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[5] Nota do Instituto Confúcio na Unesp




    É com grande satisfação que o Instituto Confúcio na Unesp se soma à Editora Unesp para a publicação, em língua portuguesa, desta obra-prima da literatura chinesa, O imortal do Sul da China. Uma leitura cultural do Zhuangzi, de Zhuang Zhou, com tradução, introdução e comentários de Giorgio Sinedino.




    Trata-se da primeira tradução comentada do Zhuangzi, um dos principais textos do pensamento e da literatura chinesa, para uma língua ocidental, que está sendo apresentada ao público de língua portuguesa. Tal privilégio ora outorgado ao mundo lusófono só se tornou possível graças à confluência de esforços de inúmeros atores.




    Em primeiro lugar, do próprio tradutor, comentarista e crítico da obra, o professor Giorgio Sinedino, seguramente o maior estudioso e intérprete do pensamento clássico chinês do mundo lusófono na atualidade, ilustre cidadão brasileiro que hoje vive na província chinesa de Macau, dedicado ao estudo dos principais textos do pensamento e da literatura clássica chinesa.




    Este é seu terceiro trabalho publicado pela Editora Unesp. Como os dois anteriores – Os Analectos, de Confúcio, e Dao De Jing: Escritura do Caminho e Escritura da Virtude com os comentários do Senhor às Margens do Rio, de Laozi –, esta obra aproxima os leitores do pensamento dos grandes mestres chineses da Antiguidade, sem o que é impossível compreender em profundidade a China atual.




    [6] Em segundo lugar, da Editora Unesp e seu editor, professor Jézio Hernani Bonfim Gutierre, que idealizou esta coleção, o que proporcionou ao Instituto Confúcio na Unesp a oportunidade de colaborar em tão grandioso empreendimento.




    Finalmente, da Fundação Chinesa de Educação Internacional (CIEF) e ao Centro para Educação e Cooperação da Língua (CLEC), instituições chinesas criadas para oferecer suporte aos Institutos Confúcio em todo o mundo, que colaboraram para a publicação e incluíram esta obra em seu “Programa de Sinologia”.




    O Instituto Confúcio na Unesp, criado pela Universidade Estadual Paulista (Unesp) em parceria com a Universidade de Hubei, na China, integra uma extensa rede de centenas de Institutos Confúcio presentes em mais de 140 países, que têm como objetivos a promoção do ensino da língua e a divulgação da cultura chinesa, bem o fortalecimento dos laços de cooperação acadêmica e cultural entre o Brasil e a China.




    Luís Antonio Paulino 
Diretor Executivo do Instituto Confúcio na Unesp 
http://www.institutoconfucio.unesp.br




    Ye Dan 
Diretora Chinesa do Instituto Confúcio na Unesp
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    “Zhuang Zhou contempla a Flauta do Céu” 《莊生像》（“天籟”）







    Ng Vai Meng 吳衛鳴




    Nanquim e carvão sobre papel




    240cm x 120cm (seção)




  




  

     




    [9] in memoriam Hu Xudong 胡續冬, o Ru (1974-2021) 




    海內存知己，天涯若比鄰




    Entre os mares, corações irmãos/ No limiar dos Céus, almas germanas.
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    [13] Para HNSA,




    Namque ego (crede mihi) si te quoque pontus haberet, te sequerer, coniunx, et me quoque pontus haberet.*1




    (Ovídio, Metamorfoses, Lv.I, 361-2)




    




    

      

        *1 “Acredita em mim: e se também as águas te tiverem agora, /Agora também, minha amada, seguir-te-ei e me terão as águas.”
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[21] Esboço introdutório: 
Por dentro de uma obra-prima da literatura chinesa




    Giorgio Sinedino




    Esta é a primeira tradução comentada do Zhuangzi (莊子, pronuncia-se “djuã tsu”) para uma língua ocidental, que apresentamos ao estimado público de língua portuguesa sob o título de O imortal do Sul da China: uma leitura cultural do Zhuangzi.




    A obra em causa, um dos principais textos do pensamento e da literatura chineses, não só continua a intrigar e inspirar leitores sinófonos em nossos tempos, mas também é uma das principais “pontes” para que leitores de outros idiomas, pessoas de diferentes culturas, possam se aproximar do que nos foi legado pela China Antiga, obtendo um primeiro vislumbre do que há de melhor e de mais permanente nela. Zhuangzi não apenas surpreende pelo seu senso de humor e finíssima ironia; pelo menos no contexto chinês, oferece-nos dos mais interessantes questionamentos sobre o significado da liberdade, a busca de felicidade e o anseio por realização de todo ser humano.




    Na leitura que anima a tradução e os comentários desta obra, assumo que há um percurso intelectual coerente nos sete capítulos dos “Textos do mestre”, primeiro tomo de O imortal do Sul da China.




    O praticante daoista está imbuído do anseio por liberdade existencial (Cap.I), que deve ser informado pela busca de uma sabedoria que transcende as limitações dos sentidos (Cap.II), motivando o esforço para a manutenção da saúde (Cap.III), a qual permite acumular força para persistir no Caminho (Cap.IV), multiplicada pelo reconhecimento da beleza absoluta [22] (Cap.V). Esse processo de preparação existencial e espiritual culmina no encontro final com uma força invencível: a morte (Cap.VI). O capítulo final virá como uma mensagem de conforto, uma vez o praticante tenha conseguido atravessar o teste de fogo, a vitória sobre o medo de não mais existir.




    [image: ]




    Tendo em mente que muitos leitores potenciais deste livro talvez não estejam familiarizados com o pano de fundo histórico e literário de que o Zhuangzi provém, vale a pena condensar alguns conhecimentos fatuais neste “Esboço introdutório”, a título de auxiliar aqueles mais interessados em compreender o contexto cultural geral da obra.




    
Sobre os mestres e escolas da Antiguidade chinesa




    A denominação Zhuangzi (mestre Zhuang) não é um título, tal como entendemos esse termo hoje em dia; simplesmente descreve que os textos foram elaborados pelo mestre Zhuang e os seus seguidores. Essa era uma situação comum na literatura chinesa antiga, especialmente no que se refere às obras classificadas como “Literatura dos mestres” (諸子百家, Zhuzi Baijia).




