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			Meu sonho era ainda poder escrever sobre o pensamento chinês como se fazia no século XVIII. Por meio de cartas ou encenando um diálogo. Pelo puro prazer das ideias, e com a incrível audácia de acreditar que assim é possível muito naturalmente ter acesso a elas e muito simplesmente comunicá-las.


			Meu desejo era ao menos evitar dois perigos. O da especialização, ao estilo das monografias puras, com notas, referências e índice – obra útil e triste, excessivamente circunscrita, insuficientemente extrovertida e sem objetivo real. Também o da vulgarização, perigo maior ainda: como se banalidades fossem suficientes para formar um discurso, como se fosse necessário dispensar-se do máximo de rigor, precisão e erudição para estimular o espírito e tornar-se interessante para as pessoas. Pois, em ambas as situações, se o discurso se prende ao detalhe a ponto de perder o sentido, ou se divaga em generalidades, o essencial desaparece: o interesse e o prazer do pensamento.


			Este livro funcionará em dois níveis e de forma metódica: desde o ponto de partida, e durante todo o percurso, ele decorre da leitura de um pensador chinês que viveu no século XVII, na transição do período Ming para o Qing: Wang Fuzhi; quanto ao objetivo, e como resultado dessa leitura, busca-se esboçar uma problemática de dimensão intercultural – em consequência da diferença, e na forma da seguinte alternativa teórica: processo (como representação de base da visão de mundo na China) ou criação (como é conhecido seu modelo antropológico e filosófico, especialmente no Ocidente). Leitura e problemática (leitura-problemática): no encontro dessas duas injunções, e por seu efeito conjunto e recíproco desejo abrir uma via de acesso ao pensamento “confuciano” – prefiro dizer: ao pensamento letrado.


			“Letrados” era como se costumava chamar na França, na época do Iluminismo, os representantes da tradição confucianista, porém deixando de lado o caráter de escola e provocando com esse semantismo um efeito discretamente universalizante e filosófico. Aqui sempre se tratará da mesma questão, refletida, entretanto, em sua noção, e esse deslocamento não deixa de ser fecundo: não apenas “Qual era a visão de mundo dos confucianos na China?”, mas também “Quais são as condições de possibilidade – bem como as características fundadoras – de uma consciência letrada, em sua lógica própria e como modelo possível de humanidade?”.


			Já disse que não acredito ser viável, como forma de introdução ao pensamento chinês, propor um resumo deste. Qualquer “síntese” ou “compilação resumida”, por mais cômoda que pareça, fatalmente oscilará – a não ser que se limite a uma lista de nomes; mas, nesse caso, de que serveria? – entre as facilidades de um exotismo imaginário (pela sedução da diferença inventada) e as falsas evidências de um humanismo recuperado (com mais facilidade do que o planejado): um nos agrada e o outro nos dá confiança, mas é sempre conosco que estamos lidando, com nossos fantasmas ou preconceitos, e a obra habita esterilmente fora de seu objeto (mas talvez seja o que procurávamos). Introduzir é conduzir para dentro: não se conhece verdadeiramente um pensamento – e isso serve tanto para o pensamento chinês como para o de qualquer outra cultura – a menos que este seja abordado de dentro e visto em ação: como reflexão em funcionamento, a partir de um alicerce particular e no contexto de uma progressão singular.


			O itinerário individual que nos guiará é o de Wang Fuzhi*1 (Wang Chuanshan, 1619-1692). Um pensador da linhagem dos mestres neoconfucianos dos séculos anteriores, formado na escola dos clássicos e cuja obra é a última explicitação do pensamento chinês, antes de este entrar efetivamente em contato com o pensamento do Ocidente e ser definitivamente influenciado por ele. Wang Fuzhi critica os taoistas, tem uma enorme aversão ao budismo e polemiza com ardor contra eles; ouviu falar dos cristãos, e vagamente do cristianismo, mas nada disso faz parte de seu horizonte nem entra em sua reflexão: o campo de suas referências, o teatro de seu pensamento condiz firmemente com os da tradição, esta que serviu por mais de um milênio (sobretudo desde os séculos XI-XII) como base cultural e ideológica ao tipo sociológico do letrado e garantiu sua extraordinária longevidade. Mas a obra de Wang Fuzhi também é muito original, apesar de quase toda composta de notas e comentários, porque interroga com ousadia e perspicácia, para descobrir sua justificação mais íntima, todo esse conjunto de concepções codificadas que constitui seu universo e pelo qual ele apreende a realidade. Wang Fuzhi viveu em uma das épocas mais conturbadas da história da China, e seu esforço para investigar as representações culturais da tradição tem por objetivo, em primeiro lugar, restabelecer o máximo de coerência nesse universo desordenado – em vez de se contentar em condenar esse mundo (como, instigado pelo budismo, teria sido fácil fazer) e fugir.


			Eu não gostaria, no entanto, de ceder à atitude ingênua de elogiar o “meu” autor, conformando-o nebulosamente a mim (a tentação do biógrafo), como se alguns anos em sua companhia me autorizassem a fazê-lo – mas devo esclarecer o ponto de vista a partir do qual eu o leio e como pretendo utilizá-lo. Pois sua obra tem pouco interesse em relação à história da ortodoxia letrada (para comprovar: ele ainda é pouco conhecido no Japão, mesmo entre os sinólogos). Em contrapartida, ela constitui um lugar particularmente favorável à investigação do pensamento chinês, posto que é uma excelente intérprete de seus modos de articulação e explora suas posições com muita eficiência. Portanto, o que buscaremos na obra de Wang Fuzhi não é tanto um conjunto de teses, ou um corpo doutrinal organizado, mas, sim, uma exposição particularmente radical das potencialidades da intuição letrada, um movimento constantemente ativo do pensamento em relação ao seu quadro mental, o mais intenso esforço de rigor e lucidez. Pensador genial demais para não ser um pouco marginal (suas obras mais importantes não serão publicadas antes do século XIX), mas que serviu de fermento ao pensamento da China moderna (até Tan Sitong e o jovem Mao Tsé-tung, que foi membro de uma sociedade de estudo de suas obras, fundada em Changsha por volta de 1915), Wang Fuzhi é o centro de uma certa renovação da filosofia chinesa contemporânea e, ainda hoje, é de uma atualidade à altura de sua originalidade. Seu contemporâneo Pascal também não é muito importante do ponto de vista do dogma, e talvez não seja totalmente confiável na opinião da ortodoxia; no entanto, oferece um dos melhores pontos de vista para se tomar consciência da intuição cristã. O que importa é a força de uma exigência às voltas com um conjunto definitivamente constituído e fechado de representações, a capacidade de saturar uma tradição com o máximo de sentido – e abri-la aos limites da inteligência.


