhadores como “símbolos” dos filósofos chineses. Isso implica uma questão filosófica profunda, que permite explorar outros conceitos importantes, especialmente “história” e “montanhas e águas”. Nesse texto, o autor se propõe a analisar a história, as montanhas e águas e os pescadores e lenhadores como conceitos filosóficos, a fim de compreender como um mundo espiritual enraizado na história constrói sua transcendência.

			Um mundo espiritual enraizado na história

			A história é a base do mundo espiritual chinês, e isso parece ser um consenso entre muitos estudiosos, além de ser uma compreensão representativa da tradição. Como diz o ditado, “os seis clássicos1 são todos registros históricos”. A razão pela qual um mundo espiritual enraizado na história se torna uma questão que requer análise é que esse mundo espiritual lida com questões metafísicas de maneira única. Um mundo espiritual enraizado na história deve responder às questões metafísicas que o pensamento possa levantar além da historicidade com uma estrutura de pensamento ao mesmo tempo limitada pela historicidade. Deve, assim, responder à infinitude com seus próprios limites. Mais especificamente, a história é um mundo com um limite de tempo, ou seja, um mundo com uma “historicidade” específica, cujo escopo é claramente menor do que o escopo infinito, seja teórico ou lógico. Isso significa que um mundo espiritual enraizado na história, limitado pela visão histórica, deve ser capaz de compreender o infinito através do finito; caso contrário, não conseguirá responder às questões inevitavelmente levantadas pelo pensamento que envolvem o infinito ou a infinitude. E, se não puder responder a questões finitas ou infinitas, o pensamento não pode estabelecer uma forma de metafísica e acabará se rendendo à religião devido às limitações de suas capacidades. O pensamento deve ser capaz de responder às questões de finitude e infinitude, ou ficará preso em situações efêmeras e contingentes, deixando as questões fundamentais para a religião. O mundo espiritual enraizado na história mantém com sucesso sua integridade intelectual sem precisar de outro mundo espiritual baseado em Deus para responder às questões de finitude e infinitude. 

			Basear-se na história não é comum para o mundo espiritual, mas sim uma estrutura de pensamento única. Para a maioria das civilizações, é a religião que serve como base para o infinito. No mundo do infinito e do ilimitado, aqueles que não conseguem encontrar respostas primeiro imaginam e recorrem à ajuda dos deuses imortais, pois, por sua imortalidade, devem saber a resposta para todas as perguntas. Estabelecer um mundo espiritual baseado na história é o maior ato de coragem do ser humano. Quando o mundo humano se torna o cerne das questões ontológicas, o mundo dos deuses se torna dispensável e, mesmo que exista, é um mundo alternativo que pode ser ignorado. Assim, o mundo histórico é o verdadeiro mundo duradouro, enquanto o mundo dos deuses e espíritos é apenas uma construção fictícia. Pode-se dizer que um mundo espiritual baseado na história é, estritamente falando, a única forma de humanismo. O pensamento baseado em conceitos ou lógica, como o pensamento da Grécia Antiga, embora tenha a infinitude metafísica, não pode estabelecer um mundo espiritual concreto em virtude da falta de substancialidade dos conceitos. Portanto, acaba cedendo ao mundo dos deuses. Em contraste, a história é um mundo concreto e, portanto, autossuficiente em termos de realidade. Pode-se dizer que a história é a única base do humanismo. Nesse sentido, enfrentar o infinito com uma existência limitada é um gesto corajoso e, ao mesmo tempo, um ato criativo. Sem dúvida, o tempo é infinito e a história é limitada, e a comparação entre os dois é impossível. O tempo pode até ser limitado (de acordo com teorias contemporâneas da física), mas ainda assim ele apresenta uma enorme vantagem assimétrica sobre a história. Então, qual é a razão que faz com que as pessoas ousem responder ao tempo com a história? Ousam comparar os livros históricos com as montanhas eternas? Ousam usar a experiência humana para enfrentar questões transcendentais?

			Desde Chen Mengjia, Zhang Guangzhi até Li Zehou, todos perceberam que, no processo de formação do mundo espiritual chinês, houve uma transformação do wuísmo2 para o registro histórico. Foi essa transformação que estabeleceu o mundo espiritual com base na história; como resumiu Li Zehou, o mundo espiritual chinês é baseado na “tradição do wu-historiador”3 (Chen Mengjia; Zhang Guang, p. 85; Li Zehou, 2015, p. 13-21). Falar de tradição significa que, embora os assuntos abordados pelo wu e pelo historiador pertençam a domínios divinos e humanos distintos, deve haver uma coerência entre eles, caso contrário, não poderíamos falar de tradição. A chave aqui deve residir na confiança na experiência direta; pode-se dizer que é uma crença empirista: fora da experiência não há verdade.4 Desde o Neolítico até a dinastia Xia e Shang,5 embora tenha havido o “tabu da comunicação com o céu” durante esse período, apenas o wuísmo desregrado foi proibido; não se eliminou o wuísmo “oficial” regulamentado, e o wuísmo ainda era o método de responder a questões relacionadas ao futuro, à finitude ou à infinitude. Os antigos chineses valorizavam a síntese da experiência “eficaz” na prática do wuísmo, mas não estabeleceram uma fé transcendental em que acreditassem mesmo sem a eficácia – ainda não se sabe como essa forma de empirismo surgiu.