    Um dos motivos para tanto era o de que o processo de compilação da obra se estendia no tempo, passando por muitas mãos. O Zhuangzi, por exemplo, na edição-padrão que chegou aos nossos dias, possui 33 capítulos organizados em três divisões. A primeira, o material incluído neste livro, conta sete capítulos, tendo sido composta pelos textos atribuídos/escritos por Zhuang Zhou, o mestre Zhuang. A segunda, com mais quinze, é atribuída ao grupo de seguidores/discípulos de Zhuang. A terceira, com os onze finais, é atribuída aos elementos da tradição desses textos, pessoas não necessariamente relacionadas ao mestre Zhuangzi e sua escola, mas que participaram em algum momento da compilação.




    Dissemos que Zhuang Zhou foi um “mestre” e que formou uma “escola”. Na peculiar realidade da China Antiga, isso significa que Zhuang notabilizou-se por seus conhecimentos da Tradição Literária e que foi capaz de lhe agregar novos desenvolvimentos. A “escola” da China arcaica não necessariamente é uma instituição formal, voltada para o ensino e/ou investigação, [23] mas um círculo de pessoas que se agrega em torno do mestre, convivendo com ele. Entre ambos há distinções de precedência, inspiradas na hierarquia familiar, donde o termo chinês “家” (jia), que traduzimos por “escola”, também quer dizer “clã”, “família”, “casa”. Por conseguinte, o mestre tinha a autoridade de patriarca, enquanto os discípulos distinguiam-se por sua antiguidade, pelo prestígio, e pela preferência que gozavam do mestre. O “ensino” não era de maneira alguma formal, mas uma circunstância da convivência, realizado mediante discussões, passatempos conjuntos e outras formas de interação.




    A cultura antiga chinesa é organizada em torno de um conjunto de textos, que chamamos de Tradição Literária (文, Wen). Na China Antiga, o termo “Literatura” (文學, Wenxue) tinha um sentido quantitativa e qualitativamente diferente do que entendemos por “literatura” hoje em dia, isto é, pouco mais do que obras de ficção. Resguardadas as diferenças de fundo, há uma certa analogia entre Wenxue e a Filologia das artes liberales da Antiguidade ocidental (vide obra de Marciano Capella): ambas estão voltadas para a formação intelectual, moral e espiritual do indivíduo. Wenxue inclui um conjunto e disciplinas e categorias bibliológicas, que foram formatadas poucos séculos depois da morte de Zhuangzi. Em primeiro lugar vinha a fonte da tradição chinesa: o sistema de Clássicos Ortodoxos (經, jing), textos sagrados sobre regimes e instituições representativos da Alta Antiguidade (o período lendário, pré-histórico e proto-histórico da China). Em segundo lugar vinha a “Literatura dos mestres” (子, zi), em que Zhuangzi se situava, o que incluía um novo grupo de textos das escolas surgidas a partir de três grandes patriarcas: mestre Lao (Laozi), mestre Kong (Confúcio) e mestre Mo (Mozi). Ulteriormente, surgiriam as Crônicas Históricas (史, shi) e as Antologias Poéticas (集, ji), respectivamente recolhendo textos sobre as histórias dinásticas e o conjunto da produção poética de grandes personalidades. O mestre Zhuang certamente estava familiarizado com os Clássicos Ortodoxos e com obras de alguns mestres.




    As escolas surgiram devido a um contexto histórico particular. Na China antiga, a história social e política dá uma guinada a partir do século VIII a.C. Por um lado, a velha ordem da alta aristocracia começa a tremer com a chegada de novos atores. A “China” então chamava-se “Zhou” (周), [24] uma ordem política fundada ao longo do século XII a.C., controlada pelo clã Zhou e seus aliados políticos. Zhou organizava-se como um tipo de “federação militar”, sacramentada por um sistema de instituições chamadas de Ritos. Cada “feudo” ou “país” possuía um elevado nível de autonomia, precisando, contudo, pagar tributo e oferecer auxílio militar a Zhou em caso de necessidade. Pelo século VIII a.C., contudo, um grande fracasso militar mostrou que Zhou estava vulnerável não só à pressão de feudos tradicionais mais poderosos, como também à ascendência de novas “tribos” que haviam se associado à ordem de Zhou. No que se refere ao contexto doméstico, estava a ocorrer uma mutação demográfica e social que começara a alijar as altas aristocracias do controle militar de seus domínios. Uma nova classe dominante havia se erguido da pequena nobreza dos Dafu e estava a tomar o poder fora do “Sistema dos Ritos”.




    Não é de se estranhar que tais profundas transformações se refletiam também no pensamento e literatura, produzindo as três grandes tradições originais do Período dos Mestres:




    

      	A mais famosa das escolas é a confuciana (儒家, Rujia), que desde o início se estabeleceu como a autora da interpretação majoritária dos Clássicos Ortodoxos. Mais do que uma simples tendência intelectual, Kong Qiu (孔丘, 551-479 a.C.), mestre Kong – o nosso “Confúcio” – deu início a um movimento social de imensa importância para a história da China, multiplicado pelos seus seguidores, que não só se dedicavam à transmissão de conhecimentos e textos, mas também atuavam como burocratas ou ofereciam serviços de “assessoria” sobre certos regimes sociais básicos, relacionados a cerimônias de sacrifícios religiosos, casamentos e enterros etc. O confucionismo era um movimento da baixa nobreza conhecida como Dafu e tinha uma atitude social conservadora, de resguardo das hierarquias tradicionais.




      	A segunda grande escola, o moísmo (墨家, Mojia), foi criada por Mo Di (墨翟, 470-391 a.C.), o mestre Mo, cuja influência pessoal na Antiguidade chinesa ficava atrás apenas de Confúcio. Curiosamente, essa doutrina começou como uma dissidência confuciana. [25] Embora reconhecesse o mesmo conjunto de questões e adotasse o mesmo vocabulário “filosófico”, a escola moísta assumia várias posições opostas ao confucionismo, algumas delas marcadamente mais religiosas (ênfase no mundo espiritual) e representava setores não nobres da sociedade, em especial “guildas” de artesãos – formando protoassociações militarizadas com vigorosa influência política em seu tempo.




      	A terceira escola, a que Zhuang Zhou se filia, é mais difícil de definir: o daoismo (道家, Daojia). Diferentemente das duas doutrinas anteriores, por um lado, não se conhece(m) a(s) linha(s) de transmissão do patriarca; por outro, reconhecem-se pelo menos duas abordagens opostas sob o nome de “daoismo”. Além do mais, embora logo se reconhecesse Laozi como o patriarca e sua única obra – apenas 81 poemas divididos em duas seções – como a fonte prístina das ideias daoistas, muito pouco se sabe sobre a história de ambos e não há qualquer prova substancial sobre a autenticidade dos dois além de tradições orais. Diz-se que Laozi estava em sua velhice quando Confúcio veio visitá-lo “como um discípulo visita um mestre”; sua obra foi legada a um pequeno burocrata da fronteira, antes de Laozi “deixar a China em direção ao oeste”.


