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RESUMO

A Filosofia Chinesa possui duas correntes de interpretacdo das coisas, uma € a
substancialista, que se aproxima daquela substancialidade classica da Filosofia
Ocidental, enquanto que a outra corrente é da desconstrucédo da substancialidade, a
afirmacgao de que as coisas sao interdependentes e estdo em um fluxo constante. A
primeira € defendida nos escritos de Huizi, a segunda é defendida nos escritos de
Zhuangzi. A primeira foi responsavel pela instauracdo de uma ideologia que foi
capaz de criar o primeiro império chinés, unificou a nacao e estabeleceu um padrao
de linguagem. A segunda foi responsavel também por um império que promoveu a
maior integracao cultural ja vista na China antiga. Zhuangzi escreve para demonstrar
como a substancialidade expressa na logica de Huizi pode ser desconstruida por
meio do vazio de substancialidade e do fluxo-da-interdependéncia-em-curso. Essa
analise da desconstrucdo s6 € possivel no Ocidente pela Filosofia Continental
Contemporanea que se inicia em Heidegger, e se desdobra para seus sucessores
como Derrida, e de conceitos importantes do precedessor dela, o filosofo Nietzche.

Palavras chave: Zhuangzi. Filosofia Chinesa. Filosofia Contemporanea. Légica.



TSAI, Plinio Marcos. Zhuangzi and the deconstruction of substantiality in the
logical paradoxes of huizi. 2017. 185p. Dissertation (Master in Philosophy) —
Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2017.

ABSTRACT

Chinese Philosophy has two streams of interpretation of things, one is the
substantialist, approaching that classic substantiality of Western Philosophy, while
the other current is the deconstruction of substantiality, the assertion that things are
interdependent and are in a flux constant. The first is defended in the writings of
Huizi, the second is defended in the writings of Zhuangzi. The first was responsible
for instituting an ideology that was able to create the first Chinese empire, unified the
nation and established a standard of language. The second was also responsible for
an empire that promoted the greatest cultural integration ever seen in ancient China.
Zhuangzi writes to demonstrate how the substantiality expressed in Huizi's logic can
be deconstructed through the emptiness of substantiality and flow-of-
interdependence-in-course. This analysis of deconstruction is only possible in the
West by Contemporary Continental Philosophy that begins in Heidegger, and unfolds
to his successors as Derrida, and important concepts of her predecessor, the
philosopher Nietzsche.

Keywords: Zhuangzi. Huizi. Chinese Philosophy. Contemporary Philosophy Logic.
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INTRODUCAO

A China por ser uma civilizacdo muito antiga, e que se mantém até os dias de
hoje, desenvolvimentos, debates e discussdées foram desenvolvidos e registrados
em textos, e que podem ser classificados como objeto da Filosofia, Politica e
Ciéncia. O texto traduzido, que apresento como parte da minha dissertacdo, faz
parte do que hoje é classificado como Filosofia Chinesa em virtude dos objetos que
sdo abordados por meio de estudo e andlise, no caso, a realidade e a verdade.

A realidade e verdade como objetos da Filosofia sempre estiveram presentes,
mas o que torna Unica a abordagem chinesa € que num periodo anterior ao inicio da
Era Comum, ja estavam sendo discutidos esses objetos dentro de um referencial de
linguagem e interpretacédo, de duas escolas filoséficas, aquela que postulava que a
linguagem era absoluta e expressava a verdade imutavel porque se apoiava em uma
substancia eterna, imutavel e separada, e do outro lado, uma escola filoséfica que
postulava o contrario, a inexisténcia de uma substancia que garantisse a verdade,
mas um fluxo e interdependéncia total de todas as coisas, que fundamentava a partir
de referenciais linguisticos o que poderia ser verdadeiro se adotado como
convengao por todos. A primeira foi chamada de “Escola dos Logicos”, enquanto a
segunda foi chamada de “Escola do Dao”.

A primeira, a “Escola dos Ldégicos”, atingiu o poder ja no séc. lll a.C., com a
dinastia Qin, enquanto que a segunda, a “Escola do Dao”, sendo Dao a
interdependéncia, atingiria o poder imperial por volta de VIl d.C., com a dinastia
Tang. O periodo dos debates no qual se insere o texto dessa dissertacéo, se da por
volta do IV a.C., um século antes da “Escola dos Ldgicos” se tornar a principal a
organizar a vida de todo o império chinés. Mesmo depois desses dois periodos,
muitas outras Escolas de Filosofia e Politica se desenvolveram a partir de ambas e,
de certa maneira, a influéncia delas continua na cultura chinesa até os dias de hoje’,
e a entrar em dialogo com a Filosofia e Politica europeias, ou Ocidental.

Durante a Dinastia Tang, um novo impulso foi dado para a compreensao do

fluxo da interdependéncia defendido pela Escola do Dao, que foi o estabelecimento

! Dentre eles Anne Cheng e Fung Yu-lang, que trabalho mais adiante.



da Escola Madhyamaka vinda da india, fundada pelo pandita® Nagarjuna, dos
monasterios universitarios de Nalendra, por uma politica de unir os paises vizinhos
pela Dinastia Tang. Muito dessa visdo de integracdo daquele tempo era produto
direto da adocédo pratica, politica, do fluxo da interdependéncia em curso, um
conceito central da Escola do Dao que encontrou no conceito de vazio de existéncia
inerente ou vazio de substancia, algo tdo similar que possibilitou um levante de
interesse tdo grande por parte do império Tang que, sob a coordenacdo de
Xuanzhang (602-664 d.C.), foi constituido uma instituicdo com dezoito fases, ou
camaras, com especialistas em sanscrito e chinés, para traduzir da melhor maneira
possivel o canone budista indiano®.

Como resultado desse processo, as obras de Nagarjuna foram preservadas
em chinés, enquanto que o0s originais em sanscrito se perderam. Esse ganho para a
cultura chinesa foi de central importancia para a o desenvolvimento do pensamento
tanto filoséfico quanto religioso da Escola Ch’an, que continuou interpretando as
obras de Nagarjuna a sua maneira, se distanciando da interpretacdo originaria da
india, e gerando também um corpo de textos préprios. A Escola Ch’an expandiu por
meio de atividades “missionarias” até ao Japao, onde foi reinterpretada e disso
surgiu a Escola Zen, e suas variantes.

Tanto os adeptos da Escola Ch’an quanto a Zen, devido a grande énfase nos
estudos e temas que se abrem ao dialogo com a Filosofia Europeia, se aproximaram
do Ocidente por meio da Filosofia. Ja no tempo de Hegel ha um intercambio entre
fildsofos e pensadores chineses e japoneses, mas a origem do contato entre as
duas culturas e filosofias, chinesa e europeia, remontam a fase de Leibniz e as

cartas trocadas entre eles e os jesuitas que abordavam a China para poderem

? pandita era um titulo atribuido ao doutor em filosofia budista. Esse titulo era concedido por uma
instituicdo universitaria monastica (mas os leigos também eram admitidos) e apenas para aqueles
que passavam por pelo menos trinta e cinco anos de estudo e tinham como conclusédo algo muito
similar ao que temos hoje com a tese de doutorado. Isso foi possivel em virtude de uma estrutura
gue teve contato com a cultura grega, deixada por Alexandre, o Grande, em Gandhara, regido norte
da india. Nessa regi&o, a cultura indiana budista e a cultura grega se juntaram. Ha especialistas que
afirmam que o Mahayana, e com ele o conceito de sunyata, vazio de existéncia inerente, tenha sido
concebido pela exigéncia de didlogo com a Filosofia aristotélica. Porém, a origem do termo vem dos
estudos sistematicos e tradicionais dos Vedas, textos antigos religiosos e filoséficos panteistas, da
india. Sobre o termo pandita como filésofo e professor, veja MONIER-WILLIAMS. A Sanskrit-English
Dictionary. Etymologically and Philologically Arranged. Wih Special reference to Cognate Indo-
European Languages Delhi: Motilal Barnasidas, 16a Edigdo (1a edi¢céo 1952), 2011, p. 580.

® Sobre o sistema de traducdo do sanscrito para o chinés com dezoito fases, veja: KUMAR, J.L.
International Encyclopedia of Buddhism, Delhi: Anmol Publications, v. 14, 1996, p. 1817.



converter o império ao cristianismo®. Ndo eram somente os jesuitas como também
os franciscanos, os luteranos, e assim por diante, que tentavam tomar posse do
mercado religioso chinés.

Embora essas investidas sobre a China, e também sobre o Japdo, acabaram
levando ao fechamento deles ao Ocidente, temos um intercambio que se iniciou
neste periodo de maneira mais acentuada, e mesmo durante e depois do
fechamento continuou a existir. Diversos chineses e japoneses passaram um tempo
na Europa, se formando nos principais centros de Filosofia, na Alemanha, Franca,
Inglaterra, Italia, e assim por diante. E com isso o pensamento filoséfico oriental
passou a também influenciar grandes pensadores ocidentais, particularmente
Nietzsche, que toma contato com o budismo, devido as traducdes do pali e do
sanscrito por budologistas como Max Miller, Thomaz Rhys Davids, e assim por
diante, e também com o Daoismo filosofico, cujos Unicos representantes sao Laozi e
Zhuangzi, e os textos que influenciaram o pensamento de Heidegger, a tal ponto que
ele mesmo traduziu diversos textos do classico Dao De Jing, escrito por Laozi, junto
com um especialista chinés.

Mas o que atraiu a atencao de Heidegger nestes textos da Filosofia Daoista?
Por que Heidegger dedicaria 0 seu tempo na investigacdo tanto da tradicdo daoista
filoséfica quanto da budista®? A caracteristica da desconstrucdo da substancia
aristotélica € o que existe nesses textos e tradicbes de pensamento que atrairam
Heidegger. A discussdo prolongada, o desenvolvimento de uma estrutura néo
substancialista, centrada na linguagem, que embora use a estrutura légica, vai além
dela, sem adentrar uma tautologia “de falar sobre a ldgica predicativa e sua
impossibilidade de expressar o que € a coisa € em si usando a mesma logica”, e a
maneira de sair desses referenciais fixos construidos pela tradicdo chinesa
substancialista e tradicdo aristotélica, € transformara linguagem em apenas uma
referéncia, dentro de um sistema de interpretacao linguistica onde ha a convencéo e
0S conceitos mas eles ndo mais representam uma verdade ultima intransponivel,

transcendente.

* Sobre uma visdo geral das cartas entre Leibniz e os jesuitas sobre a China, veja: NETO, Antonio
Florentino (org); Escritos de Leibniz e a China, Campinas: Phi, 2016.

® Para uma entrevista com o préprio Heidegger e um monge budista, Maha Mani, veja Interview:
Martin Heidegger and Thai Monk Bhikku Maha Mani. SWR, Alemanha, 1963. Disponivel em
<https://www.youtube.com/watch?v=L8HR4RXxZw8>. Acesso em 20 fev. 2016.



https://www.youtube.com/watch?v=L8HR4RXxZw8

Tanto na tradicdo daoista, naquela chamada de Daojia, quanto na budista,
naquela chamada de Madhyamaka, a desconstrucdo da substancialidade é ponto
central em virtude dos debates, na China, contra a Escola dos Loégicos, que
afirmavam uma estrutura linguistica capaz de alcancar uma verdade transcendente
que se expressava nos nomes, conceitos e definicbes, quanto na india, contra a
Escola dos Vedas, que expressavam a verdade transcendente que estaria além da
realidade panteista, mas que poderia ser conhecida por meio da logica predicativa, e
por meio do conhecimento ser alcangada, e entéo a eternidade seria obtida por meio
da aquisicdo da realidade ultima, e o seu verdadeiro fundamento era a substancia
eterna, imutavel e separada®. A interacéo entre o pensamento budista e daoista é
tdo compativel que muitas vezes ndo € possivel ver os onde elas sao distintas,
embora estejam situadas em estruturas culturais, linguisticas e de valores éticos
diferentes.

A linguagem nos escritos de Zhuangzi e Laozi adquirem um papel
fundamental de desconstrucdo da substancialidade fixa, eterna, imoével, pois por
meio dela é possivel conhecer a realidade dltima, que para esses pensadores, ndo é
mais a verdade transcendente, mas sim a interdependéncia total de todas as coisas,

colocado sob o nome Dao, j&. A explicacdo sobre a formacéo do ideograma sera

dada ao longo do desenvolvimento da dissertacdo, inclusive a sua formacao
filologica pictogréfica.

A analise da linguagem adquire uma fundamental importancia porque é por
meio dela que a interpretacdo € feita. No pensamento de Laozi e Zhuangzi a
interpretacdo é a realidade constitutiva das coisas conhecidas pelo homem, e
também da propria relacdo dele com o mundo. Embora Zhuangzi ndo tenha
elaborado um texto em que a prépria constituicdo da linguagem na sua estrutura
predicativa é desafiada, como no caso de Laozi, que compds 0 seu texto em versos
e com sonoridade que s6 pode ser apreendida em chinés, alids como 0s versos na
lingua portuguesa, constituindo uma barreira que pode ser transposta por meio de

interpretacéo e conhecimento da construgao dos ideogramas.

® Sobre a transicdo do panteismo para o substancialismo transcendente na cultura indiana, que se
inicia pelos Upanishad, que sdo um comentario aos textos védicos escritos em versos, veja:
REALE, Giovanni, Upanishad — Testo sanscrito a fronte. A cura di Raphael. Roma: Bompiani, 2010,
p. 695.



De fato, a questédo do desafio a estrutura predicativa é realizada por Laozi por
meio da escolha dos ideogramas, e do seu significado, que sé pode ser analisado
num estudo filolégico aproximativo da linguagem do tronco indo-europeu. A
simbologia formativa do ideograma chinés é colocado no centro da linguagem e da
expressdo do seu significado para o intérprete, e a partir dele é que € montado todo
0 conjunto ou sistema de interpretacdo que possibilita dizer se algo € verdadeiro ou
falso, mas unicamente nos limites do sistema estabelecido’. A verdade deixa de ser
um transcendente e passa a ser um relativo, interdependente com o todo do sistema
construido linguisticamente, voltado para a perspectiva interpretativa®.

No caso da lingua chinesa, os ideogramas permitem uma interpretacdo
extensiva com a sua constituicdo formativa, os simbolos combinados que geram o
seu significado original. Como qualquer outra lingua do mundo, os simbolos usados,

como as palavras, tem 0 seu sentido mudado ao longo do tempo pela adocao de

" Barbara Cassin foi aluna de Heidegger, e inaugurou um estudo sobre a constituicdo da linguagem, e
da impossibilidade de traduzir diversas palavras de um idioma para outro, sem que um sistema de
referéncias interpretativas pudesse ser realizado anterior a tradu¢éo. Levando em consideragdo néo
apenas a estrutura da linguagem, mas sua constituicdo formativa, bem como os referenciais de
cultura e valores sociais, ela trata das tradu¢Bes mediante uma metodologia que teve seus
fundamentos em Heidegger. Sobre como Cassin constréi a partir de Heidegger, Deleuze e Derrida,
nado seria possivel diante do tempo deste trabalho, sendo reservado para o futuro. Mas é possivel
ver algo sobre nas préprias palavras de Cassin, em: CASSIN, Barbara (ed.), Dictionary of
Untranslatables — A Philosophical Lexicon, Princeton University Press, 2014, p. xviii-Xix.

Nietzsche parece ser muito adequado como ponte entre o Oriente chinés e o Ocidente aleméao por
meio do perspectivismo e a valorizagdo da interpretacdo como vontade de poder. O perspectivismo
de Nietzsche, no artigo de Jakob Dellinger, rejeita a concepgédo de um possivel conhecimento da
verdade objetiva, transcendente, desassociada do intérprete da verdade, e do que ele pode
entender sobre aquilo que ele interpreta. Mas o intérprete ndo surge como alguém que é capaz de
uma multiplicidade de perspectivas, apenas um perspectivismo € gerado pelo intérprete, aquele que
depende de seus interesses e de suas caréncias, especificos ao seu contexto existencial.

Os sentidos que o intérprete pode extrair do mundo sdo mdiltiplos, mas partem sempre da sua
perspectiva Unica — do ser que interpreta o mundo. Diante disso, as forgcas da vontade de poder, da
constituicdo das proprias outras interpretacdes necessarias a interpretacéo produzida por ele, € que
determinam o tipo de interpretacdo que ele é capaz de realizar. O critério para se saber qual € a
mais correta diz respeito a abrangéncia. Quanto mais abrangente, mais correta ela seria, desde que
ndo fugisse a realidade textual, a realidade conceitual, e nem a realidade do que se pode observar
no mundo, tendo os sentidos como seu plano existencial. O verdadeiro e o falso surgem como o que
pode existir, mundo, e o que ndo pode existir, nada. O que parece restar € apenas um “sentido da
verdade para a vontade filoséfica da unidade”, ou ainda, ndo ha uma verdade objetiva, nem uma
moral objetiva, mas somente um sistema adequado ao intérprete que pode ser ou ndo aceito pelos
demais, mediante o assentimento interpretativo deles, e isso ocorre pela auséncia de uma verdade
objetiva no pensamento do filosofo. Para o artigo de Jakob Dellinger sobre interpretacdo em
Nietzsche, veja: NIEMEYER, Christian, Léxico de Nietzsche, Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2014,
p.441-443
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novos significados e interpretacdes. Mas investigar a sua construcao inicial é algo
essencial, mesmo porque muito da linguagem chinesa e o uso atual de muitos
ideogramas surgiram com a elaboracao do livro de Laozi, Dao De Jing, e ainda mais
com o livro de Zhuangzi, Zhuang Zi Shu.

Diferente do livro de Laozi, o texto de Zhuangzi usa a estrutura da linguagem
corriqueira para explicar os seus conceitos e demonstrar o0 conceito de
interdependéncia total de todas as coisas, ao invés de uma realidade transcendente.
De fato, ele se contrapfe a tal coisa, comecando por questionar a €ética normativa
apresentada pela Escola dos Logicos, e continua a partir disso até a desconstrucéo
da prépria substancia que confere autoridade de verdade ndo apenas da ética
normativa, como também de toda a construcdo filosofica deles. Ao fazer isso,
Zhuangzi abre o caminho para que, no futuro, a Escola do Dao chegue até o poder
na dinastia Tang. Com isso € possivel ver como, no séc. IV a.C., com ideias e
discussBes semelhantes aquelas presentes na Filosofia Contemporénea ocidental,
eram tdo poderosas que foram capazes de resistir a transicdo de uma dinastia para
outra.

Na China antiga, um governo era seguido do outro, dentro de uma dinastia,
até que uma revolucao surgisse e uma nova dinastia fosse estabelecida pelo poder
militar. No entanto, isso também implicava na total erradicacdo da cultura existente
na dinastia anterior, toda a cultura, mesmo aquela que se opunha a majoritaria. No
caso da Escola do Dao, ainda que essa realidade da cultura chinesa a tivesse
atingido durante pelo menos oito dinastias, ela conseguiu sobreviver e se fortalecer
até finalmente alcangar o poder politico e militar na dinastia Tang (618-907 d.C.).

E mesmo depois da queda da dinastia Tang, a Escola do Dao continuou a ser
protegida pelas instituicdes religiosas e filosoficas, até mesmo por agueles que eram
seus opositores, como 0s confucionistas e neoconfucionistas. Embora o
confucionismo tenha surgido como algo que ndo se interessava pelas questbes
metafisicas e linguisticas da Escola dos Ldogicos, ela muitas vezes se op6s a Escola
do Dao, justamente porgue esta relativizava a ética normativa, colocando-a sob uma

perspectiva interpretativa que solapava a sua certeza enquanto garantidora de uma



ordem social ideal e inviolavel, tdo cara a estrutura confucionista, na verdade, um
dos seus fundamentos estruturais®.

Embora os confucionistas ndo estivessem diretamente ligados a questao da
verdade transcendente, como a Escola dos Légicos, a ordem social proposta por
eles estaria ligada a algo tdo fixo, imével, quanto a estrutura da verdade
transcendente. E algo como a Escola do Dao, que transformava os valores sociais
absolutos em algo relativo, dependente do que era adotado pelos governantes e
pelas autoridades, mas que jamais seria um bem absoluto, era visto como uma
ameaca a finalidade da ordem social, que era a justica (yi, ) e a virtude (rén, 1)
confucionistas. Muitas vezes no Zhuang Zi Shu, o livro de Zhuangzi, um dos
personagens do dialogo € Conflucio, e a sua presenca ali era uma provocacao a
Escola dos Cem Pensamentos (Zhazi bai jia, 7% 1 H %), também chamada de Escola
dos Ritos, o nome da Escola fundada por Confucio, que estava em ascensdo, assim
como a Escola do Dao, naquele tempo™®.

No Ocidente grego, inicialmente, ocorre um debate entre um substancialista
grego Parménides, e um nao substancialista, Heraclito, que posteriormente volta em
diversos momentos da histéria da Filosofia, mas que atinge seu apice com Nietzsche
e Heidegger, e sua continuidade com os pensadores que foram influenciados pelos
escritos desses dois Filosofos, que mantém o debate com os herdeiros de
Aristételes™. No Oriente chinés, o debate se desenvolve entre Huizi e Zhuangzi,
ganha forca com o advento do budismo Madhyamaka, e mantém-se em debate com
os herdeiros do pensamento de Confucio e suas variantes, como no
neoconfucionismo, na atualidade.

Em ambos os casos, tanto Ocidente quanto Oriente, a lingua usada adquire

uma importancia central, uma vez que é pelos estudos dela que se torna possivel

° Sobre a importancia da ordem social no pensamento de Conflcio, veja: RICHEY, Jeff. “4.
Harmonious order” in: Internet Encyclopedia of Philosophy — A Peer-Reviewed Academic Resource,
Disponivel em <http://www.iep.utm.edu/confuciu/#H4 > Acesso em 20 fev. 2017.

1% Sobre a substancializacdo das normas e dos ritos, um dos muitos exemplos possiveis a partir da
fala do préprio Confucio pode ser visto nos dizeres: “Do not look at, do not listen to, do not speak of,
do not do whatever is contrary to ritual propriety. (12.1)”. Para muitos outros exemplos vindos da
mesma fonte de pesquisa, veja RICHEY, loc. cit.

' Obviamente gue Wittgestein e Carnap também estdo dentro desse territdrio de debates de ndo
substancialistas, mas aqui ndo é possivel tratar com profundidade sobre o pensamento desses
Filésofos, por isso eles ndo sao mencionados no corpo principal do texto.
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uma ligacéo entre sentido e linguagem, entre filologia e filosofia?. Somente pela
compreensao dessa linguagem e seu sentido interpretado a partir de sua filologia é
que se pode compreender o alcance da filosofia presente nos textos’®, e por isso se
torna essencial a compreensdo do grego antigo, nos debates entre Parménides e
Heraclito, e seus continuadores como Platdo e Aristoteles, que embora ndo tenham
debatido sobre isso, se mantiveram nos limites do ser absoluto colocado por
Parménides.

No Oriente chinés, se torna essencial a compreensdo da lingua chinesa
antiga, que foi usada por Huizi e Zhuangzi, e que continha significados filologicos
muito importantes para o desenvolvimento de uma interpretagdo dentro do territério
da cultura chinesa daquele tempo, anterior a Reforma de 1950, que simplificou
muitos dos ideogramas, transformando os significados que formavam o ideograma
anteriormente. Na lingua chinesa, os ideogramas sdo formados pela relacdo de
diferentes significados estruturados por meio de ideogramas em si mesmos. Por

12 Cassin, sobre essa relacdo, aponta para uma interpretacdo que ao meu ver esta de acordo com a
Escola do Dao. Ela diz que Aristoteles, que seria um equivalente do interlocutor de Zhuangzi, o
substancialista Huizi, ndo teria compreendido a interdependéncia defendida pelos sofistas. Ela diz
assim: “Quando Aristételes exclui os sofistas para fora da humanidade, € porque ele os acusa de se
rebelarem contra a univocidade: “falar’, para Aristoteles, é “dizer algo”, e “dizer algo” é “significar
algo”, e “significar algo” é “significar uma Unica coisa e a mesma para si mesmo e para um outro”,
dizer algo que tem um sentido e um Unico. O um-sentido é a condi¢cao do sentido: a proibicdo da
homonimia é tdo estruturante para o discurso quanto a proibicdo do incesto para a familia e
sociedade. Ora, os sofistas se atém a “o que ha nos sons da voz e nas palavras”: eles jogam com o
significante, com o equivoco. Simultaneamente, a modalidade discursiva que os caracteriza, a
saber, a epideix, é uma performance: eles agem falando, eles produzem um “efeito-mundo”, o que
eu chamei, ap6s Novalis e Dubuffet, de “logologia”, para diferencia-la da “ontologia”. Essa terceira
dimensao da linguagem, nem “falar de”, nem “falar a”, nem fenomenologia, nem retérica, mas “falar
por falar”, via performance e significante € uma modalidade discursiva radicalmente nédo aristotélica,
anti e até mesmo ab-aristotélica — “falar em pura perda”, diz Lacan” (CASSIN, Barbara. Se
Parménides: o tratado andnimo De Melisso Xenophane Gorgia, Auténtica, 2015, p.17-18)

13 Algo que se vé na estrutura do Ser e Tempo, com Heidegger interpretando as palavras gregas
tendo como ponto de partida o seu significado original mas analisado em sua raiz formativa.
Exemplo disso € o que pode ser lido em: “ a expressao grega @aivopyevov, a qual remonta o termo
“fenbmeno”, deriva do verbo @aivesdou, que significa mostrar-se; @aivopevov significa, portanto, o
gue se mostra, 0 ser-mostrante, o manifesto. paivecdar €, ele mesmo, uma formacdo média de
Qaivav, trazer a luz do dia, pér em claro; @aive pertence a raiz @a — como Qawcg, a luz, o claro, isto &,
aquilo em que algo pode se tornar manifesto, pode ficar visivel em si mesmo. Como significagédo da
expressdo “fenbmeno” deve-se, portanto, reter firmemente: o-que-se-mostra-em-si-mesmo, 0
manifesto. Os @aivopeva, os “fendbmenos” sdo entdo o conjunto do que esta a luz do dia ou que
pode ser posto em claro, aquilo que os gregos as vezes identificaram simplesmente com 1o ovta ( 0
ente). Ora, 0 ente pode se mostrar, a partir de si mesmo, de diversos modos, cada vez segundo o
modo-de-acesso a ele. H4A mesmo a possibilidade de que o ente se mostre como ele ndo é em si
mesmo.” (HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Tradugcédo de Fausto Castilho. Campinas: Unicamp;
S&o Paulo: Vozes, 2012).



exemplo, a palavra guod [Z que significa “pais” se tornou £ apos a Reforma de 1950.
Inicialmente ela era composta de gé =k, que significa armas de guerra, e de kéu 1,

gue significa abertura de uma cidade, a porta de uma cidade, isso internamente, e
de wéi [ ], que significa a muralha de um recinto, isso externamente.

Depois da Reforma de 1950, manteve-se o wéi [ | externamente, mas
internamente houve uma simplificagéo, que implicou num significado completamente
diverso do anterior. No anterior havia o significado de defender a cidade pelas
armas, no novo significado ficou apenas yu &, que significa jade, uma metafora para
riqueza. Antes o significado era carregado de uma carga historico-cultural que
remontava a luta pela unificacdo do povo por meio de uma identidade linguistica,
durante a dinastia Xia (2070 a.C. — 1600 a.C.), e com isso a defesa externa e interna
da cidade, das pessoas e da cultura. Apés a Reforma de 1950 passou a significar
algo que contém riqueza dentro de limites de um recinto. E a menos que se facga
uma intepretacdo bem extensiva para dizer que a riqueza simbolizada pela jade € o
povo e sua cultura, algo que ndo € tdo simples como os significados implicados
anteriores a Reforma, ndo se pode chegar a um lugar que seja favoravel a obtencéo
dos significados relacionaveis, como na lingua chinesa antes da Reforma.

Esse processo de relacionalidade presente nos ideogramas chineses mostra
como a estrutura de pensamento chinés se voltava para as relacbes, e como ja
mencionado, o Zhuang Zi Shu assim como o Dao De Jing, se tornam um marco na
cultura chinesa em virtude ndo apenas das ideias que sédo desenvolvidas, como
também pela escolha dos ideogramas para dar lhes dar suporte. Zhuangzi parte de
uma estrutura ja existente, o | Ching ou | Zhou, um classico antigo que remonta até a
dinastia Zhou (1000 a.C. — 750 a.C.), e que interpreta a realidade a partir de uma
estrutura dual**, que mais tarde inspirara Leibniz no desenvolvimento do cédigo
binario, e na teoria das mdénadas. Esse conceito de dualidade que constitui a
realidade € interpretado por Laozi e Zhuangzi, ndo mais como algo em si mesmo,
como muitas vezes apresentado pela Escola dos Logicos, mas sim como um fluxo-

de- interdependéncia-em-curso sempre mudando, em dependéncia inclusive da

A estrutura dual diz respeito a rigidez, yang, e flexibilidade, ying, traduzidas assim por Thomas
Clearly: “The | Ching begins with overall descriptions of the paths of firmness and flexibility,
represented by the signs for Heaven and Earth, pure yang, and pure yin. These are the two general
modes of the practice of the Tao: each line in the signs then describes the use or misuse of firmness
and flexiblity” (LIU, I-ming, The Taoist I-Ching. Tradu¢do de Thomas F. Cleary. Boston: Shambala,
1986, p. 21).
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interpretacdo do homem, algo que acaba por aproximar também Zhuangzi das
especulacbes atuais da Fisica Quéntica, como por exemplo, as teorias de
causalidade mltipla de Feyman™.

Obviamente que para o escopo desse trabalho Leibniz e Feyman néo
poderiam ser contemplados, mas apenas mencionados, para que o leitor possa se
dar conta de como esses debates sdo importantes para a contemporaneidade, e
como os debates chineses podem também contribuir para a intensificacdo deles,
uma vez que essas ideias estdo ainda em desenvolvimento na cultura chinesa. Toda
essa tradicdo de pensamento ndo substancialista se alinha em muitos aspectos com
a Filosofia Contemporanea no seu aspecto de desconstrucdo da realidade
fundamentada na substancialidade, a heranca da Filosofia grega que se iniciou com
Parménides e alcancou os dois maiores pensadores do Ocidente antigo, Platdo e
Aristoteles.

Infelizmente a linha de transmissédo de uma tradicdo de pensamento que se
iniciou com o | Ching, um livro que ndo ha como saber o autor, influenciou a cultura
chinesa, e a Escola dos Ldgicos €, de certa maneira, uma reacao interpretativa a
ele, assim como a Escola do Dao e a Escola dos Ritos. Enquanto que a Escola dos
Logicos se volta para a possibilidade de uma realidade além da dualidade expressa
no | Ching, que poderia ser conhecida e estabelecida por dar origem a toda a
dualidade, por meio de conceitos e defini¢cdes, expressando a verdade segura sobre
as coisas, a Escola do Dao a interpreta como sendo um fluxo de interdependéncia
que gera tudo, inclusive a dualidade, enquanto que a Escola dos Ritos trata de
estabelecer regras e ritos éticos normativos para que a nacdo se estabeleca com
seguranca, justica, lealdade, virtude, e assim por diante. Obviamente que a sua
afinidade com a Escola dos Ldogicos pelo estabelecimento de uma verdade ética fixa
ndo poderia ser desconsiderada pela Escola do Dao, que passou a levantar criticas
a ambas.

Sobre o termo “desconstrucao” ele me pareceu adequado porque Zhuangzi
nao se propde a destruir a cultura chinesa, tampouco aquilo que foi falado pela

Escola dos Légicos e Escola dos Ritos'®. O que ele se propde a fazer é uma

* FEYNMAN, Richard P. The Strange Theory of Light and Matter. Princeton University Press, 1985

10 Heidegger no “Ser e Tempo”, como titulo do paragrafo sexto, escreve: “Die Aufgabe einer
Destruktion der Geschichte der Ontologie”, que Fausto Castilho traduziu como: “A tarefa de uma
destruicdo da histéria da ontologia” (HEIDEGGER, ibid, p. 81). A conexdo com “desconstru¢do”
pode ser entendida com havendo conexdo com o termo Abbau (desmontagem), conforme: “El
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desconstrugcdo dos conceitos para mostrar como a realidade nao poderia ser
descrita pelas palavras, tampouco poderia ser contida em conceitos e defini¢des,
gue poderiam ser usadas para unir o povo chinés sob uma Unica realidade comum e
estavel, com um governo Unico e uma realidade Unica, mas que a propria linguagem
era um fluxo de interdependéncia com o0 homem que a construiu, e assim o governo

teria que se adaptar as diversas circunstancias, flexibilizando os seus valores e seu

término latinizado Destruktion es un elemento importante en la fenomenoldgia hermenéutica de
Heidegger que aparece por primeira vez en las lecciones de semestre de invierno de 1919-1920,
Problemas fundamentales de la fenomenologia, con el nombre de ‘destruccion fenomenolégica’ e se
halla estretachamente vinculado al término Abbau (‘desmontaje’). Asimismo, el concepto de
‘destruccion’ se remonta a la destructio luterana y a la critica kiekergaardiana de la metafisica. El
nas mencionadas lecciones de semestre de 1919-1920, Heidegger se hace eco del ataque de
Lutero a Aristételes, sirviéndose por primeira vez del término Destruktion.” (ESCUDERO, Jesus
Adrian. El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filoséfico 1912-1927, Barcelona: Herder, 2009, p.
67.).

Mas teria o termo a conotacdo negativa que surge da ideia de destruir algo? Escudero responde
assim: “La destrucciéon heideggeriana intenta distanciarse de la connotacion negativa que
acompanha al término Destruktion. No se trata tanto de una aniquilacion, de uma erradicacioén de la
histéria de la ontolégia, como de uma de-construccién, un desmontaje, una critica de sus
presupuestos. La destruccion — como se recuerda en un importante passaje de las lecciones de
1923 - ‘no tiene el sentido negativo de un deshacerse de la tradicion ontol6gica. Por el contrario, lo
gue busca es circunscribirla en lo positivo de us possibilidades, lo cual implica sempre en sus
limites. [...] La destruccién no se comporta negativamente con respecto al passado ni pretende
sepultarlo en la nada, sino que su critica afecta al ‘hoy’ y al modo corriente de tratar con la
historia’[...] La destruccion se aplica, pues, cada vez que Heidegger aborda el tema de la vida
factica, ya sea en el caso de sus exégesis de los misticos medievales, los escritos de Agustin, las
epistolas paulinas vy la filosofia pratica de Aristoteles.” (Ibid, p. 68) E com isso, ha um rompimento
com a tradicdo substancialista, razdo pela qual escolho o termo desconstrucdo, uma vez que falar
de desconstrugdo envolve ainda assim usar a linguagem e a logica do discurso, mas sem a
afirmacgdo de algo seguro, verdadeiro e imutdvel como verdade, o que interpreto como no viés
interpretativo que o escrito de Zhuangzi, como demonstro ao longo desse trabalho. Embora fosse
necessario mais para mostrar a conexdo do termo de Zhuangzi para Heidegger, por meio de uma
demonstracdo do método usado por Heidegger para desconstruir a tradicdo da metafisica ocidental,
isso ultrapassaria os limites deste trabalho, e por isso deixo para um momento futuro, quando
voltarei para esse assunto novamente.

De fato, o termo “desconstrugéo”, também foi emprestado de Jacques Derrida, apresentado no De la
grammatologie traduzido para o inglés como Of Grammatology (tr., Gayatri Spivak, Baltimore: The
Johns Hopkins University Press, 1974). De dificil definicdo, o termo pode ser compreendido como
descrito pela Standford Encyclopedia of Philosophy que diz assim: “Simply, deconstruction is a
criticism of Platonism, which is defined by the belief that existence is structured in terms of
oppositions (separate substances or forms) and that the oppositions are hierarchical, with one side
of the opposition being more valuable than the other. The first phase of deconstruction attacks this
belief by reversing the Platonistic hierarchies: the hierarchies between the invisible or intelligible and
the visible or sensible; between essence and appearance; between the soul and body; between
living memory and rote memory; between mnémé and hypomnésis; between voice and writing;
between finally good and evil. In order to clarify deconstruction's “two phases,” let us restrict
ourselves to one specific opposition, the opposition between appearance and essence.” “Jacques
Derrida”. In: Stanford Encyclopedia of Philosophy. 2014. Disponivel em:
<https://plato.stanford.edu/entries/derrida/> Acesso em 16 fev. 17)
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modo de governar, pois a realidade assim como a linguagem eram um fluxo de
interdependéncia em curso, ndo algo imével, separado e imutavel. Igualmente néo
havia uma realidade em que os conceitos éticos poderiam ser estabelecidos de
forma definitiva, como algo imutavel, e que trouxesse uma paz duradoura e
constante para a nagao.

Diante disso é possivel ver que Zhuagzi ndo destr6i, mas desconstréi os
conceitos usados por ambas as Escolas, dos Légicos e dos Ritos, como forma de
reconstrucdo de uma nova realidade em fluxo, em interpendéncia. O interlocutor da
Escola dos Logicos é Huizi, amigo e oficial de alta patente no governo, e o outro
interlocutor é o préprio Conflcio, embora ndo se possa afirmar que tenham se
conhecido ou que eram amigos e debatedores, como no caso de Huizi.

Desenvolvo o tema da desconstrucdo da substancialidade chinesa de Huizi
por Zhuangzi em trés partes.

Na primeira parte, “A tradugdo dos Capitulos 1, 2, 17 e 22, do Livro de
Zhuangzi”, apresento a lingua chinesa, a metodologia aplicada das divisbes do texto
e dos capitulos traduzidos, o contexto historico de Zhuangzi, e apresento a traducéo
dos capitulos.

Na segunda parte, “Os paradoxos de Huizi e a desconstrugéo realizada por
Zhuangzi”, apresento os paradoxos na Escola dos Ldgicos apresentado por Huizi e
como Zhuangzi, por meio de algumas passagens dos capitulos aqui traduzidos,
realiza a desconstrucéo da légica de Huizi.

Na terceira parte, “O Livro de Zhuangzi”, versao ja pontuada pela Reforma de
1950, onde apresento os originais em chinés utilizados para a traducdo com
pontuacdo romanizada que foi inserida depois da reforma linguistica chinesa, o que
facilitou o trabalho de traducéo e interpretacdo, pois os ideogramas para ponto final
e virgula foram substituidos pelos sinais linguisticos romanos, aproximando o
contetdo do texto do intérprete ocidental. A versdo utilizada s6 apresenta essas
mudancas. Nao h& uma substituicdo dos ideogramas originais, como ocorreu em

versodes posteriores com a introdu¢do dos ideogramas simplificados.
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1. A TRADUCAO DOS CAPITULOS 1, 2, 17 E 22 DO LIVRO DE ZHUANGZI

Apresento nesta primeira parte uma breve introducdo a lingua chinesa que
seja pertinente ao trabalho proposto, a metodologia aplicada das divisbes do texto e
dos capitulos traduzidos, o contexto histérico de Zhuangzi, e a traducdo dos
capitulos 1, 2, 17 e 22. E escolha desses capitulos se deu porque eles respondem
aos paradoxos de Huizi que sdo apresentados na terceira parte, juntamente com
uma traducdo deles, que se encontra na parte final do capitulo 33 do livro de

Zhuangzi.

1.1 A ESTRUTURA DA LINGUA CHINESA

Os estudos sobre a estrutura da lingua chinesa dizem que a forma béasica
teve 0 seu inicio em escritas feitas em 0ssos e cascos de tartarugas, durante a
Dinastia Shang (1600-1046 a.C.), formando uma “estrutura de desenhos”, chegando
a cerca de 1.000 caracteres com significado identificavel. Depois o0s caracteres
foram encontrados em inscricbes sobre o bronze, mas ja de maneira diferente das
anteriores, nos registros arqueoldgicos da Dinastia Zhou (1046-256 a.C.) com cerca
de 2.000 caracteres identificaveis. Ainda sdo pictogramas simples, mas comecam a
assumir a forma quadrada, que mais tarde serd usada como padrdo. Durante a
Dinastia Qin (221-206 a.C.), ap6s a unificacdo dos reinos combatentes e a
instituicdo do primeiro Império chinés, os caracteres adquiriram uma forma unificada

de escrita.

Mas a forma oficial usada até os dias atuais, teve seu inicio na Dinastia Han
(206 a.C.-220 d.C.), com a escrita sobre tiras de bambu, onde o0s pontos
substituiram as linhas, dobras quadradas substituiram as linhas curvas, e assim por
diante. Com o passar das Dinastias a ordem sequencial e a padronizagdo dos

caracteres foram sendo desenvolvidas e ensinadas ao povo. A forma atual, a
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simplificada, se deu por volta de 1950, e um registro dos caracteres simplificados foi
instituido em 1986 com 2.235 caracteres simplificados®’.

A estrutura da lingua chinesa atual se fundamenta em quatro formas
semanticas. A primeira sdo 0s pictogramas, a segunda sdo 0s caracteres
autoexplicativos, a terceira s&o 0s compostos associativos e, a quarta, os caracteres
pictofonéticos™®.

Os pictogramas sao representacdes diretas dos contornos das imagens que
podem ser vistas assim, por exemplo, uma montanha com trés picos pode ser
interpretada diretamente no pictograma (LI, que sdo usados também como base
metaférica para a construcdo de outros pictogramas. Ja 0s caracteres
autoexplicativos com base em uma relacionalidade até mesmo visual direta, como
no caso dos numeros um —, dois —., e trés —. Depois vem 0s compostos
associativos que usam o0s pictogramas em associacdo para alcancar uma nova

significacdo, como no caso de madeira /K, bosque #k e floresta Zx.

E, por fim, os caracteres pictofonéticos que tratam de uma parte semantica e
uma fonética. Mesmo a parte fonética por sua vez, pode ser tratada como parte

semantica se analisada de forma isolada. Por exemplo, o radical fonético verde

(ging), compde o caractere limpido & (qing), que leva para o esverdeado de uma

V' tk = B & Jidnhua zi zdng bido, que pode ser vista em http:/dai.china-

language.gov.cn/wenziguifan/managed/002.htm (visitado em Setembro de 2016). Essa reforma se
deu em virtude da orientacdo politica de Mao Zedong em aproximar a China do Ocidente por meio
de uma simplificacdo dos ideogramas, e tenderia para um completo abandono dos ideogramas
chineses, sendo substituido pela sua forma romanizada. Ele enfrentou oposicdo dos membros do
Partido Comunista Chinés e a Reforma de 1950 permaneceu apenas na sua fase de simplificacéo.
Ha ainda aqueles que defendem o contrario, que historicamente Mao ja queria abandonar por
completo a plataforma dos ideogramas tradicionais para adotar a forma romanizada. De qualquer
maneira, em ambas as correntes argumentativas, a Reforma de 1950 apresentou a simplificacéo
dos ideogramas e a adoc¢do do sistema romanizado que se aproxima da fonética norte-americana.
O que fica claro dessa reforma é o pensamento de Mao de igualar as classes sociais por meio de
uma reforma educativa que abandonasse a memorizacdo dos ideogramas como forma de
diferenciacdo social. Isso existe até o momento na China, o dominio dos ideogramas e sua
utilizacdo determina a classe social que a pessoa pertence, de maneira que uma pessoa que ndo
tenha acesso ao ensino superior dificilmente sera capaz de entender a linguagem usada nesses
textos. Essa barreira cultural foi questionada por Mao mas a reforma néo foi concluida.
¥ HZT, p. 891.
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agua limpida corrente, mas a base semantica esta na agua 7K(shui) representada

pelos trés tracos 7 do lado esquerdo™®.

1.2 A METODOLOGIA DA TRADUCAO

A metodologia usada para a traducao foi construida diante dos problemas

gue foram sendo apresentados na transliteracdo dos pictogramas chineses.

Ndo ha uma metodologia j4 construida que tenha sido sistematizada
previamente por algum especialista em lingua portuguesa, de maneira concisa e que
tenha sido reconhecida pela comunidade mundial, como sendo um método oficial
para se traduzir a lingua chinesa antiga classica. A maior parte dos métodos
atualmente se concentra na traducdo da lingua chinesa posterior a reforma
promovida pelo entdo presidente vitalicio da Republica Popular da China, Mao
Zedong (1945-1976), que promoveu uma simplificagdo na forma dos pictogramas
mais usuais, e uma ampliacdo por meio de uma construcao sintatica de conectivos,
e assim por diante, para uma aproximacao linguistica da estrutura das linguas do
tronco indo-europeu. Diante da inexisténcia de um método comum em lingua

portuguesa, decidi pelos seguintes passos:

Primeiro, conseguir um texto que apresentasse uma pontuacdao ja trabalhada
depois da Revolucdo Linguistica Chinesa onde uma pontuacdo textual de origem
indo-europeia, ou latina, pudesse ja previamente ter sido inserida no texto original.
Encontrei diversas versdes ja com a pontuacao padronizada, com pontos finais,
virgulas, e assim por diante. Também o texto ja havia sido previamente dividido em

capitulos, que acompanhavam a diviséo original feita por Zhuangzi.

Segundo, dividir o texto pertencente aos capitulos de acordo com um critério

de sentencas e sua importancia na estrutura da redacéo do texto. Assim, distribui os

% para mais exemplos, e uma explicagdo mais elaborada, veja HZT, p. 892.
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“divisores”, demarcados por um numero entre [], logo no inicio de todos os
paragrafos. Também os coloquei logo depois dos pontos simples? dos centros
textuais de interesse, associados a uma ideia central. Mas os pontos e virgulas
foram considerados como integrantes dos centros textuais, e por isso ndo foram
separados por divisores. Por fim, os coloquei também diante de sentencas que
vieram logo depois dos dois pontos, logo depois dos verbos dicendi ou declarandi®*
onde pude traduzir como discurso direto, e também nos casos antepostos a fala. Os
esclarecimentos que usam os dois pontos foram considerados como parte integrante
dos centros textuais, por isso, na maioria das vezes o0s deixei sem os divisores,
colocando-os apenas quando havia uma necessidade de chamar a atengéo para a

adocéao de um significado que pode ser entendido de outra maneira.

Terceiro, as construcdes dos pictogramas foram deixadas nas notas de
rodapé e devidamente referenciadas. Aquelas que nao foram referenciadas foram
deixadas em aberto pela possibilidade de outras significacbes que podem levar o

texto a um novo desenvolvimento semantico, na dependéncia do intérprete.

Quarto, com relacdo as construcdes das sentencas, elas foram adequadas
de acordo com a posi¢cao dos pictogramas na frase. A adicdo dos complementos da
frase, como interjei¢des, elocucdes, e assim por diante, foram adicionadas para que
o discurso chinés antigo pudesse ser melhor acomodado a compreensdo dos
falantes da lingua portuguesa-brasileira. E de comum conhecimento que a lingua
chinesa ndo contém flexées, sendo construida a partir de posicdes das frases, e
muitas vezes com supressdo do sujeito, entendido no préprio contexto da
composicdo textual. Mantive em alguma extensdo essa forma, onde era cabivel

compreender pelo contexto o sujeito do assunto principal.

Quando houve a possibilidade da aproximacao da construcédo do significado
do pictograma na lingua portuguesa, eu escolhi fazé-lo ja tendo em mente nao
apenas a base construtiva dele, como também os conceitos de Heidegger que mais
se aproximavam dessas relagbes, de maneira a fazer uma ponte entre eles.
Também fiz uma construcdo aproximativa, sob as mesmas bases heideggerianas de

interpretacdo, sobre a constru¢do do significado do nome de cada personagem da

%% Para a definicdo de “ponto simples” veja Hauy, p. 440.
*! Para a definicdo de “dois pontos” e sua aplicabilidade, veja Hauy, p. 445-446.
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fala de Zhuangzi, pois me pareceu haver uma forte conexdo entre o tema do
discurso e o nome escolhido para cada um deles, apontando nas notas de rodapé o

significado escolhido.

Quinto, quanto a construcdo textual geral, ainda usei como comparagdes o
texto The Book of Chuang Tzu da Penguin Classics®® e o texto do Chinese Text
Project® que contém uma traducéo feita por James Legge, de 1891, mas que hoje
sofre algumas modificacbes pela participacdo de diversos especialistas em

Zhuangzi, e que podem ser acompanhadas no Chinese Text Project também.

1.3 A VERSAO USADA NA TRADUCAO

A versdo usada como base da traducao € aquela disposta no Chinese Text
Project**, dos arquivos da Harvard University, completamente digitalizado: Zhuangzi
Yinde (A Concordance to Chuang Tzu), Harvard-Yenching Institute Sinological Index
Series, Supplement no. 20 (Cambridge MA: Harvard Univ. Press, 1956)%. E o texto
exposto ao publico com a traducédo de James Legge veio ja com corre¢des do Iéxico
dos especialistas de Hong Kong, doutores Lau, Wah e Ching: A Concordance to the
Zhuangzi, ed. D.C. Lau, Ho Che Wah and Chen Fong Ching. ICS series (Hong Kong:
Commercial Press, 2000)?°. Uso a verséo de Legge disposta no site Chinese Text
Project porque é a mesma que foi revisada oficialmente pela Reforma de 1950,

apresentando as insercdes das pontuacdes ortograficas ocidentais®’. Os textos

2 Traduzido para o inglés por Martin Palmer, Elizabeth Breuilly, Chang Wai Ming e Jay Ramsay, em:
PALMER, et al, The Book of Chuang Tzu, Londres: Penguin Classics, 2006.

2% “Zhuangzi” in Chinese Text Project. Disponivel em <http://ctext.org/zhuangzi> Acesso em Set 2016.

¥ As fotografias do original podem ser acessadas publicamente por meio do Chinese Text Project
(idem).

PHETR (EFSIR) . MHBRRSHEIBETIE 205, BHERSHSIBRER

P EE, BIRE BAL (EFEFRS) . (B EmHKMELE, 2000)

" Embora eu nao tenha sido capaz de determinar qual a verséo publicada oficialmente pelo governo
chinés ap6s a Reforma de 1950, durante as minhas pesquisas sobre o assunto, percebi que o texto
do Sindlogo Martin Palmer, formado pela Cambridge University, pode ter sido usado como base
para essa divisdo. Palmer traduziu e pontuou o texto de Zhuangzi. A primeira publicagdo de uma



http://ctext.org/zhuangzi
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utilizados foram como Apéndice desta dissertacdo, de maneira que possiveis
pesquisadores no futuro possam verificar e apontar outras possibilidades
interpretativas do texto original. Mantive também as linhas em branco completas na

divisdo dos assuntos internos de cada capitulo.

1.4 OS DICIONARIOS UTILIZADOS E SUAS ABREVIATURAS

Coloco a seguir uma lista dos principais dicionarios que foram utilizados na
traducdo dos Capitulos do Livro de Zhuangzi. A abreviatura foi colocada na frente
para facilitar a conferéncia das referéncias no texto da tradugdo e no

desenvolvimento da dissertacao:
ZXC - Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para Expressdes da Filosofia,

SN E A% EE Han ying zhdnggud zhéxué cidian.

HZT — Dicionario da Formacado Estrutural dos Caracteres Chineses, X &
Hanzi tong.

XBH - Novo Dicionario da Lingua Chinesa de Expressées Culta, ¥4 X R
Hi7 B2 Xin bian han ying chéngyl cidian.

SJC - Dicionario da Lingua Chinesa de Expressdes, NI WAZR B Han
ying shuang jié chéngyu cidian.

DAI - Dicionario Chinés-inglés e Inglés-chinés, ¥X X #1788 Ying han han

ying cidian.

traducéo foi feita em 1881 por Frederic Henry Baifovr (1871-1908). Para mais informacfes veja:
JUN, Weng “A brief introduction to illustrations in Sinologist Martin Palmer’s ‘Chuang-tzu™. 03-07-
2015. In Sichuan Social Science Online. Disponivel em <http:/en.sss.net.cn/101000/565.aspx>
Acesso em Set 2016.



http://en.sss.net.cn/101000/565.aspx
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1.5 A DIVISAO DO TEXTO

Escolhi os capitulos do livro que, acredito, ttm alguma relevancia direta para
a dissertacdo sobre a desconstrugdo da substancialidade chinesa por Zhuangzi.
Foram eles, os capitulos 1, 2, 17 e 22. Quanto a divisdo dos paragrafos, foi preciso
adotar a divisédo do “The Book of Zhuangzi” da Penguin Classics, pois nos originais
de Gutan, a pontuacdo chinesa classica ndo permitia uma estruturacdo tal como
aguela que foi proposta por meio da pontuagéo textual aproximativa da Ocidental,
pela Reforma Linguistica Chinesa de 1950, mas a obra da Penguin apresentou uma
alternativa para essa incompatibilidade de estruturas do texto de Gutan. Além disso,
adotei a divisdo dos temas deles também por considerar que a obra comercial
produzida ali € a mais lida e revista na literatura popular traduzida da China para a

lingua inglesa®®.

Os Capitulos 1, 2, 17 e 22 foram traduzidos na sua inteireza, do inicio ao fim.
As divisdes tematicas seguiram o modelo da Penguin. Os Capitulos 17 e 22 né&o
apresentam nenhuma divisdo teméatica interna demarcada por divisdes. Nao foi
possivel seguir a risca também a divisdo de paragrafos internos ao Capitulo 17
segundo o modelo da Penguin. Mesmo as partes do texto que ndo tinham uma
relevancia direta com o tema fundamental da dissertacdo foram também traduzidos
e investigados de acordo com a metodologia de investigacdo formativa e atribuicao
de significado a partir dela.