			Há muitos registros de adivinhação nos fragmentos de escrita em ossos oraculares, o que é uma evidência da preservação e síntese da experiência de adivinhação. Além disso, é fato que, após milênios de práticas wuísta, não surgiu uma religião “madura”. Isso sugere que os antigos consideravam a experiência comprovada da prática wuísta uma evidência da fatalidade do destino, em vez de acreditar cegamente em uma fé absoluta que não pudesse ser questionada em princípio ou em teoria. Não havia princípios a priori, sendo a eficácia o princípio. Essa atitude racional empirista é o que Li Zehou chama de “racionalidade prática”. Embora não tenhamos material suficiente para explicar por que os antigos chineses tendiam à racionalidade prática “desde tempos imemoriais”, os fatos apontam nessa direção. Em resumo, com base na atitude da racionalidade prática, houve a possibilidade de transição da síntese da experiência wuísta para a síntese da experiência humana, do wuísmo que domina a experiência de adivinhação para o registro histórico que domina a experiência dos assuntos humanos. No entanto, essa longa transformação ainda requer uma razão revolucionária.

			Foi a conquista de Shang pelo rei Wu da dinastia Zhou que se tornou o evento decisivo para tornar a história a base do mundo espiritual. A dinastia Zhou agia com virtude e benevolência em relação ao povo, recebeu muita assistência e conseguiu derrotar Shang. Esse contraste forte abalou a credibilidade do wuísmo e estabeleceu o status da história como base. No entanto, a dinastia Zhou não aboliu a supremacia do destino celestial, mas enfatizou que o destino invisível deveria ter uma prova visível para ser eficaz. Falar palavras vazias, como “destino”, é apenas uma afirmação sem fundamento: a confirmação do apoio popular como prova visível do destino é essencial – isso é praticamente a única prova convincente, enquanto outras evidências, como fenômenos celestiais e terremotos, podem ser interpretadas subjetivamente: “Seguir o caminho do céu e se adequar às aspirações do povo” (Clássico das mutações, Ge, Tuan), “O que o povo deseja, o céu certamente seguirá” Ou: “O céu observa o que o povo observa, o céu ouve o que o povo ouve” (Clássico de história, Tai Shi). O princípio Zhou de “seguir o céu e responder ao povo” foi tanto uma revolução filosófica quanto teológica, inaugurando a tradição do pensamento da unidade entre o céu e o homem, ao mesmo tempo que estabeleceu a tradição humanista baseada na história. O pensamento da dinastia Zhou refletiu o caminho celestial como o caminho humano, a virtude superior sendo validada pela virtude humana, a consulta ao céu se transformando em consulta ao homem, e a experiência wuísta se voltou assim para a experiência histórica. Nesse sentido, pode-se dizer que o princípio da unidade entre o céu e o homem teve início na dinastia Zhou, embora sua explicação tenha ocorrido mais tarde, no período dos Estados Combatentes ou na dinastia Han.

			Se não houvesse o princípio da unidade entre o céu e o homem, não seria possível que o homem se adequasse ao céu, nem seria possível que a história respondesse ao tempo. Isso é o maior mito sobre a natureza humana (assim como Deus é o maior mito divino), e esse mito da natureza humana estabeleceu a imortalidade da história na Terra, brilhando ao lado da imortalidade da natureza. Embora a imortalidade da história – em um sentido metafísico ou em termos de fatos concretos – ainda seja limitada e finita, incapaz de se comparar com a imortalidade da natureza, o legado dos registros históricos não pode rivalizar com a permanência das montanhas eternas. No entanto, o mundo espiritual baseado na história abriu caminho para uma questão metafísica significativa: o mundo além do humano, mesmo que seja infinito e ilimitado, não é significativo, pois, sem a presença humana, não há palavras, e sem palavras, não há significado. A imortalidade da natureza é a imortalidade sem resposta e, embora seja eterna, não constitui uma questão intelectual. As montanhas eternas, além do legado dos registros históricos não têm significado: são apenas uma existência física Não só as montanhas, mesmo Deus seria sem significado sem a presença humana. Aqui, podemos descobrir a essência do mundo espiritual baseado na história: embora a história seja limitada, ela é o fundamento de todo o existente em termos de significado espiritual. A finitude da história é suficiente para lidar com a infinitude do tempo, assim como um intervalo limitado de 1 a 2 pode corresponder aos números naturais infinitos.

			A história, embora seja específica, não é um conceito puramente físico; pelo contrário, é um conceito que engloba tanto o físico quanto o metafísico: a história é mais fundamental que o tempo. Nesse sentido, a existência em si não constitui uma questão na ontologia, mas sim uma premissa dada, enquanto história torna a existência uma questão significativa. Portanto, “ser” só se torna uma questão ontológica que requer reflexão quando é igual a “fazer”; caso contrário, é apenas uma tautologia da existência em si – a existência em si mesma é como é, tudo permanece igual, apenas quando o tempo se torna concretizado como história, a existência se torna uma questão extraordinária. Na metafísica da história, o registro histórico coexiste com as montanhas. Assim, a história não é apenas história, mas também filosofia e fé, com dimensões duplas de mundo intelectual e mundo espiritual, ou seja, a natureza dual de unificação entre o caminho celestial e o caminho humano.

			As montanhas e águas são um lugar transcendente na terra

			A natureza é originalmente una, mas para os seres humanos é dividida em céu e terra, sendo sua imagem primordial uma percepção natural de “coberto por cima e apoiado por baixo”. O ser humano entre o céu e a terra também é parte da natureza. Para o ser humano natural, o céu está além do alcance humano, é a parte transcendente da natureza. O caminho celestial em si é desconhecido, só pode ser intuído, e os seres humanos só podem compreendê-lo indiretamente por meio do caminho humano. O caminho humano está presente na história humana, então os seres humanos intuem a vontade celestial através da historicidade da história.