			Enquanto fenômeno da tradição, a cultura dos letrados chineses repousa não sobre um conjunto de noções – e menos ainda de definições ou doutrinas –, mas sobre um conjunto antigo, e capitalizado pela memória, de expressões significativas, referências canônicas e citações. Pode parecer que é o caso típico de qualquer cultura de comentário. Mas a cultura em questão se distingue de fenômenos análogos, apresentados em especial pelas grandes tradições religiosas, como o cristianismo ou o budismo, porque não faz referência a um dogma (uma vez que esse dogma não existe) e, no caso da China, o aprendizado de textos por memorização é indissociável da própria aquisição da língua escrita (por natureza, o chinês quase não tem gramática, e a principal formação das crianças consiste em aprender regularmente, todos os dias, um certo número de linhas que vão lhe servir tanto de quadro ideológico e mental como de ferramenta de expressão). O trabalho criativo de cada nova geração é acomodar esses enunciados usuais e essas formulações antigas à orientação presente e lhes dar um significado mais preciso a partir de suas próprias inclinações. A tradição letrada se caracteriza sobretudo pelo caráter pregnante de sua intertextualidade: o principal é o efeito de contexto e referência, e não admira que um pensamento tão original como o de Wang Fuzhi se manifeste principalmente na forma de observação, por alusão, citação ou explicitação.


			É o que modifica necessariamente as condições da leitura: a noção exige análise, definição, esforço de construção; a fórmula exige sobretudo interpretação, meditação, prazer de “saborear”. E, em seu encadeamento, esse segundo modo de enunciação é mais difícil de seguir, pois não se ordena por um plano lógico previamente projetado, mas pratica alegremente a descontinuidade, funciona com explicações dispersas, nunca oferece um desenvolvimento único e completo. Ora, apesar de ser absolutamente necessário nos acostumarmos a esse funcionamento não filosófico do texto (no sentido ocidental do termo) para tentar lê-lo contra o fundo da memória letrada, corremos o risco de perder a iniciativa, deixando-nos hipnotizar pela balizagem consensual do pensamento, pelo conformismo das referências, pelas séries intermináveis de exemplos e associações convencionadas, pela contínua repetição das citações. O texto nos escapa porque atolamos na evidência – impressão de insignificância: como uma imensa e rasa tautologia.


			Há, portanto, essa forma de “conformismo” e indiferença que devemos romper. Daí a necessidade de o leitor ocidental, além de se concentrar o melhor possível na expressão letrada para tentar entender o movimento individual e momentâneo do sentido em relação ao jogo implícito de alusão e referência, ter também de se distanciar o máximo possível para não se ver confinado e desarmado por esse encadeamento formular e fechado, isolado em sua evidência e sem nenhuma dissensão: arrancar a todo custo essa formulação do conforto das ações e referências tipificadas, preparando deliberadamente o confronto com certa exterioridade, estrategicamente escolhida, e obrigando-a a reagir a essa outra perspectiva do pensamento. A expressão letrada é plasmada inteiramente no molde da codificação e dos lugares comuns, inclusive a de um pensador tão vigoroso como Wang Fuzhi; temos de tirá-la da convenção, reintroduzindo um efeito de diferença, para que possa ressignificar. De modo geral, nunca leremos suficientemente de perto, aderindo ao fio da literalidade, nem suficientemente de longe, contra o fundo da alteridade e interrogando o texto sobre seu alcance e objetivo. Os papéis tradicionalmente opostos do filólogo e do filósofo não podem ser dissociados: ler ao mesmo tempo de dentro e de fora, desenrolando o significado em seu próprio contexto e provocando o sentido de fora, pela construção de um horizonte teórico novo que sirva para sua extroversão e evidencie sua lógica e representatividade.


			Ao mesmo tempo como enunciado individual e expressão de um modelo. E é precisamente isso que justifica o projeto de uma leitura problemática de Wang Fuzhi. Esse modelo encarnado por sua reflexão, ao qual se resume o trabalho de seu pensamento, parece ser o do processo, ao qual oponho en passant, e para que lhe sirva de contraste, a representação da criação, que nos é tão familiar. Não apenas porque essa representação não faz parte do horizonte de Wang Fuzhi, mas para medir sua impossibilidade teórica na obra desse autor e investigar a radicalidade da clivagem pretendida. A comparação, portanto, não é adorno ou simples convenção, mas participa intrinsecamente do ato de leitura.*2 E é através dela que a representação do processo, tão profundamente explorada pela reflexão de Wang Fuzhi, me parece refletir muito bem, por simbolização da diferença, a lógica tradicionalmente inerente ao pensamento letrado.


			Desenvolver essa lógica do processo – cujo sentido é a continuidade – não se presta a uma divisão em partes que implica, necessariamente, interrupções na sequência da exposição. Por isso preferi proceder por desenvolvimentos curtos que possam suceder uns aos outros e formar articulações significativas que retomem a interrogação. No entanto, três momentos principais determinam um ritmo em ciclos sucessivos para o curso da reflexão:


			Capítulos 1-5: Dos motivos e imagens da alternância que dá ritmo ao curso da natureza e das estações vem a intuição de um funcionamento cosmológico benéfico e regular cuja evidência, intrinsecamente suficiente, dispensa qualquer elaboração suplementar pela palavra, como revelação religiosa ou construção filosófica, e cuja eficácia se manifesta espontaneamente por influência, segundo o modelo do Sábio em relação ao resto da humanidade. De modo mais geral, todo o real decorre de uma relação ininterrupta de interação, que procede por incitação recíproca e regulação. O rigor da reflexão de Wang Fuzhi o leva a situar a dualidade na própria origem da realidade das coisas e a enfatizar o caráter primordial da relação e o aspecto necessariamente correlativo e reversível de toda oposição. Disso resulta uma concepção sistemática do mundo como processo contínuo e regular, sem escatologia religiosa ou interpretação teleológica de sua finalidade: é ela que opomos à representação da criação, da qual se distingue tanto de um ponto de vista filosófico – estrutura bipolar da realidade, eliminação de toda causalidade externa – como de um ponto de vista antropológico – valorização mínima das representações culturais do fazer e do agente (segundo o modelo do demiurgo), em proveito das categorias da função e do devir espontâneo, e rejeição de qualquer status simbólico e mitológico do discurso, em favor de uma visão desdramatizada e essencialmente serena da realidade.