    




    De qualquer maneira, há uma notável dualidade entre homem e obra. Por um lado, a postura existencial, mais “oculta”, de Laozi é representativa da atitude daoista em relação à vida e à sociedade como um todo. Ao mesmo tempo, a obra está repleta de conselhos práticos sobre o modo de governar um país, promover crescimento econômico, vencer guerras, derrotar adversários, controlar o povo – descrevendo as linhas gerais da plataforma política e econômica daoista.




    Além de Laozi, os primeiros mestres daoistas referendados pelos fatos eram poucas gerações mais velhos do que Zhuang Zhou. Eles estavam a serviço, ou em busca de posição, nas cortes dos países que então disputavam a primazia na “China”. Os mais famosos participavam de uma instituição muito peculiar, a Academia de Jixia (稷下學宮, Jixia Xuegong). Essa “Academia” havia sido criada pelos duques do país de Qi – uma das maiores [26] potências da época – para abrigar os mestres de diferentes “escolas”. Parece ter sido um grande pavilhão situado fora dos muros da capital de Qi, Linzi (臨淄, atual cidade de Zibo, província de Shandong). A “Academia” tinha por objetivo não só ganhar prestígio pessoal para os duques, mostrando aos outros países que Qi era capaz de acumular “todo o conhecimento da China”, mas também oferecer “consultoria” à burocracia e exército locais, analisando a situação e sugerindo políticas e medidas a serem tomadas.




    Esses mestres daoistas estavam em competição com os de outras “escolas”. Vale a pena destacarmos dois. Primeiro, Meng Ke (孟軻, 372-289 a.C.), mestre Meng – o nosso Mêncio –, que mais de um milênio depois viria a se singularizar como a segunda figura de proa do confucionismo antigo. Mêncio defendia um ideal moralizado de governo monárquico, preocupando-se mais com a preservação e implementação de regimes/instituições legitimados pelas tradições dos Clássicos Ortodoxos do que em oferecer respostas inovadoras aos problemas da época. Segundo, Zou Yan (鄒衍, 305-240 a.C.), a figura mais influente de um clã que teve um papel formador na história intelectual chinesa, chamado posteriormente de patriarca da Escola do Yin e Yang (陰陽家, Yin-yang jia). Embora servisse como adivinho, uma função de elevado estatuto nas diferentes antiguidades, Zou Yan parece também ter sido um pensador de consequência. A doutrina do Yin-Yang é um sistema explicativo e preditivo dos fenômenos que ocorrem no microcosmo (seja no corpo, seja na mente/espírito) e no macrocosmo (seja a sociedade, seja a natureza). Embora, diferentemente de Mêncio, a obra dos Zou não haja chegado a nós, os princípios do Yin-Yang ultimamente se fizeram presentes em todas as escolas – confucionismo inclusive.




    Em vários sentidos, os daoistas de Jixia eram antitradicionalistas. Pelo que se sabe do pensamento deles – nenhuma de suas obras chegou a nós –, aplicavam princípios gerais do daoismo a questões políticas, administrativas e militares. Uma das características mais marcantes é o amoralismo (Realpolitik) no que se refere a questões de política externa e a defesa de um monarca forte, que consolide seu poder através de ferramentas não sacramentadas pela Alta Antiguidade. Contudo, esses meios amorais, internos e externos, tendiam a um fim altruísta, a restauração da paz no reino e a prosperidade do povo através de um mínimo de intervenção. O monarca não era um dinasta [27] qualquer, mas o protótipo do sábio daoista, acima dos próprios desejos e necessidades. Essa faceta do daoismo tornar-se-ia conhecida, mais adiante, como daoismo Huang-Lao (“Huang” indica o Imperador Amarelo e Lao, o próprio Laozi) e teria muito em comum com outra escola, a do Legalismo (法家, Fajia), cujo imenso contributo foi o de elaborar instituições – agrárias, tributárias, administrativas, militares – que permitiriam a fundação do império chinês a partir de 221 a.C.




    Laozi foi e continua a ser honrado como patriarca do daoismo por representar suas duas facetas: voltada para dentro (mente/espírito) e voltada para fora (sociedade/política). Por um lado, os pensadores de Jixia enfatizam o lado mais pragmático. Zhuang Zhou, entretanto, tinha uma orientação completamente diferente daqueles que estavam a serviço das cortes. De uma forma igualmente antitradicionalista, ele defendia que os princípios daoistas seriam mais bem aplicados à vida individual, não ao governo da sociedade. Ou seja, Zhuangzi representava uma outra linha do daoismo, não majoritária em sua época.




    
O mestre Zhuang: literato, eremita, imortal




    Para entendermos a significância intelectual e literária de Zhuangzi, é preciso destacarmos o que ele tem de mais original: a defesa da tese de que o homem deve se voltar para o seu íntimo, aprendendo a explorar o que podemos chamar de liberdade existencial e a buscar o sentido mais pleno de sua felicidade.




    No pensamento chinês, podemos dizer que há duas atitudes básicas no que se refere à realização humana: o “engajamento no mundo” e a “saída do mundo”.




    O “engajamento” (入世, rushi) prescreve que somente em sociedade, por meio da participação da vida político-burocrática, é possível ao homem realizar todo o seu potencial – aqui entendido com uma conotação mais “moral”. Esta sempre foi a posição majoritária no pensamento chinês, desde as suas tradições mais priscas. Os modelares chineses eram os grandes heróis civilizadores, que estavam recolhidos num panteão de oito: os Três Augustos e Cinco Imperadores (Três Huang e Cinco Di, 三皇五帝). O traço comum [28] destes foi o de realizar contributos elementares para a criação das instituições, valores e tradições chinesas, o que somente era possível, compreensivelmente, por meio do exercício do poder. Todas as escolas os reconheciam como inspiração e autoridades, de alguma forma.




    A “saída do mundo” (出示, chushi) originalmente era um corolário prático do “engajamento”. Entendia que o homem deveria se recusar a participar da política não porque ela era má em si, mas porque a situação contemporânea era desfavorável. “Antigamente, os governantes eram bons e justos; hoje, porém, os valores se deterioraram e as pessoas são cobiçosas”: essa é a atitude prevalecente nos pródromos da “saída do mundo”. Como, de fato, não havia outro caminho para se afirmar na China antiga além da vida burocrática, esses homens faziam uma escolha radical, de se tornarem “eremitas” – os “cavalheiros ocultos” (隱士). É possível encontrar vários modelares dessa atitude até mesmo no confucionismo, o que mostra que a posição era conciliável com o “engajamento”.