			A natureza humana faz parte da natureza, mas ainda assim sua singularidade está no fato de que a natureza humana é contraditória, ou seja, é inconsistente consigo mesma e contém elementos autodestrutivos. A natureza humana pode negar a si mesma de forma “natural”. A questão-chave aqui é que os desejos egoístas naturais de um indivíduo são uma negação dos desejos egoístas naturais dos outros, e, consequentemente, o próprio indivíduo é inevitavelmente negado pelos outros. Se cada pessoa for negada enquanto nega os outros, então a humanidade como um todo é negada. Portanto, o problema primordial do ser humano não é como promover a natureza humana, mas sim como salvar o ser humano. A genialidade de Confúcio está em descobrir que “benevolência” é a questão fundamental do ser humano. A essência da “benevolência” não é uma emoção natural (a compreensão de Mencius estava um pouco desviada), mas sim a vontade de se tornar um ser humano, como diz: “Eu desejo a benevolência, é quando a benevolência é alcançada” (Os analectos, Shuer). “Benevolência” significa a vontade de corresponder reciprocamente, transcendendo a vontade pessoal, é a vontade geral do ser humano, construindo assim relações de respeito mútuo. Se a vontade pessoal não pode transcender os desejos egoístas, é apenas “Eu desejo o que eu desejo” em vez de “Eu desejo a benevolência”. Pode-se dizer que “Eu desejo a benevolência” é a qualificação para ser humano. No entanto, a maioria das pessoas parece teimosamente não ser benevolente, e o confucionismo não encontrou uma solução para o problema de “ser humano, mas não ser benevolente”. Não se trata de uma falha exclusiva do confucionismo; na verdade, até agora, nenhuma teoria ou sistema conseguiu resolver o problema de “ser humano, mas não ser benevolente”. Aqueles que são benevolentes, se não “flutuassem no mar”,6 só podem experimentar a vontade firme das montanhas e a adaptabilidade fluente da água na sensação de “desfrutar das montanhas e das águas”.

			A complexidade do ser humano é a complexidade da história. A vida e a história pertencem à terra. O mundo espiritual baseado na história direciona o olhar do pensamento do céu para a terra, e, assim, todos os problemas devem ser resolvidos na terra. Os seres humanos têm o direito a usar a terra, e a interferência humana transforma a terra em um lugar humano, onde a sociedade é construída. A experiência social tem vantagem em termos de realidade, mas também tem suas limitações em termos de transcendência. No entanto, por que é necessário ter transcendência? Qual é o significado da transcendência? Se ela faltar, o que de essencial e indispensável faltará para a vida? Uma coisa é evidente: para a vida ou para o pensamento, a falta de transcendência significa a falta de constantes, onde tudo se torna variável e incerto. A ausência de constantes significa a falta de qualquer base imutável e confiável, resultando apenas em um fluxo de consciência sem pensamento. Do mesmo modo, sem transcendência a vida se resume a instintos ou comportamentos cegos, perdendo sua essência. Portanto, o propósito do ceticismo não é duvidar de tudo, mas sim buscar fundamentos indubitáveis, e é nesse sentido que reside seu significado profundo.

			Embora os assuntos no mundo e o pensamento estejam sujeitos a mudanças constantes, ambos requerem o chamado princípio da imutabilidade em meio às mudanças: a transcendência. Se a existência se limitasse à sobrevivência, tudo se resumiria a necessidades básicas, como comida e prazer e a transcendência não seria necessária. No entanto, uma existência carente de transcendência seria apenas uma sobrevivência vazia, sem se tornar uma verdadeira experiência de vida. Qual é o significado da transcendência? Ora, a transcendência é o próprio significado, onde reside o sentido da vida. Aqui, o termo “sentido” não se refere ao referente da análise filosófica ou ao significado do signo linguístico, mas sim a uma intencionalidade existencial, isto é, à razão fundamental pela qual algo existe como tal, como o ser humano enquanto ser humano, a vida enquanto vida, a civilização enquanto civilização. No que diz respeito à existência humana, a transcendência é precisamente o significado pelo qual a vida se torna vida.

			Embora a sociedade em si não possua transcendência, nem todas as pessoas na sociedade estão desprovidas de transcendência. Todas as ações heroicas que envolvem sacrifício pessoal têm uma dimensão transcendental, e até mesmo eventos cotidianos podem ter essa qualidade, como a promessa de Jibu.7 Apenas o funcionamento geral da sociedade não possui transcendência, conforme diz: “No mundo, todos se agitam em busca do próprio interesse, todos se empenham para alcançar benefícios” (Registros do historiador). É difícil encontrar transcendência na sociedade. A natureza, ainda não socializada ou não afetada pelos assuntos humanos, mantém sua transcendência. O Tao8 se manifesta na natureza, como se diz: “O Tao segue a natureza”. A natureza é uma forma de existência no sentido ontológico, não apenas uma paisagem, não apenas um objeto a ser observado, mas um local de procura e dedicação, um lugar não para conhecimento, mas para a existência. A natureza abrange o tempo no espaço e o espaço no tempo, é uma existência em constante evolução, uma existência infinita e ilimitada, portanto, contém todo o significado do Tao, mas é um significado que os seres humanos não conseguem compreender e captar completamente, tornando-a, por isso, transcendental. Então, além dos céus majestosos, onde podemos encontrar a natureza desprovida de assuntos humanos? Onde reside a transcendência da terra?

			A natureza desprovida de assuntos humanos e dotada de transcendência é representada pelas montanhas e águas. No entanto, nem todas as montanhas e águas apresentam essa característica transcendental; enquanto socializadas, são chamadas de “rios e lagos”, ou “jianghu”.9 As pessoas costumam associar o “jianghu” como um espaço antissocial ou anti-institucional, mas, na realidade, o jianghu é outra forma de instituição fora do sistema oficial: uma forma de organização social, semelhante à máfia. Portanto, o jianghu não possui transcendência; pelo contrário, é um lugar perigoso. Além disso, a utopia do Jardim de Pêssego, imaginada por Tao Yuanming, embora seja um lugar isolado do mundo, também não é um lugar transcendental. As pessoas dentro da utopia do Jardim de Pêssego podem não conhecer a história das dinastias Qin, Han, Wei e Jin, mas ainda assim é uma sociedade secular, talvez uma sociedade harmoniosa, onde a vida é simples, focada apenas em criar filhos e em suprir as necessidades básicas. Contudo, a simplicidade não é sinônimo de transcendência. Na realidade, somente aqueles que conhecem o mundo, o pensamento e a história mais complexos têm a capacidade de transcendência. Pode-se dizer que a transcendência da complexidade é a única transcendência significativa, enquanto a simplicidade quase vazia não tem nada para transcender. Um monge idoso levantando um dedo10 talvez seja transcendente (ou talvez não), mas um jovem noviço fazendo o mesmo certamente não transcende nada.