			Capítulos 6-10: Mas a visão letrada não é completamente estranha ao sentido do insondável e do infinito. Convém repetirmos o seu percurso, indagando-nos sobre a sua concepção do invisível e sobre que status ela atribui à “transcendência”. O invisível não existe separado do visível, mas funciona em correlação com ele, conforme a oposição cíclica do manifesto e do latente (portanto é manifestado por ele, e isso marcou profundamente as concepções estéticas na China). A dimensão de eficiência do invisível não pode ser interpretada de um ponto de vista religioso, mas em um sentido cosmológico e moral, como capacidade de transformação sem fim e pura processividade das coisas. Resta entendermos como se articulam, em uma concepção unívoca do processo, a horizontalidade da correlação, da qual decorre a atualização da existência, e a verticalidade hierárquica, que serve de base para os valores e condiciona a legitimidade da moral: que o “Céu” seja ao mesmo tempo a dimensão de incondicionado do processo e o parceiro da Terra no contínuo e incessante engendramento do mundo quer dizer que pode constituir o ideal de transcendência a que aspira espontaneamente a subjetividade, ao passo que essa infinidade não é concebida como exterior ao desenrolar das coisas e que sua “transcendência” não representa nada mais do que uma absolutização da imanência inerente a todo funcionamento. Talvez fosse difícil sustentar até o fim que a posição de Wang Fuzhi é fundamentalmente “materialista”, como se considera na China hoje, se sua refutação sistemática da fuga idealista, na figura do budismo, não o levasse a afirmar ainda mais, e por reação, a coerência intrínseca do real e sua continuidade essencial: a denunciar a ilusão metafísica que aparece sempre que se abre uma brecha na correlação essencial das coisas e surge o espectro de um absoluto independente e separado. A separação (do “vazio” e do “pleno”, do “caminho” e do “instrumento”, do “invisível” e do “fenomenal”, do “ser constitutivo” e de seu “funcionamento”...) nasce de uma incompreensão das relações de interdependência e reciprocidade e destrói o caráter necessariamente operante e, portanto, constantemente em curso da realidade.


			Capítulos 11-15: Resta entendermos melhor o que possibilitou essa concepção do processo no plano antropológico e em que resulta no plano ético. É impossível não considerarmos desde o princípio certo condicionamento linguístico da representação (evidentemente, a partir da afinidade, sem projetar uma relação determinista sobre ele): funcionamento conceitual por correlação, efeitos de paralelismo, desembaraço sintático para expressar as relações “processivas” de implicação e reversão. Também merece ser con­siderado o arquétipo fornecido por esse antigo tratado de adivinhação que é O livro das mutações: a partir da representação do hexagrama são sistematicamente expostos e pensados os modelos de uma estrutura global em constante transformação, de um sistema exaustivo, mas não codificável, de uma figuração concreta que contém um sentido transcendente. E O livro das mutações ainda dotou o pensamento chinês de certas articulações essenciais que Wang Fuzhi aproveita com o máximo de profundidade e sutileza, quer se trate da relação que une continuidade e mutação, princípio e previsão, ou pródromo e retificação. A cultura chinesa é particularmente bem equipada para pensar a transformação, e foi a partir da transformação que ela deu sentido à existência humana: não apenas de modo estoico, visto que o constante é alcançado através da mudança e que a moralidade da conduta permite ao homem compreender o fundamento transcendente da realidade, mas porque a capacidade do homem de transformar continuamente a si mesmo e ao mundo o assemelha à função do “Céu” e permite que ele abrace o curso do processo de forma sempre espontaneamente adequada. O perigo está no apego, na estagnação, na reificação: cada orientação predeterminada é um bloqueio, e toda virtude, quando se torna um traço rígido e marcado da personalidade, priva esta última de uma parte de sua disponibilidade e pode pô-la em desacordo com a pertinência da situação. O Sábio, ao contrário, é aquele que evolui sempre e sem parcialidade e, porque nunca se desvia (por parcialidade), pode continuar livremente a evoluir. Em última análise, não há nenhuma outra concepção possível do “bem”, tanto no nível do mundo como no nível do homem, a não ser manter-se constantemente em processo (ser constante porque em processo).


			Capítulos 16-17: Os dois últimos capítulos, separados desse desenvolvimento, oferecem uma ilustração diversa. Tentaremos compreender, por exemplo, como e por que o surgimento do poema é concebido por Wang Fuzhi, logicamente, segundo o modelo do processo, e não da criação: em função de uma dualidade de instâncias em interação recíproca (“paisagem” e “emoção”), em vez de celebrar a solidão de um sujeito hipostasiado (Deus, o Poeta), e porque o texto só existe como tal a partir do funcionamento correlativo que permite à diferença de seus fatores cooperar e integrar-se em qualquer nível que seja. Até mesmo a leitura é compreendida como um processo eminentemente interativo e transformador, e a ideia de criação é contrária à perspectiva da poética chinesa não só porque projeta no início da obra a ideia de um sujeito único e separado, mas também porque encerra essa obra em si mesma, em perfeita imobilidade. Seja qual for o modo de existência considerado, é como processo em curso que devemos apreendê-la e interpretá-la, quer se trate do curso do mundo ou do poema, da consciência ou da História. De fato, por meio de cada um desses aspectos, encontramos o mesmo elo correlativo unindo coerência interna e tendência espontânea. A categoria do processo une todos os aspectos do real em uma mesma continuidade, em função de um mesmo princípio de inteligibilidade, e é sem dúvida a ela – como mostra o contraexemplo do confucionismo japonês, ainda na época de Wang Fuzhi – que se deve a originalidade da concepção letrada na China, como gesto próprio e maneira de articular a realidade.


			O leitor se surpreenderá, talvez, por eu não começar este livro com uma biografia de Wang Fuzhi. Sei que é o que exige a tradição chinesa. Mas para mim tratava-se menos de apresentar o “pensamento de Wang Fuzhi”, em detalhes e seguindo as etapas de sua carreira, do que mostrar esse pensamento em ação, no jogo das articulações, brigando com as codificações da tradição chinesa e fazendo-as funcionar (daí eu ter considerado relativamente pouco os aspectos de uma possível evolução de seu pensamento).1 Não obstante, há elementos biográficos ao longo do desenvolvimento (capítulo 10), quando o engajamento intelectual e ideológico do autor somente faz sentido, em reação às tentações místicas e à fuga idealista, em relação à crise histórica de sua época e à maneira como ele a enfrentou.