    Porém, segundo o folclore chinês, também havia outras pessoas que, desejosas de “apagar as suas pegadas e relegar seus feitos ao esquecimento”, viviam nos ermos – especialmente florestas e montanhas. Elas empenhavam-se em buscar um conhecimento secreto e absoluto da Natureza/universo – em chinês a “Grande Espontaneidade” (大自然, Daziran). Esses indivíduos anônimos recolheram uma imensa quantidade de conhecimentos empíricos sobre, por um lado, medicina e cuidados de saúde, herbologia, dietética, ginástica e, por outro, mediunidade, transe, mântica, mágica. Desinteressadas das coisas do mundo, essas pessoas organizavam-se em pequenas comunidades, transmitindo entre si os conhecimentos de suas técnicas secretas. Esse grupo de praticantes das “técnicas de longevidade” (養生術, Yangshengshu) pode ser apelidado de “imortais” (仙人, Xianren).




    Zhuangzi é o primeiro grande pensador chinês e seu livro é a primeira obra-prima da literatura chinesa a conciliar o “eremitismo” ao Caminho dos “imortais”, lançando um poderoso desafio contra o “engajamento”. Aprendamos um pouco mais sobre o nosso autor.




    Sabe-se muito pouco da vida do mestre Zhuang, cujo nome completo era Zhuang Zhou (莊周, 369?-286? a.C.) – pronuncia-se “djuã djou”. A sua primeira biografia, elaborada pelo primeiro cronista da história chinesa, [29] Sima Qian (司馬遷, 145-86 a.C.), é muito curta e não traz muitas informações além do que está recolhido no Zhuangzi. O autor nasceu na localidade de Meng (蒙), pertencente ao feudo de Song (宋) – localizado na moderna cidade de Heze (菏澤), extremo sudoeste da província de Shandong. Estamos certos de que era um membro da baixa nobreza dos Dafu, a classe mais dinâmica da cultura chinesa clássica, bastando dizer que a quase totalidade dos “mestres” eram dela oriundos. Isso significa que Zhuang teve acesso a uma boa educação ortodoxa e que gozava de uma certa estabilidade econômica. Na obra de seus discípulos há vários relatos de sua “pobreza”, mas esse era um tópos comum dos autores que não estavam a serviço de uma corte – lembrando as meias lamentações de um Horácio nos píncaros da literatura augustina. Eles não eram abastados como os que tinham elevado estatuto, mas não estavam sequer perto da luta pela subsistência.




    De toda forma, na literatura clássica chinesa, o mestre Zhuang é a única figura maior que se recusa como princípio a assumir um cargo burocrático. Na China antiga, isso acontecia mediante convite de uma potestade. Segundo a tradição local, não sei até que ponto idealizada, os poderosos estavam constantemente em busca de homens de talento para integrar as suas equipes governativas. Há histórias famosas de que esses supremos enviavam presentes para homens com reputação de competência, convidavam-nos para audiências, até iam pessoalmente convidá-los. No caso de Zhuang Zhou, diz-se que o rei Wei do país de Chu (楚威王) – uma grande potência setentrional, considerada “semibárbara” – enviara núncios para o chamarem a serviço. Conta-se que o daoista se riu deles, recusando um tanto rudemente a proposta. Isso criou um precedente histórico para as outras grandes figuras do daoismo fazerem o mesmo. O que importa mais é que Zhuang Zhou de fato desejava permanecer fora do “jogo”, vivendo tal como pregara até morrer – e sem qualquer mostra de arrependimento. Tamanha segurança sobre as próprias escolhas é muito preciosa.




    Uma pergunta difícil de responder é qual o tipo de “escola” que Zhuangzi criou. Tanto no caso de Confúcio, como no de Mozi, as escolas serviam como associações para defesa de interesses mútuos. Os daoistas de Jixia tinham discípulos, que certamente indicavam para cargos, seja nas cortes, seja nas localidades. Isso não parece ter sido possível, contudo, com relação [30] a Zhuangzi. Diferentemente de Mêncio, não encontramos os nomes dos seguidores de Zhuang Zhou na obra Zhuangzi. Em sua obra há uma série de personagens, identificadas por alcunhas, que talvez possam se referir a pessoas reais. Dessas, chama a atenção uma linha de transmissão do Dao (gerações de mestres e discípulos), contemporânea e posterior a Confúcio, que talvez possa ter chegado a incluir o próprio Zhuang. Porém, não há referência a outras personalidades sejam contemporâneas ou posteriores a ele.




    A única exceção a essa regra é uma das personagens centrais da obra, o conterrâneo e melhor amigo do autor: Hui Shi (惠施, 380?-305? a.C.), o mestre Hui. Fora uma pessoa muito influente, podendo ter servido de patrono à escola de Zhuang. Contudo, no Zhuangzi, o mestre Hui não é citado como um poderoso ministro do país de Wei, o que também era, mas como um intelectual interessado em questões abstrusas para os olhos e ouvidos chineses, que em certos momentos lembram os paradoxos e problemas da lógica pré-aristotélica. Na história do pensamento chinês, pessoas como Hui e outros vêm agrupados na Escola dos Nomes (名家, Mingjia) ou, sinonimamente, como Debatedores (辯士, Bianshi). É relevante sabermos que toda a prática intelectual desses indivíduos era voltada para manipular o discurso, facilitando a vitória em debates e em negociações diplomáticas – tinham uma finalidade eminentemente prática. Zhuang Zhou, contudo, satirizava essa arte retórica, da mesma maneira que ironizava a vida política.




    Nada obstante a sua aversão à burocracia e política, o autor do Zhuangzi tinha um profundo conhecimento de suas realidades. Ambas disciplinam e modelam o homem, transformando-o num “funcionário”, aquele que serve para um propósito, que tanto o distingue, como o torna substituível. Ademais, a rotina hierárquica desnaturava qualquer instinto de igualdade e altruísmo que talvez um dia pudesse ter existido no homem: toda relação passa a ser construída sobre deveres e/ou interesses. Existencialmente, as emoções são reprimidas; a criatividade, desencorajada; a espontaneidade, aniquilada. A rejeição dessa existência é tão violenta que Zhuang Zhou mergulha com todas as suas forças numa outra realidade – distinta e incompatível a quase tudo o que vinha sendo produzido na literatura chinesa.