			As montanhas e águas que não estão envolvidas com assuntos humanos e que podem ser usadas para observar a história são o lugar transcendente, que não são sociedade nem sistema, mas sim um espaço de pensamento que não pertence à história, mas está sempre junto com ela. Quando as pessoas vão para as montanhas e águas, são apenas visitantes; mesmo que sejam eremitas que lá residam por muito tempo, são apenas pessoas que residem temporariamente nas montanhas e águas: ninguém pode possuí-las. As montanhas e águas pertencem à natureza em sua essência, e apenas no aspecto do direito de uso pertencem aos visitantes afortunados. De acordo com a tradição real, montanhas famosas, rios, lagos e mares “não podem ser doados”, pois pertencem ao imperador. Essa forma de “propriedade” é apenas um tipo de direito de uso ou direito de administração, enquanto o direito de propriedade essencial das montanhas e águas pertence apenas à natureza. A natureza, por ser rica em tempo, transcende a história, e é por isso que as montanhas e águas são imortais, são um lugar capaz de observar o nascimento e a morte dos assuntos humanos com uma medida imortal.

			Dentro do conceito das montanhas e águas, há outras duas formas de montanhas e águas surreais. Uma delas é o lendário paraíso dos imortais. De acordo com a descrição de Gan Chunsong (1998, p. 115-133), inclui 36 céus, três ilhas e dez continentes, dez grandes cavernas celestiais, 36 pequenas cavernas celestiais, 72 terras abençoadas e assim por diante, com destaque para a montanha Kunlun e as Três Montanhas Sagradas. A famosa montanha Kunlun é uma existência simbólica, não correspondente à montanha Kunlun real, não devendo, pois, ser confundida. As montanhas e águas onde os imortais residem são lugares imaginários, assim como suas vidas são vidas imaginárias. Eles não apenas não são afetados pelos assuntos humanos como também geralmente não interferem nos assuntos humanos. Embora as montanhas e águas dos imortais sejam surrealistas, não são transcendentes, pois a vida surreal dos imortais surpreendentemente possui uma ordem semelhante ao mundo secular. Os imortais pertencem a um sistema hierárquico semelhante ao mundo humano e recebem tratamentos em diferentes níveis. O significado de ser imortal e viver eternamente reside apenas no desfrute eterno dos prazeres mundanos. Os imortais são apenas uma forma diferente de existência mundana, sem relação com a transcendência.

			Por outro lado, as montanhas e águas na poesia e na pintura se aproximam um pouco mais da transcendência, sendo uma outra forma conceitual pertencente aos poetas e artistas. As montanhas e águas criadas por poetas e artistas muitas vezes têm protótipos reais, mas são dotadas de surrealismo por meio da imaginação. Os poetas e artistas não são os pescadores e lenhadores que se preocupam com a história; pelo contrário, eles usam as montanhas e águas para se distanciarem do mundano, a fim de se aproximar da transcendência. Se as montanhas eternas não são contrastadas com o registro histórico, as montanhas e águas perdem seu conteúdo transcendente, tornando-se apenas uma paisagem ou uma expressão de estado mental, pura estética sentimental. Os jardins que recriam as montanhas e águas diretamente expressam de maneira mais evidente o sentimento pela natureza. Em resumo, tanto as montanhas e águas dos imortais quanto as paisagens artísticas tentam se aproximar da transcendência de uma maneira surrealista, mas o surrealismo não é, em última análise, a transcendência. 

			As verdadeiras montanhas e águas, aquelas que podem ser livremente acessadas e não são de propriedade exclusiva, não requerem isolamento nem ilusões, mas possuem diretamente a transcendência. Elas supõem uma existência imutável perante as turbulências da história. O florescer e o declínio de dinastias, o sucesso e fracasso das famílias, a substituição de talentos, a acumulação e dispersão da riqueza, a transformação dos rostos jovens em cabelos brancos, a conquista e a perda de glórias, se forem medidos pelas montanhas eternas, são todos eventos efêmeros. Daí, as montanhas permanecem imutáveis, enquanto a história é a mudança dos assuntos humanos. As montanhas e águas são a liberdade da natureza e são a manifestação do Tao. Os assuntos humanos surgem do Tao e têm como objetivos engrandecer o Tao, tal como diz o ditado “o homem pode engrandecer o Tao” (Os Analectos, de Confúcio, Duque Ling de Wei). A natureza é o Tao original, e transcender os assuntos humanos é retornar ao Tao. Somente quando ao se reconhece que o Tao é a essência de todas as coisas pode-se retornar ao Tao. As montanhas eternas antes da história não têm significado: testemunhar a história é o que confere transcendência.

			Uma vez que as montanhas e águas se separam da sociedade e se tornam lugares de transcendência, a terra adquire uma riqueza mundial devido à sua divisão, onde existem territórios de luta e também territórios de transcendência. Essa terra pertence tanto aos heróis quanto aos estrangeiros não relacionados aos heróis (estudiosos, monges, eremitas, pescadores, artistas), também conhecidos como pessoas de fora do mundo (embora hoje sejam todas pessoas comuns). Os heróis agem nos territórios de ação, enquanto os não heróis narram nos territórios de não ação, e essa distinção. Hoje, as montanhas permanecem inabaláveis como rochas, e a história também permanece, mas aqueles que entram e saem das montanhas e águas são apenas turistas, assim elas se tornaram sociedade, perdendo sua transcendência, e não há mais estrangeiros como pescadores ou lenhadores entre as montanhas e águas. No entanto, Zhang Wenjiang acredita que os pescadores e lenhadores como “símbolos” sempre coexistem com a civilização. 