Por fim, a minha tradu¢cdo ndo usou os pictogramas simplificados da
Reforma de 1950. Procurei manter a estrutura mais antiga e classica da lingua
chinesa, de maneira a respeitar a originalidade da obra para fins académicos. No

BN

entanto, me utilizei da versdo posterior a Reforma de 1950 para averiguar

2 0 nao seguimento exato da estrutura proposta por eles se deve a outras possibilidades de traducéo
que desenvolvi, e que nao permitiam uma divisdo exatamente como a deles. Uma breve analise
sobre as diferencas estruturais basta para notar os pontos de diferencas.
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modificacdes semanticas e textuais, mas ndo pude notar mudangas expressivas a
nao ser na introdugédo dos pictogramas simplificados e na pontuacdo ocidental, que
substituiu os caracteres chineses usados para virgula (GZ5% Douhao), ponto (Hf
Di&n), dois pontos ('§ %% Maohao), aspas (5|%% Yinhao), e assim por diante?®.
Também, onde ocorre os pictogramas chineses, procurei colocar sempre a forma
chinesa seguida da romanizagcdo desenvolvida a partir da Reforma de 1950,
chamada de Fonética Mandarim ($f#% Hanyu pinyin), publicada oficialmente em
1958 % pelo Governo da China, e que foi adotada pela ISO (International

Organization for Standardization) em 19823,

1.6 CONSIDERACOES HISTORICAS SOBRE ZHUANGZI

Zhuangzi é um termo composto por dois pictogramas. O primeiro é Zhuang,
o nome do filésofo, e “zi” que quer dizer “mestre, especialista, professor’. O seu
nome de fato era Zhuang Zhou, e ele viveu durante o Periodo dos Estados
Combatentes (#;[EFX; Zhangud shidai) que durou de 475 a 221 a.C., um periodo
de guerras constantes entre oito Estados, até a unificagdo deles pelo primeiro
Imperador, Ying Zheng (J#¥), que deu inicio & Dinastia Qin (F#/; Qin Chao; 221
a.C. — 206 d.C.).

* para uma referéncia oficial do governo chinés sobre a adogcdo da pontuacdo ocidental, veja
General rules for punctuation (4% % #F %% A /& Bidodian fuhao yongfa) Disponivel em
<http://dai.moe.edu.cn/ewebeditor/uploadfile/2012/06/01/20120601102833791.pdf> Acesso em Set
2016

%0 Para as regras oficiais publicadas pelo governo chinés, veja:
<http://dai.moe.gov.cn/ewebeditor/uploadfile/2012/06/01/20120601104529410.pdf> Acesso em Set

2016.
31

Para 0 documento oficial da ISO, veja:
<http://dai.iso.org/iso/iso_catalogue/catalogue ics/catalogue detail_ics.htm?csnumber=13682>
(embora o status esteja como “retrieved”, é possivel a aquisicdo para consulta. Acesso em Set
2016).



http://www.moe.edu.cn/ewebeditor/uploadfile/2012/06/01/20120601102833791.pdf
http://www.moe.gov.cn/ewebeditor/uploadfile/2012/06/01/20120601104529410.pdf
http://www.iso.org/iso/iso_catalogue/catalogue_ics/catalogue_detail_ics.htm?csnumber=13682
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Zhuangzi nasceu em Meng, no Estado de Song, atualmente na Provincia de
Henan*?. Ele se manteve como um oficial menor, encarregado do cuidado das
arvores do jardim do governador do seu Estado. Num dado momento ele foi
convidado por Huizi, ministro do Estado de Wei, para ocupar o posto diante de sua
aposentadoria, mas Zhuangzi recusou o0 convite, e continuou no seu cargo de

cuidador de jardins. Como seguidor do mestre Lao (1 Laozi), autor do classico
Dao Dé Jing (jE/E#S), ele escreveu seu livro, sem titulo dado por ele mesmo, mas
recebido e chamado pela tradicdo literaria ja do seu tempo como O Livro de

Zhuangzi (jit73# Zhuang zi shi), Unica obra de sua autoria, com o fundamento no

conceito de Dao (3& Dao), sobre o qual é dito:

“O Dao nédo tem nem inicio e nem fim, € eterno; todas as coisas no universo
dependem dele para serem constantemente produzidas; sua acdo é espontanea,
pois 0 seu padrdo € a espontaneidade, e assim, o Dao ndo age, no entanto, todas as
coisas sao feitas através dele.” (Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para

Expressdes da Filosofia, pag. 901)*

E sobre o0 modo de conhecimento do Dao pelos homens, é dito: “as coisas
estdo sempre no processo de mudanca e transformacao, e essas sédo causadas pela
interacdo de opostos de uma contradigdo, portanto, as coisas sao relativas.”
(Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para Expressdes da Filosofia, pag. 901). E é
diante do conceito de Dao, da relatividade das coisas, da relacdo delas e sua
possibilidade interpretativa constante, diante de novas perspectivas dessa mesma
relacionalidade, que o conhecimento da realidade em fluxo pode ser observado,
como mostra o seguinte trecho do Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para
Expressdes da Filosofia, o qual |é-se assim: “Zhuangzi expande o conceito de
relatividade das coisas e nega as suas diferencas por defender o principio da
igualdade de todas as coisas, pois, de acordo com ele, ndo ha uma distin¢cdo entre o
certo e o errado, entre a vida e a morte, entre o grande e 0 pequeno, entre o nobre e

o humilde, e até mesmo entre as coisas e o homem” (ZXC, pag. 901).

%2 para uma biografia mais extensa sobre Zhuangzi e uma discusséo sobre diversos temas do seu
trabalho, veja: HANSEN, Chad, “Zhuangzi" in ZALTA, Edward. The Stanford Encyclopedia of
Philosophy, Fall 2015 edition. Disponivel em
<http://plato.stanford.edu/archives/fall2015/entries/zhuangzi/>. (Acesso em Set 2016).

% SN EH 3 Han ying zhongguo zhéxué cidian.
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Zhuangzi dialoga em diversos momentos com Huizi, um especialista da
“Escola dos Légicos”. Em diversas ocasides Zhuangzi desconstréi as proposigdes
afirmativas feitas pelo mestre Hui, usando os pressupostos da logica classica e
mostrando as limitacfes desses enunciados diante da relacionalidade, expressao da
mudanca e transformacéo das coisas. Os paradoxos légicos sdo desconstruidos no
ualtimo capitulo do livro de Zhuangzi, e isso aponta para uma circularidade no texto e

Seus motivos.

O dltimo capitulo apresenta os paradoxos porque indica para uma nova
leitura, desde o comeco, do mesmo texto, mas agora a partir da sua teméatica
central, a desconstrucao da légica enquanto garantidora de uma substancialidade. O
texto inteiro apresenta-se na forma de uma desconstrucdo inclusive de uma
apresentacao sistematica. Na leitura do dltimo capitulo, o leitor se depara com um
encaixe do texto todo, que busca desafiar a construcdo substancialista ndo sé da
Escola dos Légicos, com Huizi, como também da Escola dos Ritos, de Confucio. E
isso vai sendo mostrado ao longo do texto, mas somente pela leitura do dltimo
capitulo é que isso se torna claro. E o movimento do Dao, o fluxo-da-
interdependéncia-em-curso que possibilita uma construgdo assim, sem comeco e

sem fim, dependendo da interpretacao e sua direcao.

A Escola de Zhuangzi (72K Zhuangzi Xuépai) existiu durante o periodo
Wei-Jin  (249-420 d.C.). Concentrava-se 0s estudos principalmente nos
ensinamentos e teorias que tinham como fundamento o “Livro de Zhuangzi”. Durante
a existéncia dessa Escola, os temas principais se concentravam sobre a relatividade
do conhecimento e das coisas, sobre a igualdade, sobre a relacionalidade e fluxo da
interdependéncia das coisas, sobre a verdade e também sobre a liberdade. Mais

tarde, ja durante a Dinastia Tang (% Tang chao; 618-907 d.C.), o Daoismo passa
por uma estruturacdo e deixa de ser chamado de Sistema Filosofico ((EZ Daojia)

para ser chamado de Sistema Religioso (;&# Daojiao).

O “Livro de Zhuangzi” passa a ser um texto fundamental para iniciantes,
junto com o DaoDelJing, de Laozi. Outras obras do Daoismo religioso passam a ter

proeminéncia por decreto imperial, e assim esses escritos filosoficos, embora
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tenham sido preservados, deixam de ocupar o centro da estrutura do Daoismo
religioso da Dinastia Tang.

Huizi (227~ Huizi), ou mestre Hui, pertencia a “Escola dos Logicos” durante o
mesmo periodo de Zhuangzi, o Periodo dos Estados Combatentes (475-221 a.C.),
nascido no Estado de Song, se tornou primeiro ministro do Estado de Wei. Os dez
paradoxos de Huizi**, enunciados por Zhuangzi no Capitulo 33 do seu livro, foi o que
restou do extenso trabalho literario de Huizi, junto com alguns fragmentos colocados
a disposicao por historiadores chineses das épocas contingentes ao seu tempo de
vida®*. Sabe-se que, assim como Zhuangzi, ele escreveu um livro, chamado de Livro

de Huizi (3213 Hui zi sha), porém esse livro ndo sobreviveu as mudancgas politicas

e educacionais chinesas nas mudancas das Dinastias. Mas outros livros classicos
da cultura chinesa também fazem referéncia a Huizi, sendo eles “Estratégias dos
Estados Combatentes”( ¥ Zhangud cé), “Cronicas da Primavera Outono” (= X

F#K LU shi changid), “Livro do Mestre Han Fei” (¥3+# Hanféi zi shd) e o “Livro

do Mestre Xun zi” (& - Xdn zi sha).

A “Escola dos Logicos” (4 % Mingjia) existiu no seu apogeu durante o
periodo Primavera-Outono (FFKIF{t Changia shidai; 770-476 a.C.) e durante a fase

histérica definida como Estados Combatentes (475-221 a.C.). Outros nomes
possiveis para essa mesma Escola sdo “Escola dos Nomes”, “Escola dos
Dialéticos”, e “Escola dos Nomes e Formas”. Era caracterizada pela especialidade
em definir os nomes e as formas, com preocupacfes necessdrias advindas da sua
atividade finalistica, como a légica, a epistemologia, a metafisica e os problemas
relativos a essas trés areas do conhecimento como: “a existéncia, relatividade,
espaco, tempo, qualidade, causas, a unidade, a multiplicidade, e a natureza do
conhecimento” (Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para Expressdes da

Filosofia, pag. 404). Dentre os principais representantes da escola nesse periodo

estdo Déng xT (B6#7), Gongsan 1ong (A FEHE) e Huizi*®.

% Para uma exposicdo dos dez paradoxos logicos, veja: “School of Names — 5.1 The ten theses” in
ZALTA, Edward Stanford Encyclopedia of Phiposophy. Disponivel em
<http://plato.stanford.edu/entries/school-names/index.html#5.1> Acesso em Set 2016.

% Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para Expressdes da Filosofia, p. 932.

% para uma apresentacdo bem mais detalhada da estrutura da Escola dos Légicos, veja Histéria do
Pensamento Chinés, de Anne Cheng, traduzido e publicado para o portugués pela Editora Vozes,
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A logica predicativa apresentada por Huizi para justificar o estabelecimento
de uma verdade segura, valida, que poderia dar conta da impermanéncia das
coisas, por meio da linguagem e sua definicdo, que revelariam uma substancia
universal em toda a realidade € o ponto central do debate com Zhuangzi, que
levanta uma critica desconstrutora dessa substancialidade por meio do seu livro,
Zhuang Zi Shu, que apresenta no seu ultimo capitulo os paradoxos de Huizi. Eles
sdo apresentados intencionalmente no final do livro para mostrar como no fluxo-da-
interdependéncia-em-curso, a realidade, s6 pode ser conhecida se interpretada
mediante referenciais que ndo existem por meio de uma substancia, dai a
possibilidade de uma interpretacéo néo fixa ndo apenas do texto, uma realidade em

si, mas de toda a realidade que compde o estar no mundo, inclusive, do texto.

A interdependéncia total de todas as coisas sO pode ser compreendida se
interpretada mediante a desconstru¢do da substancialidade defendida por Huizi, e
Zhuangzi se propde a demonstrar isso em seu texto. A escolha dos capitulos 1, 2,
17 e 22 se deve a clareza tematica, mas em outros capitulos ha também respostas
similares que poderiam aparecer na desconstrucdo dos paradoxos de Huizi, porém,
o foco € maior no debate com a ética normativa de Confucio. Desenvolvo esse
recorte tendo como ponto de partida a clareza na exposi¢cao da desconstrucao dos
paradoxos.

1.7 A TRADUCAO DO LIVRO DE ZHUANGZI - CAPITULOS 1, 2, 17 E 22

Inicio aqui a exposicdo da traducdo dos capitulos do Livro de Zhuangzi,
daqueles em que ele responde aos dez paradoxos logicos de Huizi. O Capitulo 1,
embora néo traga uma resposta direta aos paradoxos serve como uma ambientacao
dos tépicos que serédo apresentados por Zhuangzi para a resolucdo dos paradoxos
de Huizi.

qgue no Capitulo 5 aborda o tema dentro de uma estrutura descritiva histérica. CHENG, Anne;
“Histéria do Pensamento Chinés”, Vozes, 2008.
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Capitulo 1 - Uma viagem livre e desatada®’

[1] O oceano do norte tem um peixe, o seu nome é Kun®®. [2] Kun é grande,
nao sei quantos milhares de [metros] de comprimento ele tem. [3] E para completar
ha um péassaro, o seu nome é Péng®. [4] As costas do Péng, ndo sei quantos
milhares de [metros] de comprimento elas tem; [quando em] furia [ele] voa, suas
asas quando esticadas [ocupam] o céu como as nuvens. [5] E esse também o
passaro, ao cruzar o oceano ele se dirige para o mar do sul. [6] No mar do sul, ha
também um lago celestial. [7] Um ser com uma energia vital harmoniosa, um ser

[que se move] sem esfor¢co e suavemente.

[8] Na Escrita Harmoniosa ¢é dito: [9] “Péng cruza o oceano para chegar ao
mar do sul, cruzando as aguas por trés milhares [de metros], se elevando acima dos
seres por nove milhdes [de metros], e ali ele vai por seis meses até que alguma
noticia seja dada aos seres [sobre ele].” [10] Ha também cavalos selvagens, poeira,
vida e interesse pelo aparente que se esvai. [11] Os dias passam e se tornam cinzas
com a idade, e entdo qual seria a cor do positivo e do negativo? [12] E entdo o

40

distanciar-se e o0 vazio-de-a¢cBes-finalisticas [seriam] a mais completa

%583& xiaoyao — libertagdo-desatacdo. Da andlise do pictograma xiao, libertacéo, do lado esquerdo

h& um caminho que se percorre com 0s proprios pés, e o objetivo esta na parte principal, da direita,
gue é o céu com nuvens, movimentar-se livremente como as nuvens no céu (HZT, p.712). Ja o
segundo pictograma, yao, desatacéo, do seu lado esquerdo ha um caminho que se percorre com 0s
préprios pés (0 mesmo que xiao), na parte central hd uma olaria com um pote no fogo e acima dela
h& um pedaco de carne, que serd posto dentro do pote, e deixado marinar durante um longo tempo,
com toda a paciéncia e sem ansiedade, para que a carne toda seja igualmente marinada por meio
de agitac6es intermitentes (HZT p. 762).

% #8 kion — Esse pictograma tem duas partes. A primeira, do seu lado esquerdo, apresenta o
pictograma yu, que significa peixe, mas ndo somente peixe em si, mas peixe sobre o fogo, numa
relacdo de utilidade (HZT, p. 796). A segunda, do lado direito h4 o pictograma kun que significa
irmandade, mostrando duas pessoas trabalhando sob o sol (HZT, p. 368). Uma possibilidade do
significado seria duas pessoas sob o sol trabalhando para preparar o peixe.

% e péng — Esse pictograma tem duas partes. A primeira, do lado esquerdo, apresenta o pictograma
péng, que significa amizade, simbolizada por dois conjuntos de conchas marinhas penduradas por
uma vara, mostrando o valor da amizade (HZT, p. 488). A segunda parte mostra o pictograma niéo,
que significa passaro migratério (HZT, p. 467). Uma possibilidade para seu significado é o valor da
amizade na relacdo entre os passaros migratorios.

O MMETE wa sud zhi — expressdo composta por trés pictogramas. O primeiro pictograma é o vazio
(wa). O vazio é simbolizado ou descrito por meio de um homem que segura raizes sem batatas, ou
pelos sem o animal. Originalmente considerado como dancar com ninguém, apresentaria um
homem sem sua parceira de danca, algo incompleto em razao do proprio movimento (HZT, p. 684).
O segundo pictograma significa local ou localizacéo (sub), e é constituido de duas partes. A primeira
€ uma porta de madeira, e a segunda um machado (HZT, p. 623). O terceiro pictograma significa
chegar até um objetivo, ou simplesmente chegar, aterrissar (zhi). E constituido de duas partes. A
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negatividade? [13] E entédo se isso também for controlado pelo “debaixo [do céu]’,
entdo ja estd morto. [14] E se para o masculino as 4guas acumuladas ndo séo

consistentes, logo o grande barco do feminino (fu) também é vazio-de-forca.

[15] Um copo de agua que cubra um buraco largo como um salédo fara com
gue um gréo de mostarda seja como um barco, coloque um copo [de cabeca para
baixo] e veja como ele gruda [na superficie da agua], assim “a agua € rasa e o barco
€ grande [demais]”. [16] O vento acumulado nao é consistente, logo a grande asa do
feminino também é vazia de forca. [17] Assim, nove milhdes [de metros] levado pelo
vento enquanto permanece “debaixo dos mortos (xia yi), também depois seguido no
presente do treinamento no vento; [18] Por detrds do negativo ha o céu azul e a
manha que fora prematuramente terminada, também depois seguido no presente da

acao sobre o mapa do sul.

[19] A cigarra e a pomba erudita se riam dizendo: [20] “Eu rapidamente vou e
Voo, [como] uma lancga, [por cima de] um poste de sandalo, e pelo meu préprio
controle eu pouso no chdo ou [escolho] a morte, para que ir nove milhdes de

[metros] para o sul?”

[21] De maneira impulsiva (shi méng) aquelas pessoas cinzas tém trés
capacidades e de seus opostos (fan), e certamente terdo seus estdbmagos cheios.
Aqueles que no seu interior sdo [como] centenas passam a noite reunindo seus
grdaos em um pote; aqueles que sdo [como] milhares passam o0 terceiro més

armazenando alimentos. [22] E isso os dois insetos deveriam saber!

[23] Um pouco de conhecimento € inferior a um grande conhecimento, uns
poucos anos séao inferiores a muitos anos. [24] Como pode-se ter claro isso? [25] O
cogumelo da manha néo sabe o que ocorre no final do més, a cigarra ndo sabe o
gue ocorre no final da primavera, assim também séo os de poucos anos. [26] No sul

de Cho* ha um ser chamado Mingling*, ele ja viu passar quinhentas primaveras,

primeira € o chdo e a segunda é a flecha cuja ponta toca o chdo. Com isso significa também
alcancar a finalidade (HZT, p. 853).
L # Chil — Significa dor, sofrimento. Esse pictograma consiste em duas partes. A primeira, superior,
mostra duas arvores. A segunda, inferior, mostra um pé e um joelho combinados, e logo acima um
traco, simbolizando uma armadilha oculta em meio as duas arvores (HZT, p. 92)
EEE ling — N&o se trata de uma expressao linguistica Unica composta por dois pictogramas. Antes,
de dois pictogramas que s6 podem ser combinados pelo significado dentro de algo como um nome

42
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quinhentos outonos; no passado havia um ser chamado de da chun (grande-pilar)
ele ja viu passar oito mil primaveras, e oito mil outonos. [27] E péngzi*® é aquele
gue hoje possui esse odor, [mas se] o povo se igualar a esse poder, iSSO ndo seria

uma tragédia! [28] Tang (aquoso) perguntou a Ji (rigido) também sobre isso.

[29] No norte onde o desenvolvimento & muito pobre, hd um ser no profundo
mar, e um lago celestial também. [30] Ali hd um peixe, tem milhares de metros de
comprimento, mas nao se sabe da renovacao do seu ser (xiu zhé), o nome dele é
Kun. [31] Ali h4 um passaro, o nome dele é Péng, as costas dele sdo como a
montanha Tai**, suas asas sdo0 como as nuvens do céu, e quando usa as marcas de
um furacéo, ele sobe até nove mil metros de altura, por meio da energia das nuvens,
e sendo vencido pelo azul do céu, logo depois ele procura mapeando o sul, e
adaptado ao sul, ele procura pelo oceano profundo ali também. [32] Repreendendo a
codorna em sua risada ele disse: [33] “Entre Xi e Shi? Eu pulo para cima, mas desco

alguns metros para baixo, voando (doxiang) entre [alto e baixo] de maneira

de uma pessoa. A partir disso o significado fica “aquele que possui um espirito-eficaz-que-vé-as-
armadilhas”. Os nomes na lingua chinesa em geral sdo compostos de trés partes — a primeira parte
trata do nome familiar, ou sobrenome; a segunda trata do nome em si mesmo, trata-se do nome da
pessoa; a terceira trata da geracao familiar. Entdo o nome chinés de uma pessoa é composto por
P1-P2-P3. P1 é o nome familiar. P2 é o nome da pessoa. E P3 é o nome que identifica a geracao.
No caso em tela, ling seria a geracé@o e todos os primos e irméos desse sabio seriam também ling.
Quanto ao significado, o primeiro pictograma (ming) significa aquilo que é oculto, dificil de ver
diretamente. Ele tem trés partes. A primeira é um arco, que representa o caminho do sol, a segunda
€ 0 proprio sol, e a terceira é uma casa com teto que bloquearia os raios do sol durante todo o seu
percurso (HZT, p. 446). O segundo pictograma (ling) representa algo espiritual, uma presenca
espiritual efetiva. Ele tem trés partes. Vistas de baixo para cima, primeira € um sacerdote, a
segunda é um altar com trés potes, e a terceira representa nuvens pesadas vertendo chuva. Assim
0 sacerdote pela sua compreensao da natureza pode fazer com que exista uma chuva tdo pesada
gue seja capaz de encher trés potes em apenas um instante, dai a sua eficacia (HZT, p. 395).

- péngzu — Trata-se de uma combinag&o incomum. Péng significa som alto, produzido por um
tambor, do lado esquerdo, e o som do lado direito, representado por trés tracos (HZT, p. 490). Por
sua vez, z0 significa altar ancestral, algo antigo, desgastado, mas ainda viril, pois ha a presenca de
um pénis do lado direito (HZT, p. 884). O som-da-ancestralidade-desgastada-mas-ainda-vital
poderia ser colocado como significado dessa expressao.

“ #& tai, originalmente significava banhar-se, mas depois passou a ser usado como paz e
tranquilidade. O pictograma consiste em trés partes. Analisando-se de cima para baixo temos um
homem, com seus membros estendidos, depois seguem-se dois tracos representando duas maos, e
por fim, no centro, na parte inferior, a 4gua. Com isso podemos ver que a paz é uma relagdo de
calma, tranquilidade, conforto, limpeza, cultivo do corpo, e assim por diante. (HZT, p. 627).
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desgrenhada, e esse voo é o que pode ser feito. [34] E entre Xi e Shi**?” [35] Isso

mostra o debate entre o pequeno e o grande.

[36] Por essa razdo o homem entende a eficiéncia de um oficial (do
governo), o governo sobre uma vila, a perfeicdo da virtude de um rei e a
caracteristica da unidade dos homens da pétria, uma vez que isso depende daquilo
para a sua continuidade. E aquele-que-vive-a-vida-comum (song)“®, permanece
tranquilo com a natureza, se alegra. [38] E o0 mundo-todo diante da reputacédo nao se
persuade, o mundo-todo diante das falhas ndo se desencoraja, e por causa da
ordem ha a distincdo (fen) entre interno e externo, e por causa do debate (bian)
honra (rong) e desonra (r0) surgiram para todos, a situacdo presente (si) tem a sua
continuidade (y1). [39] Esse é o mundo deles, onde ndo se leva em consideracédo a
natureza. [40] Embora a natureza, com sua tranquilidade, ndo tenha arvores

nenhuma.

[41] Um homem chamado Liézi gerencia o vento e a corrente (de agua), o
fluxo da natureza Ihe é também favoravel (shan), depois de um periodo de dez anos
e cinco dias, ele retornou. [42] Outra € a causa da riqueza daqueles homens, onde
nao se leva em consideracdo a natureza. [43] Embora isso remova por causa da
corrente (de agua), a tranquilidade tem que esperar por agueles homens. [44] Para
esse homem o céu e a terra*’ multiplicam o positivo, e 0 debate sobre as seis
energias imperiais, com uma viagem com uma finalidade vazia em meio aqueles

homens, outra é a causa do mal que aguarda pela miséria!

[45] Portanto, dizem: “O homem perfeito é vazio de si mesmo, o homem

espiritual é vazio de trabalho, 0 homem realizado é vazio de nome.”

* B2 xi shi — Trata-se de uma expressdo incomum. Seria uma ancestralidade inferior. Xi significa
um altar ancestral, ancestralidade. O pictograma é formado por um pénis, que representa também
vitalidade, sobre um altar, que representa ancestralidade. (HZT, p. 884) Shi significa pequeno ou
inferior. O pictograma € formado por uma corrente de agua descendo sobre um vale, mas ha a
presenca da mao, que significa que pode ser manipulado diretamente pelas méos, portanto, algo
pequeno (HZT, p. 693).

0 5= song — significa residir ou viver dentro de uma casa, viver de maneira comum. Possui duas
partes. A primeira, de cima para baixo, significa uma casa, a segunda é movel feito de madeira
(HZT, p. 613). Mais tarde esse nome seria adotado por uma dinastia chinesa (960-1279 d.C.). Muito
afastada da época de Zhuangzi ndo me parece ser viavel as versdes que dizem se tratar até mesmo
de uma regido no tempo da escrita dele. Acho que ele estava realmente falando de um modo de
vida e ndo da regido de Song (Ver mapa, logo acima, a esquerda da regido de Wu).

" X #h tiandi - céu e terra, significam que as coisas séo relativas (ZXC, p. 570).
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[46] Aquele-que-obtém-sucesso-pelo-acaso®® deixando o tudo “abaixo do
céu™ se dirigiu para aquele-motivado-pelos-caminhos® e disse: [47] “O sol e a lua
continuamente saem, e o fogo da tocha ndo permanece, assim é também com a sua
iluminacéo, a relacdo entre elas é de exaurimento! [48] A estacdo das chuvas vem
continuamente, e a tranquilidade da irrigacdo € gradual, assim €& também com o
orvalho, a relacdo entre elas é de fadiga-pelo-trabalho (140)! [49] O mestre legislador
e o governo do “abaixo do céu”, e eu terei tranquilidade em mim mesmo, mas estarei

em falta com a minha propria natureza, por favor, assuma o “abaixo do céu”.

[50] Aquele-motivado-pelos-caminhos disse: [51] “Descendendo do governo
do “abaixo do céu”, o “abaixo do céu” e seu governo deveriam estar em mim mesmo.
[52] E eu teria a tranquilidade de uma dinastia, a relacao entre eu e esse nome seria
a da vontade-de-liderar (jiang)? [53] O nome para os homens, o que ha de
verdadeiro nele € como um visitante-passageiro, a relacdo de causa entre eu e 0
visitante seria a vontade-de-liderar (jiang)? [54] Jiaoliao (o passaro teceldo) faz o seu
ninho nas profundezas da floresta, porém faz apenas um, Yanshi (o rato furtivo)
bebe do rio, e de uma vez ja encontra saciedade. [55] Monarca veja a relacéo entre
retorno e descanso! [56] Eu sou vazio de uso para o “abaixo do céu”. [57] O
cozinheiro é aquele que ndo pode governar o cozinhar; um cadaver ou mesmo um

mestre de preces ndo podem dar a continuidade para a dinastia.”

8 gz yao — originalmente significava um monte de terra, mas de alguma maneira essa palavra passou

a ser usada como acumulo de riqueza pelo acaso, como se 0 vento tivesse reunido esse acumulo
de terra, e as riguezas se acumulassem pelo homem por meio do acaso (HZT, p. 761).

9 XTF tianxia — No campo da filosofia chinesa esse termo surge com Zhuangzi, que trata das
grandes figuras dos pensamentos chinés do periodo pré-Qin, com os mestres Mo, Shendao, Lao,
Huishi, e Gong Sunlong. A expresséo quer significar o mundo todo (ZXC, p. 585-586). Mantenho a
expresséo literal como “abaixo do céu” por uma questdo de literalidade do termo, que sofre
modificacdes com o tempo, passando pelos significados de mundo todo, depois para império, e no
final até mesmo como universo. Diante da incerteza da escolha, mantive a literalidade do termo.

0 =/l xU you — expressdo incomum. O primeiro pictograma EF xU significa motivar, ou mesmo se
gabar pelo trabalho na lavoura. Do lado esquerdo ha a palavra falar, e do lado direito ha um broto
de arroz (HZT, p. 733). O segundo pictograma H ydu significa “de um lugar para outro”, que poderia
ser traduzido pelas preposi¢des usadas em conjunto na expresséo “ir de A para B”. Ele é formado
por um campo de arroz interligado por caminhos que se entrecruzam e levam de um campo menor
para outro (HZT, p. 792).
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[58] Jian Wu °! perguntou para aquele-que-retine-pelas-interligacées >
dizendo: [59] “Eu ouvi um discurso de daquele-que-carrega-coisas-comuns>?, grande
e vazio de adequacao, unidirecional e sem oposto. [60] Eu logo depois (jingbu) do
seu discurso, me tornei calmo como o rio Han (masculino) e vazio de extremo, pois o
grande possui a rota dos tribunais, mas néo vai ali sem que a razao disso seja o0 seu

vizinho.

[61] Aquele-que-relne-pelas-interligagdes disse: [62] “Seu discurso fala de

miséria, por qué (weéi hé)?”

[63] Eu-que-tomo-para-mim-a-responsabilidade disse: [64] “Na pequena
montanha Gushé, ha um homem espiritual que habita ali, sua pele (jifu) parece a
neve (bingxué), as bobagens dele eram como a dos oficiais, ndo se alimentava dos
cinco gréos, e sugava o vento (xi feng) e bebia o orvalho (yin Iu). [65] Tomando a
energia das nuvens, o dragdo imperial voa, e viaja pelos quatro mares e além. [66]
Essa é a concentracdo (ning) espiritual dele, que faz das coisas sem defeitos e sem
misérias, e por causa disso, durante anos sdo cozidos (shu) os gréos (gQ). [67] Eu

achei isso loucura e as palavras nao foram diferentes disso.”

[68] Aquele-que-retne-pelas-interligacdes disse: [69] “No entanto, a
humanidade cega-pelo-descuido (gi zhé&) ndo percebe a conexdo (hu) entre as
regras (wén), seus capitulos (zhang) e os conceitos (guan) que as dirigem, a
humanidade surda (I6ngzhé) é vazia da rela¢do (hu) dos sons entre os tambores e
os sinos (zhong gd). [70] Como pode (qi) uma aparéncia formada de 0ssos possuir
em si a surdez e a cegueira? [71] Os esposos™* possuem e conhecem bem isso. [72]
O discurso entre eles, e a permanéncia da tranquilidade feminina também. [73]

YRE jian wu — Eu-que-tomo-para-mim-a-responsabilidade. Expressdo de um nome incomum. Jian

significa ombro, mas se usado em conjunto com complementos verbais, ele se torna tomar a
responsabilidade de fazer algo. WU significa eu na forma escrita mais antiga chinesa. Pelo contexto
das conversas de Zhuangzi e sua resisténcia em desenvolver a sua carreira publica, me pareceu
gue o significado da expressao fosse o apresentado na traducao.

%2 J## lidan shi — expressdo de um nome incomum. Lian significa unir por meio de interligacdes (HZT,
p. 384). Shu significa pegar graos e juntar, reunir (HZT, p. 596).

3 #£ 4 jie yu — expressdo de um nome incomum. Jie significa entrar em contato, e é composto por
uma mao e coisas comuns (HZT, p. 305). YU significa uma carruagem ou carroga, sdo duas maos
gue levantam uma armacéo de madeira. Pode significar também aquilo que é publico (HZT, p. 798)

> poderia ser colocado no sentido de mestres. Mas me parece que a complementariedade dos
opostos se expressa melhor por esposos do que mestres neste ponto.
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Assim também com aquilo da pessoa, assim também com aquilo da virtude, devido a
vontade (jiang) que preenche (pang bd) todas as coisas, acredito (yiwéi) que seja
por isso também que o mundo esteja numa relagdo desordenada, e por isso ha “sob

0 céu” perdas e danos (bibi) a surgirem nas relagdes com as coisas (wéi shi)!

[74] Com aquilo da pessoa, aquela coisa do “sol oculto pela vegetagao” (mo)
ndo causa dano (shang), o grande atoleiro (da jin), naquele dia de reveréncia (i
tian), também nédo afunda (bu ni), um grande periodo de seca (da han), um fluxo de
pepitas de ouro, e uma montanha de ansiedades (jiao) também ndo sdo capazes de
queimar. [75] Isso tudo é como poeira e sujeira (chéngou) arranjados em um monte
(bikang), a vontade da tranquilidade (jiang you) é como o barro para modelar potes
ao acaso (yao), e como a humanidade imediata na transitoriedade do tempo (shun),
como a vontade de todos (shu kén) a se envolver com as coisas do mundo. [76] As
pessoas-que-vivem-em-casas >> (song rén) simplesmente acumulam riquezas e
buscam sempre por conforto, as pessoas que se excedem nisso quebram (duan)
seus depdsitos, cultura e corpos, e este é o vazio do uso de tudo isso. [77] Governar
ao acaso (yaozhi) o “sob o céu” e seu povo, o mar da paz interior e seu governo
(zheng), é como ver os quatro filhos partirem para a montanha da cultura antiga em
busca do valor do passado (gushé)®®, & como o reflexo do sol na superficie da &4gua,
€ como fazer surgir e decretar a morte da natureza do préprio “sob o céu” e ir para

seu funeral.”

°* A maior parte das traducdes consultadas traz como “homem de Song”, como se fosse uma regido.
Aqui desafio essa tradugéo porque ndo ha como justificar a regionalidade dessas citagcdes por meio
de costumes, uma vez que sao tao especificos que ndo se pode encontrar nada em lugar algum a
respeito, dentro de uma metodologia histérica, que justifique o uso por Zhuangzi. Parto, assim, para
0 uso da analise da composi¢édo do pictograma, e diante dessa analise me parece que seu uso no
seu significado mais fundamental é o mais adequado aos discursos de Zhuangzi. Coloco uma
hifenizac@o para mostrar que ha uma unicidade no significado original. Porém, se considerarmos a
amizade e debates entre 0 mestre Huizi e Zhuangzi, e como Huizi era da regido de Song, pode-se
imaginar que ele estivesse debatendo com a Escola dos Ldégicos, representada por Huizi e sua
regido Séng.

*® Poderia ser traduzido também como “visitar a tia arqueira idosa que vive sobre a montanha” ou
apenas como “visitar a montanha Gushe”. Opto por essa tradugéo por uma questdo de explicacdo e
adequacao do significado ao todo tematico do discurso de Zhuangzi. Afinal, por que citar a
montanha Gushe se ele poderia citar qualquer outra?
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[78] Huizi®’ chamou Zhuangzi dizendo: [79] “O governante de um espirito-
que-permanece-firme-e-estavel (wei) me deixou um legado, as sementes da grande
cabaca (da hu). Eu [as plantei e elas] cresceram numa arvore, que me deu cinco
[frutos duros] como pedras. [Tentei] usar para conter agua barrenta (wd shi), mas
devido ao peso delas ndo consegui levanta-las. [80] Cortei-as pensando em fazer
delas recipientes menores, mas as cabacas cortadas deixavam vazar o liquido, e
assim permaneciam vazias de conteudo. [81] Por isso eu brado-como-ordem (xiao),
e isso ndo € sem razao, sobre a grande natureza delas, e esta € a minha razdo (wu
WEi), que a natureza delas é vazia de uso (wu yong), e sendo inuteis, resolvi quebra-

las inteiramente (pou zhi).”

[82] Zhuangzi respondeu: [83] O mestre parece carregar uma solida
estupidez com respeito ao uso da grande natureza e suas relacdes. [84] Uma
pessoa-que-vivia-em-casa (song rén) desenvolveu um remédio universal para as
maos-de-tartaruga®®, mas durante geracées a sua familia mantinha-se no negdcio de
clarear tecidos. [85] Alguns clientes ficaram sabendo [do remédio], e pediram para
gue ele vendesse a formula por 100 pecas de ouro. [86] Eles se reuniram para
deliberar e buscavam uma solugédo: [87] “Estou inserido nas geragdes que
mantiveram o0 negécio de clarear tecidos, e nunca tive uma oferta de ouro assim;
dessa Unica vez temos a oportunidade de vender nossa tecnologia por cem pecas
de ouro, vamos considerar isso bem.” [88] Aqueles clientes, entdo, levaram o

remédio para o governante®. [89] Passando pelo governante de-alto-prestigio-e-

" B F Huizi — Data de nascimento ndo sabida com preciséo, talvez tenha sido por volta de 370 a.C.,
mas a data da sua morte é conhecida, em 310 a.C.. Nativo do Estado de Séng, néo significa apenas
um mestre da Escola Légica chinesa. Significa também todo um sistema de pensamento chinés
ligado ao desenvolvimento da légica que teve o seu simulacro do Livro do Mestre Hui, que
infelizmente deixou de existir sem vestigios, a ndo ser excertos, durante o periodo dos Estados em
Guerra (BkEFF X Zhanguodshidai 475 — 247 a.C.) (ZXC, p. 232).

% Maos-de-tartaruga € uma expressdo usada pelo autor do texto. Pelo contexto mais & frente, na
leitura em chinés, fica claro que se trata de um ferimento nos campos de batalha. Esse ferimento se
assemelha ao casco de uma tartaruga e se deve aos golpes que sdo dados sobre as maos
enquanto se empunha uma espada, langa, etc. Os rasgos sédo profundos e a carne apodrece por
causa de infec¢Bes. Muitas vezes as laminas que cortam as méos séo revestidas de venenos que
pioram ainda mais a recuperacéo (sobre o significado da palavra gui, veja HZT p. 219).

% Literalmente poderia ser traduzido como “foram e contaram ao governante”. Porém, dada a
contextualizacdo ndo somente eu como outros tradutores assumiram implicitamente que faz mais
sentido o assentimento da venda e a leva do produto para o governante.
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forca-militar® (yug) com grande dificuldades (nan), eles entdo apresentaram-se
diante do governante de-grande-eloquéncia-fisica-e-verbal® (wt) esperando pela
boa-vontade (jiang) dele. [90] No inverno, houve um confronto naval entre muitas
pessoas de-alto-prestigio-e-forca-militar, e a derrota daqueles de-alto-prestigio-e-

forca-militar, seguindo-se a divisdo e a distribuicdo das terras deles®.

[91] Mas era possivel ndo se ter as maos-de-tartaruga, ou sequelas
debilitadoras, ou ainda se evitar a perda da capacidade laboral, como aquela de
clarear tecidos, pelos diferentes usos daquele remédio. [92] Hoje o mestre tem um
fruto enorme que pode conter dentro de si cinco grandes pedras, mas ele ndo
considera, pela razdo, que eles sdo como grandes garrafas que tanto podem flutuar
em rios como em lagos, e ainda como suas preocupacfes e lamentacbes ndo se
justificam mediante o vazio Uutil de dentro das cabacas? Entdo € no coracdo do

mestre que se encontra a planta-da-confus&o®!”

[93] Huizi chamou Zhuangzi e disse: [94] Eu tenho uma arvore grande, as
pessoas a chamam de Cha %4 [95] A base dela é grande e inchada e a sua sess&o
mediana ndo pode ser medida por meio de uma corda ou linha pintada, seus galhos
sao finos e se curvam nas pontas, e a sessao mediana deles ndo atende nenhum
critério para o uso, no entanto, ela permanece e se espalha, pois 0s carpinteiros ndo
encontram uso para ela. [96] Hoje as palavras do mestre, sdo grandiosas porém

vazias de uso, reunidas s servem para serem deixadas para tras.”

o) significado do pictograma me parece mais significativo do que o nome de uma regido apenas, no
caso, Yué. Coloco ali o significado da sua composi¢éo (HZT, p. 810).

®! Neste ponto opto novamente pelo significado do pictograma. Poderia ter feito a traducdo como as
traducdes que consultei que dizem “reino de wu”. Optei pela andlise do pictograma porque me
pareceu mais significativo do que simplesmente falar de uma regido da China antiga que hoje
compreenderia as cidades de Nanjing e Shanghai.

2 Ha uma guestdo de opostos aqui também. Ocorre uma batalha nas aguas, e a conquista das
terras. Oposto entre terra e 4gua. A presenca da expressado yue rén, pessoas ao invés de povo
parece ser algo significativo. O autor parece ndo se dirigir aqui ao povo, mas sim a casta governante
que detém a lideranca do povo. Parece serem eles os que sdo os prejudicados e causadores da
perda dos bens do povo. O motivo estd expresso no significado da palavra yué — o gosto pelo
prestigio e pelo poderio militar.

%3 % péng, trata-se de uma erva amarga que rapidamente degenera. A palavra também é usada para
expressar estados de confusdo mental, por provavel ingestdo da planta, mas com o tempo foi sendo
usado para determinar estados de confusdo geral (HZT, p. 489).

® ¥& chd, a andlise da formag&o do pictograma parece indicar um significado importante. Como
radical temos a madeira ou arvore. Como parte superior temos nuvem, e como parte inferior um
arco. Entéo seria algo como uma arvore grande que mesmo arqueada pode alcancgar as nuvens.
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[97] Zhuangzi respondeu: [98] O mestre por si mesmo ndo consegue ver a
relacdo entre um guaxinim e uma doninha®? [99] Com um corpo ristico e
acabrunhado, designam a altivez da humanidade; leste e oeste se contrapdem como
nas extremidades de uma viga, tampouco se pode evitar o confronto entre o alto e o
baixo; assim também é com o equilibrio entre a oportunidade e a seguranca,
também assim é com a morte que vem pela armadilha fisica ou pela armadilha

politica®®.

[100] Hoje o mestre possui um boi domeéstico, é tdo grande como se fosse
um acumulo de nuvens penduradas no céu. [101] Ele pode ser comparado a um
grande homem, mas néo consegue capturar sequer um rato. [102] Agora o mestre
tem uma grande arvore, e sofre porque ela € vazia de uso, mas por que ndo planta-
la numa area fora da cidade, num campo amplo onde ha muito sol, uma vez que a
hesitacéo se relaciona com a o vazio-de-acéo®’, livre-desatado® na sua relacdo com
a arvore, o mestre poderia se deitar e dormir sob ela. [103] Nem o machado que
derruba prematuramente, tampouco a natureza humana ou coisas que sdo vazias-
de-danos, nem coisa vazia-de-uso alguma disponivel, estando seguro® contra as

dificuldades!

M i sheng, guaxinim e doninha literalmente. Mas pela analise da composicdo do pictograma €
possivel perceber o radical mdo em ambos, e a parte composicional primaria como dentro no caso
do guaxinim, e no caso da doninha, nascimento. Com isso ha a possibilidade do autor estar se
referindo ao agarrar-se ao interior equiparando-o com o agarrar-se ao nascimento ou vida.

“BaE wang gu, a construcao do pictograma wéang traz em si uma rede de pesca, a armadilha fisica
(HZT, p. 668). Ja a construcdo do gl traz em si o caractere rede e aquilo que vem pela oralidade
antiga, uma armadilha politica (HZT, p. 228 e p. 856) pela tradicdo que engana a visdo ou
conceituacdo politica. Poderia ser também pelo engano produzido por informacdes
propositadamente colocadas para levar a uma armadilha.

o m A wiwéi — outra possibilidade seria o vazio-de-motivagdo, e ainda outra possibilidade de
traducado é vazio-de-razdes-para-a-agéo. Escolhi o termo “vazio-de-agao” porque o contexto parece
falar mais sobre a acdo de plantar uma arvore do que sobre a motivacéo ou razao para planta-la.

& xidoyao — livre-desatado, compde também o titulo deste capitulo. Veja a nota inicial sobre
esses termos no inicio do mesmo.

% ZFrE ansudkun — composto por trés pictogramas, essa expressdo contém um significado que
precisa ser analisado. O primeiro pictograma significa seguranca, tranquilidade (an). Ele é formado
por duas partes. Na superior temos a representacdo de uma casa de madeira, na segunda a
representacdo de uma mulher, do feminino (HZT, p. 4). O segundo pictograma significava nos seus
primoérdios a casa de um lenhador (s(io), que mais tarde se tornaria a localizacdo de algo. Ele
consiste de duas partes, do lado esquerdo ha porta, e do lado direito um machado (HZT, p. 623). O
terceiro pictograma significa cercado (kun), e tem duas partes. A primeira parte € o cercado externo
feito de madeira, e a segunda parte representa uma arvore, dentro do cercado (HZT, p. 358). Penso
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Capitulo 2 — Sobre a Igualdade de Todas as Coisas

[1] Nan-gué-zi-gi *©, um mestre que se sentia sufocado’* mas permanecia
sentado, contemplando o céu’? e suspirando’®, parecia estar mergulhado num
estado melancdlico por ter se arriscado a fazer algo, mas obteve como resultado

disso ainda mais tristeza, como no caso de um funeral-seguido-de-outro-funeral.

[2] Yan-chéng-zi-y6u’®, um outro mestre que passava, se deteve em frente
ao mestre melancolico”, e disse: [3] Para que cultivar’® a melancolia’? [4] Um

corpo-sélido ”® pode ser como-madeira-podre ", ou um coracéo-sélido pode ser

ser significativo o0 uso comparativo com uma arvore, e depois 0 uso de pictogramas que relacionam
a madeira e 0 seu uso.

0 R Nangud —Nan significa “sul’, mas originalmente significava som vindo de um instrumento
musical como um sino (HZT, p.460). Guo significa a parte desprotegida, externa dos muros de uma
cidade, onde ndo héa protecdo contra os invasores (HZT, p. 223).

g yang — outra possibilidade semantica é “suprimido”.

2 {M=X yangtian — Observar o céu. Porém ha um trocadilho fonético aqui. Yang também significa na
percepgao da filosofia de Zhuangzi o principio do governo e da construgao das coisas. O céu, tian,
representa a ordem de todas as coisas, aquilo que o homem né&o tem controle nenhum e que age
em sua existéncia de forma a orientar as suas escolhas diante das necessidades, impondo as
necessidades pela natureza. Ndo é um principio personificado, seria mais como o movimento
natural das coisas, considerado como governo porque o homem se sente impotente diante da sua
forca. Entdo seria como se 0 mestre estivesse contemplando o principio construtivo desse governo
natural.

g xa - Pictograma composto do lado esquerdo por boca, e do lado direito por tigre (HZT, p. 732).
Embora o termo signifique suspirar, € um suspiro que vem pela percep¢do da ilusdo. O tigre, além
de ilusdo, é uma ilusdo percebida na terra, naquilo que se liga ao principio do ying, do que é estavel,
do que j& esta construido e permanece.

" EERK Yan chéng — Yan significa literalmente testa. Quando usado em combinacdo com outros
pictogramas quer significar aparéncia (HZT, p.751). iff yéu — Significa, enquanto verbo, nadar.
Enquanto substantivo, natagdo. Formado por agua do lado esquerdo, e patrulhar do lado direito
(HZT, p. 793). Tento manter o significado, pelo contexto, como transitar-pelas-aguas.

> Por uma questdo de identificagdo dos mestres coloco aqui uma das caracteristicas contidas no
nome de cada um dos mestres.

= ju — Pictograma usado em diversas expressfes populares chinesas. Aqui me pareceu que o
significado “cultivar” € o mais adequado (SJC, p. 475). Zhuangzi usard esse pictograma ainda mais
uma vez para formar um dos seus principios fundamentais, P& shT ji que significa a serenidade-
de-um-cadaver (corpse-like-stiliness) para fazer referéncia a serenidade-da-aparéncia-externa, que
implicaria uma inacéo que implica a regulacao de todas as coisas (ZXC, p. 515).

" I hq - Significava originalmente chamar de maneira suave. Pelo contexto seria uma lamentagéo
profunda (HZT, p. 244).

" R @ xing gu — outra possibilidade seria “forma-sélida” ou ainda “forma-compacta”, expressao
composta.



36

como-cinzas-mortais? [5] Hoje ha4 um sufocamento excessivo®, pois no passado

esse mesmo sufocamento excessivo ja se fazia presente.”

[6] O mestre melancdlico respondeu: [7] “Mestre Yan, isso que estou
passando ndo é bom, mas responderei as perguntas feitas! [8] Eu me perdi em meio
a melancolia, compreende isso? [9] Uma mulher ouve os sons®* do homem mas néo
ouve os sons da terra, uma mulher ouve os sons da terra mas nao ouve os sons do

céu!

[10] O mestre Yan disse: [11] “Ouso perguntar sobre essa orientagao.” [12] O
mestre melancélico respondeu: [13] Mestre Yan, isso é o grande bloco ®* de
energia®, que costumamos chamar de vento. [14] Seu modo de ser é o vazio®-de-
trabalho®®, por meio desse trabalho um milhdo de coisas surgem e produzem seus

sons. [15] Vocé ja nao ouviu sobre um vendaval prolongado?

[16] Considere o vendaval que se projeta por uma floresta na montanha, nas

grandes arvores com seus troncos imensamente redondos, suas cavidades séo

" InER ra gao mu — Como-madeira-podre. Pertence a classe das expressdes da cultura chinesa
como B0 1FIK rayudéshui — como-peixe-na-agua, estar em seu proprio elemento (SJC, p. 777).

=3 yin jT — sufocamento excessivo. Também poderia ser traduzido como esconder de forma
excessiva (DAI, p. 423)

8 %8 1ai — pode significar também um instrumento musical formado por trés tubos ou flautas, parecido
com uma gaita de fole.

8 1% kuai — Originalmente o significado disso era um monte de terra. Do lado esquerdo ha presenca
do monte de terra, com trés tracos. Do lado direito um homem carregando esse monte, mostrando o
homem trabalhando o monte de terra (HZT, p. 353).

8K gi — forca material, também traduzido por alguns especialistas como energia, € um conceito
importante na Filosofia Chinesa que diz respeito a uma substancia sutil de que todas as coisas do
universo sdo compostas. Conceito que surgiu durante a Dinastia Zhou. Laozi mantém que todas as
coisas podem ser interpretadas mediante os conceitos de yin e yang, também consideradas como
forcas materiais, que interagem entre si para formarem algo novo (ZXC, 435-436). Zhuangzi elabora
esses conceitos no capitulo 6 e 22.

8448 4E wa zuo — vazio-do-trabalho, ndo significa sem trabalho. Ao contrario é pelo n&o-trabalho que o
desenvolvimento das coisas acontece. O maior trabalho é o vazio-de-trabalho porque implica a
desconstrugdo do conceito de substancia enquanto algo conhecivel pela sua imutabilidade. O
conceito da fluidez surge como interdependéncia entre todas as coisas, de maneira que nado é
possivel determinar o que realmente realiza um trabalho no fluir dos acontecimentos. Isso estaria
em relacdo com aquilo, de maneira que seria possivel analisar sob diferentes perspectivas mas nao
seria possivel isolar uma causa de maneira a separa-la da rede de interdependéncias.

% #£ zud — comecar, fazer surgir, na acepcao original. No entanto, a sua formacao constitutiva é, do
lado esquerdo, com dois tracos, um homem, e do lado direito, com cinco tra¢os, o levantar-se de
prontiddo, abruptamente, para realizar uma agdo, um trabalho. Também pode significar algo
preciso, justo, uma acéo ou trabalho preciso e justo (HZT, 887).
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como narinas, bocas ou ouvidos, com formatos quadrados, redondos, como um pote
ou taca, aqui como uma depressdo Umida de uma pegada, ali como uma grande
pilha seca: O vendaval produz sons como de aguas agitadas, de zunidos
misteriosos, de uma expressao sonora severa, da um respiro inalado, de um grito,
de uma voz rouca, de um lamento profundo, do som de uma flauta funebre, as
primeiras notas sdo rasas, vao se aprofundando, mas sempre mantém uma

harmonia.

[17] Um vento suave® produz uma pequena harmonia, um vento forte®’
produz uma grande harmonia®, e quando todo esse movimento violento do vento se
dissipa, todas as aberturas se mantém vazias®. [18] Vocé néo viu isso no dobrar e
balancar dos galhos e folhas?”’[19] Zi-you respondeu: “Os sons da Terra sao
simplesmente aqueles que vem das miriades de aberturas, e os sons dos Homens

sdo comparados com aqueles que sao produzidos pelo bambu. Mas e quanto as

8 5% ling — significa suave ou gentil. No lado esquerdo ha trés tragos que simbolizam a fluidez da

agua, do lado direito, h4 seis tracos, que simbolizam o comando de um superior, um monarca
sentado a apontar o que deve ser feito por meio de suas ordens (HZT, 399).

8 B piao — significa forte, violentamente forte. Do lado esquerdo ha o ideograma pido, que significa

chamas ascendentes, e do lado direito ha o ideograma feng, que significa vento. Ambos juntos
significavam originalmente furacdo, mas adquiriu também o significado de flutuar, um flutuar violento
como uma coluna de fogo ascendente (HZT, 496).

% he - significa a melodia de uma flauta. Constituido por um broto que cresce de maneira correta,

do lado esquerdo, e do lado direito uma boca aberta, significando a producdo do som. A
combinagéo dos dois levou para o sentido de crescimento harménico do som, dai adquirindo o
significado de harmonia (HZT, 235). Dentro do tempo de Zhuangzi, significava duas coisas
respondendo entre si de forma harmoniosa, com uma medida e um grau compativeis, o que quer
dizer sem excesso e sem deficiéncia. Com isso, dentro da politica, ela assumiu o significado de paz.
Considerada também a base da producdo de todas as coisas, pois somente através dela é que as
coisas poderiam vir a existir. A harmonia era considerada como precedente a combinacdo do yin e
do yang, e nesse sentido era chamada de Harmonia do Céu. Quando era ligado a humanidade,
estava relacionada a harmonia da mente, na qual as emoc¢des, desejos, faculdades mentais, e
assim por diante, surgiam no seu devido lugar, no seu tempo apropriado. Quando 0 conceito era
ligado ao tempo, se dirigia para a correta agdo quando era necessario tomar uma decisdo. Quando
0 conceito era ligado as conexfes das coisas para que pudessem existir, era direcionada para a
relatividade que transcende as aparentes relatividades temporais, tais como a vida e a morte, a
falha e 0 sucesso, a pobreza e a riqueza. No que diz respeito a moral, era considerada uma virtude
a ser cultivada. Para os confucionistas, ela estava intimamente ligada a mdasica, também
considerada aqui em seu aspecto moral, levando para um dos caminhos do cultivo das virtudes
confucionistas (ZXC, 197).