			Também não achei necessário citar Wang Fuzhi com frequência, pois desconfio do efeito de opacidade – sub-repticiamente distanciador – da tradução (criando um hiato no processo de explicitação, em vez de servir de apoio, e testemunho, à compreensão). Mais uma vez, devemos levar em conta o caráter singular da expressão letrada, ao mesmo tempo muito alusiva e muito codificada (como é o caso em particular da “filosofia primeva” dos neoconfucianos): ou traduzimos literalmente e nada “faz sentido” (tudo é “quente” e “frio”, “firme” e “maleável”, “subir-descer”, “contrair-expandir”...); ou interpretamos, mas é melhor fazer essa interpretação às claras, assumindo seus riscos e sua liberdade. Assim, estabelecemos um certo número de noções ao longo deste ensaio para tentar explicar globalmente a representação chinesa à qual elas correspondem do ponto de vista da lógica do pensamento, sem necessariamente respeitar a tradução sinológica convencional, mas fazendo um uso conceitual mais determinado: latência e atualização, “pervasividade”, correlatividade, propensão, dimensão de eficiência invisível (ou do espírito), até a própria noção de “processo”. Reconstituir sinteticamente o procedimento, em função do encadeamento de razões, mas a partir de nossas próprias noções, mostra o sentido da reflexão de forma mais precisa do que a relativa aproximação da literalidade a que leva necessariamente a tradução quando esta não parte de uma explicação sistemática e generalizada (mas como justificar essa explicação ao iniciar a análise?). Em contrapartida, listei no fim deste livro as expressões chinesas mais significativas que comento (em chinês, para que o leitor sinófono posso se remeter a elas). Além disso, quando abordo o problema da enunciação linguística do processo (depois de o leitor já ter adquirido certa compreensão desse pensamento), traduzo o mais literalmente possível alguns trechos do texto para que qualquer um possa entender o seu funcionamento e avaliar os seus efeitos por si mesmo. Por fim, nos dois últimos desenvolvimentos, apresentados como confirmação do desenvolvimento geral, e porque o objeto é mais concreto e mais próximo da experiência comum (portanto muito menos sujeito à codificação), reintroduzo algumas citações que podem servir de ilustração e funcionam como referência em relação ao conjunto da exposição.


			Que o leitor não se desaponte se não encontrar notas, mas apenas referências. Aqui, qualquer informação só tem interesse se contribuir para a reflexão e, portanto, se der continuidade ao desenvolvimento; e pressinto que a nota, ao abrir uma brecha, em geral corre o risco de permitir uma dissolução dos planos em que tudo que não é assumido se dissimula mais comodamente.


			Última observação, que diz respeito à viabilidade do propósito: o leitor talvez se surpreenda com os movimentos de ida e vinda no desenvolvimento das questões, ou mesmo de “repetição” contínua de um mesmo conjunto de frases e expressões. É que o pensamento chinês não se presta a uma construção sistemática e planejada. O comentário de Wang Fuzhi é ao mesmo tempo pontual e global: esclarecimentos progressivos que retomam constantemente uns os outros, trabalham em redes de afinidade e com codificações implícitas. A familiarização precede a compreensão, que se apoia fundamentalmente em uma lenta assimilação. O pensamento chinês não “se explica”, mas “se elucida”. Segundo a sua etimologia tradicional (hoje contestada, mas ainda com valor simbólico), o termo chinês que traduzimos por “razão” (li) significava a arte de “elaborar o jade” (“trabalhar o jade bruto, prevalecendo-se de seus veios estruturais”, diz Demiéville). Compete a nós seguir esses veios com paciência, através de suas ramificações e clivagens, até a luz mais profunda do filão.


			Hoje, quando se quer apresentar a poesia chinesa a leitores não sinófonos e não especializados, costuma-se propor várias versões do mesmo poema (transcrição, tradução literal, tradução literária mais elaborada), dizendo: “Do it yourself, é com vocês!”. Gostaria de ter feito o mesmo aqui, fornecendo material de trabalho ao meu leitor. Isso é para mostrar como desejo que este livro seja efetivamente legível: que não seja apenas jargão para os sinólogos, mas também que não se distacie do trabalho sinológico; que a reflexão de Wang Fuzhi não somente seja restituída, mas que consiga adentrar nossa reflexão e nos obrigue a pensar. Todo o nosso esforço é para levar a extroversão o mais longe possível, o que é mais difícil quando se trata, como no caso do pensamento letrado, não de um aparelho conceitual, mas de um pensamento sobre a evidência e a simplicidade. Ora, sinto que algo ainda mais fundamentalmente simples subsiste nesse pensamento, algo que não consegui expressar, que constantemente me tem provocado, em torno do qual girei sem cessar – e sobre o qual só me restou escrever um livro.


			


			

				

					1		Reportar-se em especial a Ian Mc Morran, “Wang Fu-chih and the Neo-Confucian Tradition”, in: William Theodore De Bary, The Unfolding of Neo-Confucianism. Nova York: Columbia University Press, 1975.


						*1	Wang Fuzhi nasceu em Hengyang, na província de Hunan, numa modesta família de letrados. Seu pai, Wang Chaopin, é descrito como um homem austero, fiel à ortodoxia neoconfuciana e particularmente preocupado com a integridade moral. A crise do fim da era Ming opõe numa luta impiedosa as fações da corte e dos eunucos ao partido dos letrados, que pregavam o renascimento moral e a reforma política (de acordo com a academia Donglin). De seu pai, Wang Fuzhi herdou o amor ao rigor e a profunda hostilidade ao budismo, mas, como ele, não tinha muito interesse pelo engajamento político. Fundou aos vinte anos, em Hengyang, um clube “reformista”, kuangshe; e esse zelo patriótico não desapareceu após a queda de Pequim sob ataque dos invasores (1644): Wang Fuzhi continuou lealmente a resistência nos anos seguintes, ao lado dos sucessores da dinastia deposta. Nunca reconheceu o novo poder manchu e, aos 31 anos, sua vida pública estava acabada. Refugiou-se no sul da China, onde foi obrigado a levar uma vida precária, às vezes clandestina, mas sempre solitária. Trancado em sua biblioteca, dedicou-se pelo resto da vida ao estudo e ao comentário das grandes obras do passado (textos canônicos e filosóficos, história, poesia) e, em particular, do Livro das mutações.