			Recordamos as montanhas e águas, mas descobrimos que, como lugares de transcendência, têm seu próprio processo de formação, não sendo assim desde tempos imemoriais. No início, a sociedade era pequena, e a construção social era a questão central da civilização, enquanto as montanhas e águas eram vastas, pertencendo a terras selvagens a serem exploradas, ainda não se tornando lugares de transcendência espiritual, mas simplesmente locais de subsistência. Os elogios às montanhas e águas encontrados no Clássico da poesia mostram que, antes de serem atribuídas a um significado metafísico, sua importância residia apenas nos recursos naturais, como frutas silvestres, vegetais, animais selvagens e peixes, como em “Que há na montanha Zhongnan? Há catalpas e ameixas” (Clássico da poesia, Ares Qin, Zhongnan) ou “Subindo aquela montanha ao sul, colhi samambaias... Subindo aquela montanha ao sul, colhi cigerões” (Clássico da poesia, Zhaonan) ou “Belas águas Qi e Ju, onde vivem muitas espécies de peixe, kaluga, esturjão, bagres e carpa-comum” (Clássico da poesia: Elogios Zhou, Qian). Os pensadores do período das primaveras e outonos começaram a usar metáforas de montanhas e águas para expressar suas metodologias de pensamento. Confúcio disse (Os Analectos, Yong Ye): “Os sábios se alegram com as águas, os benevolentes se alegram com as montanhas; os sábios estão em movimento, os benevolentes estão em repouso”. A água representa a lógica: todas as coisas estão sujeitas a mudanças semelhantes à água, portanto, uma metáfora para a lógica das mudanças. Já as montanhas representam a moralidade: as montanhas permanecem inabaláveis ao longo das eras, assim, são uma metáfora para os princípios imutáveis diante de todas as mudanças. Zhu Xi explicou: “Os sábios que compreendem a lógica fluem sem obstáculos, assim como a água, por isso apreciam a água; os benevolentes que se estabelecem na moralidade permanecem firmes e inabaláveis, assim como as montanhas, por isso apreciam as montanhas” (Coleção de comentários dos quatro livros: comentários sobre os Analectos.) Aqueles que compreendem a lógica das inúmeras mudanças são como a água, portanto, “os sábios não têm dúvidas”; aqueles que compreendem a imutabilidade dos princípios são como as montanhas, portanto, “os benevolentes não se preocupam” (veja Os Analectos, de Confúcio, Zi Han). Lao Zi valorizou especialmente a metodologia da água, afirmando “o maior bem se assemelha à água” (Tao Te Ching), cujo significado é semelhante ao de Confúcio. As montanhas e as águas são inseparáveis, pois contêm os princípios de mudança e imutabilidade, estando em harmonia com a metodologia do Clássico das mutações (Yi Jing). Portanto, as montanhas e águas são símbolos da metodologia.

			Por que as inúmeras mudanças devem se unir com o que é imutável? A razão é que, se houver apenas mudança, não haverá nada para ser reconhecido. A mudança absoluta é equivalente à inexistência, pois só há o processo – talvez no nível final da física, a matéria seja apenas um processo, mas isso não pode explicar o mundo humano. Por outro lado, se houver apenas o imutável, embora seja eterno, não há tempo nem história, não deixará vestígios. Assim também não pode explicar o mundo humano. O tempo é a chave da vida e da morte: aqueles que nascem e têm a morte existem no tempo, portanto têm seu fim. Ou seja, embora a existência eterna seja sempre presente, ela também é eternamente morta, porque a existência absoluta além do tempo transcende o conceito de vida e morte, não há nem vida nem morte. Se considerarmos pelo conceito de tempo, é estar sempre presente e, ao mesmo tempo, estar sempre morto. A imortalidade significativa não é absolutamente eterna, mas sim uma imortalidade dentro do tempo, é a união do que é mutável e do que é imutável. Na perspectiva humana, apenas a presença eterna que é tanto mutável quanto imutável tem significado. Portanto, as montanhas e águas sempre estão unidas e devem estar unidas, as montanhas com água são montanhas com alma, são montanhas vivas; a água com montanhas tem variações sinuosas, é água com estórias. É porque as montanhas são vivas que podem testemunhar a história.

			Desde a dinastia Zhou, quando foi estabelecido o mundo espiritual baseado na história, até a era do período das Primaveras e Outonos, dos Estados Combatentes e das dinastias Han, que foi o apogeu do pensamento histórico, as pessoas testemunharam revoluções institucionais, transformações sociais e legislação, e a linha histórica da China foi basicamente estabelecida. Após os Três Reinos e as dinastias Wei e Jin, passaram por períodos de caos e desordem, destruição e reorganização da estrutura social, guerras de poder entre diferentes etnias, ascensão e queda; em suma, a experiência de vida deixou de ser estável. A sociedade mergulhou em agitação e perigo, então as montanhas e águas tornaram-se terras preservadas de experiência confiável e valores autênticos, um lugar transcendente além da sociedade e da história. A poesia e a pintura de montanhas e águas floresceram nesse período: tornaram-se metáforas concretas de infinitude e permanência, uma materialização do caminho metafísico e, ao mesmo tempo, uma sublimação emocional. As pessoas conseguiram, por meio do tempo infinito e interminável da metafísica, transcender a história passageira. A realidade e o futuro deixaram de ser um fardo da existência – tanto a realidade quanto o futuro são considerados tempos passados no fluxo infinito do tempo (metáfora da água) e são tempos completos diante da existência eterna (metáfora da montanha).

			Como os pescadores e lenhadores falam sobre a história?