    Zhuang Zhou claramente viveu como um “eremita”, mas não alguém que se isolava permanentemente nos ermos. Suas obras tanto revelam [31] conhecimento do dia a dia daqueles que buscam a “imortalidade”, uma vida tosca e cheia de privações, como do convívio elegante de pessoas letradas. Há muita sofisticação livresca em seus escritos e seu ocasional maneirismo literário comprova um tipo de domínio da arte de escrever que ele várias vezes sugere não desejar possuir – como um são Jerônimo. Se tivéssemos que imaginar um ambiente usual para Zhuang e sua escola, diríamos que não seria tão diferente que o mantido por um Confúcio: uma quinta sóbria, com um salão espaçoso, tendo um largo quintal, possivelmente com acesso a um bosque e, quem sabe, a algum tipo de lagoa ou mesmo um rio. Esse é o ambiente suscitado por muitas anedotas, invariavelmente propiciando momentos de descontração e debates sobre assuntos eruditos.




    A grande questão, a que não conseguimos responder com certeza, é a do sentido em que Zhuangzi era um “imortal”. Reiteramos que há dois níveis para esse termo:




    

      	Em primeiro lugar, o dos praticantes de “técnicas de longevidade”, aqueles que esperavam, através de conhecimentos mais ou menos secretos, estender a sua vida “até os anos dadivados pelo Céu”. No pensamento chinês, cada ser humano vinha ao mundo por obra da união de Yin e Yang, entendidos aqui como aspectos do “Qi” (氣), a “Energia Vital”. Dependendo tipo e pureza do “Qi”, as pessoas tinham um “prazo de validade”, podendo viver todo o período ou ape­nas parte dele, seja por mau uso do corpo ou por alguma fatalidade. De qualquer maneira, os chineses definiam a existência humana como se desenrolando sob uma decisão divina, o “mandato do Céu” (天命, Tianming). As “técnicas de longevidade” envolviam uma série de práticas, que existem até os nossos dias, a maior parte das quais não nos causa estranheza: dietética, exercício, repouso regular.




      	Porém, havia também um conjunto de práticas místicas e mesmo mágicas, que se pretendiam mais eficazes: as “técnicas de imortalidade”. Isso nos traz ao segundo nível do termo “imortal”, o dos que pretendiam ir além do “prazo de validade”. Alguns desses métodos envolviam rejuvenescimento, mas a maioria deles possibilitava apenas uma “parada do tempo”, mantendo a aparência do praticante [32] tal como a tinha no momento em que “se realizou”. Esses seres constituíam uma diferente forma de vida, sendo capazes de existir no mundo e de se ocultar dele – até mesmo ascender a um plano diferente de existência.


    




    No tempo de Zhuangzi, o folclore dos imortais existia, mas não havia se desenvolvido a ponto de criar um “credo religioso”, isto é, algo que suscitasse devoção institucionalizada. Precisaríamos aguardar cerca de dois séculos após a sua morte para encontrarmos algo como as Séries biográficas sobre os imortais (列仙傳), atribuída a um famoso intelectual-burocrata, Liu Xiang (劉向, 77-6 a.C.) – que se preocupa mais com os “milagres” daqueles que nunca morrem. Por tal motivo, a quase totalidade das anedotas recolhidas na obra de Zhuangzi diz respeito a comunidades de pessoas que estavam a buscar a imortalidade, sem quaisquer pistas de que não se tratassem de homens para todos os efeitos normais. Com uma única e crucial exceção.




    Independentemente do que o texto nos diz sobre o estágio atingido por Zhuangzi, a sua posteridade imediata e a tradição dos primeiros séculos após sua “morte” (se pudermos usar esse termo…) não o representa divinizado como imortal. Esse é o testemunho de duas das mais importantes coletâneas antigas sobre o tema, a de Liu Xiang e a de Ge Hong (葛洪, 283-343), as Biografias dos imortais (神仙傳). Contudo, em certa altura, Zhuang Zhou não só viria a ser tratado como um “imortal”, mas o Zhuangzi seria consagrado como a segunda mais importante Escritura daoista, sob o imperador Xuan da dinastia Tang (唐玄宗, 685-762, no trono 756-762), ao lado do Laozi e do Liezi. Esses três textos receberam títulos especiais. O Laozi reconheceu-se como a Escritura autêntica do imortal do Dao e sua Virtude (道德真經); Liezi, Escritura autêntica do imortal da brandura vazia (沖虛真經). O presente livro foi chamado de Escritura autêntica do imortal do Sul da China (南華真經), donde o título que adotamos nesta tradução.




    O imortal do Sul da China




    Na China antiga, as mais importantes obras do pensamento e da literatura suscitavam a composição de glosas e comentários que, com o tempo, se tornavam partes integrantes (“canônicas”) do texto original. Uma das [33] razões para tanto é a de que esses textos eram muito herméticos, tornando-se praticamente incompreensíveis com o passar do tempo.




    Em outras palavras, o processo de compilação de uma obra clássica na China antiga não terminava com a transmissão do texto principal, mas também envolvia a produção e crítica dos comentários ancilares. No caso de O imortal do Sul da China, há dois reconhecidos como canônicos: o elaborado por Guo Xiang no século III-IV e o de Cheng Xuangying no oitavo. Mais do que uma mera questão bibliológica, entender o processo de construção dessas leituras, especialmente das condições históricas e sociais que os ensejaram ensina bastante a respeito da história póstuma (“Recepção”) do Zhuangzi.




    Os primeiros quinhentos anos do Zhuangzi foram de relativa obscuridade. Lembramos que O imortal do Sul da China é constituído por três divisões (tomos). Tradicionalmente, o primeiro tomo é considerado uma coletânea de obras autoradas por Zhuang Zhou; o segundo, escritos coligidos pelos discípulos e seguidores dele; o último, textos da tradição posterior. Embora O imortal do Sul da China tenha continuado a circular ininterruptamente, é possível afirmar com segurança que não suscitou grande inte­resse da intelectualidade no processo que levou à formação do império chinês (em 221 a.C.) nem durante os quatrocentos anos da dinastia Han (202 a.C.-220 d.C.).