						*2	Aliás, ela foi inscrita historicamente como tal nos debates dos séculos XVII-XVIII que opuseram os europeus em sua interpretação do pensamento dos letrados: para Leibniz, uma das mentes ocidentais mais sensíveis ao interesse do pensamento chinês, “é necessário so­bretudo demonstrar que a doutrina dos antigos chineses permite uma teoria da criação”. Cf. Gottfried Wilhelm Leibniz, Discours sur la théo­logie naturelle des Chinois, apresentado por Christiane Frémont, Paris, L’ Herne, 1987, p.21.
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1 
A evidência da natureza


			“No princípio”, era a alternância: aspiração e expiração, dia e noite, calor do verão e frio do inverno. Ir e vir, abrir e fechar. O dia e a noite são como a respiração do céu, o verão e o inverno reproduzem o ritmo do dia e da noite.1 O que muda é a escala, toda manifestação de existência é regida por um vaivém ininterrupto: contração-expansão, desenvolvimento-retraimento.a*1


			O dia e a noite se alternam, o sol se põe quando surge a lua, mas o céu continua idêntico a si mesmo e prossegue o seu curso sem se interromper – manifesto ou oculto. Ainda que se torne invisível aos nossos olhos, diz Wang Fuzhi como evidência, o mundo é tão real à noite como durante o espetáculo do dia. A alternância de aparecimento e desaparecimento não contrapõe a existência ao seu aniquilamento,b mas o tempo do visível ao tempo do invisível.c2 O ciclo das estações, por sua vez, é apenas esse encadeamento de manifesto e inaparente: se a primavera e o verão são o tempo do nascimento, da vinda, do desenvolvimento, se o outono e o inverno são, por oposição, o tempo da morte, da ida, do recolhimento, é evidente que a energia vitald não se extingue no curso do outono-inverno, mas simplesmente se oculta na terra: enquanto ramos e folhas exibem sua secura, raízes e troncos escondem sua vitalidade recolhida.3 A manifestação é atualização, a ocultação é latência. Assim como a noite não é a destruição do mundo lá fora, o sono não é a destruição do espírito no indivíduo. A analogia com o ritmo das estações pode ser mais justa em sentido inverso, pois tudo comprova o quanto o desaparecimento do exuberante fervilhar da vitalidade em explosão é, por seu próprio rigor, o contrário da morte: se a primavera – a estação do engendramento em que tudo se cruza e se mistura no esquecido de seu caráter efêmero – aparece como o tempo do sonho, o outono, quando tudo regressa à concentração da latência original, não seria como a transição do sono à realidade?4


			Porque o ir não esgota o vir; o próprio ir não pode ter fim: o curso do rio, porque sempre se renova, corre sem parar, e a vegetação desabrocha sem definhar.5 O sol e a lua expulsam um o outro do horizonte e disso nasce a renovação benéfica da luz; a rivalidade do calor e do frio no transcurso do ano possibilita o ciclo fecundo das estações.6 O tempo do desaparecimento e do recolhimento contém a riqueza do desenvolvimento por vir: a lagarta se contrai para avançar, dragões e serpentes hibernam para manter a vitalidade.7 Essa é uma disposição-inclinação absolutamente natural,e e o homem não precisa se preocupar com o desaparecimento, porque este é apenas uma etapa transitória e necessária do processo: a contração é a condição para o desenvolvimento futuro. Mais precisamente: quem não consegue se recolher não consegue se desenvolver. Isso também vale para a existência ética: sabendo viver em recolhimento na natureza selvagem, o grande Shun, modelo da Antiguidade, acumulou uma riqueza interior que depois, quando lhe deram o poder, tornou sua obra de civilização irresistível. Embora obedeça a uma lógica cíclica, a alternância é o contrário da repetição estéril: é ela que permite que o curso avance e o processo se desenrole.


			Símbolos de alternância e funcionamento – de funcionamento por alternância: refletiremos mais sobre esses motivos ao longo da leitura de Wang Fuzhi. Nem a “parede” sempre opaca pode se abrir, nem o “buraco” sempre aberto na parede pode se fechar: o modelo concreto que inspira a nossa reflexão é o da porta, que ora está aberta, ora fechada, e pode se fechar porque estava aberta e vice-versa.8 Esteja aberta ou fechada, a porta sempre cumpre o seu uso; não apenas a transição de um estágio a outro é sempre útil, conforme exige o momento, mas também a reciprocidade que condiciona a mudança torna esse funcionamento inesgotável: a própria possibilidade desse curso, renovando-se incessantemente, é que constitui o “Caminho” (o Dao) – que é o centro do processo.


			Ou: a alternância de concentração-dispersão da energia material na latência original é análoga à alternância da água, que ora se condensa em um bloco compacto de gelo, ora se funde e se dilui na massa ambiente: a água evapora e some de vista, mas não se extingue – o que tomamos por vazio nunca é puro nada.9 A mesma água congela em consequência do frio, mas ferve em consequência do calor, paralisa-se de um lado e movimenta-se de outro. A diferença de estado não consegue esconder a constância do elemento:10 tudo se transforma e nada se anula. Uma carroça carregada de lenha queima inteira e subitamente, mas não sem se transformar em chamas, fumaça e cinzas: nada é perdido, tudo retorna ao elementar, mas a transformação ocorre de forma tão sutil e tênue – no limite do invisível – que muitas vezes o homem não se dá conta de que o nada ainda é alguma coisa. Se a água é fervida, o vapor sobe e se dissipa – não se sabe para onde? Mas basta cobrir a água para que o vapor se acumule e não se disperse mais.11 O que parecia ter se volatilizado para sempre está apenas na fase do retorno.


			Quer se fixe em líquido ou borbulhe em espuma, a iniciativa não é da água, isso ocorre por pura necessidade natural:12 do mesmo modo, vida e morte – alternância do visível e do latente – não dependem de uma intenção. Nem Providência nem mau desígnio. O espetáculo da natureza – e sobretudo o do céu – nos torna mais sensíveis ao que se manifesta como contraste: a limpidez espontaneamente transparente e infinita f ou a obscuridade do véu g (quando desce a névoa).13 A alternância faz o real vibrar de modo duplo: sutilização/reificação, fluidez/densidade, transparência (da transição)/opacidade (do obstáculo). Mas a natureza também nos faz sentir com muita clareza que toda concentração, ao levar à atualização do visível, é ao mesmo tempo passageira e disseminada: o compacto permanece aerado, a limpidez convive com a densidade e continua a exercer a sua função de transição;h como o vento que penetra pela mais ínfima abertura, como a nota musical que se propaga à sua volta.14