			A compreensão da paisagem como um mundo além da sociedade pode variar em profundidade. Para as pessoas que se encantam com as montanhas e águas, a consciência superficial é a de fugir da vida ordinária, mas, no nível mais profundo, é uma compreensão da transcendência. Aqueles que estão insatisfeitos com o mundo, ou se sentem frustrados por não terem a oportunidade de mostrar seu talento, não podem se livrar da mundanidade em um ambiente mundano, por isso precisam se retirar para um lugar de fuga para se consolarem. A pureza só pode ser definida em relação à mácula. A pureza é, na verdade, outra forma de mundanidade. No entanto, enquanto houver um conflito interno, o critério de significado é ainda mundano, e o enfoque na pureza significa que não se esqueceu do mundo. As montanhas e águas como um lugar transcendente não fazem distinção entre dentro e fora do mundo, mas está acima dele, portanto, é transcendente, e o caminho metafísico é acessível por esse lugar transcendente. A história de Qu Yuan encontrando o pescador sugere a diferença entre a fuga do mundo e a transcendência. Qu Yuan foi exilado, sentindo-se insatisfeito, e declarou ao pescador: “Todos estão impuros, apenas eu sou puro; todos estão embriagados, apenas eu estou desperto”. Contudo, o pescador não concordou e considerou que Qu Yuan não conseguia lidar com o mundo impuro porque não entendia o caminho da transcendência: “O sábio não se apega às coisas e consegue se adaptar ao mundo”. Qu Yuan não aceitou e continuou a falar sobre sua pureza, mas o pescador “não respondeu mais” e o ignorou, “sorriu levemente, bateu em seu barco e partiu, cantando: ‘A água do rio Canglang é clara, posso enxaguar as borlas de meu chapéu; a água do rio Canglang é turva, posso enxaguar meus pés’” (Canções de Chu, Pescador). Embora Qu Yuan seja “puro e desperto”, ele não alcançou a transcendência do pescador, e é por isso que Ruan Ji disse: “O pescador conhece os males do mundo, flutua em seu barco leve seguindo o fluxo”. Aqui, os “males do mundo” incluem todos os sintomas da natureza social, tanto dentro quanto fora do mundo. Em ambos os casos, não alcançaram o caminho, ou Tao, e ainda pertencem à mundanidade.

			Aqueles que têm uma conexão pura e pessoal com as montanhas e águas são os pescadores e lenhadores. Wang Wei compreendia a relação íntima entre as montanhas e águas e os pescadores e lenhadores, como expresso em seus poemas: “Chego ao fim das águas, sento-me e vejo as nuvens se erguerem. Por acaso, encontro um idoso na floresta, conversamos e rimos sem limite de tempo”. Ainda: “O pico central separou as montanhas, o clima varia em diferentes vales. Quando quero encontrar um lugar para descansar, pergunto ao lenhador do outro lado da água”. Por fim: “Se você quiser conhecer os princípios de prosperidade e declínio, ouça a canção do pescador enquanto ele entra no porto longínquo”. Os pescadores e lenhadores percorrem as montanhas e águas não em busca da fuga do mundo, mas principalmente para suas necessidades de subsistência. No entanto, a simplicidade e a sabedoria das “montanhas e águas” dos pescadores e lenhadores quase alcançam o Tao.

			Então, quem são os pescadores e lenhadores? Embora eles se afastem dos círculos de fama e riqueza e percorram as montanhas, florestas e rios, eles não são como Fan Li e Zhang Liang, que se retiraram após alcançar sucesso; não são como Zhuge Liang e Xie An, que se escondem à espera de oportunidades; também não são como os eremitas do bosque de bambu, que fingem loucura e agem de forma extravagante; e definitivamente não são como os bandidos que se escondem nas montanhas. Eles estão longe de serem os verdadeiros sábios mencionados por Zhuangzi, nem mesmo são imortais que alcançaram o céu. Eles são apenas pessoas que dependem das montanhas e águas para sua subsistência, pessoas muito conectadas à terra, com uma rica experiência e uma visão conformada da natureza e da vida. Li Zehou (1981, p. 168) os identificou como “pessoas trabalhadoras”, no sentido de sua subsistência. Os pescadores e lenhadores, que dependem das montanhas e águas para sua subsistência, são, sem dúvida, trabalhadores, mas também podem ser identificados como uma minoria dentro da classe trabalhadora, com uma sabedoria simples e intuitiva, que permanece serena diante de elogios e decepções. Zhang Wenjiang (2010, p. 186) oferece uma explicação interessante: “Os pescadores e lenhadores são os filósofos da China”. Isso define os pescadores e lenhadores em termos de profundidade de sabedoria.

			A razão pela qual os pescadores e lenhadores têm profundidade filosófica é porque simbolizam secretamente os fundamentos da civilização humana, o que significa que os pescadores e lenhadores têm a capacidade de compreender todas as coisas feitas pelos seres humanos a partir de suas raízes. Por que os pescadores e lenhadores podem representar a base da civilização? Zhang Wenjiang acredita que há um segredo oculto: Fu Xi, que inventou o uso de cordas para fazer redes para capturar animais e peixes, é o “pescador” original, enquanto Suiren, que inventou a perfuração de madeira para fazer fogo, é o “lenhador” original. O pescador e o lenhador são os dois primeiros criadores da civilização, e suas criações estabelecem as condições mais básicas da civilização, ou seja, os meios pelos quais os seres humanos obtêm alimentos e energia para sobreviver. Pescadores e lenhadores são os mais capazes de entender os esforços fundamentais da humanidade. Portanto, uma vez que “o símbolo dos pescadores e lenhadores pode ser rastreado até as raízes da sobrevivência, enquanto a humanidade não for extinta os pescadores e lenhadores continuarão a existir” (Wenjiang, 2010, p. 193), eles abrangem toda a história da humanidade. Os pescadores e lenhadores são apenas a resposta representando os meios de sobrevivência, e o enigma em si já evoluiu ao longo do tempo para se tornar agricultura, indústria, eletrônica e biotecnologia. Não se sabe se os futuros robôs de inteligência artificial ainda expressarão o símbolo dos pescadores e lenhadores. Se sim, a comida da inteligência artificial será a energia, unindo os dois, talvez seja o fim da história ou o fim do ser humano.