    Chegando ao século III de nossa era, a situação política, econômica e social havia se transformado radicalmente, fazendo que O imortal do Sul da China passasse a oferecer respostas para as grandes questões que inquietavam a elite. Ao longo de mais ou menos quatro séculos e meio, a “China” havia permanecido um império unificado, sob a grande dinastia Han, com um breve interstício de guerra civil entre 9-23 d.C.). Nesse período, pela primeira vez na história, a corte imperial havia conseguido exercer controle direto sobre os governos locais, administrando burocraticamente toda a população do país. Porém, Han terminou caindo sob duas forças: internamente, a competição das oligarquias locais e, externamente, os interesses de povos nômades. “Tudo sob o Céu” (a “China”) então entrava num longo “Período de Fragmentação”, que se estenderia até o final do século VI.




    Para a intelectualidade chinesa, a nova situação do século III era a de que “o mundo havia sido tornado de cabeça para baixo”. A administração [34] burocrática imperial havia assumido os Clássicos Ortodoxos e o confucionismo como expressão de verdades absolutas… e porta de acesso a empregos na sua burocracia. Com o colapso dos mais importantes patronos do confucionismo imperial, os Clássicos perdiam sua razão de ser. Primeiro como ferramenta de dominação, pois as oligarquias que então disputavam o poder não mais podiam reconhecer o legado institucional de Han, pelo menos até que tivessem sucesso em obter o controle sobre a máquina administrativa. Segundo, os Clássicos deixaram de ter importância como ideologia, já que, dito cruamente, ninguém mais poderia esperar conseguir um bom emprego simplesmente ao memorizar esses textos e dominar seus comentários.




    Somando-se a desordem política à falta de rumos pessoais, as novas elites culturais, organizadas em pequenos grupos de oligarquias regionais, interessaram-se por um conjunto de três textos que prometiam algo mais do que conforto material e um lugar no mundo: verdades eternas sobre o macrocosmo e o microcosmo. Junto com Clássico das Mutações e o Dao De Jing, estava O imortal do Sul da China. Essas três obras, cada qual à sua maneira, ensinam como se adaptar a uma realidade de imprevisíveis transformações radicais, encontrando consolo e segurança em meio a dificuldades.




    É nesse contexto que O imortal do Sul da China se tornou um texto central para um dos mais influentes movimentos intelectuais da China Antiga: o Estudo do Mistério (玄學, Xuanxue). Os intelectuais dessa época (sécs. III e IV) em geral recusavam o estilo de vida “confuciano”, da disciplina do ambiente burocrático com suas hierarquias rígidas, imitando o tipo de convívio descrito no Zhuangzi. Somaram-lhe novas práticas culturais, como os diálogos elegantes conhecidos como “Conversações Puras” (清談, Qingtan), música, caligrafia, pintura, revolucionaram estilos poéticos e entregaram-se a hábitos menos salutares, como abuso de álcool e mesmo consumo de drogas (o “pó frio”, 寒食散, Hanshisan).




    Falamos em mais detalhe desse movimento porque foi dele que herdamos o texto transmitido do Imortal. Os 33 capítulos, tais como os temos hoje, foram editados por Guo Xiang (郭象, 252-312), um representante do Estudo do Mistério, que também nos legou o mais completo trabalho de comentário da presente obra – extenso e detalhado no tomo primeiro, cada vez menos com relação ao resto. Além dele, conhecem-se fragmentos e excertos de um [35] número expressivo de outros intelectuais-burocratas do mesmo período que se dedicaram à leitura e interpretação de O imortal do Sul da China.




    Entretanto, precisamos assinalar que Guo Xiang era uma pessoa muito diferente de como imaginamos Zhuang Zhou. Guo era um pensador eclético, que essencialmente tentava reconciliar o confucionismo (na interpretação de sua época) às ideias de Zhuangzi. Ao mesmo tempo, combatia interpretações mais radicais – e mais próximas à literalidade de Zhuangzi – de outras cepas do Estudo do Mistério. Justamente por isso, ele se recusa a tratar a obra como uma tentativa séria de lidar com problemas comuns a cada indivíduo. Para ele, O imortal do Sul da China era um delicioso exercício literário e intelectual, desmerecendo sua sabedoria prática como “devaneios irracionais” de uma pessoa que não aceitava a realidade tal qual era – as hierarquias sociais e o poder político como único palco da existência humana.




    O imortal do Sul da China ainda adota um segundo comentário como autoridade. Mais quatro séculos se passaram até quando apareceu um famoso monge da escola do Tesouro Luminoso (靈寶, Lingbao) da dinastia Tang (618-907), chamado Cheng Xuanying (成玄英, ativo no século VIII). Cheng também possuía perfil de intelectual e de político, tendo se agregado a uma seita importante – conhecida como do Duplo Mistério (重玄, Chongxuan) – sob um mestre influente na corte. Além de escrever um comentário famoso para o Dao De Jing, ele também compôs uma glosa para o texto de Guo Xiang, que completa o conteúdo do texto “oficial” de O imortal do Sul da China.




    Essa etapa da compilação é importantíssima, porque, embora o texto de Cheng fosse, abertamente, apenas um “comentário do comentário”, ele efetivamente alterara o espírito da leitura canônica de Guo Xiang, recuperando os temas espirituais e religiosos da obra. Diferentemente de Guo, a longa glosa de Cheng Xuanying reconhece Zhuangzi como um imortal, enfatiza o papel da meditação e das práticas de imortalidade.




    Um problema inevitável, contudo, é o de que, na dinastia Tang, o budismo já havia se desenvolvido e amadurecido como o principal pilar da vida intelectual chinesa – com todas as perplexidades de se transplantar o saber de “DNA hindu” para uma cultura tão diferente. Uma especial dificuldade é a de que, na época de Zhuangzi, inexistiam concepções que então pareciam [36] óbvias para Cheng, por exemplo a transmigração das almas e a própria vida monástica.




    Apesar de que a “genealogia” de nosso livro se conclua, basicamente, com Cheng Xuanying, O imortal do Sul da China continuou a acumular leitores de diferentes estatutos sociais e a suscitar cada vez mais comentários de diferentes matizes, revelando não só um interesse cada vez mais detido nessa obra, mas também o fato de que a sua significância havia se universalizado no contexto chinês.




    Uma interessante inovação, já no final da história imperial da China, foi a leitura filológico-crítica dos intelectuais de um outro importante movimento, o da escola da Investigação Comprobatória (em chinês, Escola Kaozheng, 考證學派). Deixando o pano de fundo desse movimento para uma oportunidade mais adequada, seus autores estavam interessados em recuperar os “textos autênticos” e a “leitura original” das obras tais como existentes na dinastia Han e antes. Com esse fim, desenvolveram novos métodos de leitura e de revisão textual. Enquanto Guo Xiang e Cheng Xuanying realizaram, em nossos termos, um commentaire de texte, com explicações opinativas, os eruditos Kaozheng tinham uma abordagem mais parecida com a “crítica textual” dos classicistas ocidentais, dando um especial relevo à comparação de manuscritos/edições e a à análise etimológica e estilística.