			Mais imagens: nada comprova melhor do que as nuvens que a latência (como todo esse grande vazio do céu) permanece repleta de vida; nada comprova melhor do que a chuva que uma disseminação generosa se realiza profusamente através dos existentes. Penetração – propagação – maturação: sutileza (da transição), mas fecundidade (da difusão).15 A alternância dos fenômenos na natureza também torna patente a correlação essencial que há entre eles: entre o trovão e o vento, entre o calor e a tempestade. Céu e Terra, montanhas e rios.16 De um lado, o yin que tende à concentração; de outro, o yang que tende à expansão. O que é o trovão – ao menos simbolicamente –, senão o yang bloqueado no interior do yin que, não podendo se liberar desse impedimento, se arremessa e explode (cf. o hexagrama zhen:17 duas linhas yin bloqueiam uma linha yang abaixo delas: o trovão sai da Terra)? Em compensação, quando o yang, que está no exterior, não pode penetrar no interior do yin, como tende por natureza, ele turbilhona e se transforma em vento (cf. hexagrama xun:18 duas linhas yang acima de uma linha yin: o vento rodopia sobre a Terra).19 A natureza, por mais enfurecida que pareça, revela ordem e coerência. O encadeamento é imutável: o orvalho (da primavera) – o trovão (do verão) – a geada (do outono) – a neve (do inverno): neve e geada não ocorrem no verão, nem trovão e orvalho se manifestam no inverno; do mesmo modo, a divisão é categórica: móvel e imóvel (animal – vegetal), voar no ar ou nadar na água.20 Não há confusão no curso do mundo, a evidência decorre naturalmente. Mas a lógica que o anima não é fixa, e é justamente o que permite que ele exista como curso, renovando-se incessantemente, sempre variado. Por um lado, existem limiares de compatibilidade que possibilitam a transição do devir: a primavera já é quente, mas nela ainda ocorre chuva fria, e o outono, embora já seja frio, não desconhece o calor do vento.21 Por outro lado, há uma intercambialidade de posições que confere ao devir seu caráter de variação e sua permutabilidade: para os cereais, o outono (da colheita) é no verão; para os vaga-lumes, a aurora é no crepúsculo; ou ainda: o metal é naturalmente sólido, mas se torna líquido quando é aquecido, e a água é naturalmente fluida, mas se torna sólida quando é resfriada.22 O mundo se oferece em categorias estáveis, mas a interação continuamente em curso anima e diversifica essas categorias.


			A evidência da dualidade-complementaridade constitutiva da realidade é revelada de forma absolutamente tangível na relação entre o Céu e a Terra. O Céu está acima e manifesta sua iniciativa perseverante penetrando a Terra; a Terra está abaixo e manifesta sua submissão contínua abrindo-se para o Céu. Ao mesmo tempo que a diferença radical entre Terra e Céu ilustra o modo duplo da realidade (fluido-compacto, transparência do invisível e resistência do denso), eles se unem intimamente, e essa união é o fundo (fundamento) de toda fecundidade:23 o grande funcionamento do mundo nasce dessa diferença-correlação,i e dela resulta o engendramento de todos os existentes.j É essa interação fecunda que deve prevalecer no nível dos fenômenos e dos elementos naturais. Mas por que as antigas tradições têm razão ao privilegiar a chuva e o sol, em detrimento da água e do fogo, ou por que associam o sol à chuva e não à lua? Embora a água seja mais poderosa em grandes trombas-d’água do que numa garoa, ou o fogo queime mais do que a radiação do sol, água e fogo são inferiores ao sol e à chuva quanto à capacidade de espalhar uma influência propícia e eficaz (a que faz a vegetação brotar e alimenta os existentes). Capacidade difusa (“capacidade”, posto que difusa). Mais espalhada que a corrente de água, a chuva provoca menos inundações; mais brando que o fogo, o sol nos preserva dos danos dos incêndios. Por isso, quando Laozi, o mestre da tradição taoista, compara a bondade suprema à bondade da água, ele parece se esquecer do risco de calamidade que ela esconde sob a sua aparência de calma. Do mesmo modo, quando o discurso budista privilegia o tema da lua, ele não leva em consideração a influência incomparavelmente mais benéfica do sol. A lua serve de imagem evocadora do que não é nem fenômeno (ilusório) nem vazio (absoluto); seu reflexo fantasmagórico, vazio e brilhante ilustra a relação de presença-ausência cuja intuição, segundo o ensinamento budista, conduz à verdadeira vida – apesar de a lua se mostrar irremediavelmente inútil em relação ao processo de engendramento dos existentes. Esplendor falacioso, brilho estéril. Contra esses dois símbolos tão representativos dos desvios heterodoxos, sol e chuva não se impõem como uma alternância mais benéfica?24


			Exemplos, imagens, comparações, são mais do que simples ilustração, porque a temática que eles organizam através do texto de Wang Fuzhi nos põe em contato com certa atenção do olhar, revela certas escolhas determinantes em nossa relação com o mundo. São marcas que reconstituem a primitividade de uma intuição, traços que permitem voltarmos mais atrás no que motivou a orientação da reflexão. Toda argumentação posterior será apenas a explicitação da lógica que rege a rede metafórica, aparentemente tão banal e, no entanto, tão pregnante.


			Todos esses temas estão relacionados ao ciclo benéfico da natureza. O que nos lembra que os chineses foram desde muito cedo um povo de lavradores, não de coletores ou criadores de animais, e por isso mesmo mais inclinados a prestar atenção à fecundidade da terra, ritmada pela alternância das estações. Portanto, o ponto de vista do funcionamento “cosmológico” é que servirá de fundamento à visão de mundo dos chineses: a natureza é um processo, contínuo e regular, inesgotavelmente generoso. Por nos remeter sempre à interpretação de um curso natural, todos os exemplos, imagens e comparações que compõem este texto elevam a natureza a uma espécie de fundo de sentido cujo propósito teórico é simplesmente a elucidação. Fundo de sentido ou evidência: uma intuição compartilhada por todos e que se repete a todo instante. O grande ciclo da natureza é precisamente o que o mundo sempre experimentou: no caso da percepção individual, observa Wang Fuzhi, a menor diferença é anormal e está relacionada a uma causa patológica ou efeito de ilusão; ao contrário, os fenômenos meteorológicos mais extraordinários, embora estejam ligados a uma percepção comum, são normais e legítimos, ainda que nem sempre o homem se dê conta das razões dessa normalidade.25 A referência à ordem da natureza gera unanimidade, exclui a estranheza.26 O mistério não é mais um fato primeiro, é apenas um fato residual. Por isso o discurso letrado é um discurso eminentemente simples, tanto mais difícil de ler quanto mais simples (não constrói nada). Todo o seu esforço será para tentar se distanciar o mínimo possível da evidência de um curso natural. E, uma vez que essa experiência da natureza – como Processo – desvenda sua própria coerência e atesta a perfeita legitimidade de seu sentido, que lugar poderia haver nesse mundo para a expectativa de uma “Revelação”?
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2 
A inutilidade da palavra, a infecundidade da ação

			“Quisera não falar”, diz Confúcio. “O que teríamos para contar, então?”, inquietam-se os discípulos. “O Céu fala?”, pergunta o Mestre. “E, no entanto, as quatro estações se sucedem e os existentes proliferam. Que necessidade tem o Céu de falar?”1