			O principal tópico de conversa dos pescadores e lenhadores nos momentos de lazer é a história. Por que a história precisa ser discutida interminavelmente por eles? O que exatamente os pescadores e lenhadores estão discutindo quando falam sobre história? Eles têm recursos ou qualificações para discutir história? Certamente, quando se fala sobre história, é inevitável que se conte estórias, e os pescadores e lenhadores não são exceção, mas eles não são historiadores. Os historiadores buscam descobrir “verdades” históricas, relações de causa e efeito, ciclos históricos e até mesmo algumas “leis históricas” bastante duvidosas, a partir das descrições dos eventos históricos registrados (equivalentes a estórias) e das evidências históricas (como artefatos arqueológicos, nível tecnológico, capacidade de produção, geografia, clima).

			Como os pescadores e lenhadores não são historiadores, é provável que não tenham interesse em questões epistemológicas ou na busca pela verdade histórica. Para eles, é bom saber a verdade histórica, mas não é o aspecto mais importante do pensamento histórico, pois os elementos históricos que compõem a história já estão presentes em qualquer estória: ascensões e quedas, glórias e riquezas, ganhos e perdas, honra e vergonha, certo e errado, força e fraqueza, hierarquia e posição social, situações e oportunidades, evolução e transformação, ciclos e rotações. Portanto, a estória e a verdade histórica são isomórficas em sua historicidade, embora possam parecer muito diferentes. Por exemplo, suponha-se que o verdadeiro Cao Cao na história seja um verdadeiro herói, mas o Cao Cao discutido pelos pescadores e lenhadores é retratado como um vilão. Embora isso não seja verdade, não afeta a essência do período dos Três Reinos. A verdade histórica pode aumentar o conhecimento histórico, mas não necessariamente aumenta a compreensão da historicidade. A falta de conhecimento especializado em história não impede os pescadores e lenhadores de discutirem naturalmente o caminho da história. Eles simplesmente discutem a história “filosoficamente”, ou seja, discutem a “historicidade”, e não a história em si. Embora os pescadores e lenhadores possam abordar a história na forma do Tao, é improvável que discutam diretamente o Tao. As discussões imaginadas por Shao Yong, com os pescadores e lenhadores fazendo perguntas relevantes diretamente sobre o Tao, embora sejam fascinantes, parecem mais com discursos de ermitões sábios e não se assemelham às conversas descontraídas dos pescadores e lenhadores.

			Cada cultura, sociedade ou país possui sua própria historicidade, ou seja, sua trajetória de ascensão e queda e sua noção de certo e errado. O início do Romance dos Três Reinos, de forma emblemática, expressa o foco de atenção dos pescadores e lenhadores: “O rio Yangtzé flui incessantemente, suas ondas lavam os heróis. Sucesso ou fracasso são apenas ilusões passageiras, as montanhas permanecem imutáveis, o pôr do sol se repete inúmeras vezes. Os pescadores e lenhadores de cabelos brancos nas margens do rio acostumados a contemplar a lua do outono e a sentir a brisa da primavera. Um copo de aguardente barato celebra os encontros felizes, tantos acontecimentos ao longo dos tempos, tudo se resume a risos e conversas”. O símbolo central parece derivar do famoso verso de Su Shi: “O grande rio flui para o leste, as ondas lavam os heróis ao longo dos tempos”, assim como do verso de Xin Qiji: “Ao longo dos tempos, inúmeras coisas surgiram e caíram, enquanto o rio Yangtzé flutua incessantemente”. O que os pescadores e lenhadores se preocupam não é com o julgamento moral dos eventos históricos ou das figuras, mas sim a historicidade como destino: em uma determinada historicidade, o que flui como a água? O que permanece firme como as montanhas? No nível do Tao, o ganho e a perda de cada indivíduo contam, o sucesso e o fracasso também contam.

			O tempo em si transcende a história, mas o tempo sem a existência humana não tem sentido. Portanto, é impossível para os seres humanos ultrapassarem a história através do conceito de tempo. O significado humano reside apenas na história. Os seres humanos devem preservar o significado da história, onde a história é o limite do significado. Os pescadores e lenhadores tentam conectar o caminho celestial e o caminho humano, compreendendo o tempo e guardando a história. Já que só é possível ter discussões significativas sobre uma história limitada, como alcançar um nível metafísico de tempo ilimitado? O único modo é que os pescadores e lenhadores, por meio de um discurso infinito, continuamente discutam a vida e a morte sem parar, alcançando assim a dimensão metafísica por intermédio do poder infinito e ilimitado da linguagem.

			A linguagem infinita acompanha o tempo, mas discute a história limitada, fazendo com que o tempo sem sentido caia na história com significado, assim como os números irracionais infinitos que entendemos apenas em sua expansão limitada. O tempo fora da história é sem sentido, e o tempo infinito revela seu poder metafísico dentro da história limitada. A grandeza e o significado são duas coisas distintas; o infinito, a eternidade e a absolutidade são grandiosos, mas também são sem sentido. Tentar transcender a história através do tempo é uma ilusão metafísica. Eis aí um paradoxo da vida: só podemos construir significado na história, e construir significado requer construir transcendência, caso contrário, o significado não terá base. Portanto, o significado da história tem de ser provado pelo tempo. A única saída é construir um mito que seja tanto transcendente quanto secular, para que o metafísico possa ser concretizado no mundo físico. Aqui, a sabedoria do povo trabalhador, representado pelos pescadores e lenhadores, é necessária: eles devem elevar as montanhas e águas acima da história como uma existência transcendente, tornando-as metáforas da eternidade, ao mesmo tempo que discutem os assuntos efêmeros do mundo por meio de uma linguagem secular e infinita, conferindo assim um significado eterno aos assuntos humanos. Dessa maneira, a história se torna igual às montanhas, obtendo um significado quase eterno.