    Apesar de que tenhamos consultado alguns desses autores nos estudos preparatórios para nossa tradução e comentário, nossa impressão é que, em diversas situações, por estarem mais preocupados com questões de detalhe, esses eruditos ou adequavam o texto a uma leitura preconcebida, ou simplesmente criavam problemas onde não pareciam existir. Isso introduz uma última questão, a de como percebemos as características literárias de O imortal do Sul da China.




    
Uma obra-prima da literatura chinesa




    O imortal do Sul da China é uma obra-prima, sobretudo, pela profundidade e originalidade de sua mensagem, mas também por suas características formais. Deixando questões de conteúdo para o texto principal e respectivos comentários, tratamos aqui de algumas questões literárias em sentido estrito.




    [37] Antes de mais nada, temos que reconhecer que é um texto de literatura antiga chinesa, portanto elaborado sob princípios, regras e gostos em certa medida inconciliáveis com os que aplicamos às nossas obras. Portanto, antes de destacarmos as suas qualidades, é justo reconhecermos alguns desafios para o trabalho de tradução e posterior gozo do texto traduzido, na confiança de que não apenas são inócuos ao valor da obra em si, como também justificam as minhas escolhas, seja no que se refere à edição, à interpretação e à explicação do texto.




    Para o leitor de O imortal do Sul da China em Wenyan (文言), o idioma literário da China Antiga, a primeira impressão é a de que ele é uma massa heteróclita de textos de ocasião: ensaios, anedotas, fábulas, provérbios e poemas. Como explicamos, esses textos foram editados e compilados em diversos momentos, por pessoas de diversos interesses e gostos, possivelmente com diferentes motivações. Em cada etapa desse processo (transmissão), o texto era (re)copiado à mão em rolos (esteiras) feitas com tabuinhas estreitas de bambu, amarradas umas às outras com cordão ou, alternativamente, para quem tinha mais dinheiro, copiados em longas toalhas de seda. Em ambos os casos, não havia pontuação, nem divisão em parágrafos. A única evidência visual de separação entre as seções de texto, quando havia, era a de quando havia o que os chineses consideravam “obras diferentes” no mesmo rolo/toalha.




    Também é imperativo assinalar que as características do texto de Zhuangzi complicam ainda mais esses problemas comuns da transmissão. Primeiramente, Zhuang Zhou utiliza uma linguagem hermética, repleta de caracteres estranhos e de metáforas recônditas, com um senso de humor e ironia praticamente inexistente em todo o resto da literatura arcaica. Segundo, várias passagens dissertativas não têm uma estrutura clara, podendo ser lidas isoladamente ou de forma sobreposta a outras. Terceiro, tal como outras obras do período em causa, não há um “critério editorial” a organizar a obra, o que faz que a sequência das passagens pareça arbitrária ou, no pior das situações, aleatória. Quarto, o texto com que trabalhamos hoje em dia (textus receptus) é basicamente o definido por Guo Xiang no final do século III, início do IV, o que significa que não podemos julgar qual o nível de intervenção “editorial-autoral” desse pensador: isso não pode ser negligenciado, uma vez Guo [38] tivesse convicções muito diferentes de Zhuang. Quinto, tudo indica que foi Guo que organizou e deu título a cada um dos capítulos, gerando problemas potenciais de atribuição de autoria às próprias passagens.




    Nada obstante essas dificuldades hercúleas, as qualidades do texto prevalecem:




    As questões de transmissão foram razoavelmente resolvidas pela dedicação e trabalho duro de incontáveis eruditos e especialistas ao longo de mais de dois milênios, inicialmente na China, Japão e Coreia, mas hoje também em países que não têm ideogramas chineses como base de sua escrita. A intervenção editorial de Guo Xiang pode ser minorada, justamente pelo fato de que ele pensa diferentemente de Zhuangzi, permitindo-nos distinguir entre os dois, até certo ponto. Como sabemos bastante a respeito do daoismo primitivo, também é possível relacionarmos a linguagem do autor a certas práticas e crenças, reforçando a significância espiritual dos ensinamentos. Embora não tenhamos muitas alternativas com relação à atribuição de autoria, é também verdade que a organização das passagens por Guo Xiang não altera o seu sentido, pelo fato de as passagens serem independentes umas das outras. Ou seja, nenhuma das dificuldades é séria o bastante para desmerecer a obra em seus fundamentos. Pelo contrário, estamos convencidos de que potencializam o valor de O imortal do Sul da China.




    É igualmente útil destacarmos concisamente as virtudes estilístico-literárias de Zhuang Zhou:




    

      	
Personalidade. Com as reservas apontadas sob o tópico da autoria, esta obra transmite, com raro poder, o magnetismo de uma personalidade – reconhecida universalmente na China imperial como de Zhuang Zhou. Não é proveitoso desvincular os textos da “personalidade” de seu autor, nem de seu projeto intelectual – a mensagem que deseja transmitir ao leitor. Justamente, é essa personalidade que dá consistência e unidade à obra.




      	
Técnica. Em toda a obra, mesmo nas seções classificadas como “ensaios”, Zhuang Zhou se expressa através de enigmas e parábolas, de modo que devemos presumir que ele sempre diz mais do que fala. Como um bom literato, ele não vai direto ao ponto se pode tomar um trajeto [39] mais interessante, fazendo que o processo tenha tanto sentido como o seu desfecho.





      	
Gênero. Esta obra não apenas é um pot-pourri dos gêneros literários existentes na Antiguidade chinesa, mas também inova no campo do que hoje chamamos de “micronarrativas” e cria, efetivamente, o gênero da “fábula alegórica”. Sobre o primeiro ponto, não havia narrativas de longa extensão na China antiga comparáveis ao gênero dos diálogos platônicos, aos protorromances helenistas e sátiras em prosa/menipeanas da Antiguidade ocidental. Com relação à fábula alegórica, de fato, não há nada parecido na “Literatura dos mestres”, especialmente por essas composições deixarem a impressão de que são invenções do autor. Ademais, dado o sentido profundo das mesmas, não parece que são meros aportes do folclore popular.