8 & xd — significa vazio. A constituicdo desse ideograma é de cima para baixo. Na parte de cima,

com seis tragos, ha a cabega de um tigre. Na parte de baixo, uma flauta pendurada, vazia. A cabeca
de tigre significa algo superficial, sem profundidade (HZT, 732).
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notas do Céu?”. [20] Zi-qgi disse: “Com um vento passando ali todas as coisas sao
produzidas em suas diferencas, e a cessacao desse vento faz com que todas as
diferencas deixem de existir. Mas ha algo ali, alguma diferenca, que nado seja

dependente apenas do vento e das aberturas?”.

¢ vasto e equitativo ®*, o pequeno

[21] O grande conhecimento °
conhecimento parcial e restritivo®. Um grande discurso® é exato e completo®, um
pequeno discurso é aquele sem sentido®. [22] No sono o espirito se torna livre, no
acordar o corpo se torna livre, os dias se seguem e ha comunicacédo e atividades
relacionais ® . [23] H& hesitacdes, dificuldades, temores. [24] Pequenas
preocupacdes causam desgastes continuos, e grandes preocupacfes produzem
lagrimas interminaveis. [25] Onde os enunciados séo disparados como as flechas de
um arco, ha aqueles que sentem necessidade de dizer o verdadeiro e o falso. Onde
sdo dadas as condi¢des de um sistema convencional, ha aqueles que mantém suas
visbes, determinados a superar qualquer um. A fraqueza dos argumentos deles é
aguela mesma putrefacdo que vem da passagem do outono para o inverno, é a
prova que acompanha a falha que se move de um dia para o outro. Ou ainda € como
a agua, que uma vez exaurida, ndo pode ser ela a mesma e reunida novamente. As
ideias parecem como que unidas por um corddo, como se a mente tivesse se
tornado algo como uma vala seca, e iSso € uma aproximacdo da morte, e essa

aproximacédo ndo pode ser revertida por meio do vigor e da inteligéncia.

[26] Alegria e tristeza, prazer e desprazer, ansiedade e culpa, inconstancia e
fixacdo, veeméncia e indoléncia, aspiracdo e frenacdo. [27] Como musica eles vem
de um tubo vazio, ou dos cogumelos de uma mistura aquecida, na sucessao do dia
e da noite que chega, e ndo se pode saber de onde eles surgem. [28] Pare! Pare!

Seria possivel saber de subito de onde surgem?

90%]
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[29] Se ndo houvesse a concepcgéo de um eu, ndo haveria de um meu. [30]
Se nao houvesse um eu, ndo haveria nem conhecimento nem razado que O
fundamentasse. [31] Isso é quase uma afirmacéo verdadeira sobre o assunto, mas
n&o é possivel saber o que torna o isso ser assim. E como se houvesse um Governo
por detras de tudo isso, mas ndo se pode encontrar nenhuma pista da sua a¢éo ou
presenca. E assim que o meu eu acredita, sem ver a sua forma. Somente
sentimentos de afeto, mas sem forma. [33] Considerando o corpo-forma com suas
centenas de partes, nove aberturas, seis 6rgdos principais, todos em seu devido

lugar, por qual eu teria maior afeto?

[34] Seria eu capaz de ter afeto por todas igualmente? [35] Ou gostaria mais
de umas do que de outras? [36] Seria o caso de ser como gostar de servos ou das
concubinas? [37] Os homens agindo assim, ndo seriam 0sS mais incompetentes para
governarem uns aos outros? [38] Ou seria possivel que eles trocassem as funcdes e
fossem ora governados, ora governantes? [39] E necesséario que exista um
verdadeiro governo, e se for procurado seria possivel determina-lo por meio de suas
caracteristicas, sem a existéncia de beneficio ou prejuizo, sendo essa a sua
verdadeira acdo. [40] Com a forma, as partes ndo executam suas funcdes até que a
sua finalidade apareca. Na harmonia ou no conflito com todas as coisas, ela segue a

sua finalidade até a sua realizacdo, rapidamente, como cavalos incansaveis.

[41] Estar constantemente se desgastando durante o tempo de vida, sem
desfrutar do sucesso do seu produto, exaurido por causa do trabalho, sem saber
onde se esta indo, ndo se pode desejar isso, e pode-se considerar que isso nao é
morte, mas nao é possivel ver qualquer beneficio nisso, ndo € mesmo? [42] Quando
a forma vai se tornando putrefata pela decomposi¢éo continua, a mente também néo
deixa de estar em uma decomposicéo continua, e isso € algo deploravel, ndo? [43] A
vida do homem estéd envolta pela obscuridade. [44] E como aparece a0 meu eu,

também aparece ao dos outros!

[45] Se seguissemos as razbes de uma predefinicdo, uma instrucao-
orientadora equilibrada na mente, ndo seria isso um abandono no vazio-de-

professor®’? [46] Seria assim somente com aqueles que conhecem a disposicdo

STHR
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sequencial das definicdes, realizando uma diferenciacdo entre eles? [47] Mas
também seria assim com respeito ao ndo educado e ao desprovido de inteligéncia.
[48] Para aquele que ndo possui uma definicdo equilibrada, ter essas afirmacdes e
negacdes € como “ir para Yue hoje e chegar ontem”. [49] Seria fazer daquilo que é

vazio-de-fato, um fato-concreto.

[50] O vazio-de-fato feito um fato-concreto, mesmo um espirito-mente como
Yu®, nao poderia saber como realizar algo assim, como eu poderia? Mas o discurso
nao é como 0 vento que sopra, pois quem discursa tem a intencao-e-significado em
suas palavras. [51] Se, no entanto, o que ele disser for indeterminado, entédo é algo

sem sustentacgao.

[52-53] Ele estaria ainda dizendo alguma coisa? [54] Ele pensa que a sua
fala é muito diferente do debate® conduzido por novatos, mas ha uma diferenca
entre o debate-concreto e o vazio-de-debate? [55] Mas como pode o Dao*® ser tao

obscuro'® que deve haver um verdadeiro'® e um falso'®*? [56] Como o discurso'®
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pode ser t&o obscuro que deve haver um correto'® e um incorreto'®? [57] Onde

deve ir o Dao de maneira que indo ndo possa ser localizado? [58] Onde deve ser

localizado o discurso de modo a ser inapropriado? [59] O Dao se torna obscuro pela
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pouca-compreensdo’®”’, e o discurso se torna obscuro pela sua beleza'®. [60] Assim

982

%4 Bian.

1% pao.

10lgg vin,

%28 zhén — Verdade. Significa na linguagem popular algo verdadeiro, genuino, real. Na parte de
cima um homem, & bi, seguido de um olho, B mu, sentado sobre um banco que eleva para o céu,
JT J1, assim é a verdade que eleva o homem para o céu. (HZT, p. 840)

S8 wei.

= van.

%% shi.

1% 3k Fai.

7/Nj Xido chéng.

108% % Ronghua.
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é que temos as disputas entre os confucionistas**® e os moistas*'®, um lado
afirmando o que o outro nega, e vice-versa. [61] Se a decisao fosse para ser tomada
a partir das muitas afirmacdes e negacfes deles, ndo seria possivel trazer um

entendimento apropriado que desse conta de analisar isso tudo.

»n111

[62] Nao ha algo que nao seja “aquilo” -, ndo h4 algo também que néo seja

“isso”llz

. [63] Se eu olhar para o isso a partir do aquilo eu ndo sou capaz de ver,
somente se eu olhar para isso a partir do conhecimento € que sou capaz de
conhecer isso. [64] Por isso é dito: “Aquela visdo vem disto, e essa visdao € uma
consequéncia daquilo”. [65] Essa € a teoria de que a visdo daquilo e a visao disso
fazem surgir uma & outra. [66] Sendo assim, surge®'® a vida e dai surge a morte,
surge a morte e dai surge a vida, surge a possibilidade e dai surge a
impossibilidade, surge a impossibilidade e dai surge a possibilidade, a razdo*

afirmativa e a razao negativa, a razao negativa e a raz&o afirmativa.
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[67] Assim, o conhecedor-do-equilibrio™™ n&o busca esse método, mas vé as

116 e assim constréi as suas razdes

coisas sob a luz da organizacdo-de-tudo
afirmativas-corretas. [68] Essa visdo é também aquela, e aquela visdo é também
essa. [69] Essa e aquela visdo envolvem o verdadeiro e o falso. [70] Mas h&
realmente duas visdes, esta e aquela? [71] Ndo h& o ponto de correspondéncia

entre elas, e esse ponto é o eixo do Dao. [73] Mas tédo logo seja possivel encontrar

1094 1.
1o mo
g 1y
128 shi.
1137:,— H6
3 vin.

- -UN Shengrén, 8 shéng, na linguagem popular é o santo, o sabio, o sagrado. Na sua composigao

ele é formado por ouvir, falar, e uma carga pesada (HZT, p. 581). Essa carga pesada, significada
por £ Rén (HZT, p. 546). Essa carga pesada é um rolo de corda amarrado no meio de uma
estrutura de madeira, como se fosse um carretel de linha. Nas extremidades do eixo central, onde
fica enrolada a corda, ha uma trava de madeira, perpendicular ao eixo. Isso aponta para uma
compreenséo de peso, mediana aos extremos, que habilita o discurso (a fala ou boca) e a reflexdo
(o ouvir ou 0 ouvido). Mas aqui surge novamente o fio de corda, que depende do entrelacamento
dos fios menores, e assim por diante. A compreenséo da interdependéncia é o ponto mediano. E o
ponto de equilibrio entre dois extremos.

YK Tian.
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esse eixo, ele assume a determinagdo central como um anel vazio, e isso torna
possivel responder as mudancas das visdes, [74] sendo vazio-de-limitacdo pelas

afirmacdes e negagdes. [75] Assim & dito: “Surgiu o entendimento esclarecido”’.

[76] Mostrar que o dedo de outro ndo é um dedo, usando como referéncia
principal o meu dedo, ndo é um procedimento tdo bom quanto mostrar que aquilo
ndo é um dedo por meio de algo que ndo seja também um dedo. E para mostrar que
0 que alguém chama de cavalo ndo € um cavalo usando como referéncia o que eu
chamo de cavalo, ndo é um procedimento tdo bom quanto mostrar que aquilo ndo é
um cavalo por meio de algo que também néo seja também um cavalo. [77] Assim a
organizacéo-e-a-estrutura’'® das coisas podem ser comparadas a um dedo, todas as

suas multiplicidades podem ser comparadas a um cavalo.

[78] Uma coisa pode parecer ser algo e verdadeiramente ser, outras vezes
pode parecer ndo ser e verdadeiramente ndo ser. [79] Um caminho € formado por
constantemente se andar naquele chdo. Uma coisa € chamada por aguele nome
porque ha uma reafirmacdo constante daquele mesmo nome. [80] Qual a relagéo™*°
dessa obscuridade? A sua relagéo é ter-relacdo. [81] E qual é a ndo-relacdo dessa
obscuridade? [82] A sua nao-relacdo € ndao-ter-relacdo. [83] Tudo possui
relacionalidade e as capacidades vém disso. [84] Isso ocorre porque ha um vazio de
relacionalidade e um vazio de capacidades. [85] Assim, se considerarmos um monte
de graos ou um pilar, o feio e o belo, a seguranca e a inseguranca, o habitual e o
estranho, no entendimento esclarecido do Dao eles sdo apenas cordas-de-um-

120

Gnico-corddo“". [86] Da separacdo surge algo que leva para a unido completa,

desta vem a dissolucao total.

[87] Em todas as coisas é no vazio que surge a unido que se torna
dissolucéo, e as coisas sao mantidas assim como cordas-de-um-unico-cordao. [88]

Conhecendo que as coisas acontecem assim, vem um afrouxamento daquilo que

W BB Morud yi ming.
Y8 i Tiandi.
1948 RaN.

20— YT (HZT p. 767).
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ndo é usado no comum?*?

. [89] O comum é aquilo que vem do uso das coisas. Este
leva aquele que usa para uma diferenciacdo, e essa garante a realizacdo do uso.
[90] Com essa realizagcdo completa ha a aproximacéo, e aqui ele para. [91] Ele para
porque aquilo ja surgiu. [92] Surgiu mas ndo se tem conhecimento completo da
relacionalidade que levou ao surgimento, mas mesmo assim a essa relacionalidade
da-se o0 nome de Dao. [93] Com o trabalho de um espirito-e-entendimento-

122

esclarecido™“ sobre as cordas-de-um-unico-corddo sem saber com precisao tudo o

que relaciona, temos o que é chamado “o surgimento dos trés pela manha”.

[94] Mas o que significa “o surgimento dos trés pela manha”? [95] Um criador
de macacos, no cuidado para com eles, disse: “Pela manha eu darei trés medidas e
pela tarde serdo quatro medidas”. [96] Passou a trabalhar assim e os macacos se
revoltaram com isso. Entdo ele disse: “Farei o contrario, pela manha darei quatro
medidas e de tarde serdo trés medidas”. Trabalhando assim ele viu que os macacos
ficaram contentes. [97] Embora as propostas fossem quantitativamente as mesmas,
uma fez os macacos ficarem descontentes, e a outra fez eles contentes. Esse é 0

ponto ilustrativo do uso que tanto estou insistindo.

[98] Assim o conhecedor-do-equilibrio resolve as disputas tanto por meio das
afirmacdes quanto negacdes, e repousa na igualdade da organizacéo-de-tudo, pois

ambas as solucbes para o problema, se resolverem a disputa, sdo admissiveis.

[99] Dentre os ancestrais havia aqueles que alcancaram um conhecimento
elevado. [100] Como retirar da obscuridade esse conhecimento? [101] Dizem que
no comeco de tudo havia o nada, mas esse nada ndo era destituido de tudo, e a isto
nada pode ser adicionado, esse € um extremo. [102] Outros dizem que havia algo,
mas que os homens ndo podiam conhecer isso. [103] Outros ainda dizem que era
possivel conhecer mas que nao havia diferentes visdes sobre isso. [104] E sao
essas diferentes visdes que fizeram surgir um desconhecimento prejudicial sobre o
Dao. [105] E foi desse desconhecimento prejudicial sobre o Dao que surgiram as

preferéncias.

'*' 1§ yong.
1228448 Lo shénming.
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[106] Mas essas preferéncias surgiram depois do desconhecimento
prejudicial? [107] Ou surgiram antes e sO depois delas é que veio o
desconhecimento prejudicial? [108] Se o desconhecimento prejudicial surgiu depois,

123 Wen era natural. Se esse

entdo o método musical de tocar a flauta de Zhao
desconhecimento surgiu antes das preferéncias, entdo, ndo haveria um método
assim na arte de Zhao. Zhao Wen tocando a flauta, Shi Kuang dividindo o tempo por
meio de um bastéo, e Huizi discursando sobre suas visfes, enquanto apoiado em
uma arvore. [109] O conhecimento construido por esses trés homens chegava
quase a completude. [110] E por isso eles continuaram a cultiva-lo até o fim dos
anos de suas vidas. [111] Eles sdo considerados bons porque sao diferentes dos
demais, porque sao considerados bons eles querem leva-los ao conhecimento dos

outros.

[112] Mas uma vez que eles ndo tornam aquilo claro, embora tentem, eles

124 ”125 e “o branCO”lZGI

terminam numa discussao ainda mais ignorante™" sobre “o s6lido
[113] E seus descendentes assumirdo as linhas das composi¢cdes dos seus
ancestrais, e mesmo assim acabardo realizando apenas o seu vazio'?’. [114] E se
continuarem, se disserem que foram bem sucedidos, entdo eu também terei sido.
[115] Se disserem que n&do foram bem sucedidos, entdo, eu também teria realizado
apenas o vazio. [116] Assim a luz que surge no meio das névoas da confusdo e
perplexidade séo, de fato, valores para o conhecedor-do-equilibrio. [117] Mas a luz

atil é aguela que ndo usa as proprias visdes para remover as visées comuns.

[118-119] Mas ha outros que se perguntam se seria possivel o conhecimento
de outras visbes? Existiiam outras que sejam diferentes daquelas que foram
mencionadas? [120-121] Quer compartihem de uma mesma visdo, quer nao

compartilhem, cada visdo possui uma singularidade que depende daquele que a

128 Musico famoso na época de Zhuangzi. Estruturador de um método que dividia as notas musicais

em escala oitavada, usando elementos da l6gica matematica para fazer a divisdo. Também inventou
uma espécie de escrita musical fundamentada na aritmética.

2% BR méi.
125 8% jian.
2% 1 pai.
27 @ WG chéng.
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desenvolve. [122] E sendo assim, é necessario que eu explique a minha. Houve um
inicio, mas antes desse houve um inicio para este inicio. E antes desse também
houve outro ainda. Aconteceu entdo a existéncia, mas ela veio a ser pelo vazio da
existéncia. Mas houve um vazio de existéncia anterior a este vazio de existéncia.

Houve entdo um vazio de existéncia ainda anterior a este.

[123] Se aconteceu a existéncia do vazio da existéncia, ndo ha como
conhecer se algo de fato realmente existe, ou se ndo existe realmente. [124] Agora
digo o que digo, mas ha como deter o conhecimento de que isso realmente tenha

algo a ver com a coisa, ou estaria ligada apenas ao seu vazio?

[125] Abaixo-da-organizagdo-de-tudo ndo h& nada maior do que o apice do
outono, diante disso uma imensa montanha se torna pequena, da mesma maneira,
ndo ha ninguém que viva mais do que uma criangca que tenha morrido

prematuramente, diante disso Peng Zu n&o morreu antes do seu tempo.

[126] O tudo se relaciona ao eu, de maneira interdependente eles surgem, e
assim todas as coisas e eu fazemos parte de uma unica relacdo mutuamente

dependente.

[127] Uma vez que somos uma relacdo Unica, poderia existir um discurso
preciso sobre isso? [128] Mas uma vez que eles sdo ditos uma Unica relagdo, nao
haveria a possibilidade de um discurso sobre isso? [129] A relacdo Unica e um
discurso sobre ela s&o dois, pega-se o dois e relaciona-se com um, surge o trés'?,
[130] Seguindo essas relacbes mesmo 0s mais experientes e educados nao
conseguem chegar ao fim, quanto mais os menos conseguirdo. [131] Portanto, do

vazio de existéncia surge a existéncia®?’.

[132] Compreendendo o vazio desse processo, chega-se ao ponto de

130

simplesmente descansar a razao" ali.

12822 can O caractere um é um feixe de cordas colocado na horizontal, para mostrar equilibrio. O
caractere dois sdo dois feixes de corda, e o caractere trés sdo trés feixes de corda justapostos. O
dois so existe na dependéncia do um, o trés sé existe na dependéncia do dois. O um so existe na
dependéncia do feixe de cordas que sdo muitos fios, que por sua vez dependem da composicao
multipla de uma Unica pequena linha, e assim por diante.

129858 WU shi ydu.
O EE Yin shiyi.



46

[133] Quando se encontra 0 Dao no inicio, ndo € possivel um conhecimento
discursivo. O discurso no inicio ndo tem formas constantes de expressao. Entao, por
causa do “isso” e do “aquilo” é possivel fazer a demarcacgao das diferengas. [134]
Essas demarcacdes podem ser ditas como a relagéo-existencial™®* da esquerda, a
relacao-existencial da direita, da coeréncia discursiva, do significado discursivo, da
classificagcdo discursiva, da distingdo discursiva, da emulacdo discursiva, da
contencdo discursiva, e essas sdo as chamadas oito qualidades'®?. [135] Para fora
das seis direcdes™3, o conhecedor-do-equilibrio ocupa®®* seus pensamentos mas
sem discursar'®; Mas dentro das seis direcdes, ele ocupa seus pensamentos com o
discurso coerente, mas sem transmitir seus julgamentos®*®. [136] No periodo da
Primavera-Outono *’ | que envolve a histéria dos governadores ancestrais, o
conhecedor-do-equilibrio indica seus julgamentos, mas ndo argumenta a supremacia
da sua distincdo™*®. E isso o leva para a classificacdo do seu carater como distinto
pela ndo classificacdo, e embora mostre a distingdo, ele o faz sem usar a forma da
distincdo. [137-138] Dizem: “o conhecedor-do-equilibrio aprecia suas proprias
visbes, enquanto aqueles que ndo dominaram, sO a expressam por meio de
argumentos como forma de mostrarem-se aos outros”. E a partir disso ha o dizer:

“Se ha distingdo em disputa, entdo, ndo ha uma visdo clara™*.

BLE You.
2/\# ba dé, oito virtudes - ZE zud, esquerda, & you, direita, f& 1Un, coeréncia, & i, significado, %

fén, classificagéo discursiva, %# bian, distingdo discursiva, 3 jing, emulagéo, F zhéng, contengao.

133254 Liuhé — norte, sul, leste, oeste, zénite e nadir.

B34z con — ocupar-se, tornar existente, realizar trabalho para criar algo, surgir algo.

1548 1Gn — coeréncia, uma das oito virtudes, aqui é usada na sua acepgado mais comum, que €
discurso coerente. Também pode significar um tratado de instru¢des discursivas escritas.

- . relacdo da construcdo do caractere evidentemente conectada com a construgéo de 2 yi
significado. O caractere € composto por discurso e significado.

137&F Changid - O Chungiu & "Primavera e Outono” pode ser uma referéncia & cronica do estado

de Lu B entre 722 e 479, que é o mais antigo e o Gnico do inicio do periodo Zhou Oriental R/&

(770-221 a.C.). No entanto, pode significar também um estado de indefinicdo, de estagcdes em
mudanca, que ainda estdo em estado de desenvolvimento sem atingir o seu apice. A primavera,
chun, seria ascendente, pois o fim da primavera € o verdo. O outono, giu, seria descendente,
porgue levaria para o inverno.

1384 bian.
39 g E | HF R4 Bian y& zh&, you bijian yé.
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[139] O grande Dao n&o requer elogios, o grande discurso distintivo n&o
requer palavras. A grande benevoléncia n&o deseja ser reconhecida pela
benevoléncia. O grande altruismo ndo requer o reconhecimento de si. A grande
coragem nao requer uma bravura teimosa. [140] O Dao que se mostra ndo é o Dao.
O discurso distintivo ndo leva para lugar nenhum. A benevoléncia que é
constantemente exercida ndo chega a lugar nenhum. O altruismo que se diz puro
nado é o verdadeiro. A coragem que é teimosa nao é efetiva. [141] Esses cinco
parecem ser redondos e em movimento, mas tendem a se tornarem quadrados e
imoveis. [142] Assim o conhecimento que n&o invade o ndo conhecido € o maior.
[143] Quem conhece o discurso distintivo que ndo necessita de palavras, e 0 nao
Dao que leva para o Dao? [144] Conhecer isso € ser capaz de habitar na riqueza-da-

morada-da-organizacdo-de-tudo**°

. [145] Aquele que conhece isso, pode despejar
ali que nunca ficara repleto. Pode retirar dali sem que jamais se esgote. E ndo ha a
necessidade de saber de onde isso tudo surgiu. Isso é chamado de habitar na

riqueza-da-morada-da-clareza**.

[146] Assim, o ancestral Yao perguntou para o ancestral Shun: “Desejo
esmagar os governantes de Zong, Kuai e Xu-Ao. Mesmo no conforto de meu palacio
nao consigo ter paz por pensar neles. Como isso pode ser feito?”. [147] Shun
respondeu: “Esses trés governantes vivem em suas terras de maneira pobre e o
outro de maneira rasteira, como pode dizer que perde a paz pensando neles? [148]
Ha um dizer que no passado a luz veio junto com o surgimento de dez sois. Mas a

virtude se relaciona ainda mais com a luz do que os séis!”.

[149] Nie-Que perguntou a Wang-Ni: “O senhor sabe sobre o que todos os
seres concordam em aprovar e afirmar?” [150] Ele respondeu: “Eu estou
obscurecido demais para saber algo assim!” E o outro disse: “O senhor sabe o que é
que o senhor nido sabe?” [151] Ele respondeu: “Eu estou obscurecido demais para
saber algo assim! [152] N&o ha como realizar um discurso pela compreensao e
relacdo que tenho para responder” [153] Ele perguntou novamente: “Seriam os seres
incapazes de obter o conhecimento?” [154-155-156] “Ainda que estando

obscurecido tentarei explicar por meio de uma significacdo discursiva. Como posso

MO X F Wei tianfu.
MISBZE K Wei bioguang.
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saber se ao dizer “eu conheg¢o”, na verdade estou dizendo que ndo conhecgo, e
qguando eu digo que ndo conheco, na verdade estou dizendo que conhec¢o? E eu te
pergunto se uma pessoa tiver dormido em um lugar cheio de lama, ela tera dor nas
costas, e sentira como se metade do seu corpo estivesse morto. Mas isso
aconteceria também com uma enguia que viva ali? Se a pessoa decidisse morar nas
arvores da regido, ele ficaria assustado e apavorado pelas dificuldades, mas isso
seria assim com um macaco que seja da regiao? [157] E os trés sabem qual é o

ambiente mais apropriado, certo?

[158] As pessoas comem 0S animais, que por sua vez se alimentaram de
graos e mato, o gamo se alimenta do mato grosso, centopeias se alimentam de
pequenas minhocas, corujas e corvos gostam de comer ratos, mas sera que alguém
dentre os quatro sabe o0 gosto correto? [159-160-161] O macaco cabeca de cachorro
encontra sua fémea entre os macacos gibdo. O cervo e 0 veado se cruzam. As
enguias cruzam com alguns tipos de peixes. As mulheres Mao Qiang e Li Ji sédo
consideradas como as mais bonitas da humanidade, mas quando os peixes olham
para elas, elas sdo tdo assustadoras que eles mergulham fundo na &agua, e os
passaros igualmente fogem delas voando, e os veados igualmente se dividem e
correm delas. Mas qual desses quatro pode saber qual a verdadeira atracdo por
uma fémea? Quando olho para esse problema, os principios da benevoléncia e
justica, e os caminhos do correto e incorreto, se tornam misturados e confusos, e

como seria possivel distinguir dentre eles?”

[162] Nie Que disse: “Assim como o senhor ndo sabe distinguir entre o que &
benéfico e o que é prejudicial, serd que aquele-que-dominou-o-conhecimento
também estaria desprovido do conhecimento que possibilitaria essa distingao?” [163]
Wang Ni respondeu: “O conhecedor-do-equilibrio € uma expresséo-aparente’*?. Por
isso grandes lagos podem ferver que ele ndo sentira o calor vindo do fogo, os
grandes oceanos He e Han podem congelar, que ele ndo sentira o frio vindo das

aguas. Os raios podem dividir as montanhas, os ventos separar as aguas dos

2R Shén yi — Traduzo aqui com uma das possibilidades semanticas que é expresséo, juntando

com outro significado possivel, que é o de surgimento ou aparecimento, algo que aparece. Dai a
construcdo expressdo-aparente, uma expressao que surge e aparece, mas vazia em si mesma,
porque depende de relagBes para sua existéncia. Aparente porque surge como algo que ndo
depende de relacdes, uma mera aparéncia de independéncia.
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oceanos, mas nada disso faz surgir nele o medo. Por ser uma expressao-aparente
ele pode montar sobre as nuvens, navegar pelo ar, chegar até o sol e a lua, e
descansar para além dos quatro mares. Por isso mesmo, nem a morte nem a vida

podem afeta-lo em algo, quanto menos consideragées sobre beneficio e prejudicial!”.

[164] O mestre Qu Que™* perguntou para o mestre Zhang Wu: “Ouvi o
mestre dizer que o conhecedor-do-equilibrio ndo se ocupa com coisas do mundo.
Ele ndo se dedica ao que € lucrativo, nem tenta evitar o que é doloroso. Ele ndo se
apraz em fazer comércio com os outros. Ele ndo se preocupa em se estabelecer em
nenhum tipo de Dao. Ele discursa sem discursar. Ele ndo discursa quando discursa.
Ele encontra seu prazer fora dos limites da poeira e sujeira do mundo. Meu senhor,
considere isso como expressfes certas, pois as considero como uma descricdo do
caminho do obscuro Dao. O que o senhor pensa a respeito?” [165] O mestre Zhang

Wu respondeu: “Até mesmo Imperador Amarelo**

teria ficado perplexo ao ouvir
suas palavras. E Qiu ndo se sentiria incompetente por ndo entendé-las? E vocé
parece ter ido rapido demais em suas formulacdes discursivas e significacdes. Vocé
viu 0 ovo mas ja foi procurar o galo. Viu o arco e ja esta procurando pelo pombo
assado. [166] Tentarei explicar as coisas de uma maneira geral, da mesma maneira,

procure me ouvir desse modo, pode ser?

[167] Ninguém pode ficar do lado do sol e da lua, e segurar sob seus bragos
todo o tempo e espaco, [168] da mesma maneira o conhecedor-do-equilibrio néo
discursa quando as questdes sdo incertas e obscuras, ao se relacionar-formando-e-
transformando-as-opera¢des'*® das milhares de coisas se tornando simplesmente’#
como as cordas-de-um-unico-corddo. Os homens se agitam e se tornam fatigados
pelo trabalho, mas o conhecedor-do-equilibrio aparenta ser simplorio e nada
conhecer ao certo. [169 - 171] Mas de fato ele é capaz de relacionar a multiplicidade
e transforma-la em uma Unica relagdo. A multiplicidade das coisas todas correm de
acordo com seus caminhos, espontaneamente, e todas elas se manifestam diante

dele por esses mesmos movimentos.

SEB#E ¥ QU queé zi.

14923 huangdi.

1°% can — “Able to transform and nourishing operations of Heaven and Earth, man can form a trinity
with Heaven and Earth” (ZXC, p. 35).

18— g yT chéng chan.



50

7

[172-174] Como saber se o amor pela vida ndo é uma decepcao, uma
obscuridade? Como saber se o desdém pela morte ndo € como um jovem que acha
que perdeu o seu caminho de volta para a casa, quando na verdade ele esta indo
em direcdo a ela? A senhora Li Ji era uma filha na regido fronteirica de Ai. Quando o
governador da provincia de Jin tomou-a como concubina, ela passou a derramar
lagrimas, tantas que até molharam toda a frente de seu vestido. Mas quando ela
passou a conviver com ele, e a compartilhar do conforto e dos fartos e saborosos
alimentos dele, ela se arrependeu de ter chorado. Como saber se na morte eu nao

me arrependerei do meu apego pela vida?

[175] Aqueles que sonham®*’ com o beber podem na manhé seguinte chorar
e lamentar, e aqueles que sonham com choro e lamentacdo, podem na manha
seguinte sair para cacar. [176] Quando estdo no sonho eles ndo sabem que estao
nele. [177] Até podem tentar interpretar o que esta acontecendo, mas somente
quando ocorre o depois-do-sono'*® é que sabem que era um sonho. [178] E
somente quando do grande-depois-do-sono € que sera possivel conhecer que a vida
era um grande sonho. Mas enquanto isso os desprovidos de inteligéncia pensam
que ja passaram pelo depois, mas aqueles com uma boa discriminagdo insistem
naquele conhecimento. [179] Em um momento querendo ser governadores, em
outro, noivos. [180] Qiu era por demais intolerante, e vocé e ele estdo apenas no

sonho. [181] Digo isso mas eu mesmo também estou no sonho.

[182] Essas palavras parecem estranhas, mas se encontrarmos com um
grande-que-dominou-o-conhecimento, depois de sonharmos por milhares de anos
no mundo, e ele explicar o significado delas, sera como se tivesse passado apenas
uma tarde ou uma noite antes de termos encontrado com ele. [183] Uma vez que eu
tenha entrado numa significagdo discursiva com vocé, se vocé me sobrepujar ou se
eu o fizer, vocé estaria certo? [184] Ou eu estaria certo? [185] Se eu estiver certo, eu
nao terei nada incerto? [186] Ou ambos teremos incertezas? [187-188] Se vocé
estiver certo, vocé ndo tera nada de incerto? [189] Uma vez que eu e vocé nao

conseguimos encontrar um entendimento mutuo, entdo os homens certamente

17 & Méng.

V8B jué érhou.
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continuardo obscurecidos sobre o assunto. [190] Quem eu deveria chamar para se

ocupar com essa matéria?

[191] Se eu ocupar alguém que concorde com vocé, ele ndo podera fazer
algo correto por ja ter adotado a sua visdo, e as coisas continuardo obscurecidas!
[192] Se eu ocupar alguém que ndo concorde comigo, ele também ndo podera estar
correto por ter adotado a minha viséo, e as coisas continuardo obscurecidas! [193]
Se for alguém que n&do concorde nem comigo nem com VoOcé, também teremos o
mesmo obscurecimento! [194] Mas se concordar com ambos, o obscurecimento
persistira! [195] Entdo, ndo podemos concordar e continuaremos obscurecidos, mas
sera que precisamos esperar por aquele, para conseguirmos nos livrar disso? [196]
Esperar que os outros resolvam os conflitos e depositar neles a esperanca € o

mesmo que ndo esperar.

[197] A harmonia que reune tudo isso deve ser procurada na operacao nao
aparente da organizacao-de-tudo, e isso deve também ser investigado no passado.
[198] Mas o que significa procurar por essa harmonia na organizac¢ao-de-tudo? [199]
Dizem: “Ha a afirmagdo e a negacao, ha a aceitacdo e a rejeicdo. [200] Se a

149 & certamente diferente da

afirmacao estiver de acordo com a realidade do fato
sua negacdo, e aqui é possivel resolver as diferencas pelo vazio da significacdo
discursiva’®. Se a aceitacdo estiver de acordo com o fato, certamente sera diferente
da sua rejeicdo, e aqui é possivel resolver as diferencas pelo vazio da significacéo
discursiva. [201] Esquecendo o tempo, esquecendo o significado, nos apoiando no

151 2

vazio do inesperado ™', cultivando a impermanéncia-da-razdo **> no vazio do

inesperado.

[202] Wang liang perguntou para Jing: “Antes vocé estava avancando, e
agora vocé esta parada, antes vocé estava sentada, e agora vocé esta de pé. Como
vocé pode ser alguém tao instavel?” [203] Jing respondeu: “Eu espero pelo
movimento de algo que faca o que eu faco, e esse algo no qual eu espero também

espero por outro que faca o que ele faz. Minha espera poderia ser aplicada na

19 B8 ruo guo.

1504 422 W bian.
Pl & Wi jing.
1524 Gu.
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realidade das serpentes ou para a realidade das asas de uma cigarra? Como eu
posso conhecer a razdo de eu fazer uma coisa e n&o fazer outra?” [204-205] Eu,
Zhuang Zhou, antes sonhava que eu era uma borboleta que voava, e sentia algo
muito prazeroso. Mas eu ndo tinha conhecimento de que eu era Zhou, mas conhecia

gue eu era uma borboleta.

[206] Inesperadamente e repentinamente eu acordei e eu era Zhuang Zhou
novamente, era possivel verificar isso. [207] Mas ao pensar sobre iSSO eu nd0 posso
verificar se era Zhou sonhando que era uma borboleta, ou se agora é a borboleta
que esta sonhando que é Zhou. [208] Mas entre Zhou e uma borboleta ha diferenca.

[209] E 0 mesmo caso do que é chamado de “Transformagado das Coisas”.

Capitulo 17: Enchentes de Outono

[1] O tempo das enchentes de outono chegou, as mdltiplas correntes de
agua estdo desaguando no rio, e com isso seu fluxo corrente aumentou muito, e se
avolumaram tanto que ndo € mais possivel distinguir cavalos de bois ao longo das
suas margens. [2] Entdo o senhor’ do rio Yang se alegrou imensamente, pois

achava que toda a beleza de tudo-abaixo-do-céu™* estava sob seu dominio.

[3] Ele entdo passou a caminhar para ao longo do rio, para o leste, até
chegar ao Mar do Norte, e passou a contempla-lo por um tempo, sua face sempre
para o leste, procurando ver onde as aguas do Mar comecavam, mas sem
conseguir; entdo ele passou a procurar em volta, a olhar para os horizontes e suas
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possibilidades™, [4] e disse: “Quando aqueles do povo dizem ‘aquele que dominou

as multiplicidades do Dao, ele € sem igual por ter conhecido as possibilidades-e-

123 48 bo.
154 R Tianxia.

195 2 rud — Me distancio da traducéo feita por Legge. Ele tende a personificar as possibilidades como

se fossem algum tipo de algo que poderia estar presente no dialogo. Traduzo como possibilidades,
pois me parece mais viavel que Zhuangzi estivesse falando da imensiddo do mar e dos horizontes
enquanto possibilidades de relagdes mas ndo como algo personificado. Na mesma esteira que
Legge, segue o classico da Penguin, que parece terem visto aqui o dialogo entre dois deuses, que
me distancio um pouco por considerar uma leitura por demais religiosa ou folclérica (justamente por
ndo encontrar evidéncias desses dois deuses também prefiro ndo adotar essa terminologia) frente a
possibilidade da adocéo de outras significacdes seméanticas das palavras.
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relagdes’, eles estdo falando de mim. Tenho ouvido falar de grupos que desprezam
o conhecimento de Zhong-ni**° e a justica de Bo-yi*®’, mas n&o lhes dei confianca.
Agora eu dominei toda a extensao dos reinos e limites deles. [5] E se eu ndo viesse
até esta entrada, eu ainda estaria sob o perigo de considerar minha ignorancia como
conhecimento elevado, e com isso ainda desprezar pelo riso as escolas desse

grande sistema’®.”

[6] O senhor'*® do Mar do Norte respondeu: “Um sapo dentro de um poco
nao pode falar sobre o mar, pois ele esta confinado aos limites do conhecimento do
seu poc¢o. Um inseto do verdo ndo pode falar do inverno, porque ele ndo conhece
além dos limites da estacdo do seu tempo de vida. Um especialista ndo pode falar
sobre o Dao, por estar atado aos limites das visdes da sua educacao. [7] Mas hoje
VOCé saiu das suas margens e passou a ver o grande mar, e com isso foi possivel a
voceé ver a feiura*®® e descobrir um caminho que leva para a linguagem que traga a

grande-paz-do-equilibrio-interior'®*.

[8] De todas as aguas do tudo-sob-o0-céu ndo ha nenhuma reunido maior do
gue o mar, e uma multiplicidade de fluxos de agua se depositam nele, sem cessar,
mas mesmo assim esses fluxos ndo sdo capazes de esgotar a sua capacidade de
receber mais. E ainda que esses fluxos caiam continuamente sobre ele, as correntes
dos fluxos também ndo cessam de chegar. Na primavera-e-outono o mar nao passa
por mudanca, ele ndo varia quando ha seca ou inundacgéo. [9] O volume de suas
aguas € muito superior aos fluxos dos rios He e Jiang que descarregam suas aguas

nele.

[10] Assim também eu nunca me considerei muito, desconsiderando todas
essas relacdes, pois sempre comparei meu corpo com o que havia de o tudo*®? das
coisas, e mantinha a visdo de que meu alento veio do Yang e do Ying, mas isso

antes de considerar o mar. Entre o céu (organizacdo) e a terra (estrutura) eu sou

%8 {2 Zhong ni — Conflcio ou confucionistas.

7 {438 béyi — fundador de uma escola sobre politica, sua escola deu origem ao Estado de Lu.

198 22 Jia.

O senhor do oceano do Norte aqui diz respeito as imensas possibilidades relacionais de todas as
coisas.

190 Ej chou.

101 X3 dali - pode ser traduzido também como grande-paz-da-justica.

162 X #h tiandi.

159
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apenas uma relagdo comparavel a uma pequena pedra ou arvore sobre uma grande
colina. E enquanto eu me ver assim, ndo ha como pensar de maneira inflada sobre

eu mesmo!

[11] Olhando para tudo que ha nos quatro mares, comparando com o que ha
entre o céu e a terra, vejo que ndo sou mais do que uma pilha de pedras em uma
vasta pedreira. Estimo nossos Estados Medianos*®®, os comparo com os espacos
entre 0s quatro mares, e vejo que eles sdo tdo pequenos como um grdo de arroz
dentro de um armazém, ndo é mesmo? Quando se discursa sobre as mudltiplas
diferencas das coisas, elas sdo postas como miriades, e 0 homem é apenas mais
uma dentre elas, ocupando as nove provincias, mas a vida dele é sustentada pelos
grados de comida, transportadas por barcos ou carruagens, mas a sua finalidade é
apenas uma, e nesta necessidade os homens sdo apenas um, e S840 apenas mais

uma porgao do todo.

[12] Mas comparado com as miriades de relacdes que formam as coisas,
eles ndo seriam apenas iguais aos pelos do corpo de um cavalo? Dentro dessa
relacdo esta compreendido todos os territorios que foram desenvolvidos pelos Cinco
Imperadores'® e todas as habilidades ensinadas pelos Trés Soberanos das Trés
Dinastias *°>, e também por todos os oficiais e homens benevolentes que os

ajudaram.

103 thEg Zhongguo - pode ser traduzido como China, como na Penguin. Aqui acompanho as tradugdes
ja feitas colocando como Estados Medianos, como a de Legge, por considerar que a China
enquanto Estado ainda ndo existia neste periodo. Porém o termo surge inicialmente na Dinastia
Zhou (1046-771 a.C.). As evidéncias se encontram em um vaso de bronze no Museu de Bronze de
Baoji XS {HSEEBT BaojT qingténggi bowuyuan.

1% Uma mencao clara ao Yi jing 5#&, com os Cinco Imperadores sendo Tai-hao AR, Yan-di %7,
Huang-di &%, Yao-di Z&%, Shun-di, 5% . Eles seriam os criadores dos Estados Medianos, que
formaram uma alianca politica para enfrentarem os problemas de maneira conjunta.

1% No Registro da Grande Histéria A5 42 Taishi gong shi, escrito por Sima Zhen (679-732 dC) &l
B B Sima zhén, sdo dados os nomes acompanhados de uma titularidade. Atualmente podem ser
encontrados em muitos templos do Daoismo religioso ao logo da China. S&o eles Fu-xi, 0 Soberano
do Céu {R&EXE Fuxi tianhuang; Niu-wa, o Soberano da Terra Zi#s 2 nl wa de huang; e Shen-
nong, o Soberano da Supremacia & E shénndng tai huang. Quanto a sua importancia cultural,
a eles é atribuido o ensino de algumas habilidades, como o fazer o fogo e manipular o ferro, o
ensino da lingua escrita, e assim por diante. Com o advento do Daoismo religioso criado e instituido
pela dinastia Tang (618-907 d.C.) os trés soberanos adquiriram um carater supra-humano.
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[13] Bo-yi foi lembrado como alguém de valor por ter se negado a
compartilhar o governo, e Zhong-ni foi lembrado como sabio por conta de seus
ensinamentos. Eles agiram e se consideraram muito aos préprios olhos, assim como
VOCcé, que se fazia muito aos seus proprios olhos, por achar que em seu rio havia

muita agua!”

[14] O senhor do rio disse: “Entdo, se eu considerar o céu-e-terra como o
gue ha maximo, e a ponta de um pelo como o que ha de minimo?” [15] O senhor do
oceano do Norte disse: “Nao, as capacidades diferentes das coisas sdo vazias-de-
limites, o tempo é vazio de estagna¢do, os minutos sdo vazios de permanéncia, 0

166

fim e o comego~" sdo vazios de razéo.

[16] Por essa razdo, aqueles de grande conhecimento olhando para as
coisas que estdo longe ou préximas, ndo pensam que elas sao insignificantes
porque sao pequenas, ou que sd0 muito significativas por serem grandes, pois
conhecem como as capacidades sao vazias de limitacdes; observando as coisas
antigas com inteligéncia e relacionando-as com as coisas atuais, sem se tornarem
perturbados pela auséncia de precisdo com respeito as antigas, ou pelo risco de
dizer algo preciso sobre as atuais, e conhecem também como o préprio
conhecimento do tempo € vazio de fixidez. Eles examinam com distingdo os casos
de contentamento e expectativa, sem excitacdo pelo sucesso, nem lassidao pelo
fracasso, pois conhecem o vazio da constancia. Eles conhecem o caminho do plano
e do sereno, pelos quais as coisas se relacionam e vem a ser, e por isso eles ndo se
tornam euféricos com a vida, nem cheios de tristeza com a percepcdo da morte. O

fim e 0 comeco das coisas estao dentro da razéo do vazio-de-possibilidade.

[17] Conhecer o que o homem conhece com certeza, ndo é tanto quanto
conhecer aquilo que as possibilidades geram como um conhecimento incerto, da
mesma maneira que o tempo no qual o homem nasce ndo é maior do que o tempo
que precedia 0 seu nascimento. [18] Quando eles tomam o que € pequeno e tentam
preencher com as dimensdes do que é maior do que os limites dessas dimensdes,
h& erro e confuséo, e a finalidade da acdo fica comprometida com o fracasso. [19]
Olhando para esse assunto dessa maneira, seria possivel conhecer que o ponto no

final do fio de um pelo é capaz de determinar o que ha de menor naquele instante de

100 g& 45 zhongshi.
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tempo diminuto?! Ou que o tudo é suficiente para completar as dimensdes do que ha

de maior?!”

[21] O senhor do rio disse: “Os que debatem no mundo, todos dizem que
aquilo que é momentaneo néo tem corpo, e o que ha de maior ndo pode ter limites,
mas seria isso realmente verdadeiro?” [22] O senhor do oceano do Norte respondeu:
“Ao considerar o que € pequeno e olhar o que é grande, ndo é possivel dar conta de
tudo. Ao considerar o que é grande vemos que depende-da-perspectiva*®’ do que é
pequeno, mas ndo se pode ver o pequeno com clareza. [23] Agora a mais sutil
particula € a menor em seu grau mais extremo, enquanto que uma vasta massa de

coisas €& a maior em sua mais vasta forma.

[24] Diferente como elas, cada uma delas tem a sua sutileza, de acordo com
as suas diferentes condi¢cdes. Mas tanto o sutil quanto o grosseiro pressupdem que
exista uma forma quantitativa. Onde ha o vazio-de-forma'®®, ndo ha mais a
possibilidade de uma divisdo numérica definitiva, onde ndo é possivel limitar uma
massa de coisas, ndo ha mais a possibilidade de uma estimativa numérica. [25] O
gue se pode expressar por meio do discurso esta ligado aquilo que é grosseiro nas
coisas, e 0 que pode ser expresso pela inteligéncia é o sutil das coisas. O que nado
pode ser discursado por palavras, e 0 que ndo pode ser realizado pelo pensamento

discriminativo, ndo tem nada a ver com algo que seja grosseiro ou sultil.

[26] Assim, as acBes do conhecedor-do-equilibrio ndo se voltam ao prejuizo
dos outros, ele ndo se eleva em sua benevoléncia e bondade, seus movimentos nédo
sao feitos em fungcdo de algum ganho, ele ndo considera os melindres familiares
como algo significativo, e sem buscar riquezas e posses, ele ndo decai por causa do
declinio delas, e ao ndo pedir pelo auxilio dos outros em seus assuntos, ele ndo se
eleva por nao ter pedido por isso e ter conseguido por suas proprias forcas, e nao
encontra razao para desprezar aqueles que agem por ganancia para conseguirem
algo; ao ndao se conduzir de maneira vulgar, ele ndo se eleva por se ver como
alguém diferente do vulgar, e quando deseja seguir a multiplicidade dos

acontecimentos, ele o faz sem desprezar aqueles que o elogiam por algum

167 48 shi — depender, quando considerado em sua formacédo, pode adquirir o sentido de “ponto de
vista” ou perspectiva.
108 m s #& Wixing zhé.
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interesse. Os titulos e posi¢cdes sociais dados pelo mundo ndo sédo para ele um
estimulo, tampouco considera a maledicéncia erguida contra ele como uma puni¢ado
ou uma desgraca. Ele conhece a indistingcdo do certo e do errado, e a indefinicdo do
pequeno e do grande. [27] Dizem: “O homem do Dao nao se torna distinguivel, a sua

169

maior virtude € o ndo-sucesso, o grande homem € vazio-de-si-mesmo="". Isso é 0

gue pode-se dizer do todo pela sua parte.”

[28] O senhor do rio disse: “Quer o assunto seja as coisas externas, ou as
internas, como podemos fazer uma distincdo entre elas e aquelas que séao
significativas e elevadas, como grandes ou pequenas?” [29] O senhor do oceano do
Norte disse: “Quando olhamos isso sob a luz do Dao, ndo ha significativo ou
elevado. E se olhamos a partir deles mesmos, eles sé@o elevados e significativos. Se
olharmos a partir do comum ser elevado ou significativo ndo depende deles
mesmos. [30] Se olharmos a partir das diferencas, se chamarmos o que é grande
aquilo que é maior do que outros, ndo ha nada que ndo seja ainda maior, e da
mesma maneira para 0 que € menor ou pequeno, ndo existe nada que ndo seja
ainda menor. [31] Assim se conhece que o tudo ndo € nada mais do que a acao
sobre um pequeno grao de arroz, e que a ponta do pelo € como a cabeca de um
alfinete ou uma grande montanha, essa € a visdo daquele que compreende a

relacdo que faz surgir o tamanho relativo.

[32] Olhando para eles a partir do trabalho exercido sobre os outros,
permitindo que o trabalho seja feito de acordo com cada um, ndo ha ninguém que
ndo esteja trabalhando, e se tentarmos encontrar alguém que realmente ndo esteja
trabalhando, ndo havera ninguém que nao esteja. [33] Sabemos que o Leste e o
Oeste sdo opostos, mas que um ndo pode existir sem sequer a menc¢ao do outro.

Assim a sua relacdo de trabalho mutua é determinada’®.

[34] Olhando para as suas tendéncias, se aprovarmos o0 que eles aprovam,
nao ha nada que néo seja aprovado, e se condenarmos o0 que eles condenam nao

h&a nada que néo esteja condenado. Esse é o caso de Yao e Jie, cada um deles

199 |3 wa ji.
O BIDISYER Zé gong fen ding yi.
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aprovados em seu préprio tempo-e-a¢ao-espontaneos-por-natureza®’*

, [35] mas que
se condenavam mutuamente, e essa Vvisao surgiu da fixagdo sobre as tendéncias-e-

finalidades.

[36] No passado, Yao e Shun'’? renunciaram ao governo, mas ainda assim
continuaram a ser Soberanos, Zhi-kuai*”® renunciou ao seu governo mas foi levado
para a ruina. Tang e Wu lutaram pela soberania e cada um se tornou Soberano, mas
Bai-gong'™ foi extinto por Qi. [37] Olhando para esses fatos histéricos e levando a
observacao para o esforco ou sua rendncia, e pelas condutas de Yao e de Jie, vé-se
que hd um momento para um ato nobre, e um momento para um ato significativo,
mas o que define esse momento nao é algo que possa ser colocado sob o dominio

de uma regra geral.

[38] Um ariete pode ser usado contra os muros de uma cidade, mas nao
pode ser empregado para tapar o espaco vazio de um buraco, os usos sao
diferentes. Dois cavalos, Qi-ji e Hua-liu, podem galopar mil léguas, mas nédo servem
para pegar ratos, sendo tdo Uteis quanto um cao selvagem ou uma mustela, pois as
habilidades-naturais dos seres sao diferentes. A coruja branca pega suas presas no
meio da noite, e pode até distinguir um pelo no meio da escuriddo noturna, mas na
luz diurna ela cerra seus olhos e ndo € capaz de ver uma montanha, pois as
caracteristicas-naturais dos seres sao diferentes. [39] Dai os dizeres: “Quando
seguimos o que é correto e honrado, ndo temos nada a ver com 0 que é incorreto,
ou quando seguimos agueles que governam com honra e retiddo, ndo temos nada a
ver com aqueles que produzem a desordem?” E eles dizem respeito a adequacéao

dos principios do tudo, e com as diferentes qualidades das coisas.

[40] Seria como considerar apenas a organizacdo-de-tudo enquanto se
abandona a estrutura-de-tudo, ou ainda seguir considerando o Ying abandonando a

sua relacdo com o Yang. Fica claro que tal concepc¢éo nao pode ser levada adiante.

"L B4 ziran — considerado como espontaneidade, espontaneo, ou mesmo natural e até natureza
(ZXC, p. 907).

2.0 governador Yao cedeu o seu governo para Shun, governador do Estado vizinho, mas ambos
acabaram governando juntos como governador e conselheiro.

% Tentou imitar Yao e Shun mas foi eliminado rapidamente pelo outro governador, que tornara-se
seu ministro.

" wWu e Tang conseguiram a unificacdo de seus paises em conjunto, mas Bai-gong ao tentar imita-
los foi rapidamente eliminado.
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Porém alguns assim procedem e se eles ndo forem considerados estupidos séo
tidos como visionarios. Os Governantes renunciaram aos seus governos em prol de
outros seguindo um modo, e os Trés Soberanos transmitiram 0 seu governo aos
seus sucessores de outro modo. Mas aquele que age de maneira diferente do
convencionado em seu tempo e costume é chamado de usurpador, mas aquele que
se adequa ao tempo e costume é chamado de justo. [43] Se mantenha em paz,
senhor do rio! Como se poderia saber o que faz de alguém nobre e justo?! Ou quem

pode saber quem é pequeno e quem é grande de um sistema?!”

[44] O senhor do rio disse'’™: “Muito bem, mas o que eu deveria fazer? E o

gue eu nao deveria fazer? Como eu devo me guiar diante do que eu aceito e do que

eu rejeito, e do que eu devo me aproximar ou me afastar?

[45] O senhor do oceano do Norte respondeu: “Do ponto-de-vista'’® do Dao,
0 que seria 0 nobre? O que seria o significativo? Essas expressdes nao sao
diferentes dos extremos em seus préprios niveis. Nao se fixe em suas proéprias
visbes, elas sdo vazias-de-inflexibilidade-e-caracteristicas'’’. O que s&o 0s poucos?

O que s&80 0s muitos? S&do nominacdes’’®

179

adotadas para agradecer ou desprezar,
mas sao vazias-de-uniformidade~">, embora mostrem as suas diferentes relacoes

com o Dao.