			Não existe uma “mensagem”, continua Wang Fuzhi, fazendo eco às palavras do Mestre: nem Revelação nem Lições famosas. O Céu e o Sábio não precisam falar para manifestar sua perfeição e oferecê-la como exemplo. Em relação ao Céu: não há nada no curso regular da natureza que não seja em si mesmo um “ensinamento” perfeito,a o bom funcionamento do Processo se revela através do engendramento contínuo dos existentes.2 Com relação ao Sábio: não há nada em sua conduta que não manifeste uma virtude perfeita, portanto o Sábio não precisa visar, além disso, a um ensinamento em palavras.b Única diferença, que se deve à diferença inicial das posições: enquanto o processo do Céu se realiza por si mesmo, sem necessidade de fazer advir a sua própria capacidade (moral), o Sábio deve buscar deliberadamente a realização de sua própria moralidade. Mas assim como a sabedoria, em seu último estágio de realização, é de uma perfeição análoga à do Céu, o Sábio participa da evidência perfeita – natural – que caracteriza o Céu: o processo do Céu e a conduta do Sábio manifestam a todo momento e sem sombra de dúvida (a cada instante do Processo, em cada movimento de conduta) a totalidade da coerência interna que os faz agir dessa forma. Se a menor manifestação-atualização do grande processo da natureza – “até a borra” e “até a cinza” – é em si mesma um ensinamento por excelência,3 não é no sentido taoista (como em Zhuangzi) de conduzir à intuição da equivalência de todos os existentes na plenitude indiferenciada do Dao; mas é porque a menor parcela do real, por mais transitória que seja, revela a lógica indefectível do Processo. Do mesmo modo, se o Sábio não fala, não é por se inclinar ao esoterismo, não é para preservar um segredo, mas porque cada um de seus gestos, cada um de seus atos dá perfeitamente acesso – melhor do que a palavra – à riqueza interior da qual ele emana.4 O exemplo é suficiente, é patente, e o ensinamento necessário ao aprendizado consistirá apenas em sua assimilação por imitação (de acordo com o duplo sentido de xue:c aprender-imitar). Portanto, não é preciso “esperar a palavra” para completar o ensinamento. A natureza – porque toda natureza se manifesta como curso espontâneo, tanto a do Sábio como a do Céu – revela-se explicitamente por seu funcionamento e não pode conduzir a uma problemática do sentido, pois não há “sentido” a desenvolver, independentemente da evidência dada, porque todo sentido está contido – confundido – na imediatidade da evidência. Consequentemente, toda palavra que intervém como mediação introduz um desvio, um rompimento,d perturba a evidência, quebra a espontaneidade da influência.

			Toda irrupção da palavra é uma interrupção: o verdadeiro ensinamento ocorre tacitamente. Opera-se uma transmissão cujo estatuto não conseguiríamos entender sem fazer referência à lógica de um processo: o “ensinamento” que emana do Sábio sem que ele tenha de recorrer à palavra se situa no nível da dimensão do invisível continuamente em ação no mundo, o qual o “Céu” encarna e do qual procede toda atualização singular (noção de shen).e5 Mas Wang Fuzhi adverte: falar de uma dimensão de invisível (ou “espírito”, no sentido tradicional do termo) não tem nenhum significado supersticioso: não se trata de modo algum de uma invocação dos “espíritos” para impressionar o povo, ou de construir o prestígio do Sábio aproveitando-se da fascinação que um “sobrenatural” pode exercer. Ao contrário, não há nada mais natural; falar em termos de processo é situar-se deliberadamente na perspectiva puramente objetiva do efeito (a do yong): f se alguém consegue realizar em si mesmo uma perfeita autenticidade-integridade interior (cheng,g à imagem da do Céu), é necessário que esta última aja fora de si mesma e propague por meio do outro o estímulo que a fez ser, a incitação da qual nasceu. Da plenitude interior nasce uma influência espontânea e, posto que esta última age no estágio do invisível, sua propagação não encontra obstáculo.h

			Nem magnetismo nem misticismo. Resta analisarmos essa propagação da influência de forma mais precisa, mais concreta, para compreendermos por que ela não encontra resistência. O que faz a iniciativa do Céu se espalhar espontaneamente pelo processo da existência é que o Céu, em si mesmo, é vazio de qualquer atualização singular que possa impedir a universalidade de sua influência (enquanto taixu),i e essa ausência absoluta de qualquer parcialidade necessariamente o impede de se desviar da plenitude de seu funcionamento (noção de cheng): é por isso que, sem o Céu precisar falar, tudo é receptivo à sua influência e a adesão é imediata.j Do mesmo modo, o que faz o Sábio ser Sábio é que ele conseguiu purgar de sua consciência qualquer traço de egoísmo e parcialidadek que ainda pudesse opor sua individualidade à dos outros, separá-la da comunhão original com toda a existência, isolá-la do curso do mundo em um eu: é porque a influência de seu exemplo se espalha para fora, porque o outro recebe necessariamente sua ascendência moral, que ele é naturalmente permeável ao influxo vital (o do Céu).6 No estágio último e absoluto da sabedoria, a influência do Sábio confunde-se com a do próprio Processo (com P maiúsculo: o “do Céu e da Terra”) e sua natureza une-se à lógica em ação no mundo.

			Ao contrário do discurso, que sempre tenta convencer e persuadir, o ensinamento do Sábio, que pode prescindir da palavra, consegue uma adesão que, assim como a do “Céu”, é espontânea. A retórica esforça-se para conquistar o outro, por lógica ou sedução; o objetivo da persuasão é coagir, isto é, visa a dobrar a consciência do outro para atraí-lo para si: a pressão sobre o outro (através do discurso) é tanto maior quanto maior a resistência original à injunção. A retórica implica um combate (entre mim e o outro), porque a relação em jogo é a de duas individualidades constituídas, concentradas em suas particularidades. A eficiência do além do discurso, ao contrário, penetra o outro com facilidade, porque não emana de uma parcialidade atualizada (uma vez que o Sábio liberta sua natureza de toda atualização singular e “egoísta”); não é, portanto, suspeita de pertencer a um eu determinado e interesseiro, e se situa no próprio estágio do advento de toda existência em nós, por isso atinge o outro em um estágio análogo, mais radical e, consequentemente, mais receptivo, de sua existência individual. O Sábio é aquele que conseguiu situar sua existência no mesmo nível do impulso da existência: na medida em que sua pessoa individual se ajusta perfeitamente à universalidade não intencional do Processo, ele apreende o outro na raiz do seu devir, e a ausência de um caráter concretamente individualizante que o caracterize priva o outro de qualquer apoio ou ocasião para resistir a ele. A consciência do outro entra em sintonia com a do Sábio, e o Processo em ação no mundo pode funcionar livremente através dela.