      	
Literariedade. Zhuang Zhou inovou, ainda, ao ficcionalizar abertamente seus textos, trazendo uma nova visão à literatura antiga chinesa, que precisa ser devidamente entendida. Na medida em que podemos distinguir poesia de prosa na Antiguidade chinesa, a prosa era normalmente utilizada para exposições sérias sobre assuntos fatuais, sob a presunção de que se tratava de registros verídicos, pelo menos que o autor pretendia que fossem tais. Isso vale tanto para os Clássicos Ortodoxos, como para a “Literatura dos mestres”, em que as anedotas eram vistas como “registros do que realmente aconteceu”. Zhuang Zhou, porém, manipula essas expectativas, inventando anedotas improváveis e, não raro, evidentemente absurdas. Irreverentemente, retrata Confúcio e o próprio Laozi, mesmo os “Reis Sábios”, de maneira a explorar a sua própria doutrina. É sintomático que não poucos dos leitores originais tivessem acreditado naqueles textos, tratando-os como evidências históricas.





      	
Tonalidade. Como referimos, na literatura chinesa, Zhuang Zhou é talvez o primeiro a demonstrar um forte senso de humor e ironia, pondo as estruturas argumentativas do chinês arcaico sob extrema pressão. Claro que há riso em vinhetas dos Analectos e há mordacidade nos diálogos de Mêncio. É inegável que textos posteriores ao Imortal, tais como outra obra-prima chinesa, os Registros do cronista [40] (史記, Shiji), notabilizem-se por representar toda a palheta das emoções humanas, assumindo diferentes tons ao desenvolverem temas variados. Contudo, Zhuangzi emprega esses tons não somente para dar mais colorido e sabor às suas concepções e receitas de vida, mas também para apagar as linhas da inteligibilidade, intencionalmente. Em passagens cruciais da obra, o (bom) leitor fica com a impressão de que não pode se permitir que Zhuangzi o “leve pelo nariz” e essa é uma atitude correta.




      	
Estrutura. Apesar de que os textos pareçam ser independentes uns dos outros, relacionando-se somente por se referirem mais ou menos a um conjunto de temas, ideias ou concepções que ecoam ao longo da obra, há, claramente, um princípio estrutural em ação. Numa primeira análise, há a tendência de se classificar num mesmo capítulo os textos com enredos, efeitos literários e conclusões semelhantes. Isso é parte da verdade. Leituras mais detidas revelam que há um certo “efeito cumulativo”, de modo que essas histórias, tendo um mesmo tema, também introduzem variações e novas intuições, contribuindo para que se identifique um tipo de “argumento” geral – nunca consolidado. A tradição crítica chinesa falha nesse ponto, porque em momento algum se orienta para a compreensão da obra “como um todo”. Os leitores originais não só preferem enfocar passagens específicas (especialmente as que podem ser citadas como provérbios), como também dedicam seus melhores esforços à resolução de questões pontuais de interpretação.


    




    Antes de concluirmos este Esboço, é indispensável rabiscar umas poucas palavras sobre as minhas intervenções sobre o texto e edição originais.




    Considerando todas as qualidades e virtudes do texto na língua de partida, com o objetivo de fazer com que O imortal do Sul da China se torne prontamente inteligível para os leitores lusófonos, abri mão da técnica literalista que empreguei nos Analectos e Escritura do Dao e sua Virtude (Dao De Jing). Desta vez, experimento uma técnica de tradução literária, agregando elementos dos comentários ao texto principal e desenvolvendo o próprio texto original segundo as regras da escrita literária (clássica) ocidental, produzindo em [41] português os efeitos que acredito existirem na língua chinesa, segundo a experiência muito própria de leitura na respectiva época daquela cultura.




    Além disso, não só atribuí novos títulos aos capítulos e às passagens, mas também elaborei “apresentações” para cada capítulo e “comentários” após cada passagem. As “apresentações” destacam “o que está em jogo”, as questões que servem de pano de fundo para os ensinamentos de Zhuangzi. Os comentários que se seguem às passagens são composições minhas, obviamente informados pelos comentários chineses antigos, pela não desprezível literatura de apoio que acumulei e por minha convivência e experiências pessoais com o daoismo e daoistas.




    Antes de passarmos ao texto principal, expresso meu desejo de que esta obra seja bem recebida por todos os estimados leitores e que seus ensinamentos, salutares e positivos, não só possam ser difundidos em nossa língua, mas que também contribuam de alguma forma para a busca existencial e espiritual de cada um.


  




  

    
[43] Capítulo I 
LIBERDADE 
逍遙遊第一 
[image: ]



  




  

    
[45] Apresentação: duas atitudes sobre a liberdade




    O primeiro capítulo de Zhuangzi goza de um estatuto único na cultura chinesa clássica, tendo deixado uma profunda marca não só no pensamento, mas também nas principais artes da China – p.ex. literatura, caligrafia, pintura e música. Para além dos méritos criativos dos textos, que inovam a literatura daquele país numa série de respeitos, este capítulo é notável por dar voz eloquente a um sentimento reprimido na classe dos intelectuais-burocratas a que Zhuangzi pertencia: o anseio por algo maior do que o sucesso mundano e a busca de algo mais duradouro do que a existência humana. Essa voz ecoa até os nossos dias e consegue sobrepujar barreiras culturais, donde o título que escolhemos para este capítulo: “Liberdade”.




    Reconhecidas as profundas diferenças civilizacionais entre Ocidente e China, vale a pena tentar discriminar a conotação de “liberdade” nos dois contextos:




    No caso da tradição ocidental, “liberdade” (tanto ἐλευθερία, como libertas) era, originalmente, uma noção jurídica e política de caráter restritivo. “Livre” qualificava o membro oficial da coletividade, titular pleno de direitos, em distinção ao escravo ou estrangeiro. Nada obstante, é verdade que a dimensão positiva do termo “liberdade” se reforçou com o tempo. Por exemplo, através das Guerras Médicas e Púnicas, germinou um conteúdo ideológico próximo da “unidade” e “autodeterminação” nacionais. Com a teologia paulina, propõe-se um novo sentido de liberdade de consciência, além das [46] amarras da Lei e da Tradição. No plano da educação, a cultura clássica ocidental assenta-se sobre as artes liberales, isto é, aquelas disciplinas que todo homem “livre” deveria conhecer como condição de seu estatuto social. Nas “cidades-livres” da Idade Média, começou a existir uma fecundação mútua entre a liberdade política e a econômica. Esses elementos, jurídicos, políticos, culturais, econômicos nunca deixaram de se fazer sentir ao longo dos últimos milênios, de modo que a história ocidental pode ser resumida como sístoles e diástoles da “liberdade”.
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