[46] Ser severo e restritivo, como um governador do Estado que no vazio-de-
seu-egoismo concede seus favores. Seja escrupuloso, mas gentil, como o senhor da
terra, que no vazio-de-seu-egoismo concede as suas riquezas. Concordas? Seja
como 0 vazio entre 0s quatro cantos das dire¢cdes, como 0 vazio que ndo forma
nenhuma caracteristica fixa particular. [47] Como gostar da multiplicidade das coisas

sem preferir umas e desprezar outras? Cultivando o vazio de padrdo®®. Como

% As duas formas que denotam “uma proposi¢cado admissivel no sentido de ser logicamente possivel”

aparecem neste intervalo dez vezes. S&o elas fi] hé e ®] ké&, a primeira por sua formagéo
constitutiva, a segunda por sua significacdo fundamental. Essa forma se opde a uma proposi¢éo
gue expressa exatamente a realidade dos fatos, para além das possibilidades interpretativas, &
Dang (Cheng, p. 160).

176 #8 Guan.

Y7 s WU ja ér zhi.

178 2B wei.

179 4 —T4T WU yi ér xing.

1805 Fang (HZT, p. 164).
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considerar todas as coisas igualmente? Conhecendo o Dao do vazio do fim e inicio,
as coisas desintegram e se integram, assim n&o surgira a fixacéo pela realizac&o™®.
Relacdes-incompletas-relacdes-completas'®?, elas ao se relacionarem ndo assumem

uma unica forma*® fixa.

[48] Os anos nao podem ser produzidos, o tempo néo pode permanecer fixo,
decaimento e crescimento, completude e incompletude, tudo o que tem um fim,
acaba comecando novamente. E assim que é descrito o modo da grande justica, e o
discurso sobre a razdo da multiplicidade de tudo. [49] O surgimento-nascimento das
coisas é como correr e galopar. Ali ocorre o vazio do movimento e de transformacéo,
0 vazio do tempo e da mudanca. [50] O que deveria ser feito? O que ndo deveria? A

Unica coisa que pode ser feita é seguir o fluxo natural das transformacdes'*.”

[51] O senhor do rio disse: “O que ha entdo de importancia no Dao?” [52] O
senhor do oceano do Norte disse: “Aquele que conhece o Dao tem a certeza de
compreensao dos fundamentos que aparecem nas relacbes das coisas. Essa
compreensao o leva para o entendimento de como decidir sobre a suas acdes nas
variacbes das relacbes circunstanciais. Com essa compreensao, ele evitara ser
prejudicado pelas relacdes. [53] O fogo n&o poder4d queimar alguém que
compreenda assim as virtudes, nem a agua conseguirao afoga-lo, nem frio ou calor
0 prejudicardo, nem o0s animais dos céus e os da terra podera feri-lo, sem ser
indiferente a essas coisas, mas sim porque ele é capaz de dominar o conhecimento

gue as distingue em suas relacoes.

[54] E assim ele pode escolher como atravessar com seguranca e
tranquilidade. Essa tranquilidade estara presente quer acontecam calamidades ou
felicidades. Ele naturalmente se ocupa das coisas com cuidado, evitando algumas e
aproximando outras, de maneira a ndo ser prejudicado por nenhuma delas. [55]
Assim ¢é dito: “A organizacdo se manifesta como percep¢do do interno, a

estruturacdo se manifesta como percepcao do externo, as virtudes estdo na relagéao

¥15% Chéng (HZT, p. 78).
182 — & —3% YT X0 yT méan.
183 gy Xing é uma forma que surge a partir das relacionalidades das coisas, algo que vai se apurando

até assumir a forma aparente (Cheng, p.162).
1% XE¥ B1L Fa gu jiang zi hua
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com a organizacdo. O conhecimento da organizacdo-do-agente-acdo'® depende da
relacdo entre o que € a organizacao-de-tudo em sua relacdo com o agente-acdo. Se
dobrar ou esticar sera feito somente na medida do necessario, pois ocorrera um

voltar-se para o vital e para a linguagem plenamente ativa'®®.”

[56] Ele perguntou: “O que vocé quer dizer com buscar a nobreza por meio
da organizacdo-de-tudo? E por meio do agente-acado?” [57] O senhor do oceano do
Norte disse: “Bois e cavalos tem quatro pernas, e a isso eu chamo de organizagao-
de-tudo neles. Quando as cabecas dos cavalos sdo amarradas e as narinas dos bois
perfuradas, isso é o que eu chamo de feito do agente-agéo. [58] Assim foi dito: “Nao
pare o vazio da organizacao-de-tudo pelo vazio da acdo do agente-acéo, ndo altere
0 vazio da vida por alterar a acdo da organizacao-de-tudo, mas se mantenha no
vazio para nao obter a morte de seu proprio nome. [59] Mantenha isso atenta e

habilmente ¥ | e a isso eu chamo de culivar o que é verdadeiro

permanentemente®.”

[60] A minhoca quer ser uma centopeia, a centopeia quer ser uma serpente,
a serpente quer ser como 0 vento, 0 vento quer ser como o olho, e o olho quer ser

como o coragao.

[61] A minhoca disse para a centopeia: “Com um movimento de corpo eu
guase permanec¢o no mesmo lugar, com muito esfor¢co eu avanco tdo pouco. Mas
vocé tem uma miriade de pés, e com isso pode usa-los como quiser. Por que vocé
foi tdo privilegiada?” [62] A centopeia respondeu: Nao é bem assim. Vocé nunca viu
um cuspe de saliva? A parte mais larga parece como uma pérola, mas a parte mais
fina € como um unico fio, como fios de uma ducha de agua formado por goticulas.
[63] Eu s6 me ocupo agora daquilo que a organizacdo-de-tudo me colocou, sem

conhecer realmente como eu fago isso.”

[64] A centopeia disse para a serpente: “Eu ando por meio da multiplicidade

dos meus pés, mas como pode vocé ser tdo rapida que parece nem precisar de

18 X A Tian rén — céu-e-pessoa.
186 R EWEEHE Fan yao ér yu ji.
187 S<F 4% Jin shou ér wi shi.
188 2 & Qi zhén.
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pés?” [65] A serpente respondeu: “Como seria possivel mudar o que a organizagao-

de-tudo fez? Como eu poderia fazer uso de pés?!”.

[66] A serpente disse para o vento: “Eu ando a partir do movimento da minha
coluna e das minhas costelas, e assim surge a mobilidade de progressédo. Mas vocé
surge no Mar do Norte com uma forca e vai com ela constante até o Mar do Sul, e
parece nao precisar de mais nada. Como isso € possivel?” [67] O vento respondeu:
“Sim, com essa forga eu vou do Norte para o Sul, mas vocé é capaz de apontar
essas direcles, e por isso é superior, e ainda vocé pode se locomover em mim. [68]
Mas de onde estou, sO eu tenho o poder de quebrar as arvores e derrubar as casas.
Assim a limitacao de ser pequeno e superar aquilo que € pequeno € uma superacao,

189

de fato € uma grande superacao . [69] Mas somente o conhecedor-do-equilibrio &

realmente um grande conquistador da superagao.”

[70] Quando Kongzi**® estava viajando para Kuang, e algumas pessoas de
Song se agruparam ao redor dele com uma intengdo ruim, mas ele continuava
tocando a sua flauta de maneira ininterrupta. Zi-lu veio, olhou para ele e disse:
“Como vocé pode estar tao feliz meu mestre?” [71] Kongzi respondeu: “Veja! Eu vou
te contar. Eu tentei evitar ser trazido para algo tao apertado por bastante tempo, e
porque eu ndo consegui escapar quer dizer que isso foi designado para mim. Eu
busquei encontrar um governante que me empregasse por um longo tempo, e o fato

de eu néo ter encontrado um, mostra a caracteristica desse tempo.

[72] Sob Yao e Shun ndo havia ninguém reduzido ao aperto como eu, € nao
foi por causa da sagacidade que os homens conseguiram ser bem sucedidos
naquele tempo. Sob Jie e Zhou nenhum homem bom e habilidoso encontrou
trabalho no reino, e nao foi por falta de sagacidade que eles falharam em conseguir

isso. Foi simplesmente pelo tempo e sua caracteristica.

[73] Pessoas que realizam comeércio sobre as aguas ndo afundam por
encontrarem dragdes e crocodilos, e isso mostra a coragem dos pescadores.
Pessoas que realizam comércio sobre a terra ndo se afundam quando encontram

rinocerontes e tigres, e essa é a coragem dos cacadores. Quando homens olham as

189 X B Dasheng.
190 2. % Kongzi - Confucio.
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armas cruzadas logo a frente deles, e olham para a morte como se fosse um retorno
para casa, essa € a coragem de um soldado determinado. Quando sabe-se que o
aperto é o que existe, e que 0 seu emprego da parte do governante depende da
caracteristica do seu tempo, mesmo encontrando com uma grande frustracdo ainda
assim ele ndo teme, essa é a coragem do conhecedor-do-equilibrio. [74] Siga a

concordancia! Eu e a vida estamos sendo produzidos.”

181 o lider os homens armados se

192

[75] No vazio de um pouco daquilo
aproximou e despediu-o dizendo: “Pensamos que fosse Yang Hu™™“, e por isso te
cercamos. Agora vemos que estdvamos equivocados.” E logo depois foi se

afastando e se despedindo.

[76] Gong Su Long™? perguntou para Wei Mou'** dizendo: “Quando eu era
jovem, aprendi os ensinamentos dos reis ancestrais, mas quando eu cresci, eu me
tornei habil na pratica da benevoléncia e justica'®®. Eu reuni as visdes que

concordam e discordam '® |, sobre a possibilidade afirmativa e a sua

197 eu me especializei no sistema da dureza e a brancura®®, e

impossibilidade
estudei dolorosamente as escolas da argumentac&o®®®, e me tornei um mestre nas
razdes de todos os mestres. Pensei ter desenvolvimento um bom entendimento de
cada assunto. [77] Mas agora que ouvi os discursos?® de Zhuangzi, eles me

arremessaram como que numa onda de surpresas. Nao sei se me falta a coragem

191 g 47T WU jiheé.

192 g2 = Yang hi — pode ser interpretado como no caso um inimigo qualquer. Mas penso que 0s
caracteres foram propositais uma vez que a atitude perante a vida deixa de ser dura e agressiva,
possiveis significados de Yang e Hu.

198 J\FRBE Gongsan 1on.

4 ERE wei mou.

1954~ % Rényi — dois valores confucionistas basilares ao sistema dele.

198K F 4 Ran buran.

TRIR A K& buks.

SEER Kan bai jia.

199 Bjan — Conforme Cheng, p. 158: “Antes de serem agrupados no séc. Il a.C., na classificagdo
Han, sob o rétulo de “escolas de formas e dos nomes” (Xing jia 4 %), os légicos, no inicio
conhecidos como especialistas da argumentacdo (Bian ##), passaram da pratica a teoria dessa arte
particular. Como vimos o caractere composto de dois elementos simétricos de cada lado do radical

Trata-se, portanto, de uma operagédo de recorte, de discriminagdo, numa palavra, de analise ldgica,

que consiste em decidir entre duas afirmagdes contraditérias.”

200 = z
= Yan.
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de discutir com ele ou se meu conhecimento dos tratados®®* ndo se iguala ao dele.
Mas né&o sinto que eu deveria abrir a minha boca e me arriscar a perguntar qual o

rumo que eu devo tomar.”

[78] Gon Sun Mou se reclinou em sua cadeira, e respirou profundamente,
olhou para o céu, sorriu, e disse: “Vocé ja ouviu falar do sapo do pogo quebrado?
Ele disse para a tartaruga do Mar do Leste assim: [79] ‘Como eu me divirto?’ Eu pulo
pelo parapeito desse poco. Eu entro, e pelas sombras dos cacos das telhas
guebradas que se projetam na agua, eu ali brinco, colocando as minhas pernas
juntas, ou entdo levantando meu queixo, e pulo para fora. Quando eu chego até a
minha lama, eu afundo até ver meus pés desaparecerem. Entdo, eu me viro para
observar o0s outros, e vejo que 0s caranguejos, 0S camardes e 0S jovens sapos nao

podem ser comparados a mim.

[80] Também porque quando alguém como eu tem o completo dominio
sobre as aguas do poc¢o, ndo ha qualquer hesitacéo, e € um grande prazer desfrutar
deste poco s6 meu. Por que, meu senhor, vocé ndo se junta a mim e experimenta
isso também?” A tartaruga do Mar do Leste estava se movendo para assim fazer,
quando seu pé esquerdo entrou mas seu joelho direito atolou, ela recuou
rapidamente. [81] E ela disse assim para 0 sapo sobre o mar: “Uma distancia de mil
léguas ndo é suficiente para expressar sua extensdo, nem um alinha de oito mil
cubitos poderia medir a sua profundidade. [82] No tempo de Yu, por nove anos de
um decénio, as terras ficaram inundadas, mas as aguas nao aumentaram, e no
tempo de Tang por sete anos de um periodo de oito anos, houve uma inundacao
constante, mas as rochas da beira do mar n&o viram qualquer diferencga. [83] Assim,
a ndo mudanca nas aguas quando causas agem sobre ela num curto periodo, e elas
nao avancam nem retrocedem, nem ha uma adi¢cdo ou subtracdo, quer grande ou
pequena, e esse € o grande divertimento desfrutado no Mar do Leste.” E quando o
sapo ouviu sobre isso, ele ficou assustado e surpreso, e se perdeu naquela

surpresa.

[84] “E também, quando ndo se tem um conhecimento suficiente para

distinguir sobre os assuntos discutidos, se certos ou errados, mas ainda se deseja

L=t on— poderia ser traduzido como “teoria”, atribuindo-se o significado de “conhecimento tedrico”.
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encontrar 0s motivos obscuros nos discursos de Zhuangzi **?, essa acdo é
equivalente a chamar um mosquito e manda-lo carregar uma montanha em suas
costas, ou uma centopeia galopar mais rapido do que um cavalo de Ho, coisas que
demandam uma estrutura que para esses insetos nao é possivel. [85] Assim
também é para aqueles que sem um conhecimento suficiente para entender os
discursos e as palavras empregadas, que tratam de assuntos obscuros, desejam se
apressar em mostrar precisdo sobre isso em qualquer situacdo que surgir a
oportunidade. Isso ndo seria ser como 0 sapo do poc¢o quebrado? E agora que ele
coloque seus pés sobre a terra, e suba depois até o mais elevado do governo, por

203

meio do vazio do sul e norte“”, ele lanca suas acdes agressivas para as quatro

direcBes, em meio ao que nao pode ser diretamente conhecido. Pelo vazio do leste

204

e oeste”", comeca-se pelo que é abismalmente obscuro, e chega até onde se pode

conhecer diretamente”.

[86] “Enquanto isso, meu senhor, vocé pode examinar as visdes dele,
recortad-las para poder discuti-las, mas isso sera apenas como alguém que tenta
tocar o céu com um canudo, ou que procura perfurar a terra toda com um furador.
[87] Nao seriam os dois instrumentos inadequados demais para a tarefa? Mas siga
0s caminhos que Ihe aprouverem, senhor. E vocé nao ouviu falar dos jovens
aprendizes de Shou-ling, e o que eles fizeram em Han-dan? Antes deles
entenderem o0 que deveriam fazer na capital, esqueceram-se do que tinham ja
aprendido ali, e acabaram por serem mandados embora andando sobre seus joelhos
e méos. [88] E se agora, senhor, vocé ndo for embora, vai acabar esquecendo

também os antigos requisitos, e acabar falhando em sua profissao.”

[89] Gong Sun Long estupefato com o ouvinte, ndo conseguindo fazer com
ele parasse de falar, desejava que sua lingua grudasse no teto. Ele rapidamente
escapou e fugiu dele. (Enquanto isso) [90] Zhuangzi pescava no rio Pu, e o
governador de Chu enviou dois grandes oficiais para ter com ele, com a seguinte
mensagem: “E meu desejo te ocupar com a responsabilidade por todos os meus
territorios.” [91] Zhuangzi, mantendo as suas m&os na vara de pesca sem sequer

olhar para os lados, respondeu: “Eu ouvi dizer que em Chu ha um casco de

202

§£F 2 & Zhuang zi zhT yan.
203 s Mt WU namo bai.
20% 4w B4R PG WG dong wu Xi.
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tartaruga que se comunica com o mundo dos espiritos, e que ja exista h4 pelo
menos trés mil anos, e que o governador conserva no templo ancestral, em um altar
coberto por panos finos. Sera que foi melhor para a tartaruga morrer e ter o seu
casco assim honrado e lembrado? Ou teria sido melhor para ela continuar viva, e
continuar arrastando seu rabo na lama?”. [92] Os dois oficiais disseram: “Teria sido
melhor para ela continuar viva, e arrastar o seu rabo na lama.” [93] Entdo Zhuangzi

respondeu: “Podem partir, eu continuarei a arrastar o meu rabo na lama”.

[94] (Logo depois) Huizi, ministro do reino de Liang, recebeu a visita de
Zhuangzi. Mas alguém I|he disse que Zhuangzi estava ali para substitui-lo em sua
ocupacao, [95] e por causa disso ele ficou apreensivo, e deu uma ordem para que
Zhuangzi fosse capturado e trazido a sua presenca, e essa ordem se espalhou por
todo o reino, e procuraram por ele por trés dias e trés noites. [96] Depois disso,
Zhuangzi foi ao seu encontro, e disse: “Ha no sul um passaro, chamado de Jovem
Fénix, vocé o conhece? Comecando pelo Mar do Sul ele voa e termina no Mar do
Norte, e sé descansa sobre as arvores bignonias®®, se alimentando unicamente dos
frutos da arvore Amargoseria®® e s6 bebendo do mais puro orvalho. Uma coruja,
que acabara de pegar um rato putrefato, viu a fénix passando la no alto, e deu um
grande piado contra ela. Senhor, eu pergunto, vocé realmente acha que me assusta

com a sua autoridade em Liang, como a coruja acha que pode assustar a fénix?”.

[98] Zhuangzi e Huizi estavam caminhando a tarde nas margens do rio Hao.

Zhuangzi disse: “Os peixes repentinamente®”’

pulam para fora, brincam e estdo bem
relaxados, essa é a alegria®® dos peixes.” Huizi disse: “Ndo sendo um peixe, como
vocé pode conhecer com seguranga que eles estdo alegres?” [99] Zhuangzi
respondeu: “Vocé nao sou eu, como pode saber que eu nao conhego com
segurancga que os peixes estao felizes?” [100] Huizi respondeu: “Eu ndo sou vocé, e

embora eu ndo conheca vocé completamente, sei que também vocé nao é peixe, e

205 £ 4F Waténg — De acordo com a traducdo da Penguin (p. 147) é uma arvore do tipo Bignoniaceae,
nomeada logo depois do jesuita francés Jean-Paul Bignon, bibliotecéario do rei Luis XIV. Porém no
dicionario online Yabla essa arvore € a Firmiana platanifolia. (https:/chinese.yabla.com/chinese-
english-pinyin-dictionary.php?define=4& ). Opto pela primeira significacdo por uma questdo de
adocao pelo mais comum.

% Melia azederach #E Lian shi, que tem seus frutos apreciados por alguns passaros, mas toxicos
para os humanos.

?"f Sha.

208% Lé



https://chinese.yabla.com/chinese-english-pinyin-dictionary.php?define=梧桐
https://chinese.yabla.com/chinese-english-pinyin-dictionary.php?define=梧桐
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que vocé ndo pode dizer verdadeiramente conhecer a alegria dos peixes.” [101]
Zhuangzi disse: “Por favor, voltemos para nossa questéo original. Vocé disse: ‘Deve-
se saber com seguranca que os peixes estao felizes’, sendo essa a sentenca, vocé
sabia por vocé mesmo que eu sabia, e por iISSO me perguntou, e eu sei por nossa

continuidade no Hao.”

Capitulo 22 - O conhecimento peregrina para o Norte**®

[1] O Conhecimento?™°

partiu em peregrinagcdo para o norte e chegou até as
Aguas Misteriosas®'!, de onde ele se dirigiu para cima, até as alturas do monte
Segredo-que-junta-e-divide ?*?, 14 ele se encontrou-por-acaso %, para a sua
surpresa, com o Vazio-de-acdo-discursiva®*. [2] O Conhecimento surpreso por
encontrar o Vazio-da-acdo-discursiva disse: “Gostaria de l|he fazer algumas
perguntas: Por que processo possivel do pensamento e consideracdo de
significados pode-se chegar até o conhecimento do Dao? Onde devemos habitar e o
gue devemos fazer para ter seguranca no Dao? A partir de qual ponto e de qual

215

caminho“™ pode-se chegar até o dominio do Dao?”

[3] Foram feitas essas trés perguntas e o Vazio-de-acao-discursiva nada Ihe

respondeu, e ndo somente ndo houve resposta, mas a ndo resposta veio porque o

299n4k5# Zht béi you — “Também traduzido como “Knowledge Rambled in the North”, & o titulo do
capitulo 22 do Livro do Mestre Zhuangzi que d& uma descri¢cdo detalhada sobre o Curso. Sustenta-
se ali que o Curso € a fonte de todas as coisas no universo.” (ZXC, p. 852).

210 —
#0 Zht.

21375k Xuan shui.

I2B=22 Yin fén — Yin significa obscuro, oculto, escondido, mas Fén precisa ser compreendido em sua

construcdo. A parte superior é o caractere 73 Fen que significa dividir ou separar por meio de uma
faca (HZT, p. 170). Na base ha o # gong que significa juntar as duas maos, ou o par de maos
juntas, significando no comum um par. Enseja em si dois opostos: juntar e dividir.

213 & Zao.

2144 A28 \Wawéi Wei. O problema maior esta no caractere §8 Wei, que pode ser chamado, nome,
significado, ou até mesmo proposi¢cao légica. Na sua composicdo original ele tem duas partes. A
primeira é o discurso & yan e a segunda é & Wei que significa estbmago. Entéo, significa um
discurso que passou por um processo de refinamento, da mesma maneira que os alimentos
precisam passar por um processo de digestao para serem absorvidos pelo corpo (HZT, p. 676).

215 Zhuangzi parece jogar neste ponto com duas possibilidades seméanticas do Dao. O Dao foi
traduzido extensivamente como “caminho” num sentido de conhecimento progressivo intuitivo ou
abstrato de uma ordem geral das coisas, como se fosse um fluxo. Aqui Zhuangzi joga com os dois
significados para mostrar que o Dao a que ele se refere ndo € um caminho apenas.
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Vazio-de-acdo-discursiva ndo detinha o conhecimento para responder?. [4] O
Conhecimento sem ser atendido em suas perguntas, voltou para o sul, para proximo
das Aguas Brancas?'’, de onde ele se dirigiu até as alturas do monte Duvida-

218 |219

amarrada“, e para a sua surpresa, ele se encontrou com Rude-e-Inflexivel*™~ para

guem ele colocou as mesmas perguntas.

[5-6] Rude-e-Inflexivel respondeu: “Ail*?° Eu conheco e ja vou te dizer.” Mas
qgquando ele estava para falar, ele se esqueceu do discurso que ia dizer. E o
Conhecimento sem obter sua resposta, se dirigiu para o Palacio do Imperador, onde

ele se encontrou com o Imperador Amarelo®*

, € ali ele colocou as suas questdes. O
Imperador Amarelo respondeu: “Cultivar o vazio de pensamento e vazio de
consideracbes?*? é o primeiro passo para conhecer o Dao. Cultivar o vazio de
habitacdo e o vazio de servico®® é o comeco da seguranca do Dao. Cultivar o vazio

de observac&o e o vazio de caminho®* é o comego da obtencéo do Dao.”

[7-8] O Conhecimento entdo perguntou ao Imperador Amarelo: “Eu e vocé
conhecemos isso, mas ha outros que ndo conhecem nada sobre isso, mas qual dos
dois esta mais certo?”[9] O Imperador Amarelo respondeu: “Sua pergunta esta
realmente certa, Vazio-de-acdo-discursiva. Rude-e-Inflexivel parece também nao
estar errado. De fato, eu e vocé estamos longe de compreender. [10] Aqueles que
conhecem néao discursam, aqueles que discursam ndo conhecem. O conhecedor-do-

equilibrio transmite suas instrucfes sem a necessidade do discurso.

[12] O Dao nado pode ser possuido por meio de uma determinacao limitante,

suas caracteristicas ndo serdo nossas por forca do querer. Benevoléncia pode ser

218 Ha aqui novamente um jogo linguistico de Zhuangzi. O Conhecimento pergunta, mas o Vazio ndo

tem como responder porque ndo detém o Conhecimento para poder lhe dar a resposta requerida.
Isso fica evidente pelo uso do caractere %1 ZhT sem que exista algo que possa realmente diferencia-
lo no dialogo.

2837k Baishul.

218 IR HO qgué — Traduzo hi como amarrar. O da Penguin Classics coloca como “Doubt Courtailed”
e Legge coloca como “End of Doubt”.

£ Kuéng qu — A traducado da Penguin Classics coloca “Wild-and-Surly” e Legge coloca como
“Heedless Blurter”.

220 i Aj — expressao sonora linguistica que representa um conhecimento repentino.

221 &% Huangdi.

222 4. 78 18 W ST wildi.

2234 2 4 AR WG chu wa fa.

2244 {4t 58 Wcong wiidao.
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praticada, a justica pode ser parcialmente realizada, ambos pelos ritos que sao
impostos pelos homens uns aos outros. [13] Dai vem os dizeres: ‘Quando o Dao é
perdido, as virtudes aparecem. Quando as virtudes séo perdidas, a benevoléncia
aparece. Quando a benevoléncia é perdida, a justica aparece. Quando a justica é
perdida, os ritos aparecem. E esses ritos sao apenas as flores do Dao, um sinal do
inicio da desordem’. [14] E disso vem outros dizeres: ‘Aquele que cultiva o Dao,
diariamente diminuiu as suas ocupacoes. Ele as diminui e vai diminuindo até que ele
chega ao vazio-da-acdo, e entdo ha o vazio-da-acdo e o vazio-de-ndo-acdo?®
igualmente’. Agora ha algo, uma ferramenta desenvolvida pelo comum, e se vocé
quiser fazer com que ela volte para a sua condicao original, seria muito dificil de

separar 0s materiais que a compdoe!

[15] Por causa da mudanca®®, ndo seria somente possivel a um grande
homem fazer algo assim? O nascimento € o seguidor da morte, e a morte a
predecessora do nascimento, mas quem conhece a causa de uma organizagao
assim?! [16] O homem surge pelo nascimento, a energia-da-respiracdo sustenta o
nascimento, e quando ela é reunida, surge o nascimento, quando ela se dispersa,
surge a morte. [17] Uma vez que a morte e o nascimento dependem um do outro,

para que considerar um deles como um mal**’?

[18] Assim todas as coisas se relacionam como um feixe por serem
dependentes umas das outras, e assim surge a experiéncia. O nascimento é
considerado belo porque é como a ilusdo-da-magica®?®, e a morte é considerada feia

por causa da putrefacdo®®

, mas de fato a putrefacdo vem a ser novamente ilusao-
da-magica, e a ilusdo-da-magica volta a ser putrefagdo. [19] Assim é dito: ‘Em tudo-
abaixo-do-céu ouve-se a energia-da-respiragdo como um unico som.’” O conhecedor-

do-equilibrio reconhece essa unidade das cordas-de-um-unico-cordao.”

[20] O Conhecimento disse para o Imperador Amarelo: “Eu perguntei ao
Vazio-de-acao-discursiva, e ele ndo conseguiu responder. Nao somente ele néo

respondeu como também nao sabia como me responder. [21] Eu perguntei ao Rude-

2254 A TR S 2 WAWET ér wh bu wéi.
ZZGE% Qi yi.

22788 Huan.

22425 Shéngi.

298 &= Shifu.
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e-Inflexivel, e ele ndo conseguiu responder. Ndo somente ele ndo respondeu como
também se esqueceu até mesmo das questdes. [22] E agora eu lhe perguntei, e
vocé conhecia como responder. Entdo qual a razdo de dizer que ndo esta nem perto
de responder?” [23] O Imperador Amarelo disse: “O Vazio-de-acao-discursiva estava
correto, porque ele ndo conhecia a coisa. O Rude-e-Inflexivel estava quase correto,
porque ele se esqueceu. Eu e vocé ndo estamos nem proximos de estarmos
corretos, porque nds conhecemos isso.” [24] O Rude-e-Inflexivel ouviu isso, e

considerou como o Imperador Amarelo conhecia sobre o discurso.

[25] O tudo possui uma grande beleza, mas nao discursam sobre isso, as
quatro esta¢cdes cumprem com clareza as leis, mas néo as debatem, a multiplicidade
das coisas principios de realizac&o?° mas nao falam sobre isso. [26] O conhecedor-
do-equilibrio conhece os limites do tudo e sua beleza, e alcanca uma compreensao
dos principios da multiplicidade de todas as coisas. [27] E é assim que aquele-que-

231

realizou-o-conhecimento € vazio-de-acdo, e o conhecedor-do-equilibrio néo

trabalha, e assim eles olham?* e se conduzem?®** pelo tudo.

234 capaz-de-relacionar-com-clareza ?*° até

[28] Agora com uma mente
chegar a esséncia®*®, passando por uma multiplicidade de transformacdes®’, e
passam pela a morte e o nascimento, pelo que é quadrado e o que é redondo, ndo
conhecem seu fundamento, iguais e mdltiplas as coisas se manifestam e se
mantém?*® desde tempos imemoriais. [29] Como o espaco contido entre as seis

direcGes, que contém todas as coisas; como 0 heroismo de Qiu ainda pequeno que

250538 Chéng Ii.

S A GU zhi rén.

23248 Guan.

238 wei — implica uma condugdo como no discurso légico proposicional. Ndo se trata de algo
desprovido de razdo ou de abandono de conhecimento, mas sim de um conhecimento discursivo
gue passa por um processo de aperfeicoamento ou refinamento (HZT, p. 676).

2344 Shén.

235 BH

230 jing — esséncia. Na sua construcdo original significava uma concentracdo elevada de arroz. Do
lado direito ha a cor indigo ou azul forte, do lado esquerdo ha o simbolo que representa uma planta
de arroz. A cor azul teria vindo da planta original de onde o arroz teria sido extraido pela primeira
vez. (HZT, 317). A esséncia aqui ndo € a esséncia da metafisica mas sim uma espécie de sabor e
de odor, uma esséncia no sentido da quimica dos perfumes e dos sabores.

#"H 1t Bai hua.

R gu cun — manifestagdo de algo solido, concreto, composto juntamente com algo que se
mantém sobrevivendo.
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se move para o seu amadurecimento. [30] Em tudo-abaixo-do-céu ndo ha o que néo
esteja surgindo e desaparecendo, sempre mantém seu continuo através desse
movimento; o suave-e-intenso **° das quatro estacbes se movem-por-conex&o-
continua®¥?®. [31] Mas agora parecem estarem envoltos em obscuridade, mas
continuam a agir, espontaneamente mas sem produzir propositadamente a forma
aparente e a mente, produzindo o ambiente e a multiplicidade das coisas mas sem

1

saber isso. [32] Esse é seu fundamento-raiz**!, e por meio disso é possivel ver a

organizacdo-de-tudo.”

[33] Nie Que?* perguntou & Bei-yi**® sobre o Dao. Bei-yi respondeu: “Se
vocé quiser manter a forma-que-surge-da-relacionalidade®** de maneira correta,
serd necessario ver cordas-de-um-unico-corddo, e com isso a harmonia da
organizacao-de-tudo se manifestara, e se quiser manter o conhecimento, mantenha
a mensuragcdo nas cordas-de-um-Unico-corddo, e a mente se manterd em sua
beleza. [34] As virtudes se manifestam e por causa disso a beleza é mantida, o Dao
se manifesta e por causa disso o lugar é mantido, o aprender e o surpreender-se
serdo mantidos na mesma qualidade de um recém nascido e o vazio da busca®*® se

manifestaral”

[35] Bei-yi ainda estava falando sobre isso quando Nie Que adormeceu.
Com seu grande discurso, ele passou a cantar e a se afastar, [36] dizendo: “A forma-
gue-surge-da-relacionalidade € como uma estrutura podre, a mente € como as
cinzas de um morto, verdadeiro € esse conhecimento com fundamento na realidade,

246

porque ha a morte?*®, o ser-de-si-mesmo ndo se mantém?*’. [37] Perdido no

%9 B£[2 Yinyang.

2495847 Yunxing.

21K 4R Bén gén.

2422251 Nié qué — pode ser traduzido como a preguica.
K Bei yT — pode ser traduzido como o tecido.
24495 Xing.

245k H WU it g

%4 g,

#"B ¥ zichi.
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escuro®®®, embora no vazio da mente ele se encontra sem o poder de buscar. Que

exceléncia de pessoa!”

[38] Shun perguntou para Cheng: “Seria possivel reter e possuir o Dao?”.
[39] Ele respondeu: “O corpo que se manifestou ndo uma manifestagéo para se ter,
como seria possivel por uma manifestacao reter e possuir o Dao?”. [40] Shun
respondeu: “O meu corpo ndo € um corpo que eu possua, mas quem entdo € dono
dele?”. [41] Ele respondeu: “Foi o tudo que conferiram?*° a forma-que-surge-da-

relacionalidade; o nascimento ndo € manifesto pelo ter, foi o tudo que conferiram

250

esse conhecimento; a vida“>” ndo é manifesta pelo ter, € o tudo que confere o

251

arranjo-favoravel-ao-seu-desenvolvimento™~ , a sua posteridade ndo se manifesta

pelo ter, é o tudo que conferem essa transmutacéo >

. [42] Assim enquanto se
caminha ndo se conhece realmente para onde se vai, ao parar para descansar nao é
preciso se ocupar com o que se alimentar e o gosto do alimento. [43] O tudo-em-
relacdo faz surgir uma intensa energia-da-respiragcdo, como seria possivel reter e

possuir isso?”.

[44] Kongzi perguntou para o velho Dan: “Hoje mesmo no siléncio da

ocupacdo®?, me arrisco a perguntar sobre o Dao.” [45] O velho Dan respondeu:

“Manifesta-se junto com a disciplina®**, pela clareza-que-afasta-o-obscurecido®° e

257

pela mente, pelo-lavar-da-neve **® e pela vitalidade-do-espirito >’ , pela quebra-

By g% B M MéE méi hui hui, expressdo composta que literalmente significa intermediario-
intermediario-escuro-escuro, o conceito é de alguém perdido no escuro sem realmente conseguir
encontrar nada além de uma completa escuriddo.

2OF Wi,

*Om & Xingming significa “a vida” no sentido geral e amplo, enquanto que %4 Shéng se volta mais
para um significado particular, como nascimento do individuo, ou vida individual pelo nascimento.

*!J|§ Shun - Um arranjo-favoravel-ao-seu-desenvolvimento (HZT, p. 608).

2246 Tui que pode significar também transformacao, degeneracéo ou decaimento.

%218 Yan xian — siléncio e ocupagéo.

»4zE3% Qi jie — junto com a disciplina ou ainda simultaneamente com a disciplina. O caractere # jié
originalmente significava guardar, defender, formado por duas méos que seguram uma lanca (HZT,
309). Mais tarde adquiriu o significado de obedecer aos comandos militares, mas foi transformado
pela significacdo budista para disciplina de seguir uma conduta moral.

2% Sha — originalmente significava desimpedimento, fluidez, suavidade, abertura, clareza que
afasta a escuridao (HZT, 597).

262 730 xué — lavar com a neve ou nadar na neve, literalmente. O significado pode ser limpar
também.

25T Jingshén — vitalidade-do-espirito, espirito, mente, consciéncia, pensamento, vitalidade, vigor,
psique (em contraposigédo a psicose -f&##J& Jingshénbing, sendo bing a palavra para doenca). Para
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explosiva®® e pelo conhecimento! Sobre o Dao pode-se dizer que é muito dificil de
discursar por causa da sua profundidade! O que eu disse € apenas um discurso
manifestado com base em atributos muito simples. [46] O luminoso nasceu do
obscuro, a multiplicidade nasceu do vazio da forma-que-surge-da-relacionalidade,
vitalidade-do-espirito nasceu do Dao, a raiz da forma-que-surge-da-relacionalidade
nasceu do movimento-da-vitalidade, e as infinitas multiplicidades das coisas
nasceram da organizacdo da forma-que-surge-da-relacionalidade, as nove aberturas

nasceram do Utero, as oito aberturas nasceram do ovo.

[47] Isso vem do vazio de sinais ®°, isso vai pelo vazio de limites-
precipicios®®, vazio de porta e vazio de lugar®®, e nos seus quatro cantos esta a

262

magnitude~. [48] Aqueles que buscam assim sao fortes em suas quatro bases, com

uma mente esclarecida e com uma Vvisdo vasta, precisos ao ouvir, e brilhantes ao

pensar, eles exercem-se no vazio de método?®®

. [49] A organizag&o-de-tudo néo
sem isso nado seria alta, a estrutura-de-tudo sem isso ndo seria baixa, o sol e a lua
sem isso ndo se moveriam, a multiplicidade das coisas sem isso ndo poderia se

264

manifestar abertamente>”, € assim que o Dao aparece por sua ocupacao!

[50] O mais extenso conhecimento ndo chega a alcancar isso, as razdes
discursivas ndo sao capazes de alcancar uma penetracdo nisso, o conhecedor-do-
equilibrio supera essas duas cole¢des. [51] Se tentar somar algo a isso, ndo ha
como acrescentar, se tentar extrair algo disso, ndo ha como diminuir, € assim que o
conhecedor-do-equilibrio percebe isso. [52] Profundo como o oceano, vasto como o

reinicio depois do fim, sustenta e move a multiplicidade toda das coisas sem se

uma lista maior de significados possiveis veja (https://chinese.yabla.com/chinese-english-pinyin-
dictionary.php?define=#5%# ).

2B e Pou jT — quebra-explosiva. O primeiro caractere significa usar as duas maos para bater, e 0
segundo significa uma batida, uma exploséo.

298 B wu jT — vazio de sinais.

2004 2 W ya — vazio de limites-precipicios. Originalmente a palavra = ya significava o lado de uma
montanha alta, um precipicio, composta por uma montanha, e camadas do solo do lado da
montanha (HZT, 746).

lmPRME W0 mén wi fang — vazio de porta e vazio de lugar, poderia ser trazido também como
vazio de conceito e vazio de método, mas preferi a primeira significagdo por ser mais simbdlica.

%28 B Huanghuang — magnitude.

2834875 WU fang — vazio de método ou método-vazio.

= Chang — prosperar e florescer. O significado original era de falar abertamente sem nada para
esconder, é formada por um sol na parte superior e por uma boca aberta falando na parte inferior
(HZT, 69).



https://chinese.yabla.com/chinese-english-pinyin-dictionary.php?define=精神
https://chinese.yabla.com/chinese-english-pinyin-dictionary.php?define=精神

74

cansar e esgotar, esse é o Dao do superior, uma base para ac¢des para fora! [53] A
multiplicidade das coisas surge pela relacdo, elas sao interdependentes, essa é a

verdadeira caracteristica do Dao!”

[54] HA um homem que vive nos Estados medianos, sem considerar o
suave, sem considerar o intenso, ele habita entre o tudo-relacionado ele vive no

|265

agora, mas necessariamente retornara para o fluxo original=>. [55] Observando pela

base do surgimento do nascimento, a multiplicidade é obscura na direcdo das

266 I156] Quer seu tempo de vida seja longo ou sua morte venha

intencdes
prematuramente, o que realmente faz a diferenca? Dizem que isso s6 dura um
instante. [57] O que significa perguntar-se o que ha de bom ou de ruim entre Yao e

Shun?

[62] O homem nasce entre 0 céu e a terra, € como se um potro branco
passasse por uma fenda, fosse visto, mas logo depois desaparecesse. [63] O
movimento enche, transborda, mas ndo ha nada que nao emerja; ele circula, ele
rodopia, mas ndo ha nada que nao retorne. [64] Pela transformacdo em si vem a
vida, e também por ela vem a morte, o nascimento da multiplicidade vem junto com
a tristeza, e as diferentes pessoas vem junto com a lamentagéo. [65] No entanto,
isso € apenas uma fina corda que vem da organizacdo-de-tudo, o esvaziar da carga
da organizagao-de-tudo, a transformacgéo, a mudanca, que libertam a mente seguida

do corpo, e esse é o grande retorno®®’!

[66] A inexisténcia da forma-que-surge-da-relacionalidade sO existe porque
h& a forma-que-surge-da-relacionalidade, e essa forma so6 existe porque também ha
a inexisténcia dessa forma, e isso é conhecido pelo homem como algo comum, e
agueles que ainda ndo conhecem isso nao precisam se esforcar para isso, pois 0s
homens discutem sobre isso quando se reunem. [67] Mas aqueles que conhecem

realmente ndo necessitam mais discutir isso, a discussao sobre iSso mostra que

2652 Z0ong - fluxo original. Pode ser também entendido como modelo, escolar, proposito, ancestral,
parte, objetivo principal, e cla. Originalmente significava templo ancestral, com um telhado em cima
e um altar embaixo (HZT, 880).

2B5EE An yi — obscuridade na direcdo das intengbes. O primeiro caractere significa obscurecido,

oculto, ndo revelado. O segundo ndo encontra lugar nos dicionarios que possuo. Mas pela sua
composicao, do lado esquerdo é o oeste, do lado direito o caractere significa intengdo, composto
pela mente e por uma boca que move os labios (HZT, 778).

267} 8% Da gut — Grande retorno.
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ainda ndo h4 um conhecimento sobre isso. [68] Inteligéncia e observacdo vem do
vazio de valor®®, a argumentacdo ndo pode alcancar. [69] Ndo é possivel ouvir ao
Dao, melhor cobrir os ouvidos do que buscar ouvir. [70] Isso é chamado de Grande

Realizacdo.”

[71] Dong Guozi perguntou para Zhuangzi: “Onde se encontra o que é
chamado de Dao?” Zhuangzi respondeu: “ndo se encontra, é o vazio de lugar®®®’
[73] E o outro disse: “Poderia me dar exemplos”. [74] Zhuangzi disse: “Esta aqui
nesta formiga”. [75] Mas ele disse: “Me dé um exemplo mais simples”. [76] Zhuangzi
disse: “Esta nessa grama”. [77] Ele ainda disse: “Preciso de um exemplo mais
simples”. Zhuangzi disse: “Esta nesta telha de barro”. [79] Ele disse: “Tem certeza
gue esse é o exemplo mais simples?” [80] Zhuangzi disse: “ Esta neste excremento”.

E Dong Guozi ndo disse mais nada.

[81] Zhuangzi disse: “Mestre, suas questdes ndo alcangam o fundamento.
[82] Elas me lembram das questbes que direcionadas aos especialistas do mercado
para seu diretor sobre o valor de um porco que esta sendo negociado, por meio do
teste do seu peso. [83] Vocé nado deveria especificar nada sobre alguma coisa em
particular. Ha4 apenas o vazio da causalidade ?’° de onde flui-para-fora *"* a
multiplicidade. [84] Assim é a aparéncia do Dao, e um grande discurso sobre ele
levaria ao mesmo ponto. [85] “Completo”, “abrangente”, e mais um para ser trés,
“cheio”, sdo nomeacdes diferentes para falar da mesma realidade, as cordas-de-um-
anico-corddo. Se de alguma maneira passarmos a vaguear no vazio de lugar,
quando nos encontrarmos |la poderemos discutir sobre o vazio do fim! [86] Se
estivermos no vazio da acao poderemos falar sobre a simplicidade e a tranquilidade!

Ou sobre a igualdade e a pureza! Ou sobre a harmonia e o divertimento!

[87] Minha vontade seria sem objetivo, no vazio de ir, eu ndo conheco para
onde ir, e se eu for e voltar novamente, n&o terei o conhecimento sobre onde parei,

e se eu for e voltar, ndo saberei onde o processo terminou. Com uma incerteza

258(85 Zhi — valor.

29 FT Wusud — vazio de lugar.

2194 . \W (i hii — vazio de causalidade.

25k Tao — fluir-para-fora, originalmente significa escapar, fugir, quando ha indicagdo de um perigo. E
composto de um pé, significando andar sobre, e uma casca de tartaruga usada nas composices
binarias do | Ching (HZT, 636).
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estarei na vastidao do lago deixado, e embora eu possa adentrar isso conhecendo a
maior das certezas, ainda assim nao conhecerei como a vastiddo pode ser
inexaurivel. [88] O surgimento da multiplicidade das coisas é o vazio de limite?’ que
se encontra nas proprias coisas, e quando falamos sobre isso enquanto limite das
coisas, podemos dizer que esses limites sdo a propria coisa. O limite é o ilimitado, o

ilimitado é o limitado, o ilimitado encontra seu limite nas coisas.

[89] Fala-se do real e do irreal, do enfraquecimento e da morte, mas o real e
o irreal sdo surgidos, assim ndo sdo nem real e nem irreal; o enfraquecimento e a
morte sdo surgidos, assim ndo sao nem enfraguecimento e nem morte; a raiz e 0s
galhos sdo surgidos, assim ndo sédo nem raizes e nem galhos; a unido e a divisdo

sdo surgidos, assim ndao sdo nem unido nem divisdo.”

[90] A He Gan®”® e Shen Nong?’* estudaram com Lao Long Ji?’°. [91] She
Nong estava debrucado sobre sua cadeira, tendo fechado a porta, ele dormia
enquanto era dia. Ao meio dia, A He Gan abriu a porta e entrou, [92] dizendo: “Lao
Long morreu!”. Shen Nong, se ajustou em sua cadeira, pegou o seu bastao, e se
levantou, mas com um movimento brusco ele arremessou o0 seu bastdo, e comegou
a rir, [93] dizendo: “Meu mestre, que conhece a organizacao-de-tudo, sabia como eu
sou arrogante e maldoso, débil, e resolveu me expulsar por meio da sua morte.
Agora s6 ha o vazio do lugar do mestre para me corrigir pelo discurso junto com a
sua morte & minha vista!” [95] Yang Gang?’® apresentando suas condoléncias, disse:
“O mestre compreendeu o Dao, e tudo-debaixo-do-céu gostaria de compreender o

mesmo.

[96] Agora, sobre o Dao, vocé vive no Outono, mas é incapaz de

compreender a aparéncia de um cabelo, tampouco na miriade de multiplicidades

277

gue surgem a surpresa das cordas-de-um-unico-corddo“’’, porém consegue manter

2 gm W(iji — vazio de limite. Originalmente a palavra limite [& ji significava o juntar por meio de um
pano dois muros. O lado esquerdo representava montanhas, o lado direito significando um altar
onde eram feitos sacrificios aos deuses. A unido entre os deuses e os homens era o altar, portanto,
o limite de separacdo (HZT, 277).

" I E hé gan

21 ¥ Shénnong

275 2 EEE Lo longji

2 £ 1M Yan gang

2@ —& Chu y1 yan — o lugar da surpresa das linhas-entrelacadas-que-fazem-um-unico-fio-de-corda.
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escondidas as inconsisténcias dos seus discursos sobre isso e sobre a morte,
guanto mais o afastamento do mestre e da sua compreenséo do Dao! [97] Vendo o
vazio da forma, ouvindo o vazio do som, quando o homem tenta discursar sobre
isso, ele é compreendido como muito distante, portanto, discutir sobre o Dao, nao

leva para o Dao.”

[98] Uma vez, Tai Qing®’®perguntou para o Wu Qiong?’®: “Vocé conhece o

Dao?” [99] Wu Qiong disse: “Eu ndo conhego”. Entdo Tai Qing foi perguntar para Wu
Wei**°. [100] Wu Wei disse: “Eu conheco o Dao”. [101] Tai Qing perguntou: “Vocé
conhece o Dao, mas ha varios pontos?” [101] Wu Wei disse: “Ha”. [102] Tai Qing
perguntou: “Poderia me explicar esses pontos?” [103] Wu Wei respondeu: “Conheco
gue o Dao pode elevar ou rebaixar, pode unir ou separar. [104] Esses sdo 0s pontos
que eu sei explicar sobre ele.” [105] Tai Qing insistiu ainda em suas perguntas, a
partir das respostas dadas, para Wu Wei, [106] dizendo: “Entdo, Wu Qiong nao

conhece, Wu Wei conhece, fico entre o sim e o ndo?”.

[107] Mas Wu Shi*®! entrando na conversa disse: “N&o conhecer é profundo,
e conhecer é raso, nao conhecer € o interno, conhecer é o externo.”. Entdo Tai Qing
encontrando a visdo mediana [108] respondeu: “Nao conhecer é conhecimento!
Conhecer € ndo conhecimento! Entdo conhecer-sem-conhecer € conhecimento?”
[109] Wu Shi respondeu: “O Dao néo pode ser ouvido, o ouvir também n&o existe; o
Dao nado pode ser visto, 0 ver também néo existe; O Dao néo pode ser discursado, 0
discurso também nao existe. Entdo a forma-sem-forma € o conhecimento da forma?
O Dao n&o pode ser nomeado na realidade®?.”. [110] Wu Shin disse: “Trazer a
existéncia questdes e fazé-las sobre o Dao, significa que ndo ha conhecimento do

Dao. [101] Perguntar sobre o Dao significa que ele nao foi ouvido.

[102] O vazio da pergunta é o Dao, 0 vazio da resposta € o perguntar. [103]
O vazio de perguntar faz surgir o perguntar, o perguntar leva para a exaustao, o
vazio da resposta faz surgir a resposta, o responder € o vazio do interno. [104]

Assim o vazio do interno é o lidar com o perguntar exaustivo, sendo assim, o externo

2'82=3% Tai qing — grande pureza
2194 22 WU qidng — vazio de limite
2804 2 W0 wWéi — vazio de acdo

BLgm gl WU shi — vazio de inicio.

2822 Dang - realidade (Cheng, p. 160).
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nao pode ver as suaves relacbes do universo, o interno ndo conhece as suaves
relacbes da insuperavel fundamentacéo-originadora®®®, e assim ndo é possivel

atravessar as montanhas Kun Lun?®*, nem vagar pelo insuperavel espaco?®°.

[105] Guang Yao?® perguntou para Wu You?®”: “Mestre vocé possui um ser

material, ou apenas um vazio de ser material?” [106] Guang Yao ndo obteve reagao
a sua pergunta, mas ao olhar ao redor ele viu a vacuidade em meio ao obscuro e
remoto®®®, e o dia todo ele olhava mas n&o via, escutava mas ndo ouvia, tateava
mas ndo tocava. [107] Guang Yao disse: “Chega! Assim eu me estabeleci nas
alturas! Eu posso com o ser vazio, mas nao posso com o vazio do vazio, e também

com o vazio do ser material, e esse caminho leva até as alturas!”

[108] Da Ma**® empregara um ferreiro, esse ferreiro tinha oitenta anos, mas
sua aparéncia e habilidade ndo mudavam. [109] Da Ma perguntou: “De onde vem
tanta habilidade? Vocé possui o Dao?” [110] Ele respondeu: “Posso dizer que ha
algo. Faz vinte anos que eu me ocupo em ser ferreiro, e nas coisas mdultiplas vi o
vazio de percepcéo, e pelo sem esfor¢o entendi o vazio do limite. [111] E, isso vindo
pela préatica usual, que de fato é o ndo uso, e por uma longa permanéncia ali eu
cheguei ao uso, e nele eu descobri 0 vazio do ndo uso! O que pode existir que nao

dependa disso para o ser bem sucedido?”.

28347 cha — fundamentacéo-originadora. Na sua concepcéo original o caractere significa comeco ou
inicio, com um vestido do lado esquerdo e uma faca do lado direito, sugerindo que o primeiro passo
para se fazer uma vestimenta é o corte do tecido (HZT, 89).

2845 == Kanltin — Montanhas da atual provincia de Xinjiang. Penso que a mencéo aqui seja pela sua
extensdo de cerca de 3.000 km, margeando todo o platd tibetano. Por volta do séc. X d.C. ela se
tornou sindnimo do paraiso celestial do Daoismo religioso.

85K Taixa— insuperavel espaco vazio. & xa é formado por um tigre que vaga em meio ao espago
de duas montanhas (HZT, 732).

%5312 Guang yao — Luz das estrelas.

878 A WU ydu — vazio de ser-material.

2839 SRZZSK Y30 ran kong ran — ha um jogo de linguagem nos dois caracteres Yao e Kong. Da anélise
da sua forma, pode-se ver que a parte de cima de ambos os caracteres é a mesma, significando
uma caverna. Em Kong logo abaixo da caverna hd um machado ou p4, significando a abertura do
espaco pelo buraco feito por ela (HZT, p. 348). J& em Yao logo abaixo da caverna ha um olho (HZT,
p. 454).

K E Da ma - algumas traducdes trazem “O grande marechal”. Literalmente significa grande
cavalo.
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[112] Ran Qiu®® perguntou para Zhong Ni***: “O senhor tem o conhecimento

sobre o tudo do todo possivel?” Zhong Ni respondeu: “Possivelmente. Como no
passado também é possivel ter agora.” Ran Qiu ndo perguntou mais nada e apenas
partiu, mas no dia seguinte ele viu o mestre novamente, [114] e disse: “ Ontem eu fiz
uma pergunta, e vocé me deu a resposta. Ontem parecia que tudo fazia sentido para

mim, mas hoje ndo parece mais. Agora eu pergunto, por que essa diferenga?”

[116] Zhong Ni respondeu: “Ontem fazia sentido porque a sua mente estava
pronta para a resposta. Hoje isso se tornou um problema porgque vocé nao esta mais
respondendo com a sua mente, ndo é mesmo? O vazio do passado e o vazio do

292 o vazio do comeco e o vazio do fim?®’. Seria possivel dizer que vocé

presente
teve uma posteridade antes de ter filhos e netos?” Ran Qiu ndo sentiu que estava

correto.

[117] Zhong Ni disse: “Chega! N&o é preciso responder mais nada! Nao use
0 nascimento para dar nascimento a morte, ndo use a morte para fazer morrer o
nascimento. [118] A morte e 0 nascimento tem um ser? Ambos tem um ser
manifesto pelas linhas-entrelacadas-que-fazem-um-unico-fio-de-corda. [119] Pode-
se dizer que existiu primeiro 0 céu e a terra para depois poderem existir as
multiplicidades das coisas? Mas a multiplicidade em si ndo tem coisas. [120] As
coisas que surgem ndo podem vir antes das coisas que as produziram porque dai
elas ja existiriam. [121] E as coisas que ja existiriam ndo podem vir de si mesmas,
assim, sdo vazias de si mesmas?®*. [122] O conhecedor-do-equilibrio ama a
humanidade inesgotavelmente pelo vazio de si mesmo, isso € possivel por essa

visao.”