			A maneira de discutir incessantemente sobre as coisas é o método de discussão dos pescadores e lenhadores. É uma forma de discutir a história com base nas montanhas, uma forma de transcendência do interesse próprio e do ego, como o chamado “eu me separo de mim” levantado por Zhuangzi em “Sobre a uniformidade de todas as coisas”. A minha visão sobre o padrão de todas as coisas não é mais baseada em meu ponto de vista pessoal, mas é substituída pelas montanhas eternas e pelas águas infinitas. Usando as montanhas e as águas como medida, então “as mudanças do sim são infinitas, as mudanças do não também são infinitas” (Zhuangzi, “Sobre a uniformidade de todas as coisas”). Portanto, os pescadores e lenhadores têm de recorrer às montanhas e águas para ver a história com base nas montanhas e torná-las uma constante escala para contemplar todas as mudanças históricas. As montanhas e águas não são interessadas nos benefícios da história, mas são testemunhas silenciosas de todos os sucessos e fracassos, crescimentos e decadências, cujos porta-vozes são os pescadores e lenhadores. Eles estão posicionados no mesmo lugar que as montanhas e águas, unidos a elas. Com base nessa escala, os pescadores e lenhadores têm o direito de discutir a história. Para eles, os assuntos antigos e modernos são assuntos que transcendem o certo e o errado. É nesse sentido que a historicidade discutida pelos pescadores e lenhadores é a história com perspectiva filosófica, tornando-se transcendente. A história que veem é a manifestação do Tao. “O caminho correto do mundo humano é a mudança” também expressa essa ideia.

			A história não é algo para ser discutido superficialmente, com um sorriso. Em vez de dizer que estão rindo da história, é mais adequado dizer que os pescadores e lenhadores estão rindo mutuamente das suas opiniões. Portanto, o riso serve apenas para evitar que eles se envolvam demais, pois a história digna das montanhas eternas não pode ser tratada com riso. O peso das vicissitudes históricas é maior que qualquer comédia, até mesmo maior que qualquer tragédia. Embora a história contenha estórias que nos fazem “derramar lágrimas”, a historicidade que ela apresenta transcende a comédia e a tragédia, é o Tao que ninguém pode controlar. Suponhamos que os pescadores e lenhadores possam compreender a historicidade assim como sabemos que os números irracionais são infinitos. No entanto, ainda seria difícil para eles compreenderem o próximo passo da história, assim como não podemos acertar o próximo número da sequência dos números irracionais. Desde que as pessoas tenham livre-arbítrio é quase impossível que deduzam leis históricas de forma conclusiva. A história tem caminho, mas não tem raciocínio, assim como os números irracionais têm caminho, mas não têm raciocínio.

			A história, como em Os anais de primavera e outono, revela grandes princípios por meio de palavras sutis, ou, como em Registros do historiador, abrange as mudanças entre o passado e o presente para compreender o momento entre o céu e a humanidade. Seja revelando grandes princípios, seja abrangendo as mudanças entre o passado e o presente, isso não está relacionado à ética, mas sim à questão do que constitui o caminho da história. O caminho da história não é ética ou moral. A ética e a moral são o consenso de uma era, especialmente em sociedades antigas onde ainda não havia diferenças fundamentais na ética e na moral vigentes. A ética e a moral predominantes eram óbvias e consideradas naturais, sem oposição. Se os livros como Os anais de primavera e outono realmente apresentavam sutilezas escondidas, provavelmente não estavam relacionadas a avaliações éticas, já que a ética como consenso não precisa, nem pode, ser escondida. Sem dúvida, a escrita histórica sempre conterá julgamentos éticos contundentes, mas o problema é que o julgamento ético é expresso claramente, enquanto o caminho da história, o caminho da existência, da destruição e da mudança, é o significado oculto que a pesquisa histórica tenta desvendar. Em outras palavras, a historicidade de uma história é o significado oculto de suas mudanças e transformações, é o significado oculto que os pescadores e lenhadores compreendem sem expressar claramente – o riso e a conversa podem contribuir para não expressar claramente. Em resumo, os estudos históricos não são representantes da ética, mas sim descobridores dos segredos da civilização. Diferentemente dos registros oficiais que são estudos históricos dentro da sociedade, os estudos históricos dos pescadores e lenhadores são estudos históricos externos ao mundo, mas não são histórias folclóricas. Os estudos históricos dos pescadores e lenhadores observam a história a partir da perspectiva das montanhas, visando a historicidade em vez da história, e o que eles veem é o caminho da história além das disputas históricas.
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			Notas

			
				
					1	Os seis clássicos referem-se aos seis clássicos confucionistas, nomeadamente Clássico das mutações, Clássico de história, Clássico da poesia, Clássico dos ritos, Clássico da música e Os anais de primavera e outono. 

				

				
					2	Wuísmo é uma tradição xamânica da China, enquanto wu refere-se às pessoas que são mediadores com os poderes supernaturais, exercendo atividades de adivinhação, cura e rito. 

				

				
					3	Na China Antiga, wu, a pessoa que se responsabilizava pela adivinhação, e o historiador, que se responsabilizava pela astrologia, calendários e anais históricos, eram geralmente a mesma pessoa. 

				

				
					4	Logicamente, verdadeiro é apenas uma verdade puramente formal, mas não é real. Apenas verdade com substância é o que é real.

				

				
					5	Há uma visão popular que sugere que as sociedades agrícolas tendem ao empirismo devido à dependência da experiência no crescimento das plantações e nas condições climáticas. No entanto, isso não é motivo suficiente, pois muitas sociedades agrícolas desenvolveram religiões.
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