			Ora, em relação ao Processo que se desenvolve no estágio do invisível e antes de qualquer atualização individual,l a linguagem apresenta uma incapacidade inerente: as palavras funcionam no estágio da atualização definitiva e singular.m7 Não apenas o processo do Céu, situando-se desde o princípio no estágio do invisível (o shen),n do por que as coisas são assim, escapa à influência do discurso, mas tampouco a conduta do Sábio, na medida em que prolonga o processo do Céu (“completando que as coisas possam ser assim”), pode ser inteiramente expressa por palavras. Quando se trata de evocar a “sabedoria”, o ensinamento em palavras é ne­cessariamente superficial, porque está circunscrito à esfera da atualização concreta e não pode ir “até o fim” de sua dimensão de invisível.o Mais precisamente, tudo o que exerce sua influência como “curso” – processo do Céu ou conduta do Sábio – escapa necessariamente à linguagem pelo próprio fato de que se trata de algo em curso, sempre difuso, sem uma localização que possa ser apontada com precisãop e, portanto, nunca poderá ser identificada isoladamente. A lógica da linguagem é apreender o que está estagnado (e assim pode ser visto), e não o que é fluxo-influxo (e, por isso mesmo, ainda não se atualizou no visível). Não apenas Céu e Sábio não precisam falar para influenciar, como sua influência, enquanto curso invisível, é da ordem do inefável e não pode ser expressa.

			Quando a sabedoria alcança o estágio supremo do inexprimível, o Sábio não precisa mais se “mover” – falando e ensinando – para comover o mundo:8 sua eficiência, em harmonia com a do Céu, é da ordem da incitação-propagaçãoq (enquanto emoção que se propaga a partir de si mesma e atravessa de ponta a ponta a ordem dos existentes), portanto não poderia ser da ordem do simples agir. O Sábio não “age”, como tampouco fala: sendo vazio de todo individualismo, não tem propósito específico nem plano preciso para fazer reinar a boa ordem sobre a terra; ele pode, por sua própria existência, irmanar-se com o curso do grande processo que se encontra em ação no mundo e propagar uma influência que, como a do Céu, é indiscernível e infinita. O Sábio transforma e faz acontecer sem ter de agir:r ao contrário do que dizem as simplificações costumeiras, o ideal do “não agir” não caracteriza o pensamento taoista e é lugar-comum na tradição letrada. Pois os que agem se apoiam em experiências pessoais e conhecimentos particulares (portanto limitados), instituem regras e ensinamentos, entram em um encadeamento em que tudo é cada vez mais complicado,9 em que tudo é cada vez mais insatisfatório, e enterram-se nessa complexidade. Como os que agem são regidos por uma forma de consciência peculiar e determinada,s10 o outro é naturalmente opaco ao que ele vê como uma ingerência. Todo agir suscita uma resistência, e quem age se dá todo o trabalho do mundo para nada, porque sua ação permanece bloqueada no estágio das atualizações singulares, portanto seu efeito é tolhido e limitado por elas.11 Ao contrário, o Sábio, ao não intervir no nível das atualizações concretas individuais, uma vez que se libertou de todas elas (ao atingir o estágio da imparcialidade), exerce sua eficiência no nível não do devindo12 (sempre fragmentado, descontínuo, li­mitado), mas do devir: atua na origem da atualização, e não em seu estágio de reificação. Isso não é um paradoxo e deve ser lido como o contrário de uma intuição mística: apenas a moralidade interior (invisível, inefável) é objetivamente eficaz em relação ao curso do mundo. Esboça-se assim uma primeira clivagem entre essas duas coerências: de um lado, ação (ou criação); de outro, influência e processo.

			Ação ou influência. Ora, o discurso segue o mesmo modelo da ação. Se apenas a influência é eficaz em relação ao discurso e à ação, é porque atua sem intenção definida, de forma difusa e geral, enquanto o discurso e a ação são sempre premeditados, referem-se a um certo modelo, obedecem a um determinado plano. Agora podemos compreender melhor a extrema reserva da tradição letrada quanto às regras, preceitos, normas e instituições.t13 De um lado, estes dependem sempre de uma experiência ou conhecimento particular, portanto são sempre marcados por alguma parcialidade, não podem corresponder à globalidade do ponto de vista do Processo (a do Céu ou a do Sábio): a experiência concreta e relativamente casual da qual dependem nunca é exaustiva, é categoricamente impossível, por meio de pesquisa e observação, conseguir estudar a fundo a realidade, pois a diversidade de tudo o que se atualiza é infinita. Para sermos rigorosos, não teríamos de instituir uma regra para cada coisa, para cada ocasião?14 Por outro lado, normas e cânones são uma determinação definitiva (que corresponde a um momento preciso da experiência adquirida) e, consequentemente, não são capazes de irmanar-se com o curso do devir: ao constituirem uma estagnação arbitrária (“abstrata”) do processo do qual emanam, são necessariamente rígidos e não se adaptam espontaneamente a toda a diversidade de ocasiões e circunstâncias por vir. Dessas duas razões resulta que toda “instituição”,u toda “instauração de um modelo”,v está sempre em dissonância com a unicidade do momento ou do caso presente:15 ela se exerce fatalmente como um tolhimento, a imitação que ela exige é sempre forçada. No caso do discurso e da ação individuais, há sempre uma lacuna – pelo próprio fato de que tudo é concertado, como num jogo.16 Mas isso é particularmente verdadeiro para todo modelo que, impondo uma falsa generalidade, é fatalmente estéril, inoperante. A influência que emana da própria exemplaridade (a do Céu, a do Sábio) é, ao contrário, a única verdadeiramente geral: operando aquém de qualquer atualização singular e momentânea, está sempre em perfeita concordância com a sequência de mudanças que constitui o curso da realidade. Enquanto a regra e o plano, o preceito ou a norma permanecem sempre distantes de nós, como ficariam um instrumento ou uma ferramenta (que pegamos e largamos), o exemplo atua imediata e espontaneamente em nós, e nós mudamos sem perceber. Além do mais, se qualquer inventário analítico é extenuante e inútil no nível das realidades atualizadas,17 quem consegue se situar no estágio do invisível, na origem da atualização, goza de uma perspectiva necessariamente global e totalizante e não precisa adquirir a cada circunstância um conhecimento concreto e minucioso da situação em que se encontra para se comportar como exige a ocasião: irmanando-se perfeitamente com a lógica interna do Processo, o Sábio atinge de imediato – e incessantemente – um ponto de vista de perfeita centralidade (imparcialidade, zhong) em relação a qualquer ocasião e qualquer experiência.w18 Mas não há nenhuma razão para elaborarmos regras ou preceitos. A constatação e a experiência impõem-se à evidência e escapam ao esforço da construção teórica (e também o dispensam); e, no nível da formulação “lógica”, não conseguiríamos sair desta platitude – definitiva – que no fundo é mera tautologia: “por isso o Sábio é Sábio”, “por isso o Céu é Céu”.
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