[123] Yan Yuan®® perguntou para Zhong Ni: “Aos redores eu ougo dizer,
mestre, o seguinte: ‘No vazio do ser ha o acolhimento, no vazio do ser ha o
encontro’. Gostaria de saber o que esses dizeres arredores significam.” [124] Zhong

Ni respondeu: “Os ancestrais, por fora tinham mudancas, por dentro ndo tinham

203k Ran giu — Buscar pelo casco da tartaruga.

2L fe Zhong ni — Confucio.

292w M4 WU gl Wi jin — vazio de passado e vazio de futuro.
2934w pla 4L WU shi wi zhdng — vazio de comeco e vazio de fim.
2% B WU yi — vazio de si mesmo.

2% EEM Yanyuan.
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nenhuma. Os homens de hoje mudam por dentro, mas por fora ndo ha nenhuma
mudanca. [125] A mudanca pode ser vista na multiplicidade das coisas, mas néo na
prépria mudanca. [126] Na seguranca da mudanca seguramente ha a ndo mudanca,
seguramente se colocar sob a influéncia e em contato com o que é exterior, iSso traz

a seguranca de estar em contato com a multiplicidade apenas. [127] Xi Wei**® tinha

297 299

0 seu parque, Huang Di®’ tinha o seu jardim®®, Yu Shi?**® tinha o seu palécio, e

300

Tang e Wu*® tinham os seus aposentos™’*.

[128] Em meio aos nobres, ha os Literatos®** e os seguidos do mestre Mo, e
0s ensinamentos deles fizeram com que o povo considerasse o moralmente certo e
errado, e com isso eles comecaram a estar em desacordo, e agora isso € ainda pior!
O conhecedor-do-equilibrio lida com as coisas, mas sem fazer mal a elas. [129]
Aquele que ndo prejudica as coisas, ndo pode ser prejudicado por elas. [130]
Somente pelo vazio de lugar eles ndo prejudicam, e somente esse que assim
procede é capaz de acolher e se comunicar com as coisas. [131] As montanhas e
arvores se alegram! As colinas e os vales se alegram! Assim a minha alegria
aumenta e a minha felicidade se completa! Mas de fato a alegria mal se completa,
ela jA é seguida pela tristeza. [132] Tristeza e alegria vém juntas, eu nao posso

dispor delas, e quando elas partem, eu ndo posso evitar.

[133] Como é triste que as pessoas sejam apenas lugares de repouso para
as coisas e sintam apenas as emocdes como alento! Elas conhecem e encontram e
nao conhecem e por isso ndo encontram, conhecem e podem fazer, e nao
conhecendo ndo tem como fazer. [134] Vazio de conhecimento e vazio de poder,
mesmo as pessoas poderosas ndo escapam do inevitavel. [135] Essa acdo do

290PRER XT e,

297 % Huangdi tinha o seu jardim.

Zhuangzi faz um jogo semantico com os dois caracteres [& You, parque, e [ pu, jardim. Na sua
formacéo externa eles sdo o mesmo, mas na sua formacgéo interna diferem. & You ha o caractere
gue significa ser-material, e dentro do pu ha o B FU que significa “acabar de ver”, sendo
representado por um jardim com plantas crescendo (HZT, 182).

% K YU shi.

%00 32 # Tang, wi.

O mesmo intuito comparativo de mostrar algo que externamente ndo muda mas que internamente
sim, se repete aqui para & Gong e ZE shi. Acima um telhado, abaixo para Gong ha dois comodos
(HZT, 204), e para Shi ha uma flecha apontando para baixo, significando o lugar de descanso (HZT,
591).

%92 Confucionistas.

298

301
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inevitdvel nas pessoas nada mais é do que o ndo inevitavel, como isso pode

também nao ser triste?! O discurso completo é a morte do discurso, a acdo completa

303

€ a morte da acdo! O conhecimento limpo e arrumado como o lugar do

conhecimento, soa como o movimento de &guas rasas>’*.”

%3 7% Qi — unificado. Originalmente limpo e arrumado, com origem nas plantagdes de trigo
representando trés brotos dispostos corretamente e de maneira arrumada (HZT, 508).

%0% 3% qgian - raso. Na sua construcdo é a corrente das aguas passando por um fundo arenoso raso
(HZT, 518).
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2. OS PARADOXOS DE HUIZI E A DESCONSTRUCAO REALIZADA
POR ZHUANGZI

Nesta parte passo a expor sobre os paradoxos e a desconstrucéo deles por
meio do debate entre Huizi e Zhuangzi, sob dois tdpicos, (1) a logica classica

chinesa, e (2) a desconstrucao da logica da substancialidade de Huizi por Zhuangzi.

No primeiro topico apresento uma explicacéo introdutoria de alguns motivos
que permitem afirmar que a l6gica também esteja presente na estrutura linguistica

chinesa, e uma contextualizacdo historica da Escola dos Légicos.

No segundo topico apresento os paradoxos logicos formulados por Huizi,
presentes no Capitulo 33 do Livro de Zhuangzi, juntamente com a desconstrucao
desses paradoxos realizadas pelo proprio Zhuangzi, destacando e interpretando as

passagens em que ele realiza essa desconstrugao.

2.1 A LOGICA CLASSICA CHINESA

A lbégica tratada aqui deve ser contextualizada dentro de um sistema da
Filosofia Chinesa, a Escola dos Légicos (445 Mingjia), que atingiu o seu maximo
desenvolvimento pela adocdo do Estado de Wei como sendo a Escola Oficial da
educacdo do povo, durante o periodo chamado de Primavera-Outono (FFkKF{X
Changit shidai; 770-476 a.C.), se estendendo até o final do periodo dos Estados
Combatentes (475-221 a.C.). Ela se formou a partir da classe dos Shi (£ Shi) da
Dinastia anterior a Primavera-Outono, a Zhou (J&#] Zhou Chao; 1045-221 a.C.),
sendo a menor de todas as classes, mas dedicada ao estudo da linguagem e do

discurso, se tornou a principal Escola da Dinastia subsequente. De fato, se nao

fosse a énfase sobre a importancia dos discursos e da linguagem, néo seria possivel



83

a existéncia dos Legalistas, a Escola que se desenvolveu a partir dela, e se tornou a
principal na unificagdo dos Estados chineses, se tornando a base do primeiro

Império da China.

A logica, como aspecto fundamental para a analise do discurso, se torna tdo
importante neste periodo que os confucionistas (como Mencio e Xunzi) a absorvem
nos moldes da Escola da Ldgica, e a desconstru¢do dessa ldgica surge igualmente
neste mesmo periodo, a partir de Zhuangzi e Laozi*®, e das Escolas que eles

fundam a partir de seus escritos.

A Escola dos Ldgicos tinha como fundamento a busca por um discurso logico
que fosse capaz de orientar as escolhas politicas, sociais e morais, de maneira a
trazer uma certeza aplicavel ao contexto historico dos programas governamentais.
Ela influenciou ndo somente os confucionistas, como também muitas escolas
posteriores ao longo das Dinastias chinesas, como € o caso da escola moista tardia,
que em seu texto principal, o Mojing, “...] abrangeria quatro disciplinas:
conhecimento dos nomes, dos objetos, da maneira de relaciona-los e da maneira de

7306 " diante da possibilidade de um saber universal. Pode-se dizer que era

agir
caracterizada pela especialidade em definir os nomes e as formas, com
preocupacdes necessarias advindas da sua atividade finalistica, como a légica, a
epistemologia, a metafisica, e os problemas relativos a essas trés areas do
conhecimento como: “a existéncia, relatividade, espaco, tempo, qualidade, causas, a

»307

unidade, a multiplicidade, e a natureza do conhecimento . Dentre os principais

representantes da escola nesse periodo estdo Gongsin 16ng (A FREE), Huizi (F) e

Déng xT (B 47)3%.

A Escola dos Ldogicos pode ser conhecida a partir de fragmentos que foram
deixados em muitos escritos das Escolas constituidas posteriormente. Mas alguns
dos seus escritos sobreviveram, como é o caso do Gongsun Longzi®*®, livro atribuido

ao mestre Gongsun Long. Ha& uma opinido dividida entre os sinélogos atuais, alguns

%% CHENG, op. Cit, p. 157.

%% |bid, p.158.

%7 Dicionario Nacional da Lingua Chinesa para Expressdes da Filosofia, p. 404.
Idem nota de rodapé 3, sob o verbete & & Mingjia.

%99 /N FRBEF Gongsan long zi.

308
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acreditam que seja um trabalho parcialmente falsificado”™, outros ndo consideram

gue exista uma falsificacdo que seja relevante enquanto algo que obste os estudos

sobre a Escola®''.

Mas ambos concordam com o fato de que Gongsun Long seja o principal
representante dessa Escola, ndo em virtude do peso da sua argumentagéo, mas sim
em funcdo de dois fatos: o primeiro fato é que o seu livro nos dois capitulos iniciais
traz duas explicacdes fundamentais sobre o conceito de universal e sobre o conceito

de particular, denominados em seus titulos “Do cavalo branco”3*

»313

e “ Da designacao
das coisas™"’, respectivamente; o segundo fato é que esses dois capitulos inteiros
foram preservados, enquanto que os escritos de Huizi e de Dengxi s6 podem ser
conhecidos a partir de fragmentos comentados por outras Escolas, que se

contrapunham a eles. Mas no Capitulo 1 do Gonsun Longzi pode-se ler:

Gongsun Long era um Ldgico do tempo dos Estados Combatentes.
Insatisfeito com as divergéncias e confusdo entre os nomes e suas realidades, ele
usou o seu talento peculiar para discutir sobre a brancura. Apontando para analogias
de outros objetos, ele argumentava sobre a brancura. Era seu desejo ampliar seus
argumentos para corrigir os nomes e adequa-los as suas realidades, e assim

transformar o mundo todo®**.

Nota-se com o “e assim transformar o mundo” que a Escola dos Légicos se
propunha a um viés pratico e politico, mas com forte fundamento na logica do
discurso, dai a necessidade dos “homes e suas realidades”, em outras palavras, dos

universais e particulares.

$19CHENG, op. cit.

1 FUNG, Yun-lan. A History of Chinese Philosophy. Tradugc&do de Derk Bodde. Londres: Princeton
University Press, Second Edition, p. 203

B B Baima lun.

313 femnsh Zhiwa lun,

%4 para ver o trecho usado para traducdo no seu original, veja o Apéndice desta dissertacéo, sob o
titulo, “O Cavalo Branco”, de Gong Sunlong. Para ver as obras completas dele, consulte:
http://ctext.org/gongsunlongzi/fji-fu . Comparei a minha traducdo com o texto de FUNG, op. cit, p.
204.
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De fato, a estrutura predicativa da logica chinesa proposta pela Escola dos
Légicos se fundamenta-se numa verdade imutdvel, substancial, que tinha o
fundamento de validade, de seguranca, contra as mudancas naturalmente
percebidas, o movimento, a impermanéncia das coisas. Fazer uma analise dessa
estrutura predicativa implica no entendimento dos seus pressupostos
substancialistas, e com isso, é possivel compreender a fundo a critica levantada por

Zhuangzi em seu territorio linguistico.

Assim € preciso analisar se seria possivel, mediante uma traducado, existir
proposicOes cabiveis na ldgica, entendida enquanto relagdo, que possam ser
transpostas da lingua chinesa para a lingua portuguesa, realizando uma mudanca
de territério que possibilite essa mesma analise. A proposi¢gdao € “o pensamento

315”

literalmente expresso por uma frase declarativa com o sentido”™”, ou ainda “Uma

proposicdo €, segundo as diferentes teorias propostas, o significado, o sentido, a

intencdo, ou o contetido informativo de uma frase declarativa®!®”.

Mediante seus argumentos, as proposicdes possuem diferentes funcgoes,
como portar os valores de verdade, se apresentarem com constantes de traducdes,
constantes de parafrases, como significado de frases falsas, e objetos de atitudes
proposicionais, e outras ainda®'’. Dessas funcionalidades, a constante de traducées
€ vidvel uma vez que a lingua chinesa pode ser traduzida e o seu contetdo pode ser
expresso por frases que possuem conteudos equivalentes. Por exemplo, a frase

“Zhuangzi € homem”, tem o seu contelido plenamente expresso em “jit /& A”.

Ha o problema da constante de paréafrase, que também é possivel de ser
realizado quando se usa a permuta de frases que seja capaz de manter a
informacdo apresentada na sua estrutura logica sem que ocorra a perda

“comprometimento ontoldgico implicitos nesta®®”

, implicando o uso de um método
filosofico para tanto. Por exemplo, HEIFY) &4 & H )  que significa “O imperador
da China é amarelo”, é a conjungéo das frases “H[5H —{E 27" (A China tem um

imperador), “/1[#7% A tL 27 %7, (A China ndo tem mais do que um imperador), e &

15 BRANQUINHO, Jodo, “Proposicdo” in Enciclopédia de termos ldgico-filoséficos. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2006, p. 628.

316 Id, “Proposicao, argumentos e teorias da”. Ibid, p. 628-629.

317 CASSIN, op. cit.

%% 1d, ibid.
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o 1) (Esse imperador € amarelo). Assim como na lingua portuguesa, é

possivel encontrar sinbnimos para os adjetivos, mas a localiza¢do estrutural na frase

é a mesma>'°.

De fato, quando se fala de funcionalidades das proposi¢cdes, no que diz
respeito ao significado das frases falsas, das proposi¢cdes que podem ou nao
subsistir no mundo real, os pensadores das Escolas que se contrapuseram a Escola
dos Légicos, se atentaram para um critério de utilidade, dando énfase total sobre a
utilidade de algo que pode ser dito no mundo real e que tenha alguma utilidade no
governo, mas isso nao quer dizer que nao tenham se perguntado se algo é
verdadeiro ou falso, mas sim que a énfase tonal do discurso se voltou para o que €
relevante para uma aplicacdo que afete a moral e a sociedade de acordo com os fins

desejados pelo governo®%.

Na Escola dos Ldégicos, tanto quanto nas Escolas que se lhes faziam frente,
ha a presenca das proposicdes gerais e das singulares. E possivel fazer essa
afirmacéo porque para que ocorra a desconstrucédo da logica defendida pela Escola
dos Logicos, € preciso que as Escolas da oposicdo fossem capazes de determinar
onde estariam os pontos para que isso pudesse ocorrer. Uma proposicao geral era

chamada de &, Dang e que ficou conhecida como: “uma proposicdo que é

‘verdadeira’, no sentido de “calhar perfeitamente”, por adequagado a realidade dos

fatos®?!”

, mas isso porque a maioria dos livros da Escola dos Légicos se perdeu,
restando apenas o Gonsu Longzi, cuja autenticidade dos dois primeiros capitulos
ndo é discutida, mas os demais s&o considerados como falsificacdes®?, e assim, a
estrutura da Escola e suas afirmacdes s6 podem ser conhecidas a partir dos
fragmentos de desconstrucdo das Escolas opositoras, que ja tinham como termo

indexado aquela utilidade social concreta*.

91U, ERIC, et al Thinking Chinese translation: a course in translation method: Chinese to English,

Londres: Routledge, 2010, p.28.

%0 “Em vez de interrogar-se sobre o seu carater verdadeiro ou falso, perguntar-se-a prioritariamente
gual efeito determinada crenca podera ter sobre os homens, ou quais implicagdes morais ou sociais
poderao ser inferidas de determinada proposi¢do” (CHENG, p. 160).

321 g

Id, ibid.

%22 bid, p. 159

%23 Chamo de concreta o significado indexado a atividade sOcio-politica dos discursos das Escolas de
oposicao.
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De fato, as constru¢es proposicionais % Dang sdo as proposigdes gerais e
singulares, pois expressam as propriedades gerais para uma classe ou totalidade de
individuos, e também expressam a possibilidade de algo completamente falso, de
acordo com o seu significado indexado (ou termos indexicais que sdo aqueles que
dependem para a sua determinacdo do contexto pragmatico do proferimento, que
habilitam o dizer se algo é falso ou verdadeiro na dependéncia dos acontecimentos
pressupostos nas frases), como também as propriedades para alguns elementos da

classe e a possibilidade de averiguacdo da sua falsidade®**.

A questdo sobre os universais na linguagem chinesa é verificada a partir do
uso do pictograma #5 Zhi. Para chegar a essa afirmacéo, da existéncia do conceito
de universais na légica chinesa, primeiro analisa-se a constru¢cdo do pictograma.
Este pictograma pode ser dividido em pelo menos duas partes gerais. A primeira
encontra-se a esquerda, que significa mdo, e a segunda a direta que significa
originalmente algo saboroso, delicioso. Isso evidencia-se pela colher, t. , e a boca,
Fl, assim uma colher colocada na boca. Também encontram-se os pictogramas
formativos como algo que as pessoas aceitam como saboroso, delicioso por

325

unanimidade’*”. Quando se juntam todos esses significados aparece um novo, que

significa “apontar com o dedo”.

Diante do significado completo, vem o0 segundo passo, que é a analise
interpretativa se o termo ou palavra pode significar aquilo que se esta buscando e,
neste caso, pode-se interpretar o pictograma fi5 como sendo o apontar para algo que
seja unanime em algum acontecimento, esse algo que € aceito por todos, se
aproxima do conceito de universalidade. Da definicdo do conceito de universalidade,
|é-se que: “objetos que sdo em esséncia repetiveis, exemplificaveis, ou predicaveis

de algo™?°.

A questao da existéncia dos particulares também pode ser verificada partir do
pictograma %47 Wu. Aplicando-se o mesmo método, o primeiro passo é a investigacao

do pictograma, o que neste caso consiste em também duas partes. A primeira

%24 BRANQUINHO, “Proposicdo geral/singular” in Enciclopédia de termos I6gico-filoséficos, op. cit, p.
633. Na légica aristotélica trata-se das proposi¢gfes categoricas.

%5 HZT, p. 852.

%2 BRANQUINHO, “Universal” in Enciclopédia de termos Idgico-filoséficos, op. cit, p. 781.
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significa um boi, 4+, e a segunda um faca com pedacos de coisas voando, 7J, entdo,

iISso quer dizer uma variedade de bois, 0 que mais tarde se transformou em uma
variedade de quaisquer coisas®*’. O segundo passo consiste saber se a definicéo de
particulares pode, de algum modo, ser inferida dessa composi¢cdo do pictograma.
Como os particulares s&o “objetos que em esséncia nao sao repetiveis,

exemplificaveis, ou predicaveis do que quer que seja”3%®

, € possivel retirar da
estrutura do pictograma essa significacdo ao se pensar que ao significar uma
variedade de bois, cada boi € diferente do outro, ndo sendo possivel encontrar

algum que possa ser completamente idéntico ao outro®?°.

Diante da estrutura do universal e do particular, e da possibilidade de se dizer
algo como verdadeiro e falso na estrutura do discurso, € preciso analisar também a
predicagao ontolégica. Entendendo que o predicado seja “ uma expressao linguistica
que produz uma frase quando combinada com um namero apropriado de

(ocorréncias de) nomes ou variaveis*?”

, que possam se estender a outros termos
também, e que seu aspecto semantico mais importante seja a sua extensao, que € a
capacidade de dizer algo sobre alguma coisa, e no caso, sobre o ser de algo, &

preciso determinar quais verbos trariam a no¢éo de ser na lingua chinesa.

Porém, ndo se pode cair na armadilha de dizer que universal € o mesmo que
o abstrato, e que o particular € o0 mesmo que o concreto. Assumindo o que é
abstrato em contraposicdo ao que € concreto, pode-se dizer que o que € abstrato

pode ter trés caracteristicas, (1) de nao ter localizacdo espacial, e nem qualquer

%1 HzT, p. 688.

28 BRANQUINHO, “Universal” in Enciclopédia de termos ldgico-filoséficos, op. cit, p. 781.

%29 Ha uma outra possibilidade de construcdo, que concorda com a minha: “(1) The word chih 1§
literally means ‘a finger’, ‘to point out’, ‘to designate’, or in the Kung-sun Lung-tzu, ‘that which is
designated’, meaning by this, that which is designated by a name. The explanation is that names
serve two purposes. In the first place, any hame points out its corresponding particular, or as the text
says: ‘a name is what designates an actuality’. At the same time, however, a name also designates
the universal which underlies this particular. Thus besides this or that particular horse, there is the
horse as such; and besides this or that particular white there is the white that does not specify what
is white. Such ‘horse’ and ‘white’ are universals, and names not only serve to point out their
particulars, but to such universals as well. In section eight we shall see that the chih (literally, ‘what is
designated’) is placed by Kung-sun Lung in apposition to ‘things’, a fact which speaks strongly for the
assumption that when he speaks of chih, he really means the universal designated by any name.”
FUNG, Yun-lan. A History of Chinese Philosophy. Tradu¢do de Derk Bodde. Londres: Princeton
University Press, Second Edition, p. 206.

%39 BRANQUINHO, “Predicado” in: Enciclopédia de termos logico-filoséficos, op. cit, p. 611.
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possibilidade de ser detectado pelos cinco 6rgdos sensoriais, a percepcao sensivel
(x € um objeto abstrato se, e somente se, ele nado tiver uma localizacdo no espaco),
(2) que tenha uma existéncia necessaria (x € um objeto abstrato se, e somente se, X
existe necessariamente), e (3) ndo possuir uma interagcdo causal, ndo estar na
posicdo de ter algo como uma causa e nem de ter algo como um efeito (x € um
objeto abstrato se, e somente se, x nhdo tem poderes causais). Contra essas trés

caracteristicas se contrapdem o critério necessidade e suficiéncia.

A necessidade é um modo da verdade ou falsidade, caracterizado por “algo é
verdadeiro se em todos os modos que ele pode ser ele for verdadeiro (p € uma
verdade necessaria se, e somente se, p ndo poderia ter sido falsa) e/ou falso (p é
uma falsidade necessaria se, e somente se, p ndo poderia ter sido verdadeira)”, ou
“algo “um particular n exemplifica uma propriedade F se, e somente se, n exemplifica

F em todas as possibilidades ou mundos possiveis.®*'”

Assim, chega-se a seguinte conclus&o: “A necessidade e a possibilidade sédo
interdefiniveis: p € necessaria se, e somente se, -p nao € possivel; e p é possivel

3327 E dos trés grupos centrais da

se, e somente se, -p ndo é necessaria
necessidade — necessidade ldgica, fisica e metafisica, 0 que interessa mais € esta
altima, porque p é uma necessidade metafisica se, e somente se, p é verdadeira em
todos os modos que as coisas podem ser (em todos 0s mundos possiveis). E com
relacdo a suficiéncia, dizer que algo é metafisicamente suficiente € o mesmo que
dizer que “F é uma condigao alética ou metafisicamente suficiente para G se, e

somente se, é metafisicamente necessario que todos os F sejam G**3”

No caso da primeira, um objeto considerado culturalmente, ou seja, pela
indexacédo terminoldgica, como Deus, agiria contra a sua suficiéncia, mas ndo contra
a sua necessidade. No caso da segunda, a existéncia de algo contingente como a
cor branca de um cavalo branco, objeto de discussdo de Gonsun-Long, poderia
existir mesmo se o cavalo ndo existisse, 0 que agiria contra a sua necessidade, mas

nao contra a sua suficiéncia. E no terceiro caso, o uso das propriedades abstratas

%1 BRANQUINHO, Jo&o, “Necessidade” in: Enciclopédia de termos logico-filoséficos, op. cit, p. 536.

%2 |bid, p. 537.

%3 Ser ouro é uma condicao metafisicamente suficiente para ter o nimero atdmico 79 se em todos os
mundos possiveis tudo o que é ouro tem o ndmero atdmico 79. BRANQUINHO, “Condigdo
Suficiente” in Enciclopédia de termos légico-filoséficos, op. cit p. 164.
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em certos modelos teoricos cientificos seriam capazes de interagir pela causalidade,

0 que atentaria contra a necessidade, mas n&o contra a sua suficiéncia®**.

Ha dois verbos que expressam uma condicdo ontoldgica, o /& Shi, e 0 H You.
O verbo ser no sentido apontado por j& Shi trata do ser enquanto um abstrato.
Trata-se, portanto, do ser que pode ser conhecido no seu sentido imutavel, abstrato,
em que se pode dizer algo seguro sobre ele, pois ndo esta submetido as mudancas
pelo devir das coisas. Isso porque o pictograma J& é composto por duas partes. A
primeira diz respeito a um sol, H, e pés, I, que se direcionam para uma
destinacao certa, e o sol iluminando essa dire¢éo correta. Os pés também significam

pisar sobre algo firme, sélido, imutavel. Dai o pictograma 1 também ser usado para

designar uma certeza absoluta que s6 pode existir no campo da abstracéo®*°.

Ja o verbo ser no sentido de A YOu trata o ser enquanto um concreto. Trata-
se, portanto, de uma atribuicdo temporaria, mutavel, com a qual ndo € possivel um
conhecimento absolutamente seguro, em virtude das mudancas, do proprio devir
das coisas. Isso porque o pictograma 4 You significa uma mdo que segura um

pedaco de carne, assim algo que possui alguma coisa®®. Na estrutura predicativa
da ontologia temos que o predicado é aquilo que € atribuido ao sujeito ou assunto,
no caso, ao ser. E como é perceptivel, deve ser algo concreto, dentro da
causalidade, ocupando lugar no espaco e que embora tenha existéncia, enquanto

atribuicdo, pode deixar de existir sem prejuizo do ser que possuia essa atribuicao.

Quanto as construgdes proposicionais que indicam uma possibilidade, elas

|337

eram denominadas de #] Ké&, e traziam a ideia de uma proposigao admissivel®*’, que

se aproxima da necessidade da l6gica modal, no critério dos trés grupos de
necessidades - logicas, fisicas e metafisicas, a aproximacdo indicando
principalmente o primeiro grupo, a necessidade logica, que pode ser estrita (p € uma

338

necessidade logica estrita se, e somente se, p € uma verdade l6gica®") ou analitica

%3 BRANQUINHO, “Abstracta” in Enciclopédia de termos légico-filoséficos, op. cit, p. 13.

%5 HZT, p. 591.

%6 HZT, p. 793.

%7 CHENG, op. cit, p. 160

% Se Sécrates € um ser humano, € um ser humano (BRANQUINHO, op. cit, p. 536).
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(p é uma necessidade analitica se, e somente se, p é uma verdade analitica®*).

Mesmo porque todas as necessidades fisicas podem ser reduzidas a necessidades

l6gicas, e ambas podem ser reduzidas a categorias ndo-modais>*°.

Além disso, as proposicoes e estruturas F] K&, se aproximam das

proposi¢des protocolares, sobre as quais € dito que “como quaisquer outras
assercdes sobre o mundo fisico, ndo s&o incorrigiveis, e por isso ndo podem
constituir uma base absolutamente segura para o conhecimento cientifico®*”, e
pode-se levantar a objecdo de que o que pode ser corrigido poderia ser feito diante
de quaisquer referenciais, e entdo o levantamento de uma teoria poderia ser
possivel mediante qualquer coisa que pudesse corrigir o que nao é desejavel na
teoria. Porém “os cientistas aceitam como basicas proposigcdes que podem ser

342»

testadas com facilidade®”. Nesse sentido, se a palavra “ciéncia” for interpretada na

sua estrutura chinesa, o pictograma £: xué é o mais adequado, uma vez que

significa aprendizado e envolve duas méos arrumando palitos para a enumeracao de

algo®®.

A importancia da Escola dos Ldgicos pode ser verificada também pela reacao
contraria a ela nos textos de Conflcio, Méncio***, Laozi, e Zhuangzi. A Escola
desses quatro mestres € o que chamo de Escola da Oposicdo. E isso se deve a
necessidade do estabelecimento de uma nova ordem para o0 governo, € 0
estabelecimento de uma nova cultura dominante que fosse capaz de expressar esse
mesmo novo governo. Embora o uso semantico da linguagem fosse importante para
os chineses deste tempo, a critica feita era justamente sobre a aplicabilidade politica
mais imediata da estrutura da linguagem, que deveria inspirar as pessoas para a
acdo, de maneira a modificar para algo considerado melhor nas diversas

perspectivas deles. Diante disso, vé-se que a estrutura semantica do discurso era

%9 Se Sécrates ndo é casado, é solteiro (BRANQUINHO, p. 536).

%9 BRANQUINHO, “Necessidade” in Enciclopédia de termos Idgico-filoséficos, op. cit, p. 537.

BRANQUINHO, “Proposigao protocolar” in Enciclopédia de termos légico-filosoéficos, op. cit, p. 633.

%42 “Qualquer teste de uma teoria deve terminar em certas afirmacdes basicas que decidimos aceitar,
mas uma decisdo dessas nado é inteiramente arbitraria pois 0s cientistas aceitam como basicas
proposi¢des que podem ser testadas com facilidade” (BRANQUINHO, op. cit, p. 635).

¥ HZT, p. 739

%4 Me afasto um pouco do padrédo da Reforma de 1950, a romanizacao colocada sem diacriticos para
0s nomes chineses dos representantes das principais escolas chinesas, neste meu trabalho, em
virtude do seu ja estabelecido uso popular na lingua portuguesa.

341
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tdo difundida e aceita que, pelo menos as quatro escolas mencionadas acima, e
ainda outras, se dedicaram a desconstrucao dela, para poder construir 0s seus

préprios sistemas®*.

Mas como seria possivel a utilizacdo socio-governamental de uma estrutura

e

de investigacdo metafisica, no sentido do pictograma ‘= Dang? Ou teria que ser
abandonada completamente o que pode ser verificado com as méaos, no sentido do
pictograma £ xué? Isso seria possivel pelo uso instrumental da linguagem - a
concepcao da linguagem como simples instrumentos de analise da realidade. Isso
s6 foi possivel por meio de uma elaboragdo voltada para um viés mais pragmatico,
mas que combinava o0 uso abstrato e conceitual das palavras numa extenséo

limitada, aquela do pictograma r] Ké. Porém, os limites desta forma também foram
transformados e surgiu uma nova concepcéo, a nominalista, chamada de % Ming, a

Escola dos Légicos.

A concepcéo nominalista buscava sistematizar a partir da linguagem e das
definicbes dos nomes, a realidade & shi. Esse pictograma, de fato, quer dizer algo

real, algo solido e definitivo.

N&o é possivel concordar com as proposicdes de alguns estudiosos atuais,
como Anne Cheng, que dizem que haveria somente um convencionalismo, que seria
capaz de relacionar os nomes com algumas definicées, e por meio disso sustentar
valores, de maneira a conseguir justificar alguma normatividade pela Escola dos
Légicos. Essa posi¢do parece-me mais uma repeticdo de um preconceito hegeliano
que foi transmitido nos debates europeus sobre a existéncia de Filosofia na China, e
gue gerou o conceito de Sinologia e sua separacdo da Filosofia enquanto profisséo
na Franca, que se deu por volta do séc. XVIIl. Esse preconceito é repetido numa

tradicdo que, ao meu ver, esta cometendo um grave equivoco.

Novamente, afirmagdes como da Anne Cheng, de que o pensamento l6gico
chinés nao teria forjado para si um dispositivo sistematico de regras®*® ndo encontra
sustentacdo diante da impossibilidade de tal afirmagdo mediante dados como a

estrutura do Capitulo 1 e 2 do texto de Gonsun Long, e dos excertos de Huizi, e

%5 CHENG, Anne, op. cit., p. 160.
%% CHENG, Anne, op. cit., p. 164.
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ainda das criticas levantadas pelo proprio Zhuangzi contra a estrutura dos légicos,
presente em grande parte do texto do seu Livro. Anne Cheng, junto com outros
sindlogos, afirmam que ndo ha como saber como os Légicos pensavam por falta de

material que sobreviveu aos tempos®*’.

No entanto, como pode-se ver pelo texto de Gonsun Long intitulado “Cavalo
Branco”, e ainda da construgdo dos verbos ser nas suas duas formas principais, o /&
Shi, e 0 A You, ha uma estrutura logica na lingua chinesa que é predicativa porque
0 conceito de ser enguanto algo abstrato estava presente, e 0 conceito de ser
enquanto transcendente também, pois o Teorema de Pitdgoras ja havia sido
conhecido pelos chineses, o que significa dizer que o conceito de verdade enquanto

transcendente era conhecido e fazia parte da linguagem>*.

Sendo predicativa, pressupde uma estrutura de linguagem que permita
afirmacdes seguras sobre algo, e essa seguranca vem pelas definicdbes admitidas
como validas anteriores, como no processo de elaboracdo dos axiomas, que sdo o
gue pode ser de mais fundamental e simples, de essencial sobre algo, e que a partir
deles é possivel formar um sistema relacional, logico. Assim, a estrutura do
pensamento chinés na sua linguagem permitia as afirmacdes abstratas e a
predicacdo, permitindo a constru¢cdo de um sistema consistente o suficiente para

entdo ser alvo de criticas de pelo menos quatro Escolas.

Faz-se necessario um aprofundamento no debate sobre uma afirmacéo feita
por estudiosos europeus atuais, como Anne Cheng, que afirmam que houve uma
busca pela autonomia do conhecimento chinés e uma producdao literaria académica
voltada para isso, uma critica que se fundamenta na alegacéo de ansiedade incauta
pela independéncia de alguns estudiosos chineses, como Fu Yunglan e Hu Shih,
alunos diretos de Hegel, que preocupados em afirmar a autonomia do conhecimento
349

chinés®™, teriam criado teorias para fundamentar a Filosofia e a Logica classica

chinesas, dentro de um sistema que afirmaria a supremacia do pensamento chinés e

%7 CHENG, Anne, op. cit., p. 159.

%8 Como referéncia, segue o artigo realizado por ela sobre a existéncia do nivel de abstracdo
matematico e metafisico equivalente ao Teorema de Pitdgoras na China: CHEMLA, Karine, “Qu'est-
ce qu'un probléme dans la tradition mathématique de la Chine ancienne? Quelques indices glanés
dans les commentaires rédigés entre le llle et le Vlle siécles au classique Han Les neuf chapitres sur
les procédures mathématiques”, in Extréme-Orient, ExtrémeOccident, Volume 19, 1997.

%9 Trata-se do levante anti-tradicionalista de 4 de maio de 1919, na China.
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sua antiguidade mais aguém daquela do Ocidente, para dizer que havia na China a
nocédo de universais e particulares, muito antes daquela que se desenvolveu na
Europa, e com isso publicado escritos que ndo correspondem a realidade dos fatos
historicos chineses. Assim, para a Sinologia da Franca, ndo havia Filosofia na China
porque ndo havia uma linguagem predicativa que sustentasse as investigacbes
abstratas, transcendentes, e isso levou a impossibilidade inclusive de se fazer

Ciéncia na China.

Ao contrario, penso que esses mesmos estudiosos chineses que foram
criticados pelos estudiosos europeus, herdeiros da Sinologia francesa, tém razdes
interpretativas suficientes para afirmarem que conceitos similares ao de substancias
e de acidentes estavam presentes jA na Escola dos Légicos®°, em virtude da
estrutura predicativa dos enunciados chineses. Além disso, descobertas recentes
sobre a Matematica na China demonstraram que até mesmo o Teorema de
Pitdgoras, mencionado acima, j4 havia sido conhecido pelos chineses, portanto, o
grau necessario da abstracao para a construcao de universais e particulares ja havia
sido alcancada. Também, a l6gica modal, embora n&o tenha sido estruturada tal
como a conhecemos na atualidade, ja estava presente pela busca da verdade na
linguagem, e isso pode ser facilmente visto tanto no texto “Cavalo Branco” de Gon

Sunlong, quanto nos fragmentos que foram debatidos pelas Escolas de Oposi¢éo.

Quanto ao confronto da Escola dos Loégicos com a Escola do Dao de
Zhuangzi, esse se deu por meio de diversas criticas feitas ao longo de todo o Livro
de Zhuangzi, porém, o Capitulo 33, o ultimo do livro, registra os Dez Paradoxos da
Escola dos Légicos enunciadas por Huizi. A exposicao e a desconstrucdo da Légica

de Huizi serd o tema do proximo topico.

%9 Um dos que defendem essa afirmagcéo de levante anti-tradicionalista é a especialista Anne Cheng,

que escreveu assim: “Contrariamente a apresentagdo que fizeram alguns historiadores chineses
preocupados cm responder a acusac¢do de tradicionalismo dogmatico, em nenhuma dessas teorias
da linguagem intervém a nocdo platdnica de ideias ou ideais, nem mesmo de definicbes ou
conceitos que representariam a esséncia (ou o sentido) dos nomes.” E depois na Nota 17, ela cita
Fu Yung-lan e Hui Shi, o primeiro autor da obra “History of Chinese Philosophy” e o segundo “The
Developmente of Logical Method in Ancient China”.
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2.2 A DESCONSTRUCAO DA LOGICA DA SUBSTANCIALIDADE DE HUIZI
POR ZHUANGZI

Na traducéo apresentada neste trabalho, os dez paradoxos da logica de Huizi
se encontram no Capitulo 33:

O maior ndo tem nada além de si mesmo, e isso € chamado de grande
unidade; O pequeno nao tem nada mais interno a si mesmo, ele € chamado de
pequena unidade. Aquilo que ndo tem grossura nao pode aumentar a sua grossura,
no entanto, em extensao, isso pode cobrir mil quildbmetros. O céu é tdo baixo quanto
a terra, as montanhas estdo no mesmo nivel que os pantanos. O sol ao meio dia € o
sol em declinio, as coisas que nascem sao as coisas que morrem. Uma grande
similaridade se diferencia de uma pequena similaridade. Isso € chamado de
pequena similaridade-e-diferenca. Todas as coisas sao similares de um primeiro
modo, e séo todas diferentes, de um segundo modo. O sul ndo tem limite, e tem um
limite. Hoje eu vou para o Estado de Yue, mas chego ontem. Os elos de Jade de
uma corrente podem ser separados. Eu conhec¢o o centro do mundo, esta no norte

de Yan e no sul de Yue. Ame todas as coisas igualmente, o universo é um.

O primeiro paradoxo légico enfatizado por Huizi é: “O maior ndo tem nada
além de si mesmo, e isso € chamado de grande unidade; O pequeno ndo tem nada
mais interno a si mesmo, ele é chamado de pequena unidade.” A ideia de que o
maior ndo pode ter nada além de si mesmo para ser o maior expressa uma definicao
de universal que exclui qualquer possibilidade de existir outro maior, qualquer
mundo possivel, chamado de “grande unidade”. O mesmo para ideia do menor,

onde o universal € chamado de “pequena unidade”.

O texto completo pode ser visto no Capitulo 17, no trecho entre os divisores
[21] a [25]. O paradoxo é posto pelo “senhor do rio” enquanto que é respondido pelo
“senhor do oceano”, trata-se de uma provocacdo em funcdo do conhecimento que a
Escola dos Logicos, equiparada metaforicamente ao rio, enquanto que a Escola do

Fluxo Interdependente — a Escola do Dao, seria como o oceano, que embora
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conhecga a légica que afirma a substancialidade, tal como proposta pela Escola dos
Légicos, seria capaz de superé-la, tal como o volume das &guas de um oceano
superam em muito o volume das aguas dos rios que desemborcam nele. Assim,
Zhuangzi ndo nega a validade da Escola dos LAgicos, mas a posiciona apenas como
uma pequena parte contribuinte, em relacdo ao vasto oceano de conhecimento da
Escola do Dao. Isso fortalece a interpretacdo de que h&d uma desconstrucdo, e ndo
uma abandono completo, dos pressupostos da Escola dos Logicos. E o texto de

Zhuangzi continua:

[21] O senhor do rio disse: “Os que debatem no mundo, todos dizem que
aquilo que é momentaneo nao tem corpo, e o0 que ha de maior ndo pode ter limites,

mas seria isso realmente verdadeiro?”

[22] O senhor do oceano do Norte respondeu: “Ao considerar o que é
pequeno e olhar o que é grande, ndo é possivel dar conta de tudo. Ao considerar o
que é grande vemos que depende-da-perspectiva®* do que é pequeno, mas nao se
pode ver o pequeno com clareza. [23] Agora a mais sutil particula é a menor em seu
grau mais extremo, enquanto que uma vasta massa de coisas € a maior em sua
mais vasta forma. [24] Diferente como elas, cada uma delas tem a sua sutileza, de
acordo com as suas diferentes condicbes. Mas tanto o sutil quanto o grosseiro
pressupde que exista uma forma quantitativa. Onde ha o vazio-de-forma®?, néo ha
mais a possibilidade de uma divisdo numérica definitiva, onde ndo é possivel limitar
uma massa de coisas, ndo ha mais a possibilidade de uma estimativa numérica. [25]
O que se pode expressar por meio do discurso esta ligado aquilo que € grosseiro
nas coisas>>?, e o que pode ser expresso pela inteligéncia é o sutil das coisas. O que

%1 48 shi — depender, quando considerado em sua formacéo pode adquirir o sentido de “ponto de
vista” ou perspectiva.

%2 @y % Wixing zhé.

%3 No artigo de Georges Goebert sobre a influéncia de Heraclito em Nietzsche é dito que ha cinco
principais pontos de influéncia desenvolvidos por Nietzsche que ao meu ver possuem uma forte
ligacdo com essa passagem de Zhuangzi: “1) O mundo é um continuo devir, distanciando-se do
gue persiste (a permanéncia). Nietzsche persegue a interpretacdo aristotélica que desconsidera o
fato de que, segundo Heraclito, o devir é regulado pelo Logos, que por seu turno € a lei eterna do
mundo. 2) O devir se produz a partir do combate de oposi¢cdes, como rivalidade, e com isso
representa uma necessidade ontolégica. Isso promove a afirmacdo fundamental de Nietzsche a
vida, sob todos os aspectos. 3) O Logos € também aquele da justica que regula o conflito. Com isso,
todo o devir esta justificado. Essa justificagdo universal esta em oposi¢do a condenag¢do moral do
mundo de Schopenhauer e em fundamental sintonia com o imoralismo de Nietzsche. 4) O



97

nao pode ser discursado por palavras, e 0 que nao pode ser realizado pelo

pensamento discriminativo, ndo tem nada a ver com algo que seja grosseiro ou sutil.

Zhuangzi ao iniciar a sua desconstrugdo diz que “ao considerar o que é
pequeno e olhar para o que é grande”, e com isso ele assinala que algo que seja
universal deve ter surgido por elaboracdo a partir da observacdo de algo no
particular, e com “ndo é possivel dar conta de tudo”, ele diz que nado se encontra
nada que possa chegar a existir dessa maneira, de maneira substancial universal,
independente de qualquer coisa. Mas por qué? Ele responde com “ao considerar o
que € grande vemos que depende-da-perspectiva do que é pequeno”, e isso quer
dizer que ndo ha outro meio de se chegar ao conceito do que é grande a nao ser por
uma perspectiva que relacione e compare, por meio de uma mensuracao
perspectiva, relativa ao referencial previamente adotado, para se poder dizer se algo
€ grande.

Assim, sem 0 pequeno hdo pode haver o grande, e com “mas nao se pode
ver o pequeno com clareza”, ele diz que o ponto de partida para se chegar ao que é
grande depende de outros referenciais relacionais. E se for considerada a
possibilidade do pequeno enquanto aquilo que é ainda menor, “agora a mais
pequena particula € a menor em seu grau mais extremo”, se torna por interpretagéo
no seu maior, um extremo, portanto, também se relaciona ao seu oposto para existir,
uma vez que necessariamente depende de comparacgao, e assim, a menor particula
€ a maior em grau de pequenez, ndo se podendo romper essa relacao sob pena de

inexisténcia na linguagem e do conceito.

E isso ainda pode ser visto com “enquanto que uma vasta massa de coisas €
a maior em sua mais vasta forma”, e novamente aqui a relagdo de mutua
dependéncia de opostos surge, pois uma vasta massa € algo de pequena precisao

com respeito ao que se pode conhecer dela, ela tem muitos espacos, € muito difusa,

pensamento sobre o fogo que continuamente se acende e apaga influencia a doutrina de Nietzsche
do “eterno retorno”. 5) O devir ndo tem meta e € um jogo artistico do mundo.”( NIEMEYER, Christian
(org.), Léxico de Nietzsche, Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2014, p. 266-267) Embora eu ndo tenha
como desenvolver amplamente minha interpretagdo sobre esses pontos aproximativos entre
Nietzsche e Zhuangzi, espero que ao longo deste trabalho isso possa ser compreendido pelo leitor.
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mas € nisso que € ha nela de menor precisdo pela difusdo que surge a sua mais

vasta forma, uma vasta &rea abrangida pela difuséo.

Continuando Zhuangzi diz que “cada uma delas tem a sua pequenez, de
acordo com as suas diferentes condi¢gdes”, mas o que pode ser visto nelas de fato é
uma quantificagdo relacional e, por isso ele diz “mas tanto o pequeno quanto o
grande pressupde que exista uma forma quantitativa”, uma maneira de os mensurar,
ainda que seja por algo vago como a ideia de pequeno e grande. Mas 0 que essa
relacdo mostra? Mostra que ndo ha nenhuma substancia abstrata que possa

determinar o que é pequeno e grande, mas apenas o vazio-de-forma.

Mas o que seria esse vazio-de-forma, 2% Wauaxing zhé? O primeiro
pictograma é o vazio (wu). O vazio é simbolizado ou descrito por meio de um homem
gue segura raizes sem batatas, ou pelos sem o0 animal. Originalmente considerado
como dancar com ninguém, apresentaria um homem sem sua parceira de danca,
algo incompleto em razéo do préprio movimento (HZT, p. 684). /& Xing é uma forma
gue surge a partir das relacionalidades das coisas, algo que vai se apurando até
assumir a forma aparente (Cheng, p.162) E 3 zhé& marca apenas a pausa de um

nome definido.

Assim, porque as coisas ndo possuem qualquer substancia inerente, algo
imutavel e que seja capaz de ser conhecido em sua certeza, € que é possivel que
uma forma surja a partir de relacdes, elas mesmas ndo sao outras coisas que
relacbes nomeadas a partir desse vazio de substancia que permite o surgimento e
desaparecimento de uma aparéncia, de um surgimento, que é nomeada de forma. A
auséncia de um dos parceiros de danca pode ser compreendida que embora exista
algo que se conecta ali, uma base para a existéncia das coisas, essa base nao tem
0 seu parceiro de danca, a caracteristica de ser imutavel, algo que resiste ao devir,
ao movimento das coisas, e que por isso pode trazer um conhecimento certo sobre

algo.

Diante disso, retomando, “onde ha o vazio-de-forma ndo ha mais a
possibilidade de uma divisdo numérica definitiva”, pois o definitivo seria aquilo que
resiste a passagem do tempo, que ndo muda, caracteristica de uma substancia

imaterial e abstrata, e assim néo é possivel dizer que algo € isso ou aquilo, nem que
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€ pequeno ou grande, a atividade de numerar, a ndo ser que seja por uma
caracteristica relacional, “onde nao € possivel limitar uma massa das coisas”, ou
seja, uma definicdo imutavel das coisas, neste caso, da sua qualidade de ser a
maior, ou a menor, de todas, “ndo ha mais a possiblidade de uma estimativa
numeérica”, pois 0 numero € a abstragdo mais elevada que se sustenta no tempo, e
por isso € a substancia metafisica por exceléncia em suas qualidades imutaveis. E
diante disso, “0 que se pode expressar pelo discurso légico esta ligado aquilo que é
grande nas coisas”, aquilo que ha de geral nas coisas como o universal e o
particular, “e o que pode ser expresso pela inteligéncia € o pequeno nas coisas”,
aquilo que ha de especifico nas coisas, como o abstrato e o concreto, que sdo mais
sutis de serem compreendidos e dificeis de serem definidos, e por isso requerem

uma inteligéncia-esclarecida, B Ming>**, que envolve o brilho do sol e da lua

combinados.

Ainda assim tanto a inteligéncia geral quanto a especifica se expressam por
meio da linguagem e suas defini¢gdes, e por isso “0 que nao pode ser discursado por
palavras, e o que ndo pode ser realizado pelo pensamento discriminativo, ndo tem a
ver com algo que seja grande ou pequeno”, assim, o relacional nas coisas, o0 vazio-
da-forma, ndo pode ser circunscrito de maneira completa em definicbes da

linguagem que tenham uma base substancialista.

Agora Zhuangzi passa a responder ao critério de eficiéncia das Escolas dos
Logicos. O que seria esse critério? Como toda a Escola na China antiga, é preciso
que ela tenha uma eficiéncia prética diretamente ligada a capacidade de organizar a
sociedade por meio da construcédo conceitual de uma nova forma de governar que
seja mais eficiente do que as outras. O nome e a linguagem ndo podem ser apenas
definicbes e estruturas logicas, mas precisam também apresentar uma eficiéncia
ético-normativa que leva para uma organizagao do “tudo abaixo do céu”, do povo
chinés. Isso é tdo importante na cultura chinesa que uma dinastia quando sucedia a
anterior, simplesmente aniquilava toda a producao cultural da anterior por considera-
la ineficiente. A medida da eficiéncia é a prosperidade material e intelectual, a paz

social e a ordem no governo®®°. Assim a abrangéncia da contraposicéo feita pela

%% (HZT, p. 445)
° Zhuangzi desconstroi esses referenciais, que foram transmitidos do | Ching para a Escola dos
Légicos e para a Escola dos Ritos. Para Zhuangzi isso sdo valores interdependentes que nao
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Escola da Oposi¢édo, mostra como a Escola dos LAgicos deve ser levada muito mais

a sério na sua estrutura do que alguns estudiosos acreditam.

Zhuangzi passa para a desconstrucdo de uma ideia central na cultura
chinesa, a ideia do sabio-santo, do homem justo, dizendo “assim as agbes do
conhecedor-do-equilibrio ndo se voltam ao prejuizo dos outros, nem se eleva em

sua benevoléncia e bondade *° .

Traduzo nos referencias de Zhuangzi, o
conhecedor-do-equilibrio, 22\ Shéngrén. Mas £ shéng, na linguagem popular tanto
do tempo de Zhuangzi como posteriormente, nas outras Escolas, esse ideograma
composto significa o santo, o sabio, o homem sagrado. Na sua composicéo ele é

formado por ouvir, H, falar, [, sustentados por uma carga pesada, F*’. Essa
carga pesada, significada por & Rén®*® é um rolo de corddo amarrado no meio de
uma estrutura de madeira, I, como se fosse um carretel de linha. Nas extremidades

do eixo central, onde fica enrolado um corddo, ha uma trava de madeira,

perpendicular ao eixo.

Isso aponta para uma compreensao de peso, mediana aos extremos, que
habilita o discurso (a fala ou boca) e a reflexdo (o ouvir ou o ouvido). O ideograma

que traz o significado de unidade € o — Y1, que traduzo como cordas-de-um-unico-

cordao, e opto por esse significado porque ele pode mostrar como a unidade de um
cordao é constituida por diversos outros fios de corda entrelacados, como se pode

| 359

ver na sua construcdo simbolica origina , que traz um pedaco de cordao

denotando o menor nimero possivel dos tempos antigos.

Assim ndo ha realmente alguém sabio, mas sim um conhecedor-do-equilibrio,
de um equilibrio que se manifesta nos conhecimentos que sdo adquiridos (por
discursos prévios nao elaborados pelo conhecedor) e aqueles que séo elaborados

(elaborados por meio de reflexdo pessoal e discurso publico), a partir da realidade

podem ser considerados em si mesmos, mas sempre com respeito a referenciais mutaveis de
acordo com o contexto, e assim por diante.

%% Benevoléncia e bondade sdo critérios confucionistas. Aqui Zhuangzi esta mostrando que o
referencial da Escola dos Logicos e da Escola dos Ritos € o mesmo, ha uma substancialidade como
referencial fixo, imutavel, que permite essas afirmag¢des. Zhuangzi passa a atacar a fixagdo
promovida pelo conceito substancialista.

%7 (HZT, p. 581)
%8 (HZT, p. 546)
%9 (HZT, p. 767)
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mediana aos extremos da substancialidade e da inexisténcia completa das coisas.
Essa mediana € a relacionalidade, o feixe-da-interdependéncia-em-curso, o Dao, iH,

gue sera visto mais a frente.

Agora voltando a analise das frases, “ndo se voltam ao prejuizo dos outros,
nem se eleva em sua benevoléncia e bondade” porque da mesma maneira a

construcédo de um e de outro sdo interdependentes em sua formacao pelos opostos.

Mas aqui € também possivel vislumbrar que a Escola dos Ldogicos ja havia
definido o que era o “prejuizo aos outros” e “benevoléncia e bondade”, e que pela
presenca no texto pode-se imaginar que eram amplamente aplicados no governo
social. Assim também acontece com 0s outros pares de opostos “seus movimentos
nao sdo feitos em funcdo de algum ganho, e ndo considera os melindres familiares
como algo significativo”, que particularmente parece se dirigir contra o0s
Confucionistas, mas como se trata de uma desconstrucdo da légica da Escola dos
Ldgicos, pode-se imaginar que, de fato, Confacio tenha herdado os conceitos com
0S quais ele estrutura o seu sistema, como a importancia da familia, e do

desenvolvimento por meio de ganho publico de posicdes, dessa Escola.

E ainda “ao n&o se conduzir de maneira vulgar, ele ndo se eleva por se ver
como alguém diferente do wvulgar’, diante da formulagcdo do vazio, da
interdependéncia, ndo ha como se colocar acima do comum, de fato, o que existe é
0 comum gue expressa o caracter relacional de todas as coisas, “e quando deseja
seguir a multiplicidade dos acontecimentos, ele o faz sem desprezar aqueles que o
elogiam por algum interesse”, aponta para a multiplicidade relacional necessaria
para a constituicdo da realidade que pode ser conhecida pelo ser humano, e ndo ha
um desprezo porque o0s interesses sdo uma expressao da relacionalidade dos seres
humanos no mundo, que por si € também uma relacionalidade, lembrando aquele

termo de Heidegger “o0 mundo munda”.

E diante disso, “os titulos e posi¢gbes sociais dados pelo mundo ndo séo para
ele um estimulo” porque surgem mediante a linguagem e também do carater
relacional construido pelos seres humanos e por isso mesmo a construgdo de algo
maior, grande, em comparacao com algo menor, pequeno, se torna algo perspectivo

que pode ser mudado a partir de outras perspectivas, e com isso mudam-se as
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escalas de importancia, (mas pelo visto, a Escola dos Ldgicos dava uma grande
énfase em titulos e posigdes) e “tampouco considera a maledicéncia erguida contra
ele como uma punigdo ou uma desgraga”, porque fazendo parte da relacionalidade
ele encontra a sua relatividade, que diante de uma nova interpretacdo ou
perspectiva deixa de ser algo ruim (mas para os LoOgicos isso talvez fosse algo

terrivel).

E com isso, “ele conhece a indistingcdo do certo e do errado, e a indefinicdo do
menor e do maior’, e aqui Zhuangzi elabora a relacionalidade de maneira que ela
adentre também os valores morais e éticos, rompendo com uma possivel rigidez dos
conceitos de certo e errado, colocando-os em uma perspectiva relacional como fez

com 0 menor e 0 maior.

Zhuangzi, depois de ter explicado a relatividade dos valores propostos pela
Escola dos Légicos, e a impossibilidade de sua existéncia a ndo ser pela
interdependéncia dos seus conceitos, diz que ‘o homem do Dao ndo se torna
distinguivel”, porque uma vez que nao se estabelece na distingdo dos valores, por
entendé-los como relativos no seu estado 6ntico, vazio-de-forma, tem como “a sua
maior virtude 0 ndo-sucesso”, pois ndo ha tal coisas como sucesso realmente, uma
mera nomeacdao de algo relacional que é visto assim como possibilidade de relacéo,
e essa mesma relacionalidade que determina uma aparéncia chega até o ponto do
eu: o eu também é uma relacionalidade, estabelecida no vazio de substancia, a sua

auséncia, e por isso “ o grande homem é vazio-de-si-mesmo”.

Mas como compreender esse vazio? “Isso é o que se pode dizer do todo pela
sua parte”, mostra que o eu so existe em funcido da interdependéncia com todas as
coisas que o constituem, desde o mundo até as coisas, 0s valores, a diversidade de

culturas, enfim, a relacionalidade total de todas as coisas.

O que é este Dao que qualifica o ser humano, constituido a partir da
relacionalidade de todos os seres que o0 cercam, constituindo uma rede ou feixe de

interdependéncias necessarias para o seu existir? O Dao, j&, € um pictograma
formado por uma cabeca, H, representando um ser inteligente, que esta sobre um
caminho, 17, mas ndo é qualquer caminho e sim a injuncdo de um caminho com

outros caminhos, e ha também a direcdo e o caminhar, &, pois todo o caminhar é
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adocdo de uma direcao®®. Essa injuncéo ou diversidade de caminhos é o que eu
chamo de feixe, porque interpreto isso como uma grande relacionalidade de diversos
processos que, embora distintos, s6 podem existir mediante uma relacionalidade
gue determina uma interdependéncia para poderem existir. Também ha a presenca
do termo “caminho”, que por uma questdo semantica acompanho a definicdo dada

por Heidegger:

Todavia, poderia ser o Dao o curso movente de tudo (o que deixa tudo
chegar), de onde poderiamos pensar propriamente o que razao, sentido, espirito,
logos, possam dizer a partir de sua prépria esséncia. Talvez se oculte na palavra
curso (Dao) o segredo de todos os segredos do dizer pensante, caso nés deixemos
esse nome retornar ao seu indizivel e possibilitemos esse deixar. Talvez a
enigmatica forca do dominio contemporaneo do método provenha até mesmo e
justamente de serem métodos, sem prejuizo de sua forca executiva, apenas 0s
desaguadores de uma grande corrente oculta do curso que permite que tudo chegue

e que abre o rumo a tudo. Tudo é curso>®*.

Assim, na constituicdo final da atribuicdo do pictograma, ha o movimento do
andar pelo curso, e 0 movimento do préprio curso que leva para novas
relacionalidades, e por isso penso que o feixe-da-interdependéncia-em-curso € um
bom termo para tentar sintetizar tantos significados caros a relacionalidade exposta
pela Escola de Zhuangzi. Mas esse feixe em curso precisa ser encontrado e

acompanhado, e a isso chama-se de harmonia, #1, e estar em harmonia é estar em

contato com todas as coisas de maneira a preservar 0 seu movimento de
surgimento, existéncia e decaimento, sem se perturbar pela fixacdo sobre algo que
surja e que de forma alguma pode ser detido em seu desaparecimento, ou entédo
algo que nao surja e por isso mesmo, pela auséncia, ha a fixacdo na expectativa da
sua existéncia, e uma consequente frustracao, tristeza, e todas as possibilidades de

existéncia desses sofrimentos.

%0 (HZT, p. 121)
%! HEIDEGGER, Martin, “Unterwegs zur Sprache”, Neske Verlang, p. 198, citado por Mario Sproviero

em sua tradugéo para o portugués do classico chinés Dao De Jing, intitulada “Dao De Jing, Lao Zi",
p. 38, onde ele explica a adocéo do significado do pictograma.
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A fixacdo ou retencdo sO existe porque hd um eu, um conceito construido a
partir da linguagem, que se fixa primeiramente em si mesmo, e a partir disso deseja
possuir ou reter as relacdes para si, como se fosse um ser que pode possuir 0s
outros seres. Esse é 0 ponto onde surge a desarmonia. Assim a harmonia consiste
no conhecimento do vazio-de-si-mesmo. Pela desconstrugéo do conceito de eu, sem
a afirmacdo de mais nada além da relacionalidade que Ihe manifesta, de acordo com
Zhuangzi, é possivel compreender o feixe-em-curso e assim permanecer em

harmobnia com ele.

O segundo paradoxo é colocado assim: “Aquilo que n&o tem grossura nao
pode aumentar a sua grossura, no entanto, em extensdo, isso pode cobrir mil
quildbmetros”. Trata-se aqui do conceito da grossura. O conceito de grossura, a sua
definigdo ou nome, ndo tem em si mesma nenhuma grossura, por isso “ndo pode
aumentar a sua grossura”’. Porém, o seu uso é aplicado a qualquer grossura, até

mesmo uma grossura de “mil quildmetros”.

A resposta de Zhuangzi que descontréi a logica de Huizi, estd no Capitulo 2,
[87]-[92]:

Em todas as coisas é no vazio que surge a unido que se torna dissolucao, e
as coisas sdo mantidas assim como cordas-de-um-unico-corddo. Conhecendo que
as coisas acontecem assim, vem um afrouxamento daquilo que ndo € usado no
comum?®?. O comum ¢é aquilo que vem do uso das coisas. Este leva aquele que usa
para uma diferenciacdo, e essa garante a realizacdo do uso. Com essa realizacao
completa ha a aproximacao, e aqui ele para. E para porque aquilo ja surgiu. Surgiu
mas ndo se tem conhecimento completo da relacionalidade que levou ao
surgimento, mas, mesmo assim, a essa relacionalidade da-se o nome de feixe-da-

interdependéncia-em-curso.

Assim, “em todas as coisas € no vazio que surge a unido que se torna

dissolugao”, a multiplicidade das coisas existe em virtude da relacionalidade, que s6

%22 yong.
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é possivel diante do vazio de substancialidade, uma vez que a substancia, por ser
imutavel e definida, intransponivel em seus limites, ndo permitiria a comunicagéo
entre aquilo que € definido com aquilo que de fato ocorre, e “aquilo que de fato
ocorre” € o movimento das coisas, a sua transformacdo continua, a que o ser
humano da o nome de “tempo”, mas que € caracterizado pelo surgimento da “unido
que se torna dissolugdo”, e essa continua transformagao, que tem como fundamento
a relacionalidade de todas as coisas, pode ser compreendida mediante uma
metafora, as “cordas-de-um-unico-cordao”, e esse unico cordao por sua vez estaria
inserido num tecido, feito de muitos e muitos corddes, dai a total relacionalidade de
todas as coisas. E “conhecendo que as coisas acontecem assim”, dentro de uma
relacionalidade que envolve perspectivas diferentes e moveis, “vem um
afrouxamento daquilo que ndo é usado no comum” pois ndo se pode formar
conceitos e os destacar completamente do campo da relacionalidade das coisas, de
onde eles vieram por primeiro, e por isso falar da definicdo, do nome, “grossura” e
depois destaca-lo do seu uso comum para criar um paradoxo linguistico mostra que
uma falta de entendimento da relacionalidade, da interdependéncia entre nhome e

realidade de onde ele veio a ser elaborado.

Dai que o uso das coisas “leva aquele que usa para uma diferenciagao, e
essa garante a realizagdo do uso”, entdo, a diferenciacdo € a conceitualizagdo, o
nome, que sé pode ser entendido mediante a sua relacionalidade, que € a
“realizagdo do uso” em suas multiplas maneiras de uso, as multiplas mudangas de
perspectivas possiveis mas que ndo lhe limitam a ser apenas 0 que a
conceitualizacdo do nome determinou que fosse. Mas haveria um limite para o uso

do conceito?

“Com essa realizagdo completa ha a aproximacao, e aqui ele para. E para
porque aquilo ja surgiu”, para Zhuangzi ha um limite, e esse limite é a
correspondéncia com a realidade do uso da coisa, a sua realidade. Assim, falar de
grossura é aplicar o conceito de grossura, embora o seu conceito possa ser extraido
do concreto para o abstrato, 0 uso abstrato sem que se tenha uma dependéncia da
sua relacionalidade concreta, leva para composicdes paradoxais linguisticas, que
embora interessantes, ndo dizem nada do uso da coisa. Zhuangzi joga neste ponto
com o principio do uso dos conceitos da Escola dos Légicos para a organizagado

social.
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Ora, se a proposta € gue 0s homes organizem a sociedade, como podem eles
elaborar algo desassociado do uso comum? Ele mostra o problema da
substancializacdo do nome. Entdo, embora o conceito de grossura possa ser
aplicado para algo como “mil quildmetros”, do que serviria algo com essa grossura?

Onde poderia ser utilizado? Com o que ele se relacionaria?

“Surgiu, mas nao se tem conhecimento completo da relacionalidade que levou
ao surgimento”, portanto, embora o jogo de linguagem possa ser admito, e, embora
esse uso da linguagem tenha surgido sem que se possa realmente encontrar algo
gque o coloque como inadequado, porque ndo um conhecimento completo da
relacionalidade, a linguagem da definicdo pode se tornar completamente sem
eficiéncia, aquela de governar e ordenar a sociedade por meio de estruturar

definidas por conceitos fixos, seguros e validos.

Mas diante da possibilidade desse uso da definicdo, Zhuangzi termina
dizendo que “mas, mesmo assim, a essa relacionalidade da-se o nome de feixe-da-
interdependéncia-em-curso”, até mesmo essas construgdes estdo dentro das
possibilidades da interdependéncia, e se ndo fosse pela relacionalidade que permeia
e conecta todas as coisas, essas formulacdes jamais seriam possiveis, ainda que
desprovidas de um carater relacionado a realidade “do uso”. De fato, Zhuangzi ao
falar sobre o uso diz que todas as coisas usam de todas as coisas porque estao em
uma continua relacionalidade, e até mesmo o uso inapropriado das definicdes s6
pode ser caracterizado como tal porque estd em relagcdo com as coisas e por meio

dessa é possivel discriminar o apropriado e inapropriado como opostos relativos.

O terceiro paradoxo foi exposto assim: “O céu é tao baixo quanto a terra, as
montanhas estdo no mesmo nivel que os pantanos”. O céu é aquilo que ha de mais
elevado, a terra € aquilo que ha de mais baixo. Ambos representam extremos, e por
serem extremos sdo idénticos na qualidade de serem extremos. O céu e a terra
representam aquilo que pode ser dito como um conceito abstrato, sendo atribuido
para eles uma identificagdo seméantica com o que representam. Isso faz parte do uso
de pictogramas para expressar conceitos. Isso fica claro pela segunda frase, onde
Huizi usa exemplos de conceitos concretos, como a montanha e o pantano. Ele

deixa o campo do abstrato e adentra o campo do concreto.
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Também no campo do concreto o que se pode observar de mais elevado,
principalmente no tempo dele, era uma montanha. E o que havia de mais baixo eram
os vales, que muitas vezes estavam abaixo do nivel do mar, que aqui denomino
como pantano. Para Huizi, o uso de exemplos concretos se alinha com a
necessidade de atribuicdo do pratico, do uso soOcio-governamental dos termos da
Escola dos Légicos.

A resposta de Zhuangzi que descontroi a légica de Huizi, esta no Capitulo 17,
[29]-[31]. Nesta resposta de Zhuangzi ha a presenca de uma conceitualiza¢do tanto
abstrata quanto concreta, respondendo a dois campos da estrutura da Escola dos
Légicos. Ele responde assim:

Quando olhamos isso sob a luz do Dao, ndo ha significativo ou elevado. E se
olhamos a partir deles mesmos, eles sédo elevados e significativos. Se olharmos a
partir do comum ser elevado ou significativo ndo depende deles mesmos. Se
olharmos a partir das diferencas, se chamarmos o que é grande aquilo que € maior
do que outros, ndo ha nada que néo seja ainda maior, e da mesma maneira para o
gue € menor ou pequeno, ndo existe nada que ndo seja ainda menor. Assim se
conhece que a organizagdo-e-estrutura ndo € nada mais do que um pequeno grao
de arroz, e que a ponta do pelo € como a cabeca de um alfinete ou uma grande
montanha, essa € a visdo daquele que compreende a relacdo que faz surgir o

tamanho relativo.

Assim, “quando olhamos isso sob a luz do Dao, ndo ha significativo ou
elevado”, isso porque se trata de um feixe-de-interdependéncias-em-curso, e seu
conhecimento é relativo a perspectiva que se toma para analisar as formas, nomes,
conceitos, imagens, e assim por diante. O significativo responde ao abstrato do
paradoxo de Huizi, e o elevado responde ao concreto. Em ambas, as categorias da
l6gica ndo se podem ignorar a interdependéncia dos termos, portanto, a sua
construcgdo linguistica, que usa de referéncias simbdlicas concretas para se chegar
até o abstrato, ou entdo, que usa do abstrato para chegar até o concreto. No

entanto, sem um o0 outro nao existe.
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Isso é particularmente verdadeiro para a estrutura do pensamento da Escola
dos Logicos por causa da adesdo ao critério de utilidade dos conceitos para o
governo social. E Zhuangzi ndo nega que em si mesmos eles possam ser
convencionalmente validos e aplicaveis, dizendo que “e se olhamos a partir deles
mesmos, eles sdo elevados e significativos.” A inversdo dos termos colocados como
primeiro elevado e depois significativo mostra como Zhuangzi interpreta a
possibilidade de conceitualizacdo abstrata na dependéncia daquilo que € observado
no campo do concreto. A formacdo da linguagem, tdo cara a Escola dos Loégicos,
tem sua base na concretude das coisas e na sua relacionalidade inegavel. Portanto,

0 abstrato depende do concreto para a sua formulacéo.

Zhuangzi ao dizer que “se olharmos a partir do comum ser elevado ou
significativo nao depende deles mesmos” (conforme trecho do divisor [29] citado
acima), e com isso ele aponta para os proponentes da Escola dos Légicos que nédo
entendem essas relagbes por estarem por demais fixados nos conceitos enquanto
substancias metafisicas. Contudo, os seres humanos comuns, que nao se fixam em
algo assim, compreendem que o abstrato e 0 concreto ndo dependem
exclusivamente de suas definicdes e linguagem, justamente porque ndo se fixam
nelas. E retomando a relatividade que aponta para a interdependéncia dos termos
em suas constru¢cdes semanticas e de linguagem, no que foi explicado no primeiro
paradoxo, “se olharmos a partir das diferengas, se chamarmos o que é grande aquilo
gue é maior do que outros, ndo ha nada que ndo seja ainda maior, e da mesma
maneira para o que é menor ou pequeno, ndo existe nada que nao seja ainda

menor”.

Mas, diante de toda a construcéo relativa, o que pode ser conhecido? Para
isso Zhuangzi ndo da uma resposta definitiva, mas aponta para uma possibilidade,
“assim se conhece que o tudo ndo € nada mais do que a agcdo sobre um pequeno
grao de arroz”, assim tudo em toda a existéncia considerada como um campo maior,
0 universo, esta agindo em sua inteireza até naquilo que pode ser encontrado, num

dado referencial, como o0 menor.

Chamo de “tudo”, K, uma expressdo composta por dois pictogramas, céu,
K, e terra, Hfi, que na linguistica chinesa representa tudo o que pode existir,

portanto, pode-se dizer que tanto para Zhuangzi como para Huizi tratavam o
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universo, a totalidade de toda a existéncia. Mas por que colocar o céu e a terra como
representantes semanticos do que hoje se chama “universo”? Céu, X Tian , € um
pictograma construido a partir de um homem, K, que toca a sua cabeca no céu,
representado por — yi, assim indicando aquilo que esta acima da cabeca de todos
os seres humanos®®. Assim h& algo que toca a cabeca de todos os homens, mas o
gue pode ser dito sobre esse algo? De fato, ndo se pode dizer coisa alguma sobre o
céu, sendo aquilo que é indizivel, podendo ser percebido como “aqueles eventos na
vida do ser humano que ele ndo é capaz de controlar’*®*. Na época de Zhuangzi, o
conceito de céu ainda estava atrelado a existéncia de um ser superior que a tudo
governava, mas ele se op0e a esse conceito, colocando o Céu como algo que esta

além do que se pode dizer*®.

Diante disso, adoto o significado de tudo-indizivel para falar sobre o Céu. E

quanto a terra, # De ou Di, é um pictograma formado por uma pilha de terra, +t;, e
junto h&4 uma serpente, #1°°. Esse pictograma que representa a serpente adquiriu o

significado de “e também”, “também”, algo que diz estar junto, que esta conectado.
Assim, representa tudo o que esta conectado onde o homem tem seu chéo, sua
realidade. Diante disso, adoto o significado de tudo-dizivel para falar sobre a Terra,
em contraposi¢cdo ao seu oposto em Zhuangzi, o Céu. Entdo quando Zhuangzi diz

~|'u367

que “Céu e Terra sdo um mesmo universal, K#i—7F5 Tiandi yT zhi"™’, interpreto

como a unidade entre o “tudo-indizivel” e o “tudo-dizivel”, portanto, “o tudo”.

E continuando, “e que a ponta do pelo € como a cabeca de um alfinete ou
uma grande montanha”, Zhuangzi diz que um universal € como um particular, pois
um referencial depende do outro para ser construido, ndo existe, portanto algo que
seja um universal por meio de caracteristicas independentes, por si mesmo e em si
mesmo, h& apenas um vazio-de-forma. E Zhuangzi conclui a desconstrugdo com
‘essa € a visdo daquele que compreende a relagdo que faz surgir o tamanho

relativo.”

%83 (HZT, p. 643)
%4 (ZXC, p. 568)
%85 (ZXC, p. 567)
%5 (HZT, p. 126)
%7 (ZXC, p. 571)
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O quarto paradoxo de Huizi é enunciado assim: “O sol ao meio dia € o sol em
declinio, as coisas que nascem sao as coisas que morrem”. Aqui ha a presenca do
tempo como movimento por definicdo. Ela é tdo fundamental para a compreenséo
das coisas que € uma substancia formadora da realidade da existéncia delas. Assim,
essa substancialidade do tempo indica o momento atual como o presente, e o
momento anterior como o passado, por isso dizer “o sol ao meio dia € o sol em
declinio”, e da mesma maneira, 0 momento atual passa a ser substancialmente o
momento posterior, o futuro, e por isso “as coisas que nascem sao as coisas que
morrem”. Essa substancialidade determina a fixidez do tempo. O presente, o
passado e o futuro sdo substancias bem definiveis e, portanto, imutaveis e que

possibilitam um conhecimento preciso.

A resposta de Zhuangzi que desconstréi a logica de Huizi, estd no Capitulo
17, [16]-[17]. Para responder, ele se utiliza de dois conceitos relacionais, o vazio-de-

fixidez e o vazio-de-possibilidades:

Observando as coisas antigas com inteligéncia e relacionando-as com as
coisas atuais, sem se tornarem perturbados pela auséncia de precisdo com respeito
as antigas, ou pelo risco de dizer algo preciso sobre as atuais, e conhecem também
como o préprio conhecimento do tempo é vazio de fixidez. (...) Eles conhecem o
caminho do plano e do sereno, pelos quais as coisas se relacionam e vem a ser, e
por isso eles ndo se tornam euféricos com a vida, nem cheios de tristeza com a
percepcdo da morte. O fim e o comeco das coisas estdo dentro da razdo do vazio-
de-possibilidade. Conhecer o que o homem conhece com certeza, ndo € tanto
quanto conhecer aquilo que as possibilidades geram como um conhecimento
incerto, da mesma maneira que o tempo no qual o homem nasce ndo é maior do

gue o tempo que precedia 0 seu nascimento.

Zhuangzi diz que “observando as coisas antigas com inteligéncia e
relacionando-as com as atuais”, relacionando o passado e o presente com o
conhecimento da interdependéncia, por isso “com inteligéncia“, da interdependéncia
total de todas as coisas, “sem se tornarem perturbados pela auséncia de precisao

com respeito as (coisas) antigas”, o que quer dizer sem se perturbar com a auséncia
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de uma divisdo que pode ser conhecida, como no caso da divisdo substancial
abstrata, que define o que é passado e o que € presente. Essa definicdo se
realizada como a Escola dos Logicos, de maneira substancialista, leva para a
desconsideracdo do movimento do tempo, e que s6 pode existir de forma imaginaria,

sem fundamento na realidade constituida de relacionalidade.

Da mesma maneira seria somente imaginario o risco de dizer algo preciso
sobre o presente, “pelo risco de dizer algo preciso sobre as atuais”, uma vez que o
presente também nao pode ser mais do que uma convenc¢ao nominal relacional. A
maneira de desconstruir esse rigidez conceitual sobre o tempo, € ndo apenas
perceber o tempo como relacional, interdependente, como o préprio conhecimento
sobre o tempo como interdependente ndo apenas com o sujeito, uma atribuicdo
meramente imaginativa, como também o proprio conhecimento como construcao
interdependente, “conhecem também que o préprio conhecimento do tempo é vazio-

de-fixidez”.

Esse conhecer é estar em harmonia, e a harmonia aqui significa se mover de
acordo com esse conhecimento que se mostra na relatividade dos conceitos de
passado, presente e futuro, como conceitos construidos pela linguagem, mas sem
qualguer fundamento substancial que os defina com precisdo imutavel, de maneira
que assim como ndo ha uma definicdo para o tempo que seja imutavel, também néo
ha uma precisdo substancial imutavel para nada “abaixo do céu”. Nao ha um
movimento finalistico no tempo, um movimento do imperfeito para o perfeito, de um
bem menor para um bem maior, 0 que ha é a interdependéncia total de todas as
coisas, e com ela, referencias mutaveis, um movimento que também depende de

referéncias interpretativas mutaveis.

7

O vazio-de-fixidez é uma caracteristica da relatividade possivel a partir do
vazio relacional, a auséncia da substancia imutavel da metafisica, e assim “eles
conhecem o caminho do plano e do sereno, pelos quais as coisas se relacionam e
vem a ser, e por isso eles ndo se tornam euféricos com a vida, nem cheios de
tristeza com a percepg¢ao da morte”, mas ocorre uma abertura serena e plana para a
passagem do tempo, para o movimento das coisas que surgem e desaparecem,
seguindo a suas proprias naturezas relacionais, sem fixidez conceitual para se

apegar. “O fim e o comeg¢o das coisas estdo dentro da razdo do vazio-de-
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possibilidade”, e a morte aqui € encarada como um movimento relacional de todas
as coisas, e por isso mesmo nédo precisa ser enfrentada, mas sim acolhida em sua
natureza transformadora em curso. Afinal, porque ela ndo tem uma natureza fixa no
tempo, uma vez que nem o tempo tem uma hatureza substancialmente fixa, ela

pode acontecer a qualquer momento relacional.

A construgéo do tempo deixa de ser algo que existe por si mesmo, e passa a
ser um nome relacional, que tem causas e condi¢des para a sua existéncia, e que
pode ser compreendido ndo mais como algo definitivo, mas como um movimento do
tudo a partir de sua relacionalidade constitutiva, sem que exista uma fixagéo pelo “si

mesmo” e nem pelo tempo de vida deste “si mesmo”.

Se ha uma continuidade da vida depois da morte, se a morte € a proépria
continuidade da vida, ou se ndo ha nada mais ali, tudo isso se encontra no vazio-de-
possibilidade, uma abertura para a totalidade das relagbes que definitivamente nao
podem ser conhecidas de maneira a se possuir uma certeza substancializada, e por
isso mesmo “conhecer o que o ser humano conhece com certeza”, aquilo que ele
pode adotar como convencionalmente existente e o que ele pode observar de
maneira comum como algo da causalidade do estar no mundo e agir no mundo, “ndo
€ tanto quanto conhecer aquilo que as possibilidades geram como um conhecimento
incerto”, uma vez que a perspectiva relacional ndo permite uma certeza constitutiva
a partir de definicbes imutaveis e ilimitadas, nao relativas, e “da mesma maneira que
o tempo no qual o homem nasce ndo é maior do que o tempo que precedia o0 seu
nascimento”, e diante desse vazio, ha o sereno da relacionalidade, da
interdependéncia. E isso pode ser visto ainda com mais clareza quando no Capitulo
22, [118], ele diz assim: “A morte e o nascimento tem um ser? Ambos tém um ser

manifesto pelas cordas-de-um-unico-cordao”.

O quinto paradoxo de Huizi € enunciado assim: “Uma grande similaridade se
diferencia de uma pequena similaridade. Isso é chamado de pequena similaridade-e-
diferenca. Todas as coisas sao similares de um primeiro modo, e sdo todas
diferentes, de um segundo modo.” Uma “grande similaridade” e uma “pequena

similaridade” sdo definicbes, conceitos, que devem ser fixados para que se possa
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utilizd-los ndo apenas na construcdo da linguagem, como também para o
estabelecimento de um campo de valores sociais capazes de organizar o tudo-
dizivel. O que diferencia entre uma e outra sdo as caracteristicas internas as suas
definicbes, portanto, sdo as suas substancias. Assim, todas as coisas que Sao
compostas linguisticamente de substancias similares nas suas definicbes sé&o
similares por definicdo, e todas as que ndo possuem tais substancias, sao diferentes

também por definicao.

A resposta de Zhuangzi que descontroi a légica de Huizi, esta no Capitulo 17,
[32]-[33]. Para ele, a relacdo de definigdo mutua no campo do concreto quando
refletida no plano do abstrato também determina a relatividade dos conceitos ali.
Como ja explicado, isso se deve a estrutura da formacdo dos conceitos pela
linguagem, objeto de debate entre Zhuangzi e Huizi, como fica claro no “ Dialogo dos
peixes” (Cap. 17, [98]-[101]); Mas aqui Zhuangzi parte para a desconstrucdo da

l6gica de Huizi assim:

Olhando para eles a partir do trabalho exercido sobre os outros, permitindo
gue o trabalho seja feito de acordo com cada um, ndo ha ninguém que nao esteja
trabalhando, e se tentarmos encontrar alguém que realmente ndo esteja
trabalhando, ndo havera ninguém gue ndo esteja. Sabemos que o Leste e o0 Oeste
Sao opostos, mas que um nao pode existir sem sequer a menc¢ao do outro. Assim a

sua relacéo de trabalho mutua é determinada.

O trabalho que cada um exerce pode ser tomado como algo que seja definido
pelo governo para um correto funcionamento da sociedade. Aqui Zhuangzi usa essa
estrutura empregada pela Escola dos Logicos para desconstrucdo do que foi dito por
Huizi. O trabalho sendo bem definido precisa ser definido em suas funcbes e
objetivos a partir da linguagem, que deve circunscrever todas as acoes feitas pelo
trabalhador, de maneira que ele saiba com clareza o que deve ou nado fazer. O
trabalho definido para o outro, desde que seja um trabalho diferente, também segue
as mesmas regras de definicdo. Porém, ambos sdo similares ja no proprio uso do
termo “trabalho” para definir a agdo de ambos. Mas o ponto que difere é justamente

a relacionalidade proporcionada pela acdo, que no seu desenvolvimento necessita
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da relacdo para se desenvolver, da mesma maneira que a linguagem também é

necesséria para o desenvolvimento dos conceitos definidos.

De fato, “se tentarmos encontrar alguém que realmente ndo esteja
trabalhando, ndo havera ninguém que néao esteja”, e o termo “realmente”, no sentido
de realidade, é que traz o ponto de argumento de Zhuangzi. Tentar definir as coisas
de maneira totalizantes € tdo impossivel no trabalho quanto na definicdo conceitual,
e por isso ele diz “sabemos que o Leste e o Oeste”, que sdo nomes e conceitos,
“sao opostos” por definicdo, “mas que um nao pode existir sem sequer a mengao do
outro”, pois dizer que algo vai para uma diregédo, o Oeste, é afirmar que nao vai para
o Leste, necessariamente, e que para a existéncia do Oeste, do conceito, é preciso
gue exista a existéncia de seu oposto, mesmo que esse possa ser um grande

campo de possibilidades, como o Norte, o Sul, etc..

Dessa maneira, “a sua relagao de trabalho mutua é determinada”, mostra que
assim como no caso da realidade concreta, a realidade abstrata, ainda que tenha a
pretensdo de se dizer substancialista, ndo pode de jeito nenhum fugir ao vazio de
substancialidade que permite dizer algo sobre o0s conceitos numa relacdo com

outros que sao usados necessariamente como relagdo no campo dos significados.

O sexto paradoxo de Huizi € enunciado assim: “O sul ndo tem limite, e tem
um limite”. O sul em sua definicdo nao tem um limite porque assim foi definido
conceitualmente, afinal, quando e onde acaba precisamente a nocdo de sul?
Embora tenha sido definido, a sua definicdo permite dizer que nao tem limite
enquanto significado. Mas porque foi definido, entéo, o limite do sul é a sua prépria
definicdo conceitual.

A resposta de Zhuangzi, que descontrdi a l6gica de Huizi, esta no Capitulo 22,
[88]:

O surgimento da multiplicidade das coisas é o vazio de limite3®® que se

encontra nas proprias coisas, e quando falamos sobre isso enquanto limite das

$8#m M2 WUji — vazio de limite. Originalmente a palavra limite [ ji significava o juntar por meio de um
pano dois muros. O lado esquerdo representava montanhas, o lado direito significando um altar
onde eram feitos sacrificios aos deuses. A unido entre os deuses e os homens era o altar, portanto,
o limite de separacédo. (HZT, 277).
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coisas, podemos dizer que esses limites sdo a propria coisa. O limite € o ilimitado, o

ilimitado é o limitado, o ilimitado encontra seu limite nas coisas.

Assim, “o surgimento da multiplicidade das coisas”, no caso, das suas
conceitualizagbes, da delimitagdo dos seus limites pela linguagem, “é o vazio de
limites que se encontra nas proprias coisas”, € a relacionalidade que existe entre os
termos que definem o conceito, quer no campo da escrita, quer no campo da
semantica, sem o relacionar os conceitos que trazem a sua definicdo ndo é possivel
0 seu surgimento, que de fato € uma aparéncia dependente da relagdo dos seus
conceitos constitutivos, e por isso “podemos dizer que esses limites sdo a propria
coisa”, ou seja, a coisa em si, o feixe de interdependéncias em sua perspectiva
interpretativa € que trazem o limite do que a coisa é naquele momento do
significado. Como essas intepretagcbes podem variar de maneiras mdltiplas de

acordo com os referenciais adotados, “o limite € o ilimitado”, e como sem a
construcdo conceitual ndo é possivel dizer algo sobre alguma coisa, entdo, “o
ilimitado é o limitado”. E novamente, porque a aparéncia da coisa surge na
dependéncia do conceito e da sua interpretacao relacional com as demais coisas

que Ihe podem trazer uma referéncia, “o ilimitado encontra seu limite nas coisas”.

O sétimo paradoxo de Huizi foi enunciado assim: “Hoje eu vou para o Estado
de Yué**, mas chego ontem”. Aqui ha uma consequéncia da definicdo do agora.
Sendo um nome que determina aquilo, 0 eu que existe no tempo presente, o0 agora,
€ vivido por mim em uma sucessao de “agoras”, até que eu chegue em Yué. Mas o
primeiro agora, o que foi vivido no ponto inicial, ndo é diferente em nome do agora
que € vivido em Yue, por sua definicdo, portanto, o agora do ontem € o mesmo
agora de hoje, e dai é possivel dizer que chego ontem. Duas substancialidades
estdo presentes aqui, 0 tempo como substancia imutavel, e 0 nome como substancia
imutavel. Dai a possibilidade de uma substituicdo direta de uma substancia por
outra, ainda que os contextos sejam diferentes. Como sdo substancias imutaveis

elas ndo se comunicam com o contexto.

369 35 yUe.
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Zhuangzi responde com uma desconstru¢do apresentada no Capitulo 2, [48]-
[50]:

Para aquele que ndo possui uma definicdo equilibrada ter essas afirmacdes e
negacodes € como “ir para Yue hoje e chegar ontem”. Seria fazer daquilo que é vazio-
de-fato, um fato-concreto. O vazio-de-fato feito um fato-concreto, mesmo um

370

espirito-mente como Yu®'", ndo poderia saber como realizar algo assim, como eu

poderia?

Assim, “para aquele que nao possui uma definicdo equilibrada”, para os
proponentes da Escola dos Légicos, que por ndo entenderem a interdependéncia
entre a realidade e os nomes, possuem definicbes substancialistas, “ter essas
afirmagdes e negacgdes”, uma qualidade imutavel daquilo que define os nomes, “é
como ir para Yue hoje e chegar ontem”, usar de uma substituicdo direta da definigao
de agora, e com isso chegar a um paradoxo linguistico que nada tem a ver com a
realidade dos fatos. Essa realidade ndo é substancializavel, definivel de maneira
imutavel, incomunicavel em sua definicdo, mas sim um vazio-de-fato, por isso ao
tratar o “agora” como algo definido sem conexdao com a realidade do fato, ou do
nome, neste caso equivalentes para a Escola dos Logicos, ha uma desconexao
entre o nome e o fato, e por isso, “seria fazer daquilo que é vazio-de-fato, um fato-
concreto”, fato-concreto significa uma definicdo, um conceito substancial, portanto,

imutavel.

Mas essa desconexdo nem mesmo alguém com uma sagacidade, uma
inteligéncia descomunal, capaz de resolver problemas quase insolUveis dentro de
um critério de utilidade para os governados, como foi 0 caso de Yu, sucessor e
conselheiro de Shun, que deu solucédo para os problemas das enchentes na regido
de Yao, se tornando um sindnimo para alguém brilhante para resolver problemas
Uteis e praticos em beneficio do povo, poderia conseguir, pois trata-se de uma

incompreensao da interdependéncia entre nomes e fatos, e de uma impossibilidade,

$9% Yu, sucessor e conselheiro de Shun, gue conseguiu descobrir uma solugdo que cessaram as

tormentas das enchentes em YAO, The Sacred Books of China, the texts of Taoism, Part V. James
Legge (trans.), Atlantic Publishers & Distributors, 1990, p.181.
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a impossibilidade de fazer com que 0os nomes possam dar conta de expressar algo
em constante mudanca para além de uma expressdo designativa que expresse 0
gue acontece sem a pretensdo de um conhecimento absoluto e imutavel sobre algo

gue foi convencionado linguistica e conceitualmente.

O oitavo paradoxo de Huizi € colocado assim: “Os elos de Jade de uma
corrente podem ser separados”. Pela definigdo do que é cada elo da corrente, pela
linguagem, portanto, é possivel a separacao dos elos da corrente porque trata-se de
uma definicdo autbnoma para cada elo da corrente, uma vez que para cada
definicAo ha uma substancia imutavel correspondente. Uma vez que a substancia é
algo que nao faz relacbes com aquilo que em movimento, podendo apenas se
relacionar com aquilo que tem também um estado imutavel, a separacdo de cada elo
da corrente é possivel no plano substancial uma vez que néo é possivel a conexao
de uma com a outra, pois isso exigiria um movimento. Mas pode-se argumentar que
no processo de definicdo ha movimento, porém, os proponentes do substancialismo,
como € o caso da Escola dos Logicos, responderiam que € um processo de
descoberta, de revelacdo de algo que j& existia no campo das substancias imutaveis
e s6 ndo havia ainda sido descoberto pelo intelecto. Descoberta ndo € construgéo,
pelo menos ndo no caso dos metafisicos da Escola dos Logicos.

Zhuangzi responde ao paradoxo de Huizi no Capitulo 22, [89] assim:

Fala-se do real e do irreal, do enfraquecimento e da morte, mas o real e o
irreal sdo surgidos, assim n&o s&o nem real e nem irreal; o enfraquecimento e a
morte s&o surgidos, assim ndo sao nem enfraguecimento e nem morte; a raiz e 0s
galhos séo surgidos, assim ndo sdo nem raizes e nem galhos; a unido e a divisao

sao surgidos, assim nao sdo nem unido nem divisao.

Assim, “fala-se do real e do irreal”’, sendo o real aquilo que pode ser
relacionado ao tudo-dizivel e ao uso na realidade comum, e o irreal aquilo que néo
pode ser relacionado ao uso na realidade comum, o campo da interdependéncia e

da relacionalidade de todas as coisas. Para Zhuangzi, embora a logica de Huizi
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possa existir, ela € algo irreal por ndo fazer parte da possibilidade da relacionalidade
do uso comum. O uso comum se manifesta no uso das coisas, na sua
relacionalidade. Em relagdo ao movimento, “do enfraquecimento e da morte”, dizem
respeito ao campo da realidade onde o movimento das coisas, a sua
relacionalidade, pode ser vista pelo decaimento e pelo desaparecimento, ambos
considerados como transformacdes da existéncia, que caracterizam o feixe-da-

interdepéndencia-em-curso.

Mas mesmo dentro do campo das definicbes, quando se fala de real e irreal,
hd a construcdo desses conceitos, e Zhuangzi ndo compartiha da ideia da
descoberta do intelecto de substancias que ja existiam ali, ao invés, ele afirma “mas
o real e o irreal sdo surgidos”, e por isso mesmo sdo construcbes, e sendo
construcbes do ser humano ndo tem um estado substancial imutavel, nem mesmo
pode-se dizer isso de suas definicbes, e por isso “ndo sdo nem real e nem irreal”
porque sao relacdes e nao se pode definir com certeza os limites do relacional, pois
ao se aproximar desses limites encontra-se o vazio-de-limite, como ja explicado. Da
mesma maneira que é a relacionalidade que esta presente na construcdo conceitual,
ela também esta presente no movimento no campo da realidade do ‘mundo munda”,
e por isso “enfraquecimento e morte sdo surgidos, assim ndo sdo nem
enfraquecimento e nem morte”, pois a definicdo de “enfraquecimento” e de “morte”
ndo dao conta de conter a realidade de cada um desses acontecimentos, desses

fatos.

Tendo dito isso, onde Zhuangzi desconstréi a logica de Huizi? “A raiz e os
galhos séo surgidos, assim n&o s&o nem raizes e nem galhos”, os elos da corrente
de Jade sdo como as raizes e os galhos, e a arvore € o todo aparente, a corrente
também € um todo aparente, e assim, porque sem a existéncia dos elos ndo poderia
haver uma corrente, da mesma maneira a inseparabilidade dos elos € uma
necessidade para existéncia da corrente e suas propriedades, como no caso da
arvore, galhos e raizes. Ndao had como separar a menos que se desconstrua
completamente o conceito de corrente, porque da unido dos elos é que surge a
corrente, e assim, “a uniao e a divisdo sao surgidos, assim ndo sado nem unido nem
divisdo” porque um estado relacional, a unido, depende para existir até mesmo
conceitualmente, do seu oposto relacional, a desunidao (divisdo, separacgéao),

portanto, ndo é possivel se falar de divisdo de elos da corrente, sem pressupor que
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com isso a corrente ndo exista mais, nem os elos tampouco, ndo apenas no campo

da realidade fatica, mas também no campo conceitual, dos homes.

O nono paradoxo de Huizi é: “Eu conhego o centro do mundo, esta no norte

de Yan®!e no sul de Yue®?,

Pela determinacao conceitual ha a demarcagéo de
limites, especialmente no campo da definicdo dos nomes, e assim se um limite é
determinado como uma definicdo, no caso, “norte de Yan”, e outro limite é por sua
vez também determinado sobre o mesmo assunto, no caso, “sul de Yué”, pode-se
determinar com precisdo o seu centro. E o centro do “mundo” porque o conjunto
todo esta delimitado pelos limites pré-definidos em suas definicbes nominais. Assim,

tudo o que estiver dentro dos limites, constitui aquele “mundo”.
Zhuangzi responde ao paradoxo de Huizi no Capitulo 17, [85]:

Sem um conhecimento suficiente para entender os discursos e as palavras
empregadas que tratam de assuntos obscuros, desejam se apressar em mostrar
precisdo sobre isso em qualquer situacdo que surgir a oportunidade. Isso nao seria
ser como o0 sapo do poco quebrado? E agora que ele coloque seus pés sobre a
terra, e suba depois até o mais elevado do governo, por meio do vazio do sul e

373

norte”’”, ele lanca suas agdes agressivas para as quatro dire¢cdes, em meio ao que

374

nao pode ser diretamente conhecido. Pelo vazio do leste e oeste”’”, comeca-se pelo

gue € abismalmente obscuro, e chega até onde se pode conhecer diretamente.

Assim, “sem um conhecimento suficiente para entender os discursos e
palavras empregadas que tratam de assuntos obscuros”, neste caso o conhecimento
suficiente € o conhecimento da relacionalidade, da interdependéncia de todas as
coisas, 0 uso direto dos conceitos e definigbes empregado pela Escola dos Légicos,

com a intengdo de “mostrar precisdo sobre isso em qualquer situagado que surgir a

71 %% 2 4t Yan zhi béi.
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oportunidade”, para manter o prestigio social, algo que Zhuangzi ndo aprova como

mostrado o Capitulo 17, [90]-[93], onde se |é:

Zhuangzi pescava no rio Pu, e o governador de Chu enviou dois grandes
oficiais para ter com ele, com a seguinte mensagem: “E meu desejo te ocupar com a
responsabilidade por todos os meus territorios.” Zhuangzi, mantendo as suas maos
na vara de pesca sem sequer olhar para os lados, respondeu: “Eu ouvi dizer que em
Chu ha um casco de tartaruga que se comunica com o mundo dos espiritos, e que ja
exista ha pelo menos trés mil anos, e que o0 governador conserva no templo
ancestral, em um altar coberto por panos finos. Serd que foi melhor para a tartaruga
morrer e ter o seu casco assim honrado e lembrado? Ou teria sido melhor para ela
continuar viva, e continuar arrastando seu rabo na lama?”. Os dois oficiais disseram:
“Teria sido melhor para ela continuar viva, e arrastar o seu rabo na lama.” Entao

Zhuangzi respondeu: “Podem partir, eu continuarei a arrastar o meu rabo na lama”.

E voltando ao paradoxo, “isso n&o seria ser como o sapo do pogo quebrado?”,
isso € uma menc¢dao clara ao argumento construido por Zhuangzi por meio de uma
alegoria, que fala sobre os limites do poc¢o do sapo, daquilo que ele conhece, como
sendo o melhor lugar do mundo, sem saber o que esta para além dos limites
guebrados do pog¢o, do mundo que ele conhece. Esse poc¢o representa 0 mundo da
Escola dos Logicos, o sistema construido por eles de conhecimento e de
determinacao politica e social. Zhuangzi compara-os ao sapo do po¢o, como &

possivel ver no Capitulo 17, [6]:

Um sapo dentro de um poco ndo pode falar sobre o mar, pois ele esta
confinado aos limites do conhecimento do seu po¢o. Um inseto do verdo ndo pode
falar do inverno, porque ele ndo conhece além dos limites da estacdo do seu tempo
de vida. Um especialista ndo pode falar sobre o feixe-de-interdependéncia-em-curso,

por estar atado aos limites das visfes da sua educacéao.

E, novamente sobre o paradoxo, Zhuangzi diz “e agora que ele coloque

seus pés sobre a terra”’, no campo do tudo-dizivel, no campo do comum do povo, e
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por meio da estrutura da Escola chegue “até o mais elevado do governo”, isso s6 é
possivel por algo que ele mesmo ignora por ter se tornado proponente dessa Escola,
gue € o meio pelo qual tudo isso acontece, que nao € outro que a relacionalidade,
“por meio do vazio do sul e do norte”. Entao, os conceitos que podem determinar por
meio de um conhecimento verdadeiro e preciso o “centro do mundo”, sdo apenas
construgbes relacionais, interdependentes, que dependem um do outro para
existirem, e que ndo sdo capazes de trazer o conhecimento pretendido. O que traz
esse conhecimento € de fato a relacionalidade que faz surgir a aparéncia de “centro
do mundo” por meio de outras aparéncias, os conceitos que foram construidos, e os
artificios da linguagem para transmitir uma imagem, portanto, também construida e

em movimento, existindo apenas enquanto esses referenciais existirem.

O norte e o sul sdo apenas referenciais, perspectivas relacionais, ndo tem
qualquer substancia definidora e definitiva, e por isso séo vazios de sul e vazios de
norte, vazios da substancia metafisica definidora que leva para o conhecimento
seguro do norte e do sul e, portanto, do centro do mundo. Da mesma maneira, “Pelo
vazio do leste e oeste, comeca-se pelo que é abismalmente obscuro”, que sao as
definicbes metafisicas, substancialistas, mas por meio de uma analise cuidadosa,
como faz Zhuangzi, ndo é possivel que essas definicdes da Escola do Ldogica
possam se sustentar perante a realidade dos fatos, a sua relacionalidade, e por isso
mesmo aquele que analisa pelo vazio, pela relacionalidade, “chega até onde se
pode conhecer diretamente”, o conhecimento do feixe-de-interdependéncia-em-

curso.

O décimo paradoxo de Huizi é: “Ame todas as coisas igualmente, o universo é
um”. Ha um paradoxo entre um e multiplo. Por causa da definicdo de “universo”,
todas as coisas devem estar compreendidas dentro da definicdo para que ela seja

véalida, é preciso que seja um universal e um abstrato>">.

E pela definicdo de
universo que compreende em si todas as coisas, € possivel amar a todas
igualmente. O conceito de “universo” é considerado com um sujeito sobre o qual é

possivel se predicar uma atitude para com ele, no caso, 0 amor. O amor poderia ser

%%5 Interessante pensar sobre uma observagao de Deleuze: “O primeiro principio da filosofia € que os

Universais ndo explicam nada, eles proprios devem ser explicados.” (DELEUZE, Gilles. GUATARRI,
Félix. Traduzido por Bento Prado Jr. e Alberto Anténio Mufioz. O que é filosofia?, 3a edicdo, Sao
Paulo: 34, 2010, p. 13
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substituido por 6dio, o0 seu oposto, que nada mudaria na estrutura da assertiva. Mas
qualquer coisa que se predique o sujeito sendo o “universo” afetaria todas as coisas
que foram contempladas pela abrangéncia da definicdo, a totalidade. Aqui se

evidencia a pretenséo da Escola dos Ldgicos.

Pode-se ver a resposta de Zhuangzi pelo excerto do Capitulo 17, [46]-[47],

que diz:

Seja como 0 vazio entre 0s quatro cantos das dire¢cdes, como 0 vazio que nao
forma nenhuma caracteristica fixa particular. Como gostar da multiplicidade das
coisas sem preferir umas e desprezar outras? Cultivando o vazio de padrdo®’®.
Como considerar todas as coisas igualmente? Conhecendo o feixe-da-
interdependéncia-em-curso do vazio de fim e inicio, que as coisas mdultiplas se
desintegram e se integram, assim n&o surgira a fixacdo pela realizacdo®"’. Relacées-
incompletas-relacdes-completas®’®, elas ao se relacionarem ndo assumem uma

Unica forma®’® fixa.

Assim, “seja como o vazio entre os quatro cantos das dire¢gdes”, uma maneira
de mostrar a interdependéncia dos conceitos que definem as quatro dire¢des. O
centro é aquele que gera as quatro dire¢des a partir de um movimento para fora, e
aquele que contém as quatro dire¢cdes num movimento para dentro, na direcdo do

seu centro, mas assim como o Capitulo 11 do Dao De Jing que diz:
Trinta raios perfazem o meéo, no vazio o uso do carro;
Barro moldado faz o jarro, no vazio o uso do jarro;

Talham-se as portas e janelas para a casa, no vazio o uso da casa,

3763 Fang (HZT, p. 164).

"B, Chéng (HZT, p. 78).

378 — & — 3% YT X0 yT man.

7 iy Xing é uma forma que surge a partir das relacionalidades das coisas, algo que vai se apurando
até assumir a forma aparente (CHENG, op. cit., p.162).
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Portanto, no uso da coisa, o Util é o vazio®?”.

Assim, o util das quatro direces, o ponto de surgimento ndo é a definicdo de
cada uma delas, mas a possibilidade de relacionalidade que surge, o vazio do uso, e
por isso “como o vazio que nao forma nenhuma caracteristica fixa particular”, ndo se
limitando ao que é dito em uma definicdo, mas abarcando o criativo e o construtivo
da relacdo com as coisas, e a partir disso, Zhuangzi faz a pergunta que desconstroi
0 paradoxo de Huizi, que é “como gostar da multiplicidade das coisas sem preferir
umas e desprezar outras?”. Huizi afirma que é pela definicdo de universo, mas
Zhuangzi diz que “ cultivando o vazio de padrao”, o pictograma que traduzi como
“padrdo” € J7 Fang, que significa um arado, e posteriormente passou a significar a
forma quadrada, algo que pode ser repetido, algo que tem um padrdo que pode ser
reproduzido com seguranca, /7= Fangshi. Zhuangzi ao usar esse pictograma diz
que o vazio de padrdo, a relacionalidade do padrdo, o seu uso util que vem do
vazio®®!, deve ser cultivado, ao contrario do uso pela Escola dos Légicos que
estabelece um padréo fixo, levando para uma fixacdo conceitual e linguistica que
gera os absurdos logicos construidos por Huizi a partir de uma definicdo fixa,
padréo.

O que Huizi pretendia com a construcdo dos paradoxos era mostrar a
seguranca das definicbes e da substancialidade que lhes dava suporte, uma
demonstracdo da verdade intransponivel que poderia trazer seguranca e validade
para tudo o que estava sob a conceitualizacdo e a definicdo, por meio da logica

predicativa que afirma a substancialidade do sujeito, e o do que pode ser dito por

%0 Uso da estrutura e escolha de palavras de Mario Sproviero, mas me distancio da forma escrita

dele porque os espacos vazios construidos por ele em sua traducao precisam ser lidos dentro de
uma estrutura poética, permissivel dentro da estrutura da poética chinesa. Esse trecho do Dao De
Jing obedece uma estrutura de 6-3-4, mas no ultimo bloco, Laozi constroi a composi¢do com 6-5. A
traducdo disso envolve uma estrutura linguistica que ndo auxiliaria o esclarecimento que estou
demonstrando, portanto, refiz a traducdo mas mantive algo da seméntica da traducdo para o
portugués de Sproviero (SPROVIERO, Mario, “Dao De Jing — Laozi”. Hedras, 4a edicéo, p. 61).

%! Heidegger traduziu o Capitulo 11 do Dao De Jing, a partir de uma traducéo para o alemao de Ular.
Também Lin Ma fez um estudo aprofundado sobre a relagdo de Heidegger com o Dao De Jing, e
apresenta a traducdo em aleméao do proprio Heidegger junto com uma possivel traducéo sua para o
inglés (MA, Lin, “Deciphering Heidegger’s Connection with Daodejing”, in “Asian Philosophy”, vol.
16, No.3, Routledge, Novembro 2006, p. 160 — artigo completo p. 149-171).
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ele, garantindo assim a sua imutavel validade, a sua eterna seguranca pela verdade

transcendente, metafisica.

E continua com “como considerar todas as coisas igualmente?”, ndo pelo
padrdao defendido por Huizi, mas pelo conhecimento da relacionalidade que se
manifesta no vazio, e por isso “conhecendo o feixe-da-interdependéncia-em-curso
do vazio de fim e inicio”, entdo pelo seu vazio € que todas as coisas sdo iguais, pela
relacionalidade que gera os diferentes modos de ser, sem padrdo, mas que
permitem uma relacionalidade tal como a adocdo de um padrdo, e de sua
readaptacdo caso ele ndo cumpra com o Util desejado, sendo construido novamente
desde o seu inicio, algo impossivel para o padréo substancialistas defendido pela

Escola dos Logicos.

E nesse movimento continuo da relacionalidade, o conhecimento de “que as
coisas multiplas se desintegram e se integram”, dai uma possivel unicidade que nao
€ unicidade definivel e por isso o amor fixado a isso ndo cabe, e “assim n&o surgira
a fixagao pela realizagao”, mas sim um novo amor, que vem pelo vazio de coracéo e
mente (...), que se relaciona com as coisas mediante um equilibrio necesséario, uma
atitude de apenas amar e agir necessarios (wu wei). E Zhuangzi continua dizendo,
“relagbes-incompletas-relacdes-completas”, o multiplo como uma relacéo
incompleta, o uno como relagdo completa, “elas ao se relacionarem ndo assumem
uma unica forma fixa”, porque pressupde uma a outra para sua existéncia, e esse
carater relacional esta presente na construcdo, portanto, o paradoxo de Huizi nada
tem de paradoxo quanto analisado sob o ponto de vista do vazio, da relacionalidade,
sendo um paradoxo apenas no sistema substancialistas proposto pela Escola dos
Légicos, na Escola de Zhuangzi é apenas mais uma relacionalidade entre opostos
construida com fundamento no vazio, mas com seu surgimento mediante um

equivoco, a fixacdo conceitual substancialista.

A pretensédo de Huizi com os paradoxos, portanto, era demonstrar como seria
possivel, por meio da logica predicativa e pela afirmagédo de uma substancialidade
gue fosse verdadeira, trazer ao convencimento do povo de que a estrutura da Escola
dos Logicos era a unica capaz de organizar a China, unificando-a, por meio da
seguranca e imutabilidade do conhecimento conceitual. Por meio dos paradoxos ele

buscava demonstrar como as demais Escolas da Oposi¢do ndo eram capazes de
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satisfatoriamente conseguir superar os problemas da linguagem implicadas na l6gica
do discurso predicativo.

Huizi ndo era apenas um proponente da Escola dos Logicos, mas junto com
Gong Sunlong, seus escritos constituiam um dos textos mais lidos da sua época, e 0
que comprova isso é que eles sobreviveram ainda que em fragmentos num periodo
em que a China ndo era ainda unificada, e que o costume de destruir
completamente a cultura anterior por ser considerada ineficiente era muito mais
acentuada do que nas dinastias posteriores. Ainda assim fragmentos do texto de
Huizi e diversos escritos de Gong Sunlong foram protegidos pelo povo, e de alguma
maneira conseguiram sobreviver as turbuléncias da historia das sucessoes violentas
das dinastias chinesas. De fato, o Zhuang Zi Shu foi responsavel pela conservacgao
dos paradoxos de Huizi, e o fato de Zhuangzi coloca-lo no ultimo capitulo do seu
livro, mostra como esses paradoxos eram importantes para a Escola dos Légicos, e
do projeto de unificacdo da China por meio de um conhecimento seguro, verdadeiro

e imutavel, que existia e que havia sido descoberto pela Escola dos Ldgicos.

Por que os paradoxos foram colocados por Zhuangzi no seu ultimo capitulo, o
trigésimo terceiro? No meu entender, isso foi uma provocacdo a Escola dos Logicos
e a Escola dos Ritos. Isso porque para ambas as estruturas substancialistas, o
comeco € 0 comego em si mesmo, e o fim é o fim também em si mesmo. Isso é
garantido por meio da definicdo do que € o comeco e do que € o fim, e um texto
segue também essa estrutura de comeco, meio e fim. Mas para Zhuangzi, que sob o
ponto de vista do fluxo-de-interdependéncia-em-curso, relativiza o conceito de
comeco e fim, justamente porque se trata de algo construido, vazio de existéncia
substancial imutavel, dependente da linguagem. Alias, os paradoxos de Huizi foram
tratados assim também por Zhuangzi, apenas como linguagem, ndo como algo que
existe por si mesmo num campo de transcendéncia, alcancado por meio da légica
predicativa, da abstracdo de substancias imutaveis, que poderiam ser expressadas
por meio da linguagem, mas que nunca poderiam tratar do que a coisa realmente €,

uma vez que ela transcende a prépria linguagem.

Para Zhuangzi a realidade ndo pode ser alcancada porque ela é
interdependente com o que pode ser interpretado pelo homem, nao porque

representa uma realidade transcendente. E o homem sendo também condicionado
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pelas inimeras relagbes que faz com as coisas, incluindo os demais homens, so
conhece aquilo que estad disposto nas cadeias de relacdes que ele pode fazer
durante o seu tempo de vida. A totalidade ndo pode ser alcancada porque ela
representa a interdependéncia em curso, € 0 que resta ao homem € a linguagem e a
interpretagcdo. Diferente do que era defendido por Huizi, ndo h& uma realidade
transcendente por detras da aparéncia, e que a linguagem e a interpretacdo sé tem
0 seu lugar enquanto justificadoras das definicbes e conceitos que expressam essa
realidade, e que podem assim ser transformadas em leis, diretrizes governamentais,
normatividade ética com conceitos e definicbes sobre justica, igualdade,
honestidade, lealdade, injustica, crime, etc, que sejam sempre 0S mMesmos, e por
isso de conhecimento seguro para todos; ao contrario, para Zhuangzi o que ha néao é
uma polaridade contréaria, e por isso necessariamente afirmativa de uma inexisténcia

dos conceitos, das definigcbes, da normatividade ética, e assim por diante.

O que é afirmado por Zhuangzi € a relatividade de qualquer conceito ou
definicdo, que possa ser usada para o governo ou para a normatividade ética, ou
para a justica, etc.; e o que determina essa relatividade é a fluidez da realidade,
garantida apenas pela interdependéncia total de todas as coisas, uma realidade
definida por Zhuangzi como o fluxo-de-interdependencia-em-curso. E o “em curso” é
importante porque afirma o movimento, a impermanéncia necesséria para que as
coisas estejam em interdependencia, sejam imanentes, alcancaveis apenas pela
interpretacdo, e que ndo estejam mais sob o dominio de uma realidade

I 382

transcendente que dé a imanéncia uma realidade acidenta De fato, para

%2 pelo conceito de interpretacdo de Heidegger pude entender melhor Zhuangzi. De fato, Para

Heidegger a interpretacdo ndo era uma questéo de atribuicdo de significado, ela ocorreria durante o
processo de conhecimento sensorial. Ndo haveria uma diferenca significativa entre conhecer e
interpretar.

Conhecer € interpretar. E para dar respaldo a essa interpretagdo ele faz uso de experiéncias
sensoriais comuns, que podem ou nao ter nos escapado da vida diaria, como o ato de ouvir aos
sons. Quando ouvimos o som ndo temos momentos distintos de primeiro ouvir o latido de um
cachorro, como som puro, e sO depois € que analisamos conscientemente que aquele som
percebido na verdade foi de um latido de um cachorro. Ao ouvir j4 atribuimos o significado de um
cachorro latindo em nosso mundo (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”, Blackwell, 1999,
p.106). O nosso mundo também é importante porque ele circunscreve a nossa experiéncia do que
esta a méo, a nossa disposi¢cdo, tanto sensorial quanto da acdo motora, e nosso mundo imediato
ndo é mais do que isSO e nossos pensamentos, vistos ndo de maneira separada, mas
interdependentes um do outro. Para um existir o outro precisa também, e nesse processo a
interpretacdo é fundamental. Sem ela, o existir no mundo, nas relagbes com todas as coisas, nao
seria possivel. Mas o interpretar ndo é tampouco independente, ele depende necessariamente para
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Zhuangzi o que existe sdo apenas os “acidentes” em fluxo, numa constante
interconexao, interdependencia, vazia de qualquer substancia inerentemente

existente.

Diante disso, Zhuangzi ndo poderia deixar de desconstruir a concepcéao
substancialista de Huizi, pois era ineficiente para realizar aquilo que se propunha, e
ainda carregava o erro de estabelecer referenciais fixos, conceitos imutaveis,
transformando o “tudo-debaixo-do-céu” em algo ainda mais violento, injusto,
corrupto, com o povo cada vez mais em guerra consigo mesmo, se enfraquecendo,
e permitindo que outros povos invadissem e tomassem 0 que ja havia sido
estabelecido com tantas vidas perdidas nas guerras, nas revoltas contra o0s

governos locais, provinciais e geral. Zhuangzi se rebela contra isso e diz que o

a sua existéncia do entendimento, assim had uma dualidade necessaria, entender-interpretar
(auslegung-verstehen), da qual depende o0 nosso envolvimento com o mundo, com disposto-a-mao.

Ha um unidirecionamento nesse movimento, do entender vem o interpretar, e ha também um
movimento de uma existéncia geral para uma particular, do entendimento para o interpretar. Esse
movimento é o que permite ou da existéncia ao relacionamento com as coisas. Primeiro vem o
entendimento de que estou em um mundo, com as coisas ao meu redor, e depois ha o interpretar
guando ocorre a relacédo entre o interprete e a coisa interpretada, ou seja, o ocorre a relacdo entre o
entendimento e o interpretar, entre o entendimento do mundo e o interpretar o mundo, que gera a
acdo, a acdo de estar no mundo, é o entendimento, e se relacionar com as coisas € o interpretar. E
para Heidegger, somente depois é que surge a linguagem-conceitualizagdo, pelo menos para o
Heidegger do Ser e Tempo (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”, Blackwell, 1999, p.106).
Assim o ser-ai € antes entendimento, depois interpretacdo, e s6 entdo ele passa a ser também
linguagem-conceito. Mas nao no sentido ontoldgico do termo, mas como uma relacéo dindmica dos
trés movimentos, unidirecional, uma vez que estamos pensando sobre a esséncia do ser-ai, Dasein.
As diferentes conceitualizagbes com o uso da linguagem é que sdo chamadas de interpretacdes
diferentes, mas novamente a multiplicidade de relacdes permite a afirmacéo da constituigdo multipla
da realidade, que é entendida primeiro, e s depois interpretada nas relagfes, e é por isso que um
economista e um sociélogo diferem em suas intepreta¢des cientificas, uma vez que o entendimento
deles e as intepretacdes que se seguem, antes de haver a conceitualizagdo, possuem elementos
em comum, mas muitos outros incomuns, e dai surgem as diferengas conceituais, que geram as
diferentes “interpretacbes” sobre os objetos que se propde a observar, ainda que esses objetos
possam ser completamente coincidentes. A diferenca se deve as diferencas fundamentais do
Dasein de cada um deles (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”, Blackwell, 1999, p.107). O
entendimento é construido a partir de trés estruturas, haver-prévio (predisposi¢cdo, Vorhabe), ver-
prévio (previsdo, Vorsicht), e entendimento-prévio (precognicao, Vorgriffy (ESCUDERO, JesUs
Adrian. “El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filosofico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 111) . Com
isso cada interprete gera uma conceitualizacao diferente que se fundamenta na prépria constituicdo
do seu entendimento de estar-no-mundo. Com Heidegger, a interpretacéo deixa de ser uma ciéncia
para ser um modo de ser na existéncia, na histéria (ESCUDERO, Jesus Adrian. “El Lenguaje de
Heidegger — Dicionario Filosofico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 108). Ela depende de contextos
culturais especificos, de situagdes existenciais particulares, e sua objetividade é impossivel
(ESCUDERQO, Jesus Adrian. “El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filoséfico 1912-1927”, Herder,
2009, p. 110).
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fundamento desses problemas nédo é a natureza do homem, mas sim a incapacidade
do governo em entender a fluidez da realidade, a interdependencia-em-curso, e
devido ao afastamento pela aderéncia de conceitos fixos, o “tudo sob o céu” ja havia
perdido a sua harmonia. E encontrar a harmonia significava encontrar a ndo-acao,
nao-vontade, wu-wei*®*. N&o ha ac&do por parte do homem quando ele se encontra
em harmonia com o fluxo da interdependéncia, o Dao, mas h& a¢do quando ele age
contra o Dao, como faz Huizi, e a Escola dos Logicos, pelo estabelecimento de algo

fixo, imaginario, contrario ao movimento presente em toda as coisas.

Huizi levanta os paradoxos buscando provar que existe a seguranca e a
verdade, e com isso procurava a maxima eficiéncia para que 0s governantes
pudessem organizar 0 povo e trazer a paz, a seguranca e a prosperidade. Mas
como? Por meio de referenciais que pudessem perdurar contra o tempo, as
mudancas ndo apenas da natureza como também no meio social e politico. O
conceito de prosperidade material sempre foi uma maneira de demarcar a eficiéncia
de um governo na cultura chinesa, e mesmo para demarcar a eficiéncia que a
pessoa conduz a sua vida na comunidade. As relacdes familiares chinesas ndo séo
como aquelas conhecidas no Ocidente, as relacbes séo realizadas a partir de
negécios que apresentem eficiéncia na geracdo de prosperidade material®®*.

%3 0 sentido de wu-wei, vazio-de-agcdo, se aproxima do conceito de serenidade de Heidegger,

Gelassenheit. Isso porque a palavra carrega um significado interpretativo muito préximo. O participio
passado de lassen sendo gelassen é deixar, no sentido de estar calmo, bem composto. Depois de
ter passado pelo uso dos misticos alemaes, passa a significar em Heidegger o seguinte: “It now
means ‘calmness, composure, detachment, “releasement”. It is similar to the apatheia, ‘impassivity’,
recommended by the Greek stoics, and to the basic mood of Verhaltenheit, ‘restraint’, recommended
by Heidegger”. (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”, Blackwell, 1999, p. 117). E onde, ao
meu ver, 0 conceito se aproxima do vazio-de-a¢éo estd expresso assim: “it abandons willing, but it is
not passive and does not let things slide and drift [...] It is thinking, but not thinking in the sense of
representation. It is a sort of ‘waiting’, Warent. Waiting, not expecting, and not waiting or anything in
particular, but waiting ‘for, auf’, the openness, which Heidegger’'s now calls Gegnet, the ‘regioning’,
and old form of Gegend, ‘region’ which means ‘free expanse’ and it is almost equivalent to ‘truth’ in
Heidegger sense”. (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”, Blackwell, 1999, p. 118).
Para Zhuangzi, o vazio-da-acdo e acompanhar o fluxo-de-interdependéncia-em-curso, e de maneira
nenhuma corresponde a deixar qualquer tipo de acdo. A idéia é que quando ha uma harmonia entre
o agir do fluxo e o agir do homem, ndo h&a acdo porque um carrega o outro, como se fosse o fluxo
de um rio, ao invés de remar contra ele, remar a seu favor, sem que exista um esforco de
resisténcia com respeito a acao. Porém, ndo ha espaco para desenvolver esse conceito aqui, por
isso deixarei para um momento futuro o desenvolvimento do conceito de serenidade e os pontos de
dialogo entre Heidegger e Zhuangzi.

% ARKUSH, David R. “Fei Xiaotong and Sociology in Revolutionary China”, Harvard University Press,
1940, p.142.
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Junto com esse conceito vem o da seguranca da nacdo e o da paz social. E
esses trés conceitos teriam tido a sua definicho com a Escola dos Ritos de
Confucio? Ao meu ver, elas datam precisamente deste periodo, do inicio das
Escolas da Oposi¢do contra a majoritaria daquela tempo, a Escola dos Logicos. E
muito provavel que esses trés conceitos centrais para a cultura chinesa tenham
nascido com Huizi, Gong Sunlong, e os demais eruditos da Escola dos Ldgicos. E
esses trés conceitos foram tdo bem estabelecidos, que foram adotados por Conflcio

em seu sistema, mas ampliados com outras “virtudes”.

Zhuangzi se recusa a tratar o ser como um conceito definido a partir de
conceitos valorativos como prosperidade, seguranca e paz. O ser de Huizi é
transcendente e ainda marcado por caracteristicas fixas, margeadas principalmente
por esses trés conceitos ou definicdes do que seria eficiente. Para Zhuangzi o ser é
algo que se relaciona com todas as coisas, que nao pode ser definido a partir de
referenciais definidos, que se prestem a dizer a verdade segura e imutavel sobre ele,
muito menos ainda sobre o que é eficiente. Essa resisténcia de Zhuangzi se mostra
na desconstrucdo dos paradoxos de Huizi, pela escrita dos capitulos que foram

traduzidos aqui, principalmente.

7

O ser de Zhuangzi € uma perspectiva dentro do fluxo de interdependencia
total de todas as coisas, ndo ha realmente um ser para ser fixado, e muito menos
um que possa ser definido de maneira imutavel, segura, definitiva. Ele esta disposto
para aquilo que estd em relacdo com ele, disposto naquilo que ele pode se

relacionar de maneira existencial, e que define a sua prépria existéncia®*. Com isso,

%5 Essa relacionalidade é conhecida pelo Dasein em Heidegger. Mas o que seria o Dasein? Para

Escudero, significa atualmente “existéncia”, mas no século XVII significava ainda segundo ele
também, “estar ai, estar presente, existir, estar disponivel’, e isso € verificado a partir de da sein,
gue se substantivaria por meio de das Dasein e com isso significaria “presencga”. Alias “presenga” foi
o termo usado por Marcia S& Cavalcante Schuback, na sua traducdo para o portugués de “Ser e
Tempo”. Escudero ainda continua dizendo: “ En el siglo XVIll, Dasein se utiliza en el ambito
filosofico como una alternativa al término latinizado Existenz, mientras que en los circulos poéticos
se usa en el sentido de Leben (‘vida’).” (ESCUDERO, Jesus Adrian. “El Lenguaje de Heidegger —
Dicionério Filosofico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 63).

O sentido de existéncia para Dasein, ainda segundo Escudero, teria sido adotado anteriormente por
Christian Wolff, no sentido de realidade efetiva e de subsisténcia. Mas o uso do termo em Hedeigger
€ considerado exclusivo por Escudero: “ Heidegger utiliza la expresién Dasein exclusivamente para
indicar la constituicion ontolégica de la vida humana, la cual se caracteriza por sua apertura (Da) al
ser (Sein), y por la capacidade de interrogarse por su sentido [...] se parte de la conviccion de que
la existéncia humana no pude comprenderse em términos de un yo encapsulado em si mismo, sino
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€ possivel afirmar que a desconstrucdo do conceito de substancialidade feito por
Zhuangzi se volta para a desconstru¢do do ser imutavel, daguele que se pode dizer
algo verdadeiro e seguro, que esta acima da causalidade e do tempo. Ele faz isso
por meio de um interlocutor defensor da logica predicativa chinesa e da necessaria
substancialidade que sustenta a sua finalidade de comunicar algo seguro,

verdadeiro e imutavel, seu amigo Huizi*®.

gue su ser consiste justo em mantenerse aberto hacia el mundo, em relacione dinamicamente con
las cosas, personas y situaciones que de manera constante se salen al encuentro. En otras
palavras, el Dasein existe basicamente en el comportamento con posibilitades.” (ESCUDERO,
Jesus Adrian. “El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filoséfico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 63).
E é nesse ambito de possibilidades de relagbes que interpreto o fluxo-de-interdependencia-em-curso
de Zhuangzi como sendo algo que se comunica diretamente com o Dasein, pois o homem de
Zhuangzi é aquele que esta imerso nesse fluxo de possibilidades, e é capaz de se perguntar pelo
sentido dele. Mas s6 é capaz de fazer isso de maneira apropriada quando se d& conta da
impossibilidade da substancialidade no campo da realacionalidade total de todas as coisas. Por isso
mesmo a proxima frase de Escudero é muito apropriada: “La prépria dindmica del Dasein le lleva de
manera constante de una situacion a otra, de uma posibilidad a otra”. (ESCUDERO, Jesus Adrian.
“El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filosdfico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 63)
Ha ainda uma definicdo do préprio Heidegger sobre Dasein apontada também por Escudero: “Bien
es certo que Heidegger ya emplea en 1920 la expresion Dasein en su resefia del libro de Karl
Jaspers, Psicologia de las concepciones del mundo, para referirse al yo histérico, indicar la situacién
concreta del individuo, sefialar la condicion de arrojado de la existéncia humana y aludir a la
experiéncia factica de la vida humana.” (ESCUDERO, Jesus Adrian. “El Lenguaje de Heidegger —
Dicionario Filoséfico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 65).
J& para Michael Inwood, Heidegger em “Ser e Tempo” teria atribuido dois significados para Dasein:
(1) o ser dos humanos, e (2) a entidade ou pessoa que tem esse ser. Ele também informa que
guando Heidegger fala sobre mais de uma pessoa em relacado, ele usa o termo Mitdasein, o Dasein-
com, e que Dasein é essencialmente no mundo, e ilumina a si mesmo e ao mundo (INWOOD,
Michel, “A Heidegger Dictionary”, Blackwell, 1999, p. 42). Inwood também atenta para o fato de
Heidegger evitar o uso da palavra “homem” (Mensch) em “Ser e Tempo”, e que ha uma variagéo
gue se torna Da-sein, e sobre isso ele diz que “Moreover Da-sein is ‘between’ man and the gods
rather than coincidente with man himlself [...] we ask ‘who’ we are or who man is, not who Da-sein is.
Da-sein has become too impersonal to allow such questions. (INWOOD, Michel, “A Heidegger
Dictionary”, Blackwell, 1999, p. 44), e este estar entre os deuses e homens, me parece algo que
Heidegger quer significar como algo que ndo pode ser definido em termos substancialistas, o “ser-
entre” é algo que esta de acordo com o fluxo-de-interdependencia-em-curso, uma vez que dentro da
relacionalidade total de todas as coisas, 0 homem é um fluxo interdependente dentro de um fluxo
ainda maior de interrelacionalidades e possibilidades. Mas isso ndo tem nenhuma semelhanca com
0 panteismo, pois isso implicaria em algum tipo de realidade substancial. A realicionalidade € a
experiéncia fatica da vida humana.
Me parece que a experiéncia fatica da vida humana é também uma possibilidade de relacionalidade
expressa por Zhuangzi em diversos capitulos. H4 uma semelhanga muito grande de conceitos entre
Heidegger e Zhuangzi no que diz respeito tanto ao Dasein como experiéncia fatica quanto,
adotando a interpretagdo de Escudero, “existéncia”’. Infelizmente ndo ha como explorar mais o
assunto neste ponto, mas voltarei nisso em futuros trabalhos.

%% Da mesma maneira me parece que Heidegger estaria também dialogando com um interlocutor,
que seria Aristoteles, quer na tradicdo da Escolastica com Santo Tomas de Aquino, quer na tradigcao
da Filosofia Moderna. Heidegger desconstréi a metafisica classica com o desenvolvimento do Ser e
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7

O que desenvolvo aqui ndo € o mesmo que ja foi desenvolvido por dois
especialistas em Zhuangzi. Me parece que essa questdo dos paradoxos nao foi
desenvolvido pelos grandes especialistas por uma questao de falta de interesse em
analisar se ha um interlocutor presente no Zhuang Zi Shu além de Conflucio. Mas me
parece que a grande maioria concorda que o Conflicio de Zhuangzi ndo é o mesmo
Confacio que foi retratado nos Analectos®’. Trata-se, portanto, de uma interpretacédo
intencional de Zhuangzi sobre Confucio. Mas voltando aos dois especialistas, me
refiro a dois especialistas renomados e mundialmente famosos, Fung Yulan ou Feng
Youlan (1895-1990) e Anne Cheng (1955). O primeiro deteve a cadeira do
Departamento de Filosofia de Tsinghua, a segunda detém a cadeira de Sinologia do

Collége de France.

Anne Cheng é herdeira de um pensamento académico que nega a
possibilidade de Filosofia na China, a Sinologia francesa. Os jesuitas, e
posteriormente, 0s académicos franceses, acreditavam que a estrutura da
linguagem chinesa néo permitiria 0 pensamento filoséfico tal como conhecido pelos
gregos, porque supostamente ndo haveria a abstracdo e a metafisica, que surgiram
tendo como fundamento o Teorema de Pitdgoras, e o alto nivel de abstracédo
matematico que comecou a ser desenvolvido a partir dele®*®. Dai a impossibilidade
da estrutura da linguagem chinesa de se dizer algo seguro, verdadeiro e valido,
sobre as coisas. Sendo assim, ela me pareceu uma escolha relevante como
representante de toda uma corrente de pensamento que nega a possibilidade de
qualguer pensamento filoséfico e cientifico na China, tal como conhecido no
Ocidente.

Tempo. Infelizmente ndo ha como desenvolver o método usado por Heidegger, como € o caso da
abordagem dos paradoxos de Huizi, mas espero ser capaz de fazer isso no futuro, de demonstrar o
método de desconstrucao usado por Heidegger contra os seus interlocutores.

O mesmo parece ser repetido frequentemente pelos especialistas em Heidegger sobre Nietzsche.
Eles dizem que o Nietzsche interpretado por Heidegger ndo é o Nietzsche que pode ser encontrado
em seus escritos.

Leibniz escreveu uma série de perguntas para os jesuitas, e na sua décima quinta, ele escreve o
seguinte: “Nao existe na tradicdo antiga dos chineses traco algum de geometria demonstrativa e de
metafisica? Eles conhecem o teorema, que teria tido, para Pitagoras, o valor de uma hectatombe?”
(NETO, Antonio Florentino (org.), “Escritos de Leibniz e a China”, Phi, 2016, p. 28). Uma pergunta
gue somente pode ser respondida afirmativamente em 1997, com as pesquisas de Karine Chemla,
ja referenciada neste trabalho.

387

388
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No classico contemporédneo sobre Sinologia francesa, “Histéria do
pensamento chinés”, Anne Cheng escreveu sobre os paradoxos de Huizi. Ela chega
a tocar sobre o problema que abordo aqui, mas de maneira muito superficial. Ela

escreve assim:

Os dois (Zhuangzi e Huizi) tém, porém, posicbes opostas no tocante a
linguagem: enquanto Chuang-tse ndo perde ocasido de espicaca-la como
demasiadamente relativa para ser um instrumento de referéncia, Hui Shi esforca-se
por fazer dela um instrumento ideal. Nisto ele se torna representativo de uma
corrente que adquire importancia em pleno periodo dos Reinos Combatentes, a

corrente dos “argumentadores” ou dos “légicos”®®,

Embora ela tenha reconhecido o carater do relativo presente nos
discursos de Zhuangzi, ela ndo reconhece o seu valor perante a Filosofia
Contemporanea, até porque ela é uma historiadora, ndo alguém voltada para o
campo da Filosofia. Devido a esse distanciamento do campo filosofico € provavel
que ela ndo tenha se dado conta da importancia dos paradoxos de Huizi. Ela

continua dizendo:

De acordo com o Ultimo capitulo de Zhuangzi®®, as obras de Hui Shi
“encheriam cinco charretes”, mas delas infelizmente nao subsiste sendo uma série

de dez proposicoes:

1. O Muito Grande nao tem exterior: chamamo-lo o Grande Um; o

Muito Pequeno n&o tem interior; Chamamo-lo o Pequeno Um.

2. O que néo tem espessura ndo pode ser acumulado, e no entanto,

mede mil Iéguas.

3. O céu é tao baixo como a terra, as montanhas estdo no mesmo

nivel que os péntanos.

%9 CHENG, Anne, op. cit., p. 126.
30 A adocdo ao sistema romanizado da Reforma de 1950 ndo é minha, é a grafia da propria autora,

que intercala dois sistemas de escrita fonética chinesa romanizada em sua obra.
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4. O sol esta ao mesmo tempo no meio-dia e no poente, um ser ao

mesmo tempo, vive e morre.

5. Uma grande semelhanca difere de uma pequena semelhanca; é o
gue chamamos de pequena diferenca; que as dez mil coisas sejam
ao mesmo tempo em tudo semelhantes e em tudo diferentes: é o

gue chamamos grande diferenca.
6. O Sul é sem limites, tendo embora um limite.
7. Vou para Yue (no extremo sul) hoje e cheguei ali ontem.
8. Anéis de jade entrelacados podem ser separados.

9. Conheco o centro do universo: esta ao norte de Yan (no extremo

norte) e ao sul de Yue (no extremo sul).

10.Mesmo que vosso amor se estenda as dez mil coisas, o Céu-Terra

nao é sendo um.

Anne Cheng apresenta uma traducdo que difere um pouco da minha, mas
acredito que isso se deva a escolhas de significados e interpretacdo dos
enunciados. Essa enumeracdo que Cheng apresenta € importante para o que se
segue, uma brevissima mencdo a possibilidade do que significam os paradoxos
mediante uma interpretacdo sob o referencial de Zhuangzi, ndo de Huizi. Ela diz

assim:

Estes dez paradoxos podem ser agrupados sob trés temas principais. Parece
ser predominante o tema da relatividade do espaco: as proposicdes 1, 2, 3, 6, 8, 9
tendem cada uma a mostrar que toda a medida quantitativa e toda distingéo espacial
sao ilusorias, sem qualquer caracter de realidade. Vem em seguida o tema da
relatividade do tempo, ilustrado nas proposicoes 4 e 7: as distin¢gdes de tempo, como
as de espaco, sdo de fato estabelecidas artificialmente pelo homem e ndo tém
qualquer realidade em si mesmas. Por fim, Hui Shi vai mais longe, mostrando a

relatividade das proprias nocbes de semelhanca e diferenca. A razdo humana tem
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tendéncias a agrupar tudo o que Ihe parece “semelhante” e a distinguir tudo o que
Ihe parece “diferente”. Ora, estas no¢des nao podem servir de critérios porque elas
préprias sao relativas, como se diz na proposicéo 5, que encontra a sua concluséo e

sua moral na proposicao final: “O Céu-Terra ndo é sendo uma coisa s6.”>%*

Acontece que essas posicoes interpretativas que Anne Cheng apresenta em
seu livro, da relatividade, jamais poderiam ser defendidas pela Escola dos Logicos.
Como substancialistas eles admitiam a relatividade enquanto algo relacionado aos
acidentes, assim como os aristotélicos fazem até hoje, porém, havia uma realidade
substancial fixa e imutavel, que garantia a validade dos paradoxos. De fato, se Huizi
“esforca-se por fazé-la um instrumento ideal”, enquanto que Zhuangzi “ndo perde
ocasido de espicaca-la como demasiadamente relativa”, como poderia existir uma
inversdo de posicdo pelos paradoxos de Huizi? Ao contrario, o que Huizi quer
mostrar é que h4 seguranca na linguagem porque ela é garantida por um campo
substancial imutavel, do qual a linguagem € um instrumento de alcance. Ndo ha uma
relatividade fundamental no sistema de Huizi, a Escola dos Logicos. Anne Cheng
esta contradizendo a si mesma, ao afirmar uma relatividade em Huizi, o que fica
ainda mais evidente quando se examina aos escritos de outro proponente da Escola
dos Légicos, Gong Sunlong®%.

Mas como algo assim poderia ter passado despercebido por ela? Acho que
ela se deu conta de que h& algo mais nesses paradoxos, e chega a tocar no

problema sem adentra-lo efetivamente:

Os paradoxos de Hui Shi tendem a desacreditar as distingbes,
particularmente espaciotemporais, mostrando que todas se reduzem a uma
contradicdo: ndo sobre entdo mais que a linguagem como referéncia confiavel. Mas
a partir dessas contradicdes nao falta mais do que um passo para fazer aparecer a
relatividade do proprio discurso, cujo papel analitico consiste precisamente em fazer

distingbes. Hui Shi ndo d4 esse passo, ele permanece aquém: quando denuncia a

¥1 CHENG, Anne. Op. cit., p. 127.
%92 Coloco como anexo minha traducdo do texto Cavalo Branco de Gong Sunlong, feita sob a

orientacdo do professor Antbnio Florentino Neto, ao final desta dissertacéo, para a verificagdo do
argumento sobre o equivoco da Anne Cheng.
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relatividade das distingbes e das designacdes, sua finalidade é apenas chegar a
uma linguagem e a um discurso mais rigorosos. Quanto a Chuang-tse, este da o
passo mais do que alegremente, ndo hesitando em desacreditar a linguagem e,

através dela, a razdo discursiva [...]>%

Anne Cheng estd fazendo uma leitura j& sob os referencias de
Zhuangzi, pois Huizi jamais poderia estar defendendo a relatividade da linguagem,
pois € um substancialista e defende a légica predicativa como forma de se dizer algo
seguro e verdadeiro sobre as coisas. Agora é acertado o que ela diz sobre “a
linguagem como referéncia confiavel”, pois se fundamenta no campo da substancia
transcendente. Huizi ndo poderia dar nenhum passo além sem cair em contradicdo

com 0 seu proprio sistema, algo que a autora parece ter deixado escapatr.

Além disso, Zhuangzi ndo deu um passo alegremente porque queria
desacreditar da linguagem, mas sim porque o sistema da Escola do Dao,
necessariamente atacaria qualquer possibilidade de seguranca e certeza que se
fundamentam numa substancia metafisica porque isso impede o estabelecimento do
fluxo-de-interdependéncia-em-curso, que ndo admite nada fixo, nada imutavel, e
tampouco afirma a linguagem como sendo algo estavel e fixo, e me parece que

nisso a autora esta parcialmente correta.

Zhuangzi ndo desacredita da linguagem em si, mas da razao discursiva que
afirma uma certeza, uma verdade, e assim por diante, tendo como fundamento uma
realidade inerente que pode ser expressa por conceitos e definicdes. Ele desacredita
de algo que ndo seja fundamento em perspectivas, em relacdes, em
interdependéncias. Nao é especificamente da linguagem, afinal, ele teria que néo
poder sequer usar a linguagem para se expressar se fosse o caso daquilo que
defende a autora. O equivoco da interpretacdo dela fica ainda mais evidente com o

seguinte trecho:

Para Chuang-tse a linguagem nada pode nos dizer sobre a verdadeira
natureza das coisas, por ser ela quem pde ndo sé os homes que damos as coisas,

mas ao mesmo tempo estas mesmas coisas. Postulando ao mesmo tempo 0s

%% CHENG, Anne, op. cit., p. 128.
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“nomes” (4 ming) e as “realidades”, a linguagem na passa de um recorte artificial e
arbitrario da realidade, cuja va pretensdo de constituir, sendo um meio de
conhecimento, pelo menos um poder sobre a realidade, evidencia-se em afirmacdes

do tipo “é isso” (J& shi) ou “ndo é isso” (3 fai)**.

Uma andlise um pouco mais cuidadosa do que autora esta dizendo mostra
que ela analisa o que diz Zhuangzi a partir de um referencial substancialista, em
outras palavras, ela esta lendo como Huizi possivelmente leria. E isso porque ela diz
que “a linguagem nada pode dizer sobre a verdadeira natureza das coisas”, o que
significa que ela estd lendo Zhuangzi sob o ponto de vista da busca por uma
verdadeira natureza das coisas. De fato, Zhuangzi estd dizendo que n&o ha tal
natureza sustentando a linguagem, em seu intenso debate com Huizi, mas néo de
gue nada pode ser dito sobre a natureza das coisas, pois tudo pode ser dito sobre

ela uma vez que é interdependente.

Ao contrario do que a autora diz, a interdependencia afirmada por Zhuangzi
da uma total liberdade ao homem para falar sobre a realidade, para usar a
linguagem como seguranca e a interpretacdo também, ndo mais como algo que
esconde uma verdade transcendente, impenetravel, e que s6 pode ser conhecida
por uma natureza na consciéncia e intelecto que pode transitar pela transcendéncia
e pela imanéncia, mas sim pela completa inexisténcia de uma realidade substancial
transcendente, atribuindo essa realidade ao imaginéario humano, que busca alguma

seguranca em funcdo da sua finitude, da sua morte, um fato inexoravel®*®. E a

%94 CHENG, Anne, op. cit., p. 130
¥ No artigo sobre “O morrer”, Ulm Pia Daniela Schmicker, diz que o conceito se encontra em uma

polaridade direta com o conceito de morrer e o de renovar-se, pois viver seria afastar
constantemente algo de si que desejaria a morte. E mencionado uma imagem que na minha
interpretacdo poderia muito bem ter sido usado por Zhuangzi: “[...] Nietzsche captura o processo do
morrer na silenciosa imagem natural de uma autosupressdo. A barca do poeta, como interpreta
Groddeck: o poema mesmo entra para um “esquecimento azul’: “prateado, leve, um peixe/nada
aogra por diante do meu barco [...]” (NIEMEYER, Christian (org.), “Léxico de Nietzsche”, Loyola,
2014, p. 382).

E no artigo sobre “Morte” de Mainz Dirk Solies é dito que para uma existéncia efémera Nietzsche dizia
que o morrer, dentro do contexto dionisiaco, era 0 mais desejado. E sobre o prolema do
pessimismo, o autor diz que Nietzsche dizia que o medo da morte, era somente medo das dores da
morte, e que o impulso de autoconservacdo na verdade nem sequer existe além de uma pega de
mitologia. E eleva a morte aquilo que da valor para a vida, pois sem ela, a vida deixaria de ter
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interdependéncia e a interpretagdo que garantem a eficiéncia, a seguranca e a
verdade sobre as coisas, uma verdade que pode ser dita relativa, mas que nao se
apoia em uma realidade transcendente para garantir a verdade, sendo segura

justamente porgue esta na relacéo interdependente com todas as coisas.

A autora Ié sob o ponto de vista da substancialidade e por isso interpreta
Zhuangzi como alguém que esta simplesmente provocando uma instabilidade sem

propor coisa nenhuma. N&o é o caso, e os paradoxos de Huizi enfrentados por

qualquer um. E dentro de um contexto da “vontade de poder’, a morte seria completamente
relavitizada pois o que viveria seria apenas uma parte daquilo que ja esta morto (NIEMEYER,
Christian (org.), “Léxico de Nietzsche”, Loyola, 2014, p. 383).

Interpreto isso como algo que se aproxima muito de Zhuangzi, uma vez que a relacionalidade total
implica na valorizagdo das perspectivas, e como a vontade de poder parece ser a mesma que a
interpretacdo, entdo, a morte é uma questao de interpretacdo sobre um fato inexoravel, nada para
se lamentar a respeito, e por isso isso se aproximaria do fluxo-de-interdependencia-em-curso.
Nesse fluxo o viver e o morrer se tornam parte de uma complementariedade necessaria inclusive
para a producé@o da alegria de se viver, e no caso da necessidade de uma morte voluntéria ou
involuntaria, também da alegria de morrer. Com isso ha o abandono da dualidade que a
compreenséao da interdependencia implica. E aqui novamente ndo ha um panteismo porque nado ha
um movimento finalistico nesse movimento de vida e morte, € s6 a maneira como as coisas se
relacionam, e nisso também me parece haver uma grande proximidade com Nietzsche.

Segundo Escudero, para Heidegger, a morte, der Tod, o processo de realizacdo do Dasein € tem a
sua completude com a morte: “ La idea central es que el Dasein es algo essencialmente inconcluso
y en constante processo de realizacion que esta vuelto hacia su fin, la muerte.” (Escudero, Jesus
Adrian. “El Lenguaje de Heidegger — Dicionario Filoséfico 1912-1927”, p. 166, Herder, 2009). Dentro
desse fim, ha aquele tipo de morte que é diluida pela vida do dia a dia, pelos afazeres, e embora
exista a admissdo de sua inexorabilidade, ainda assim h& o encobrimento e a mitigacdo dessa
certeza. Assim ha a certeza e a indeterminagdo. Mas o ponto onde, para Escudero, Heidegger
realmente mostra a importancia desse estar ciente da morte é o seguinte: “ La muerte se pode
assumir... como la possibilidade mas extrema. En este adelantarse (Vorlaufen), el Dasein se
compreende en su poder-ser mas propio y en su ser-en-cada-caso-mio (Jemeinigkeit). La
irrespectividad de la muerte, por tanto, aisla y singulariza al Dasein en la modalidade de la exitencia
prépria. La asuncién de la propria muerte es um ejercicio de responsabilidade por el que el Dasein
conquista su liberdad.” (ESCUDERO, Jesus Adrian. “El Lenguaje de Heidegger — Dicionario
Filoso6fico 1912-1927”, Herder, 2009, p. 166).

Agora para Inwood: “Heidegger presentes no such arguments for the non-empirical certainity of
death. He assumes that and endless life would be unmanageable and care-less, with no way of
deciding what to do or when to do it. He focuses almost exclusevely on one’s own death; even time
ends with one’s own death [...] But death is, as pertaning to Dasein, only in existential being towards
death [...] Dasein does not first die, or does not really die at all, with and in die experience of factical
demise.” (INWOOD, Michel; “A Heidegger Dictionary”, Blackwell, 1999, p. 45). E essas
interpretacdes que vem do préprio Heidegger, de passagens do Ser e Tempo, citadas por Inwood, é
possivel uma interpretagdo que se comunica com Zhuangzi e com o fluxo de interdependéncia,
onde a morte existe, mas ndo € vista como uma finalidade, mas como algo que acontecera
necessariamente em virtude do tempo, mas ndo como uma substancia, mas como uma propriedade
que revela a impermanéncia das relagdes, mas essa impermanéncia € de fato transformacao
necessaria pelo fluxo de conexdes causais interdependentes. Ndo ha como desenvolver mais esse
tema aqui, mas pretendo voltar também nele num futuro préximo.
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Zhuangzi por meio de seu texto vem a ser com a finalidade de mostrar que a melhor
das eficiéncias da linguagem se apoia no fluxo de interdependéncia em curso, que
ndo admite uma realidade em si mesma, mas afirma a interrelacionalidade total de
todas as coisas, e é nesse campo que a verdade e a eficiéncia podem se manifestar
de maneira correta. Ndo € possivel falar do Dao quando se tenta coloca-lo como
uma verdade transcendente, ao contrario, a linguagem é um territorio seguro para se
comunicar a realidade da interdependéncia. A possibilidade de um governo que seja
eficiéncia em suas perspectivas s6 pode ocorrer se o fundamento for a compreensao
do fluxo-de-interdependéncia-em-curso, a relacionalidade total de todas as coisas.
Mas ainda h& mais uma perspectiva de Anne Cheng que precisa ser mencionada:

Chuang-tse nao fala do discurso em termos absolutos de “verdadeiro/falso”,
mas em termos de “é isso”/ “nao € isso”. Ora, o que € que permite decidir que “é
isso” é um ponto de referéncia absoluto? E o que € que permite decidir que alguma
coisa “é isso” ou ndo o €? Para Chuang-tse semelhante afirmagéo nada mais faz
sendo abrir uma perspectiva propria ao locutor, ela ndo vale sendo para ele e no
interior desta perspectiva apenas. Neste sentido, confrontar o “é¢ isso” de um
determinado locutor com o “é isso” de um outro locutor ndo tem nenhum valor, ja
que ndo existe terreno comum de avaliagdo entre duas perspectivas puramente

subjetivas®®.

N&o é verdadeiro que Zhuangzi seja alguém que esteja afirmando tanto
a substancialidade que o eu do sujeito consiga criar uma interpretacédo subjetiva. Ao
contrario, a interpretacdo faz parte da realidade interdependente, e a base para se
afirmar algo sobre as coisas é justamente o fluxo-de-interdependéncia-em-curso, a
relacionalidade total de todas as coisas. A autora parte de mais um equivoco, de que
a subjetividade interpretativa ndo esta afirmando a substancialidade, mas de fato ela
€ 0 maximo ponto dela. O eu é tao imutavel que é capaz de interpretar por si
mesmo, independente de qualquer relacdo, e se Zhuangzi estivesse afirmando iSso

ele estaria negando os fundamentos da Escola do Dao.

%% CHENG, Anne. Op. cit., p. 131.
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A interdependéncia total ndo afirma nenhuma subjetividade inerente, ao
contrario, nega completamente que possa existir tal coisa, mas ndo nega a
existéncia de um eu que surge da relacionalidade total, pois negar isso seria negar a

existéncia dentro da rede ou fluxo de interdependéncias.

Ao contrario do que diz Anne Cheng, o fato de existir interpretacéo e ela variar
de um eu interdependente para o outro, ndo transforma a linguagem ou a realidade
em algo sem valor nenhum, mas algo com total valor pois traz em si a possibilidade
de uma analise que varia de acordo com diferentes pontos de vista, aumentando
cada vez mais as chances de algo ser realmente compreendido em sua
relacionalidade, e se o grau de eficiéncia é sua aplicabilidade, pelo menos para Huizi
e Zhuangzi, entdo, € na compreensdo da rede de interpendéncias que um
conhecimento consistente pode surgir justamente porque leva em conta varias
perspectivas que podem dar conta das relagbes possiveis, e esse valor s6 ndo é
reconhecido quando se mantém uma visdo substancialista sobre o que é o valor,
pois o terreno comum de atribuicdo do valor existe, € a relacionalidade total de todas

as coisas, algo que escapou a analise feita pela autora.

Agora sobre Fung Yu-lan, autor do classico em dois volumes também
contemporaneo chamado de “Historia da Filosofia Chinesa”, traduzido do chinés

para o inglés por Derk Bodde, diz o seguinte sobre os paradoxos de Huizi**":

Hui Shih usa somente o intelecto para provar que todas as coisas sdo em um
anico aspecto completamente semelhantes. Em outro aspecto totalmente diferentes,
e que o universo é um. Ele ndo diz nada sobre como podemos experimentar esse

estado no qual o universo é um>%.

O autor ndo se deu conta de que Huizi ndo fala sobre como experimentar o

estado de unidade porque simplesmente esse estado € o pressuposto de todo o

%7 Os paradoxos interpretados por Fung Yu-lan de acordo com o ponto de vista substancialista,

podem ser lidos diretamente em: Yu-lan, Fung. “History of Chinese Philosophy”, pags. 197-200, vol.
I, Princeton University Press, 1983.

%% Hui Shih uses only the intellect to prove that all things are in one aspect all similar. In another
aspect all diferente, and that the universe is one. He says nothing as to how we may experience this
state in which the universe is one. (YU-LAN, Fung. “History of Chinese Philosophy”, vol. |, p. 201.



140

sistema da Escola dos Logicos. A maneira de se experimentar essa unicidade é pelo
discurso logico predicativo, que se fundamenta na substancia transcendente. N&o
haveria motivo nenhum para que ocorresse um movimento da mistica em Huizi, de
maneira que ele saisse de um pressuposto l6gico e adentrasse a experiéncia do

mistico, da unido do imanente com o transcendente%,

Isso porque a légica predicativa e a seguranca mostrada por meio dos
paradoxos mostra, ao meu ver, a intencdo de Huizi de que a experiéncia da
realidade substancial depende apenas da compreensao da estrutura da linguagem
na predicacao légica. Nao h& motivos para a experiéncia mistica, que atrairia para si,
assim como ocorreu no Ocidente, uma exclusividade para poucos, sendo fechada tal
experiéncia para a maioria. E isso colocaria o critério de eficiéncia defendido pela

Escola dos Logicos sob a possibilidade de falha completa.

Fung Yu-lan continua a sua conclusédo sobre os paradoxos, inserindo uma

interpretacdo que atribui ainda uma mistica a Zhuangzi:

Chuang-Tzu, por outro lado, fala misticamente sobre “o vazio de mundo” além
do reino das palavras, e o0 ‘ndo-conhecimento’, além daquele do conhecimento. E

através do que ele chama de ‘jejum da mente’ (hsin chai [:75'°) e ‘sentar-se em

esquecimento’ (tso wang 445%Y) que podemos obter o estado de liberdade absoluta

no qual esquecemos as distin¢cdes entre 0s outros e o si mesmo, e igualamos a vida

e a morte, de maneira que todas as coisas se tornem uma s6*%,

%99 Ao meu ver, parece haver uma conexdo entre Gelassenheit de Heidegger e vazio-de-a¢édo de

Zhuangzi, no entanto, ndo tenho como concordar que ao afirmar a serenidade heideggeriana
alguém possa estar retornando a mistica, justamente pelo carater desconstrutor do pensamento de
Heidegger. Concorda com isso o seguinte: “Mystics such as Eckhart and Seuse used it in the sense
of ‘devout’, devoted to God, pious. Gelassenheit was used by mystics for the peace one finds in God
by taking one’s distance from wordly things.” (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”,
Blackwell, 1999, p. 117). E ainda: “It is not, as Eckhart supposed, the abandonment of sinful
selfishness, and of self-will in favour of the divine will.” (INWOOD, Michael. “A Heidegger dictionary”,
Blackwell, 1999, p. 118). Uma sustentacdo mais elaborada das diferengas entre a mistica crista,
Zhuangzi e Heidegger exigiriam o ultrapassar dos limites propostos na presente dissertacdo, mas
reservo para um momento futuro poder voltar a essas diferencas, e construir uma defesa
consistente da sua incompatibilidade com a mistica cristd, mas com um dialogo pertinente os
conceitos de Gelassenheit e wu-wei, entre Heidegger e Zhuangzi.

400,13 7% xTn zhai.

Ol zud wang.

402 Chuang-Tzu, on the other hand, speaks mystically of the ‘worldlessness’ beyond the realm of
words, and the ‘non-knowledge’, beyond that of knowledge. It is through what he calls the ‘fasting of
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A insercdo de uma mistica em Zhuangzi € um equivoco porque se baseia
numa interpretacao cristd que nao pertence ao Zhuang Zi Shu. Esse equivoco esta
fundamentado na maneira de traduzir a palavra céu, e um equivoco de adequacao
no desenvolvimento das teorias Daoistas. Fung parece interpretar o Daoismo como
um todo, mas de fato a introducdo da figura de um criador divino sé entrou no
Daoismo durante a Dinastia Tang, e € por isso que se faz a distincdo entre Daoismo
religioso (Daojiao) e Daoismo filosofico (Daojia). Essa inclusdo do conceito de um
criador se deu por varios motivos, dentre eles do aparecimento do panteismo
indiano brahmanico, que comecava a ser traduzido na China e que passou a
ameacar dominar os ritos confucionistas. Como alternativa foi estruturada uma
religido panteista com a figura do céu como o criador divino, com sua personificacao
como o Grande Imperador Universal, uma substituicdo chinesa evidente para

Brahman*®,

Aqui Fung interpreta o uso da palavra “céu” (kK tian) no sentido criacionista,
que na tradugao do Capitulo 33 de Bodde ficou: “roamed with the Creator above,
and below made friends of those who, without beginning or end, are beyond life and
death”. A partir do conceito de um Criador, dentro do sistema cristdo, é que se pode
ter uma mistica. Também dentro de um sistema panteista indiano pode-se ter uma
mistica. Porém, se fosse um referencial panteista a maneira mais correta de se

traduzir ndo seria Criador, mas sim por Gerador, mahaatman, pois trata-se de uma

the mind’ (hsin chai 1>Z5) and ‘sitting in forgetfulness’ (tso wang #7=) that we can attain to the state
of absolute freedom in which we forget the distinctions between others and self, and equate life and
death, so that all things become one. (YU-LAN, Fung. “History of Chinese Philosophy”, vol. I, p. 201)

%0 grande imperador universal € o primeiro da divindade trinitaria da religido daoista, que se
desenvolveu na dinastia Tang, cerca de mil e duzentos anos depois da composi¢cédo dos Zhuang Zi
Shu, como pode ser visto na “Standford Encyclopedia of Philosophy”: “In this system, the main
Daoist traditions and scriptural corpora of southeastern China are arranged into three hierarchical
groups, namely (1) Shangging, (2) Lingbao, and (3) Sanhuang (Three Sovereigns, understood as the
Sanhuang wen and related materials). Each Cavern corresponds to a heaven and is ruled by one of
the three highest Daoist gods: Yuanshi tianzun (Celestial Venerable of the Original
Commencement), Lingbao tianzun (Celestial Venerable of the Numinous Treasure), and Daode
tianzun (Celestial Venerable of the Dao and Its Virtue, another name of the deified Laozi). The Three
Caverns also provided a model for other aspects of doctrine and practice, including the ranks of
priestly ordination and the classification of scriptures in the future Daoist Canons (id. 17-37). ”
(https://plato.stanford.edu/entries/daocism-religion/#GodsRitu, Ultima visita em 20 de fevereiro de
2017).
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geracdo da propria substancia que se espalha e é una com todas as coisas e as
individualiza por meio de substancias individuais, atman. Mas tal nocéo panteista so

alcanca a China na Dinastia Tang, a primeira dinastia chinesa daoista.

A perspectiva cristd sé realmente atinge a China durante a dinastia Qing por
volta do séc. XVII. A perspectiva panteista indiana s6 durante a dinastia Tang, por
volta do séc. VII. Assim extrair dos textos de Zhuangzi a possibilidade da existéncia
de uma mistica voltada para a unido com algo transcendente € uma proposta por

demais descontextualizada.

O n&o-conhecimento também foi interpretado equivocadamente. E o vazio
substancia que fundamenta o conhecimento estruturado por Zhuangzi, ndo o
completo abandono de qualquer conhecimento. O ndo-conhecimento expressa um
vazio de substancialidade que fundamente um conhecimento verdadeiro e seguro
contra o fluxo do tempo, da impermanéncia, da relacionalidade. Fung esta
interpretando como auséncia de conhecimento, e por isso faz men¢édo a mistica,
mas esta ndo pode existir sem os referenciais cristdos ou panteistas*®*. Da mesma
maneira que faz com o vazio-de-mundo que nao significa como ele diz uma algo
“além do reino das palavras”, o transcendente. Ao meu ver, o “além” se refere
justamente ao ndo estar correspondendo a substancialidade inerente que a Escola
dos Ldgicos defende como garantia de verdade, seguranca e eficiéncia.

O “jejum da mente” e o “sentar-se em esquecimento” dizem respeito a
conceitualizacdo fundamentada sobre uma substancialidade, que garanta uma
existéncia imutavel. Essa mesma realidade hipotética € que fundamenta o eu, a
acdo, o auto-centramento, as posicdes fixas, a aderéncia a valores imutaveis, a
ineficiéncia que Zhuangzi busca demonstrar para Huizi de seus paradoxos e a
impossibilidade da finalidade proposta por ele, Huizi*®. E na serenidade que vem da

compreensao do fluxo-de-interdependéncia-em-curso, da relacionalidade total de

‘% Sobre uma argumentacdo que justifique a impossibilidade de uma mistica que ndo esteja

fundamentada na presenca de um Deus, seja criador ou gerador, veja: ABBAGNANO, Nicola;
“Dicionario de Filosofia”, Martins Fontes, 2015, p. 783.

% Heidegger propde um conceito que transmite a idéia proposta por Zhuangzi, o de serenidade. Mas
infelizmente o escopo do trabalho apresentado aqui ndo permite um percurso sobre esse conceito.
Para a explicagdo desse conceito pelo proprio Heidegger veja: HEIDEGGER, Martin. (trad. Davis,
Bret W.) “Country Path Conversations, Studies in Continental Thought”, Indiana University Press,
2010.
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todas as coisas que o homem pode descansar da sua busca pela imortalidade, e
compreender que a vida e a morte sédo fatos inexoraveis, sem nada para se fazer,

nem coisa alguma para continuar:

[...] a filosofia de Chuang-Tzu, de fato, comeca com palavras e debate, e
termina com o vazio de mundo e o0 ndo-debate. Ela transcende o ‘dominio do certo e
do errado’, e ‘reverte para o Grande Via’' e assim difere daquilo que os Dialéticos que

comecaram e terminaram com ‘analise’ e ‘argumento’*®.

A Filosofia de Zhuangzi ndo parece comecar com palavras e debates e
terminar com o vazio de mundo e o ndo-debate porque ndo ha uma finalidade ou
movimento do menos perfeito para o mais perfeito, como € o que se segue da
interpretacdo de Fung. De fato, pode-se comecar de qualquer capitulo do Zhuang Zi
Shu, e prosseguir de onde se esta, que ao final serd preciso continuar para os
capitulos iniciais. Ao meu ver, o fato dos paradoxos serem apresentados no ultimo
capitulo mostra exatamente isso, que no extremo do processo sem inicio e sem fim,
da interacdo entre um extremo e outro, da existéncia e inexisténcia, do Yang e do
Ying, 0 que se encontra € um circulo apontando para a impossibilidade de uma

determinacao substancialmente existente.

E isso é muito significativo porque palavras e debate, andlise e argumento,
estdo para um oposto, o transcendente, Yang, e o vazio de mundo e o ndo-debate,
estdo para o completo inexistente, Ying, na interpretacdo feita por Fung. A
interdependéncia estd justamente na composicdo dos dois, na interrelacdo entre
esses dois extremos. Nao ha o extremo do Yang, da substancialidade, porque ao se
analisar racionalmente o que é encontrado é apenas uma inexisténcia de algo
inerentemente existente, uma total impossibilidade de algo existir em si mesmo e
ainda fazer conexdes, e do outro lado, no outro extremo ha o Ying, a inexisténcia
completa de qualquer coisa, que ao ser analisada também ndo pode subsistir

mediante a realidade sensorial. Entdo a composicao desses dois extremos leva uma

406 [...] Chuang-Tzu philosophy, as a mater of fact, does begin with words and debate, and end with

wordlessness, and non-debate. It transcends the ‘domain of right and wrong’, and ‘reverts to the
Great Thoroughfare’ and thus differs from that of Dialecticians who begin and end with ‘analysis’ and
‘argument’. (YU-LAN, Fung. “History of Chinese Philosophy”, vol.l, p. 202)
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realidade interdependente, que n&do nega a existéncia mas nao afirma nenhuma
substancialidade, o que resta é apenas e nada mais que a relacionalidade total de

todas as coisas.

Assim na interpretacdo de Fung € como se Zhuangzi saisse do ponto da
substancialidade total, transcendente, e fosse para outro extremo, aquele da
inexisténcia completa. E isso fica mais claro quando ele diz: “e particularmente
mostra o fato de que ele ndo se importava com o debate [...]”**. Ao contrario,
Zhuangzi se preocupava, se importava com o debate, do contrario ndo teria escrito o
seu livro. O que Zhuangzi estava querendo mostrar é que na ldgica predicativa
substancialista, os debates que se fundamentam em uma realidade transcendente,
além de apenas imaginaria ndo possui a eficiéncia que se propde em organizar a
relacfes sociais pela expressdo da verdade imutavel, e ndo possui em virtude de
estar em desarmonia com a Unica realidade, a interdependéncia total de todas as

coisas, o fluxo-de-interdependéncia-em-curso.

E Zhuangzi faz isso porque ele ndo tem objecdo em usar a logica presente na
estrutura linguistica, com a estrutura dos enunciados, desde que eles ndo se
prestem a afirmar uma verdade substancial que se manifeste pela expressao
linguistica das relacBes entre sujeito e predicado. E pela adogc&o da perspectiva, do
ponto de vista, da ado¢do de um sujeito como referéncia apenas, ndo mais como
expressao da verdade imutavel, de um ser que exista em si mesmo, por si mesmo, e
de maneira imutavel, que o uso da l6gica pode ser usada para comunicar a relacao
das coisas. E isso é algo que esta longe de ndo se importar ou ndo se preocupar
com os debates, mas se volta para uma posicdo de desapego em relagdo aos
resultados dos debates com respeito a verdade transcendente e seu descobrimento

por meio deles.

Por fim, Fung faz uma interpretacdo final sobre Zhuangzi na concluséo dos
seus comentarios sobre os paradoxos de Huizi, que ndo posso concordar com a

interpretacdo. Ele escreve sua interpretagéo assim:

4971..] it particularly stresses the fact that he did not care for debate: [...] (YU-LAN, Fung. “History of

Chinese Philosophy”, vol. I, p. 202)
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No entanto, a filosofia de Chuang Tzu, enquanto ela permanece na esfera das
‘palavras’ e ‘conhecimento’ €, ao final das contas, muito similar aquela de Hui Shih, e
assim quando este ultimo morreu, Chuang Tzu lamentou por ele ndo mais ter

ninguém com quem falar*®,

Nem nas palavras e tampouco em conhecimento pode-se dizer que a
Filosofia baseada numa substancialidade é similar com a Filosofia baseada na
relacionalidade total de todas as coisas, no vazio de substancialidade. Isso porque
0s pressupostos que fundamentam a necessidade das palavras e do conhecimento
ndo s80 0S mesmos e ndo podem coexistir sem que exista uma completa
contradicdo que ndo poderia suportar qualquer andlise racional. Fung, no trecho
anterior ao sob comento agora, afirmava que Zhuangzi ndo se importava com o
debate, e logo depois ele afirma que Zhuangzi se lamente por ndo ter mais com
quem falar, debater. De fato, a lamentacdo de Zhuangzi é muito mais voltada a
possibilidade de continuar a desconstru¢éo da substancialidade com alguém que ele
pudesse, de fato, aplicar os argumentos de desconstru¢do da légica substancialista,

do que porgue havia uma similaridade entre palavras e conhecimento.

Afinal Huizi era alguém que tinha contribuido com a estruturagéo da Escola do
Dao por meio dos Dez Paradoxos, que ao meu ver, motivaram Zhuangzi a também
escrever 0 seu livro para demonstrar como aquilo a que eles se prestavam, a
transmissdo ao povo de seguranca, verdade e validade, de fato ndo estava em
harmonia com a realidade, a relacdo total de todas as coisas, o fluxo-de-
interdependéncia-em-curso. A verdade, a seguranca, a validade da légica sao
garantidas mas ndo por uma realidade metafisica constituida de substancias
eternas, imutaveis, separadas, mas pela interdependéncia de todas as coisas, e
suas multiplas perspectivas, e ainda por sua impermanéncia, que atribui uma
verdade que s6 se mantém enquanto a coisa se mantiver em sua funcionalidade,

assim como a seguranca e a validade.

Essa funcionalidade é o que mantém as caracteristicas existenciais da coisa

enquanto causas e condi¢des sdo capazes de manté-la daquela maneira. Quando a

498 yet Chuang Tzu’s philosophy, as long as it remains in the sphere of ‘words’ and ‘knowledge’ is,

after all, very similar to that of Hui Shih, and therefore when the later died, Chuang Tzu lamented
that he no longer had anyone with whom to talk. (YU-LAN, Fung. “History of Chinese Philosophy”,
vol. |, p. 202)
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sua agregacao deixa de ser manifesta em sua natureza imanente, passando a ser
qualquer outra coisa, a verdade, a seguranca e a validade também cessam com ela,
passando a serem constituidas como caracteristicas que dependem de uma nova
configuracdo que, por ser um fluxo, tem caracteristicas dos momentos anteriores,
mas ja é diferente, e continuara a ser um fluxo de mudancas, precisamente porque

ndo h&d nenhuma substancia que garanta a sua existéncia independente.

Diante do exposto, busquei mostrar que os paradoxos logicos de Huizi eram
de fato substancialistas, e que ndo poderiam ser interpretados sob o ponto de vista
da explicacdo dada tanto por Cheng quanto por Fung. Isso porque ambos defendem
de maneira equivocada que Zhuangzi coloca os paradoxos como uma interpretacéo
ja terminada e que essa interpretacdo reflete apenas uma implicancia com a
construcdo da linguagem e uma relativizacdo acusada de ser sem finalidade. Mostro
que esse ndo € o0 caso, pois Zhuangzi teve a intencdo de desconstruir
cuidadosamente a logica predicativa e a substancializacdo que |he d& suporte ao
longo de toda a sua obra, mas mais especificamente dos capitulos que traduzi.
Perder a importancia do debate entre Huizi e Zhuangzi seria 0 mesmo que perder

aquela do debate entre Heidegger e Aristteles, como mostrado no Ser e Tempo*®.

Na desconstrugcdo dos paradoxos até o momento o que havia era uma
aquietar-se a uma possivel interpretacdo deles segundo uma relativizacdo
conclusiva, sem explicagdes mais profundas, o que levou Anne Cheng, como ja
mostrado a explicar os paradoxos mediante um extremo de desconsideracdo da
propria linguagem, uma relativizacdo radical mediante um suposto desprezo de
Zhuangzi, o que demonstrei ndo ser consistente. Para Fung, ha nos paradoxos uma
confirmacédo do que Zhuangzi teria dito, mas nesse caso, ndo haveria a necessidade
dele ter escrito tantos argumentos contrarios a concepcao substancialista de Huizi, e

ainda tantas passagens de desconstrucdo da verdade e validade que a logica

499 “Essa proposigdo, que remete a tese ontoldgica de Parménides, foi assumida por Tomas de

Aquino numa discussao caracteristica. Dentro da tarefa de uma dedugao dos “transcendentais”, isto
€, dos caracteres-de-ser que vao ainda além de toda possivel genérica determinidade-de-coisa de
um ente, além de todo modus specialis entis e que pertencem sempre por necessidade a todo algo,
seja 0 que possa ser ,também o verum deve ser demonstrado pelo tal transcendens.” (Tr. (Castilho,
Fausto), “Ser e Tempo”, Unicamp e Vozes, 2012, p. 65). Ao meu ver, aqui fica claro que Heidegger
tem seu interlocutor ndo apenas Tomas de Aquino, como toda a tradicdo substancialista, que se
inicia em Parménides, mas tem como seu principal expoente Aristételes, do qual Tomas de Aquino
é herdeiro.
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predicativa tem a pretensao de afirmar. De fato, a desconstrugdo dos paradoxos de
Zhuangzi s6 poder compreendida se adotada uma perspectiva de desconstrucédo da
metafisica classica, e no lugar uma construcéo da relacionalidade total de todas as

coisas, que para ele é o fluxo-de-interdependéncia-em-curso**.

Conceitos como tempo, mensuracdo, referenciacdo espacial ou espacgo,
inicio e fim, movimento finalistico, foram expressados por Huizi, e sem um
fundamento de desconstrucdo da substancialidade fundamentadas na interpretacéo
necessaria para ela, acaba-se caindo nos mesmos referencias que Anne Cheng e
Fung Yu-lan, extremos de leituras, uma no extremo da total relativizacdo da
linguagem, e o outro, numa leitura que afirma o que o Zhuangzi se propde a negar
pela desconstrucdo, como ja demonstrado acima. O que se afirma em toda a
desconstrucdo dos paradoxos € a relacionalidade total de todas as coisas, mas nem
por isso h4 uma relativizacdo total da linguagem, pois esta € necessaria para o
entendimento da interdependencia, mas nao a linguagem que se apoia numa
certeza substancial transcendente. E também a relacionalidade total afirma a
possibilidade da existéncia que pode ser conhecida da realidade em fluxo, em
interdependencia. E dentro disso, a vida e a morte, podem ser entendidos como um
interdependente com outro, a valorizacdo de um depende daquilo que pode existir
em interpretacdo, em relacdo, com o que o outro pode trazer de valor interpretativo
sobre o outro. E nisso também se percebe o fluxo-de-interdependencia-em-curso,
gue afirma a desconstrucdo da substancialidade pela relacionalidade, algo que ja
estava em discussédo na China, no tempo dos Reinos Combatentes, e que volta a
aparecer agora, em nosso tempo, com um renovado poder transformador, gracas a
possibilidade de pontes relacionais entre o Ocidente e o Oriente, realizada pela
Filosofia de Heidegger e Nietzsche, e daqueles que vieram em suas esteiras, como

Derrida, Barbara Cassin, Lacan, e assim por diante.

1% Algo que Heidegger faz no Ser e Tempo, e que continua a fazer em varias de suas obras, como j&

apontei nas diversas notas ao longo deste trabalho. N&o somente Heidegger, como Nietzsche
também tem uma forte possibilidade de dialogo com o Oriente chines, em virtude da desconstrugéo
de uma substancialidade, pelo menos na interpretacdo que fago dos conceitos de Nietzsche até o
momento. Contudo, Heidegger chega até a traduzir os Dao De Jing de Laozi, e a travar dialogos
com os budistas thailandeses da tradicdo Theravada, como também deixei pontuado pelas notas.
Quanto ao método de desconstrugcao da metafisica classica, e a afirmacao da relacionalidade total
de todas as coisas, em Heidegger, demonstrar tal método seria algo para uma future tese de
doutorado, pois implicaria uma pesquisa em toda a obra de Heidegger para que fosse possivel uma
delimitacdo consistente desse mesmo método.
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2.3 COMPLEMENTO: O CAVALO BRANCO DE GONG SULONG

Coloco abaixo o texto de Gong Sunlong, um dos textos centrais da Escola dos
Légicos. Junto com Huizi, o mestre Gong Sunlong, representa o que pode ser
conhecido da Escola dos Légicos e a substancialidade que garante a ldgica

predicativa chinesa.

O Cavalo Branco, de Gong Suanléng

Um cavalo branco ndo é um cavalo é uma proposicao valida?
Mestre Gong respondeu, “sim”.
Mas como?

Mestre Gong - O termo cavalo é aquilo pelo qual nomeamos a forma, o termo
branco é aquilo por meio do qual nomeamos a cor. O termo por meio do qual
nomeamos a forma ndo pode ser usado para nomear a cor. Portanto, afirmo que um

cavalo branco nédo é um cavalo.

Havendo um cavalo branco, ndo podemos afirmar que ndo temos um cavalo.
Mas como ndo podemos afirmar que ndo havendo cavalo isso possa significar que
isso ndo € um cavalo? Pode existir um cavalo branco e nédo existir um cavalo, mas

como pode o nao ser branco fazer com néo seja um cavalo?

Mestre Gong — Ao nomear um cavalo, tanto amarelo quanto negro servem,
mas ao nomear cavalo branco, o amarelo ou 0 negro ndo servem mais. E se ter um
cavalo branco for, de fato, ter um cavalo, o que podemos nomear como sendo ele,
em cada termo, seria o préprio, ele mesmo. E se 0 que nomeanos € ele préprio, ele
mesmo, 0 branco n&o pode ser diferenciado do cavalo. O que poderiamos nomear

por meio do uso dos termos nao poderia ser diferente. No entanto, cavalos amarelos
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e negros sao aceitaveis e inaceitdveis. Mas como isso poderia ser assim? Os termos
aceitdvel e inaceitavel sdo contraditérios e isso é evidente. Portanto, cavalos
amarelos e negros ambos igualmente podem ser usados dentro da nomeacao
“cavalo”, mas ndo quando se usa a homeacao “cavalo branco”. Essas sao as minhas

consideragdes quando afirmo que “um cavalo branco ndo € um cavalo.”

Vs estais considerando a cor para negar que aquilo seja um cavalo, mas néo
ha cavalos sem cores no mundo. Seria o enunciado, “ndo ha cavalos no mundo”,

admissivel entdo?

Mestre Gong — Cavalos certamente tem cores, e por isso ha cavalos brancos.
Se cavalos fossem sem cores e houvessem apenas cavalos, como poderiamos
escolher um cavalo branco? E por isso mesmo um cavalo branco ndo é um cavalo.
Isso se deve ao fato de que a expressao “cavalo branco” é composta de “cavalo” e

“branco”; “cavalo” portanto difere de “cavalo branco”, e dai minha afirmacéo, “cavalo

branco ndo é um cavalo”.

Vés considerais somente um cavalo que néo foi ainda nomeado como branco
como sendo um cavalo, e a brancura que nao foi ainda enunciada em um cavalo
como sendo branco, mas ao combinar cavalo e branco para fazer a composicédo do
nome “cavalo branco” vés juntastes duas coisas ndo semelhantes na producao de
um nome, e isso € inadmissivel. Portanto, eu mantenho a afirmacdo de que “um

cavalo branco ndo € um cavalo”é inadmissivel.

Master Gong — Se v0s considerardes que ter um cavalo branco como ter um
cavalo, é admissivel considerar “ter um cavalo branco como sendo um cavalo

amarelo?”
N&o é admissivel.

Mestre Gong — Se vés considerardes ter um cavalo como sendo diferente de
ter um cavalo amarelo, ndo seria assim porque vOs considerastes distinto um cavalo
amarelo de um cavalo? Portanto, um cavalo amarelo néo é considerado como sendo
um cavalo. Considerar um cavalo amarelo como ndo sendo um cavalo enquanto

considerar um cavalo branco como sendo um cavalo seria “ um objeto voador dentro
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de um lago”ou “ o casco interno e externo estdo em diferentes lugares”. Isso € o que

0 mundo considera como “discurso perverso e expressdes desordenadas.”

Por ter um cavalo branco, ndo se pode dizer que ndo ha cavalo algum, pois
quando separamos o termo “branco” ainda permanece o termo “cavalo”. E isso
significa que existindo um cavalo branco ndo se pode dizer que ndo exista um
cavalo. No seu ponto de vista, no entanto, a razao principal da existencia do termo
“cavalo” é que ndés dizemos “cavalo” para indicar a existencia de um cavalo, e néo é
o caso de dizermos “cavalo branco” significando que ha um cavalo. Sendo assim, a
razao pela qual nomeamos isso como sendo um cavalo n&o pode ser apenas porque

chamamos cavalo de “um cavalo”.

Mestre Gong — O termo “branco” nao determina que a coisa seja um cavalo, e
a expressdo “cavalo branco” designa que a coisa seja branca. Aquilo que é
designado como branco ndo € a brancura em si. Nao selecionamos cavalos
baseados nas suas cores, e é por isso que amarelos e negros servem. Mas
selecionamos cavalos brancos baseados em sua cor, € € por isso que amarelo e
negro nao servem. Portanto, somente um cavalo branco serve, e aquilo que é
rejeitado tendo como base a sua cor ndo é o que foi rejeitado, portanto, afirmo, “um

cavalo branco ndo é um cavalo”.

Agora apresento o texto original do Cavalo Branco em chinés com a forma

romanizada.

H %8, Bdima Lun A#hE Gong Sdnlong
TBBIES), AR
‘Baima féi ma', ké ha?

=1
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Yué: Hé zai?

H : B, prbimigt ; A%, griblatth, ameaEEaph, & TaE
FEHI

Yué: Ma zhé, sudyi ming xing y&€; bai zhé, sudyi ming sé yé. Ming sé zhé

feiming xing yé. Gu yué: ‘Baima féi ma'.

H: HAE, AafiEEt, RefEEs, ESh2FARELAFE, AL,
FEE At 2

Yué: You baima, bu kéwéi wa ma yé. Bu kéwéi wu ma zhé, féi ma yé? You

baima wéi yduma, bai zhi, féi ma hé yé?

Ho:okEE, &, BIEEE; k\akE, &, BERTE, FEEDEL, &7
R—H, prek—3, AEAREL ; grekAR, s, BEFTAARR, {2 il
AW, HARFERH, HoE. BE—h, MeLERE, MARLEGRE, EAKEZIE
55, R

Yué: Qiu ma, huang, héima jié ké zhi; qiu baima, huang, héima buké zhi. Shi
baima nai ma yé, shi sud qiu y1 yé. Sud qiu y1 zhé, baima bu yi ma yé&; sud qiu bu vyi,
rd huang, héima ydu ké ydu buké, hé yé? Ké yu bukeé, qi xiang féi ming. Gu huang,
héima y1 yé, ér kéyi ying ydouma, ér bu kéyi ying ydu baima. Shi baima zht fé& ma,

shén yi!

H o DB A ORHES, KTFEAECZEM, R TESAT?

Yué: Yi ma zht ydusé wéi fei ma, tianxia féi yduwu sé zht ma yé. Tianxia wu

ma ké ha?
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H: BEAA, wARS, ESEA, AENEH, KRAKE?2BEFSEH
. ARE, BEAh ; BRAKH, H - aEIERETN,

Yué: Ma guydu sé, gu you baima. Shi ma wusé, ydbuma ru yi ér, an qu baima?
Gu bai zhé fei ma yé. Baima zhé&, ma yu bai yé&; ma yu baima yé&, gu yué: Baima fei

ma yé.

H: BREADE, AREERA, 8KEA, HEX4 A6, BT
4, AR, 8H - BEIEBARA,
Yué: Ma wei yu bai wéi ma, bai wéi yd ma weéi bai. Héma yu bai, fu ming

baima. Shi xiang yu yi bu xiang yu wéi ming, wéi ké&. Gu yué: Baima féi ma wéi ké.

Yué: Yi 'you baima wei ydouma', wéi ydu baima wei you huang ma, ké ha?

H @ ARl

Yué: Wei ké

H o UAEARARE, BRABREL ; REERE, BUEE/IESR, U
WA, MULERAARE, HRE AMMmEEERE, R T ZIESELEHL,

Yué: Yi ydbuma weéi yi you huang ma, shi yi huang ma yu ma yé; yi huang ma
yu ma, shi yi huang ma wéi féi ma. Yi huang ma wéi féi ma, ér yi baima wei ydbuma,
ci féi zhé ru chi ér guangud yi chu, ci tianxia zht béi yan luan ci yé.

H - AAE, AoiREEE, Mot REEEA RS AR A EH, T
LAAEE, WUEAAKYE, JFAARAAE. SOUAARM, NrLEEEEL,

Yué: You baima, bu kéwei wu ma zhé, li bai zht wéi yé. Buli zhé ydu baima bu
kéwei yduma yé. Gu sudyi wéi yduma zhé, du yi ma wei yduma ér, féi ydu baima wéi

youma. Gu qi wei ydbuma ye, bu kéyi wéi ma ma yé.
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H o BERESH, Szilieth, AKHE, SAEMAt, Efrad, EAt
o BB, WEWMTE, Yoi, REUE, AEHE, ARRTA, |, REETLUA
%, WMERSE T LUER, BEAIEEEM  H 0 TAKBIES] .

Yué: Bai zhé buding sud bai, wang zht ér ké yé. Baima zhé&, yan bai ding sud
béi yé. Ding sud bai zhé&, féi bai y&. Ma zhé&, wu qu qu yu s, gu huang, héi jié sudyi
ying. Baima zhé, ydu qu qu yu sé, huang, héima jié sudyi sé qu, gu weéi baima du

kéyi ying ér. WU qu zhé fei ydu qu yé; gu yué:'Baima féei ma'.
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3. O LIVRO DE ZHUANGZI - VERSAO JA PONTUADA PELA
REFORMA DE 1950*

A seguir apresento os originais posteriores a Reforma de 1950, com respeito a

pontuacdo romanizada, embora a escrita original chinesa antiga tenha sido mantida.

Cap.1 - E& =

[1] EEEA , HE R, [2] B2k, TAHLTEH, 3] LmAR , HEAR
B, [4] B2E A THAHLTE®G , BMK , HREERCE. [5] BBt , BEAK
HREE, [6] BEE , Xibth, [7] BrgE , SBEH, 8] B2SH : [9] "EB2itR
MEW , KB=TE BHEEMLELEE  EUKRAEEH,  [10] HEE , Bk
t, EYZUBHRE, [11] R2EE , HEGFR ? [12] HEMEREET 7 [13] AR
THAER , AIER. [14] BRKZBEETRE , EXAHEED, [15] BHAKRGPHE
2Lt BiZthzA , BERBAIR  AOEMAKE, [16] RZBETRE , AIHEXED

B/, [17] BNABEREASETR K MRDSER,; [18] EEFRAMEZXRE , MK

[19] HEEBM/K A : [20] "HREMMR , 8. 4, RAFTEmMERBETER ,
ZUNBEMMA? . 2] BFEE=RMK A BHERA , EEEEEE, BT
BE=-ZARE, [22]lc=88 XM ! [23] MAFKKA , MERRKE, | [24ZH
HRt 7 [25] IR HEBY , SHETAEN , W Ft, [26]) BcEBEREEE LR

“1 A divisdo dos paragrafos principais segue a do texto apresentado no Chinese Text Project. Os

originais, anteriores a Reforma de 1950 estdo também no site: http://ctext.org/zhuangzi (visitado
pela dltima vez em Setembro de 2016). Os pictogramas foram mantidos na forma anterior. Essa
forma de escrita € chamada atualmente de “chinés antigo”.
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BRAE, DERAN  LHEREE  UN\TERAET , \TEAN. [27] mMZH
SUARE , BAEZ , FHEF | [28] B2BBRERE. [29] BEziL , BEBE
, Rt [301BAE , HERTE K REHHEE A HEAME. 31 BRE , HEA
B, &R L, BEERCE BHREFAMLENEE  EER A, AFX , RRE
M, BEEREd, [32] FBEXZH [33] "HKERED? RREML , TBBAM T
, BAEECH , AR ZEN, [34] MKEREE ? 5 [35] /A KZFE. [36] K
H¥Hp—E , Th—8 65— ZmMEB—EHE K HARBWIFELR, [37] MREFER
Ko [38] BERttMBcMAMNE , BHEMF2MAIE , EFRAZD , RTFRE
ZE , HER, [39] HEAE , REBAL, [40] BR , BEREE, [41] XIFEHR
miT , RAEL  AEEEMER. [42]) BWREEE , REEARE , [43] LR TFT
, BEMEFEL, [44] BRERMZIE , MBARH , LBEEEE  REBRFER

| [45] ®E : BALED , MAEY  EAES,

[46] REBRTRFTH , B : [47] "THAHR , MBAXTE , HRAXtH , FREF
| [48] FREfR R , MIRE , HRZFEH , FFEF 1 [49] RFYMKRTAE , MBS
2, BEEBRA , BEXT,. 1 [B0]FFHB : [51] "FEXT , XTEEARtH. [52]1 M
KR TF , BBREBETF 23] &%, BzEE , THAETF 7 [54] SBENREK , T
B— ; BERET , TiBRE, [55] BIKFE ! [56] FTEAMAXT A, [57] BEARTSE

e, FRASEEMR R, |

(58] EERMAEME : [59] TEMEREE  ATEE MR, [60] B
HE, BWTEMSSE , AESE , TLABE. 1 [61] EME : [62] "HEBAR?

1 [63] (BE)E: [64] "HESH 2L , BHARR  IEEKE , ENERET , TRE
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&/, WEKEE, [65] FER , HRE L MEFEB2I. [66] HaE , EYTEEM
FRH. [67] BUAREMTE D, 1 [68] EMHE : [69] "R, BEBURTNEZSH ,
BEERBUETES B, [10) SEEBREEER ?[711] RANTEZ. [72] 2HEW , I
R, [73] 2AtE , 2@t , BEZHEY , LA—HEFE , AEBESUXTAE
L [74] 2 AL, EZE , KEBRRXMAB , KB, AR, tWEMTE, [75] &
HEGERMR , ASHMIEE, BEdh , BEUMASE 1 [76) RASEFMERM , A
BEXS , |BATAZ. [77 BAXRTZR , PBAZE , ARMFHEHES 2L, Bk
2%, BREBEXTRE. .

[78] BFRBHETHE : [79] "REBRBEAINE , B cRMERA , UBKE ,
HEREEHEE, [80] HIZNRH , AEEEMSB. [81] ¥TBAKE , TAEEA
Mmi&EZo 1 [82] #FH : [83] "RFEMRAKRR, BA] RABEATEF2EE it
UG AE. [85] BH<z , FEESBE. [86] RxmMRH : [87] "HiEtHAH
Rt TRBE; S—PMEBRES, BHEHZ, 4 [88] FHZ , MRKRE. [89] BA
B ORIMFEZME, [90] &, BEAKSE , ABHEA , BTz, [01] BEFBF 1
,BBE T RRFR, AFTAZRE, [92] SFERAZH, ATEBUAKRE
TFEFIH , MEHIERMA ? AXFRHEEZOEX !

[93] EFRBHTH : [94] "BEEAB , ABZE, [95] EAXEREMAHLE |
HIOREHMADRE Y28 EETE, [96] 5F25 , AMER , BATEEH
o 1 [97] HEFH :[98] "TFEARIEMTF ?2[99] REHMR , LUREE  RAKP , R

BT ; FREE , EREE. [100] SXE4F , EXEEXRZE, [101] EAKRR
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MARE#ME. [102] STEAM , BHER K ATHRNEMT 2, BEZH , 5=

FHEEHEMQ , BETFEBEET 2103 FRFE , EEE , BFFUA , RFTRER !
Cap.2 - ¥

[1] EEBFHEEB/LMAL | MXMUE , BEURES, 2] ERFELSFFE, B
[81 "MARF ?[4] EEAEMFEKR , OB AIEMSERT ?[5] SZB/LE , FEZR
JLEtE, 1 [6]1FEE :[7] B, FAEFMEAZL | [8] SETEREK , ZAMZF ?[9]
ZEAEMAE®TE , ZEEMAREREX | 4 [10] FiiFE : [11] "BEHES. o
[12] F&H : [13] "RAAKRER , HEAE. [14] SHEEE , ERIEERE, [15] B
TEH2ESF ?[16] WMZRE , KRKEEZER, &, 80, 88, OHf, LB
,BE, BUEE , A5 E BE  RE  kE RE, WE  FE,XE,RE A
EIETmREEERE, [17] REA/NA , BRERRKN , BRAERBRBRAE, [18] MB T
RefBA. 2dJF?2[19] FiFH : "#HHEAURKERE , AHALTRE., BMEXHE

o 1 [20] FEA : TAREBFE , MEEEE ' , AR , BREHHER ! |

[21] KARER , MHEBE ; KEXEX , NEEE. [22] HREHHRR , HBHER
,EREASE , BUOE, [23]8%F  BE , BE. [24] Miwlw , KD@E. [25] £
HHAE  HARFCHEG  HEWHEE  HFB 2Bt  HRONEL , USHAM T
HBemA , FUEEzt  HRtbWE , USHEMDG ; GAE2L , BEEER
t, [26] ERRE K BESM , hERBE ; $HE K BRE, [27] BREKRTFH , @™

EHNHEFTEE, [28] EFEF | BEESBL , HATHNEF !

[29] FEIREERR , IEEFTE [30] BRINER , MAHEMRMAE. 31 ERE=E,
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MiETEHERK, [32) AIfTE26E , MARER , BEMER, [33] B#&%. LE&. K<#E,
BMES , BHERR 7 [34] AR 2F ?[35] HEFE ?[36] IREE , BREET,
HEZFEUMEEF, 37 HEMRZEYT , HEEERFS. [38] IRBHRBETS
,ESBFHE, [39) —SHRF , FTUNESSR. [40] EBYAATAEEE , HiTRME
MEZEEL , FHREF | [41] KEREHARERD , RAERHAAEME , AT
RPN ABZARE, RzE ?[42] EFL , EOEZR |, IFBEARTF ? [43] Az&Et

VEERET | [44) ERBE  MAFETEET |

[45] RBEEL R OTET 2 , #BEEEMT 2 [46) ELARTOEMERZ 2 [47]) &
EEHER. 48] RETFUOMAERKE , RSHABMEMEEH, [49]) RUEEARHE, [50] &
BhRE , #E9E, BTN, EBERMAER | XSkWRE. [51] SEEE  HFE
BERRED. 2] RESM? [ HAEESH?[H4 HURERBRE , IMEHT  H
\BRY ?[55) BEEFRERMAEER?[56) S2FERMERI  ?[57] EEFEMTE ? [58]
SEFEFEMAT ?[659] ERR/NEK , SBREKE, [60) HERE. E28F , UBHFAT

3k, MIEHMR. [61] RRHFFEMIEEMRR , AIEE LR,

[62] ¥IEEIETK , WHEIER ., [63] BEMATER , BMAKZ, [64] B : RHRE
, RINRA T, [65] KR , FEZBRt. [66] AR, FEFI , BEFE ; FALFA
, AAAAH ; A2RFE , HFREZ. [67] RAEATH , MBZ2TX , TERHE,
[68] RNt , WIFR . [69] WIF—RI , WITF—R3k. [70] REBHRFH ?[71]
REBBRR TR ?[72] REEBEM , B2ERE. [73] BESHRSD , UEEE, [74]

B —HEEE , FLA—EEH, [75] A "EEUHA,
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[76] LAiEmitE 23kl , THEUEERMIEZEREE  UEMBZES , FEUFE
BWBZESFH, [77] Rt , —15t8 ; BY , —Fth. [79]

AR, RAFARA, [79] BITZMA , WaB 2R, [80] BFR? ARA.
[81] BEF AR ?[82] TART R, [83] IEEFIAR , IEBFTHA. [84] BYITR , |Y]
AU, [85] HARBEEE , BHEAR , MERE , BER—, [86] Hot , Kt ;
Hpth , Hth, [87] AMERES , BBA—, [88] HEEMBA— K ARTAME
B, [0 BteE , At ; AtE , B BthE 6 B, [0 BEMER. 91 AR
Bo [92] EMAHER , BBziE, [93] EHHAA— , MAMERE , BzE#=. [94] A
ME=7[%) BEXES , BH: "H=mMEM, , [96] REER. B : "ARAUFHAEM
B=,  RE®RR, [97] BEXRE K MERAR , TRI2tH, [98] BUEAFZUZ

3, MKFXRE , R2BMIT.

[99] Bz A, EABAMER, [100] EFE ?[101] BEAAKRKENE , ERER
, AR, [102] HXUABYNR , MABRERE, [103] HRXUAEHE , MKk
WMABARIEE, [104] BRIFZEE , BEZFEAEHE, [105] B2 AE , B2 AR,
[106] REBRERFE ? [107] REFEMKELE T3k 7 [108] AR , MR ZHZE W
 BAREE  MBRKZAHEN, [109] BX2&ZEtH , MEcKERE  BFzHEt
, ST 2AET | [110] BHEEG , B RF, [111] BEHFzt  UERRK , &
Wt MU, [112] JEPTEAMBA 2 , MR B 2 BRk#&, [113] MAF XAz
miE, KB B, [114] ERMABKYT , #EFKE, [115] ERMAAIBERF , ¥
BRFRMEth, [116] BRBUBREZIE , BEAZATEE, [117]) ARTAMEBEHERE , LB

PR
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[118] SEEERL , FTHHEREF ?[119] HERFEF ? EHAE , HEAE
B, AEMENERR, [120] #R , FESZ. [121] BRtBE K BRERKEE &
RWBERRBEREE, [122] BEtLE K AELE  BRAAELE  ARBAEXX
MAEELE, [123) BMEER , MAAEEZRAEAE L. [124 SHKACHSE
, MARAEFMBZHRERET , HREFET?

[125] RFTEARMTRZR , MALAD ; EEFEF , MZEAKR, [126] Xit
BEEIE K MBVERAE—. [127] EEA—XR , BBEEF ?[128] BiEEz—% ,
BBESF?2[129] —HEA= , —H—A=, [130] BtUE K HERTHES K M

NF V13 HEEEE , UER=Z K MIBEEEF | [132] BEE , IEE.

[133] REARBEH , ERKEE , ARMABE, [134)FSHY . BE , B4
CBfe A&, B0 B8R B8R, BF , LB/\&, [135] REzH  EAFEME

3

, REZA, EARMARE, [136] BEMEH , £E2E , EABMTH. HoHE
,BRSt ; fithE BRI, [137] B : At ? BARZ , RAGZUHERE,
[138] B A : HthE K BEFRRM, [139] XKEBFRBE , KEFE , KT, KETH
, REFX, [140] BREMAE , SRMNAR , CEMAR , REMAE , BRMmMAK
o [141] BERMEM B R, [142] WALEEFRAA , ER, [143] RAHFS 2R , TE
28 7 [144]) BHEEHA , b2 BRI, [145] AEMARM , IEMAB , MAAERH
R, W BEN, [146] HEEZBARERD . "RAKR. B, TH , mEMIEAR,
Higftd 2 4 [147] 3B : "RX=F&  BETFEX 2B, [148] EFER , AKX &
E+TAYE  BYER K MAEZEFAETF!
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[149) BREFERE : "FHYZAEIRF 2?1 [15008 : "EEFHMz !, T
FHF A2, [151] B : "EEBFHz !, "RAUMPEAML?, 1521 5 : 7
EERFHz | #R  EXME 2. [1653] BEHMNEMBAIZIETHI ? [154] EEHEFT
A IEHMIB ? [155] BEEEXBF & : [156] RZRBAERRE , ERAFE ? KiE
RBlfRiRME , BERATER 7 [157]) =ERAER ?[158] RESZ  RERE , WEAH
w,OBRRER  MEIAERK?[159] & , wELLAM  REEX |, EHEAR, [160]
Eff, BE, AZFER , ARZRA , RRZER , RERZARR. [161] HEA
AT2EeR?BREBz , CH22ikm, BF2E  BRARE , TERRAHR ! 1 [162]
ZRE : "FAAMNE , AIZABTHAMEF 71 [163] ERE : "EABR | KER
mARER , A, FEEMAEE , KERWL, BREMTER. RE  RER , BA

A, mEFmEzHN, TELTERE  MRAMNZT2wmTF ! 4

[164] BEETETRETE : "ERFEXT , EATRERE , T8F , TESE

o
2

"

, FER , T™8&E , %5 , BRELm K MBFERZN XFURZRZE , MK
URBDEZTE. BFURARE?, (165 RETH : "RETZMEXtE , ME A
ROHMZ V[EZAKER , ROMRER , REMRBR, [166] FERALEEZ , X
xRz, Z7[167] ZBA , kFH , AHBES , BHBE , LURMEE, [168] KA
®  BASRE , SERM . [169] BUSRA K MUARARZ. [170] FTEFAR
HZIERIB I [171] TERFABIRRZIFHFRMAMBE | [172] B2ilE , XHAZF
o [173] BEIZHEZE , WIEE  REZEREM , BIFEK , 8%, Mk
Hiith, [174] FTEFHAREETBEHBRZEEF | [175] E8EE , BmMR ; BR

nE , BEmEE. [176) THEW , FHHEEW, [177] BE2HRXS5HER , BMEA
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HE#, [178) BEEAREMBALEREL K MBEBUAE K BBAHZ, 179 &
F 8T BE ! [180] Bt , HLEEM ; FRELE , NEH, [1BIREFH , £
RHf. [182] Bittz %  M—BAEMNHME K REEBZ i, [183] BAEKEEH
R EBR BTER A BER2t?7[184] REFWIP 7185 BEE  BEFEE , R
RREt?[186] MRIEWIE 7 [187] Hf 2 W , HFFEWIB 7 [188] HERW , HEF
7B ?[189] HEETEMAE , IAESZHER, [190] THMEEZ ?[191] ERFEE
Er  BEERRKR , BlEZ ! [192] FEFEEEz , BEFER , BaEEZ ! [193]
FEFREEEEZ , MEFRELER , BAEEZ | [194] FRTFRELEEEY , BE
FREFER , BEEIEZ | [195] RAREFRABETEMAE | MAFREI 2 [196] A
LB, BEHTHG, [197 MZARR , RZAE85T , FIABEFH, [198] 'BH
ZUKRMR2[199]H : BFE , AT AR, [200] REERRt AR EFFAE b ESR ;

RERAL , AR EFFRABLTESR, [201]°5F5% , FRES , HEHES., |

[202] BMEER: "&8F1T,SFL , BFYL , STE, AHERRE?
[203] |2E : "EEHFMAER | EMEXEEMAER | S5y, EEM | Z&AR

BASR 2 BRFRATRAR ? 4

[204] BEEHAZ A , PAARNKED  BRERE | [205] FHRE B, [206]
BAE  AEERAE, [207]) THAZZAHKRE | Hik2EREHE ? [208] EHEH
% AlXESR, [209] tbz YL,

Cap.17 - ;K
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[1] BOKBE , BT , BR2K , MKREEZH , TRFE. 2] REFTH
FRARBE , UMRT2EABEC, [3] IBRMRT , ERILE , REAMK , TRKF ,
REFIAKBEERR  EFEeEmEK, 4 B : "HFEA<2H THER , URAECSH
1 &, BB, 5] BEXRERVMECHMBRARCIEE  HEHRE , SEETL
BED  BEERTF2MARBR , EREKNRKAKGTZHR. .

[6] dtiBER : "HERALUERBE K WREH ; ERFTUERKE , BRK
t; HEARALUEREE  RR¥E, [7] SEHRER , BRAME , HAEB , BT
HFEARER, [ RT2Xk , BEARE , BBz, TAARLMAR ; BEftz , TA
fAIFEMAE ; ENTE , kEFH, [9] HEBETAZRK , TARKEH. [10] MEKRE
HitBZE , BUEFERREMZRANEE K EEXtzB  BhEIR2ERLUE , 75
BEF¥RD , XEUBZ | [11] STHEBzEREZEE , FEREE2EXET ?tFEZHE
BA, TUBKRZEARRF ? RUZBEBZE , AE—F ; ARN  REZAE , AE
ZFE, ANE—F. [12] LELEYE  FURKZERFRT ?EF2ME , = X2
F,CAZAHE, 12, SR, [13] ARB2UAE , FEFUAE , LHEHB
Zth, FEEBZBZRKF ?

[14]5W1HE : TRBMEFEAXR#M/NERAF?, [15]dLBER : "&. X¥ , &
H|E  NEL 28T  REEW. [16] ERAFEREL , PHFAE , KMFZ
, MEEE ; BRSW , EMNTR , BOFEK , AKEL  BRFRE , WEMTE
, KMAR , Mo EFES ; AFEHE  HEMAR , EMAH , MR ITHE

o [17] ST ARZFRA , FEHMATH ; HEZK , FEREZR, [18] EE/ | REE
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\

iFZR2E , BEXBMTAEEBE, [19] AEz , RMALMAZBRZ EAEEMZ

7 ! [20] RALA KRz BIABERZE ! 4

[21] AMRE : THZHREERH . TEREE K EXTAE, o BEHEF 2?1 [22]
EBER . "TRXRAMRAETR , AARMBETH, [23] kB, haHtE , 2, k2
Bt MEE, [24] KB2EHH. XEEE K PRERED ; BEE TS
t; FUEE BT REED, [25 TASHE , Y2Ht  TUERE Y2
th; EZFTEERR , B2 TRERE , THRER, [26) RERAAZT , FHFE
AL, FBLE BFARF , TRMAR  EMHEF , T2HE  BRETEA , FZRYF
B, FRES  THRYR , TE2RE  RERR , TRER  t2BRTENAD
BHWTRUARE ; IREZATAD , MRZFARR. [27 BH: TEATH, £

BTG, AABE | 9254,

[28] SAMAE : "TEWZN , BY2A , BEEMRER ? BEMHRPK? 5 [29] 4L
&0 "HE#e MEER . YEc  BEMMER  UE8z  EBTHES. [30] %
EZBz  BHEHMAMAZ , IBYUERK ; REf/I MmNz , IBMESD, [31] DXt
ZRERE  AFRKcAELE , AIZERER, [32] Up#z  REMEMEZ , AEY
ETXE REMEMEL , AIBYETE, [33] MRAEMAR , MAATUMEE , BIYEE
R, [34] BB , REMAMARZ , ABNETR ; BEMEMIE , IBWETFE.
[35] %5, Sz BAMMEIE , ABIRER, [36] EEE. REM®F , 2. BWEMNRE ; 5.
RFEME , ALFMR. [37] HitEz , FREZR , £, #2177, ERAK , RAUUAKE
o [38] REWNER  MAATUER , Shkarth ; BREHERE  —AmMTE , HETW

B Shith  BEREE 822X, EHEAMAREL , SHhittd, [39] &HE : &
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MR MEI  MAMER T ? RRPEXRLE  BYW2EEH, [40] R RMEM | B
femERs  HTRTHR, [41]) AEENAS , ERBFH, FEKE , = RKK#E, [42]
EZHE FHRE K BoEX BHE  EEMRE , BoEE. [43] REFAMAE ! LEA

BEZM, KR!

[44] AR : "TRARAHF ?AFRAF?ERIBE , THRRM 2?1 [45] L
&0 "HEsez , MEMR  RERT, BAMES , BEAE, APFZ , 2EH
M, E—M{T, BESE, [46] BTFER<AE  HELE , BB TER AL H
EBIE, 22T BENAZEE  HEMPE, [47] RIREY , HPEE? ZFES,
Y-  AEIAR?EERE O MARXE  TREKR; —E—R , TMUTEFE. [49]
FAUE BRI ; HERBE , RAUBK, BAUEARZS , WBYWZEH, [49]
Mt EREH , EBMAE  EFMAR, [50] AT ?/AFATF ? XEKAL

o

[51] JAMAE : TARRIM@ERE ? 4 [52] diBER : "THEELERE | EREE
ZEARE , IREETUYMECD, [53] ERE , NFReR , kB  BEHRT , B8R
FREM, [54] EEHEct  SETRE , ENBE  ERER , EZaEE . [55] #E

P REA , AN BEFR, ARAZT , FFX, UFE. BEMER, REMER

i

o 1 [56] B : TABXR?2MBA?,[57] LBEE : "4BNE , 2EX ; E5E , &4

5, B8 A. [58] 8HE : MUANEK , BUBHEH® , BUBHRB. [59] BFMAX , =25

i

REE

At

o

[60] EBitx , wZisde , eBEmE , ABEE , BEO.
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[61] BEBA : "EU—EREMT, FENR, STEEER , BRMA? .

[62] &R : "FR, FARXEEF ?ERAKEWMRK , NENE , M TETTBH
., [63] STETRE K MAHMEMUR, J [64] BFERH : "EURET, MK
FER , AL ?, 465 H : "RRBZAE , AARSM?TLARE ! 1 [66] &
BEA: "FBHEEEMT, AALE., STEEAERRILE , EEAAREE , M
LA , AL ?2,[67] BB : "R, FTEZRERILBMAREEE , AMERAE
B, MBRBE, [68] #A , XRITAK , EXEE , BEReEtd , AR DTBAKE
tho [69] AABE , WMEAMZ, 1 [70] A FHERE , RABZEE , MZKTE,

FBRAR , B : MAXFzRte?,[71] LFB : "R FFEL. BEREAR , mF
%, @t RERL , MFE , Bith, [72] £, BARKTEREA , EHEH , B
, MIMATEBA , EMKtE , BEER, [73] RAKITABRESE , ARZED ; B
TRBREREE  BRX2ED; XA, REELEE , T2 Ed ; QEZEH ,

HEBEzER , BABMAEE K EAZEH, [714 AER | EHEMHR, 1 [75] &
L, EFRELE  BE: TUABRE BBz ; Skt , FEMIE., 1 [76] ARER
RBAEE . "ELIBEEZE, RMALCEZT, SRR, ¥BA , AFA , AFH
,HERZH , BROZEH  BEAUAETER. [77] $BBHETZE  LEEZ . F
HmzARE  A2HER? SEEMBATS , BMAES, 1 [718] A FEBILKE
IRMEKE : "FRTEXREHCREF?E@ARB2ER : [79] TELHE | HBRFHR
2L, AMRFRERZE , BoKBIEKRSE , BOERIRZHY , BIFEENY B
i, [80] EXRE—BZKk, MEBEREHZE  RTER  XRFETRRABF 24

RB2ELERZARAN, MARBREHR, [81] REAKMA , §28H : TXTEZE,
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FRUBHEK ; FM28 , TRUEHR, [82] B2l , THAER , MAERMES ;
B2, \Ft8 K MERAME. [83] RFAEAME , FUSLERE , LITR
B R&EH, o REBFACER  BERE K RRARB K. [84] BXRATHZIE
ZE , K MEARERETFZS  REERE L, FmETH  SFEBER. [85] BEXA
THmBYeE K MEBE-RKzAE K RFREHCBE? BRATRERMBEAE , &
AL, EARTE , RRTR ; BRER  BHRKXE , RRKE, [86] FIIRRARM
RZUE , Re UG, REAERX , Rt , R NF | FER 1 [87] BT HE
THERSG T 22TREEE ? REERE , XAERITR K EAEMEE. [88] 5F

L, BRFI2l , RFz%. |

[89] ABEOEMAS , FBMAT , BEME,

[90] HEFEIRIEK , BEMARZ-AZESLES , B "HUERRR ! [91] #E T

BF¥THE, B "THREHE , EE=TEHX , ITMEIMBcEEz L, LEE
EHRAEBEMET  EHEAMBEREPTF 2?2, [92] ZAXHE : "ELAMBERETF

o 1 [93] HFEH: "ER! BRBEREP, 4 [M4] BEFHR HFERZ. SHEE
FH: "HFR, RKFHE. 1 [95] RRETRE , EREHP=A=%, [96] HEFER
Z,8: "EFER,HEABRE , FHAZF ? XBHREREBEMMRAILE , JEER
ik, FHRETR , FBRTR, [97] ARBEEE , BBBE , IR0 : T
| 0 STFRUTFZRETHHRIE 2 1 [08] HFREFEARRZ L, H7H: TEA
HERE , RA%E, s EFA: "FHA, ZAARZR?, [99] 7B : "FIR

, RABTHAZE?, [1000 BFH : "#H3EF , BFAFR; FEFARE , F2F
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HRZ®ER, 1 [101] HFH : "HEEEX, FH "ZZ2HR% =F A BEHEH

ZMBE , KAzFRLE, |

Cap. 22- FlibiE
[1] HdeERZ Kz b ZBRF2E , MBEERBES. [2) NBEAER: TF
HBEBTE  AEMAERANE ? MEMREZE ? ARAEREE? 1 3] ZBmES
MAEE , EFE , THEE, 4] IFEE , RRAKkzE , BEzE , MELE
Bo. 6] IS HEFERE, [6] HER : "KR! FHz , BFEE , PARSMHAR
HE. 1 AFEBHE, RAFE , REFTMAER. [7] E%0 . "EEERKIE 88

ERMRE K EREEREE, o

[B] MBEFH : "REFEHZ , FREKEFAE , HARM 2, 91 EFE : "#®
BABERG  EEMZ , RELKTIED, [10) RAEFS , SETH, WEAT
FTEZH. [11] BRI , BRAUE, [12]-UAt , FAEH  EHEBEH, [13]) ®E
: TREMZE , REME , KCMER , XAEMEE, &% EXEMAZEE
o 4 [14] A : TREERE K BeXiEz K UERESR A EAMEFAt., » SE
AUt RERR , THEF | [15 HZtH , HERKAF | £dEzft , SEHEZR
, AR | [16] A&, feRt  RAAL , HAAR, [17] EREAE , X
5| [18] HBY—t , REMEERWGS  HMEEREE  RRELLAGE , #
FEILARBE, [19)8HE : TEXRT-—RE. 1 BEABE—,

[20] HIFEEFH : "EBREARE  BEABTER  ETRE  THERE, [21]

EERRE  ARFARAEEMARS , FFREG , FREGMS2tE, [22] STFREFHE,



169

BHZ, ZEHFE?, [23] EFE : "HEERtG , UESAE ; kB Szt , UE

St FEERFES , LEAZE, |

[24] EEMZ , UEBBHES, [25] REAEHFS , NBEHEHAS , 8
MEREMTR. [26) BAE  EXRG2EMESWLE, [27] EREAESR , KB
e BRARZ B

[28] SEEHAER , BB , WEREFE , EXNHEHRE , BAMEYES
LER. [29] NERE , ABEHR ; KR/, KB, [30) RTETILFE , K5
Ty BEOEET , #EHRF, [31] BRABTME , MATEmE , EPEMTHA
o [32] WzBAR , AIUERRR, [33] BREEFHK , HKE : "HELZFE , —
HE, RNEE ; @A, —%E , RS, [34] BARE , EAXE , KiE
ROz BmAERER | 1 [35] EARE , BRER, HNKRAR , THRMEZ , [36]
B: "EEREZ, OERR, EHEA , FURBR. [37] HEHH , &0 o 6

Ao BATAR ! .

[38] EFXRE : TEASMAF 2. [39]1H : "TEREFLEH , HAB/EXRE
?.[40] 3B : "TEHIERt , BEZW?L 41 B "BRRZERL ; £IEX
B, RRbZEND ; M@wdELE , RRZZEIEDL ; BFELE , RRbZEH
o [42] MATAHPE , BTAME , BFHAK, [43] RibZ@FRE , XBATEM

BI8? 4

[44] LFRERERE : "SHER , BEEE. o [45] BHE : THEM , B

o, REMGH  FEMA | XE , SRS | BAKSHER, [46] RBBEER
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EE  BRERER  BHERE  RERERE K MEVUERLE  BARERE

NEEINALE,

[47) AR | HAME  \PEE | WEX S8, (48] BRLE | UE
SEE EERY  HAOTS  HEWES, [49] XFERS , 4 F7EFE , B

ATRBRT, BYASETE , LEEHE |

[50] BEX{EzFH4H , R LBE , BEANBIzR, [61] Rz~ , 8
ZMAMEE , EAZARE, [52] WHTFEER  BRTHEKAUELKE  EEEY

MAE, IBF2E , KHENE | 53] BYEFTESMAE , tLHERE !

[54] FEIBAR , ERER  ERRiLzF , EEAA , #RRR. [55] BFE
2, EE  EREYt, [56] HAERSXK , MEEF? ARzHb. [57] RRUSRE,
ZEIE?[58] RMBE , ARHLH  ATUEE, [59] EABCMTIE , BzmFF,

[60] ATMEZ , Eth ; BMESZ , Bth, [61] F2FTE , 2,

[62] AE Rz , HEAMZIBAR , ZRAME. [63] ERBAR , EREHE ; MR
BR, ETAR. [64] BLm&E , LM , £URz , ALz, [65] BAXE,

BHEHX , HF5ETF, SRS E , DERZ , KRBT !

[66] NEZFE , B2 A , RAZFEAE , EEZMBHE , R AZFE
. [67] KERITHM , MAITE, [68] AREME A BHAEM. [69] EFHTE , BFHE

E, [70] bz BAF/. 1
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[71] REBFEREFR : "FABE , EFE?. [72) 7B . "#FTHE. 4
[73] REBFH : "THIMEA, 4 [74 HFH : "HEEE®, J [751 8 : "WHTIP?.
[76] B : "E®H®E., J 7718 "@WEATM?,[78)8: "ERE. 2 [7918 : @

HEgEMB?, 8018 : "#H#RB. 1+ RBFIE,

[Bl] HFH : "kF2zBt , BFREE, [82] EECBRETERtE  STER

o [83] HMEE X , EF WY, [84] EEBER , KSR, [85] A, B. B=% A6 BE&E
B HE—t, EMERTEMNGZE K BEmm , EMKET | [86] ENRERT

RMBEF | BEmEYF | AmEF !

[87] ZEEXR , BEERMAMEME ; EMRMAAEMRIL , EEEREMA
HE ; FEFER , RAARMAAEFE., [88] MWELEWER K MUBKRE
, B ES ; TBRZB , B2TBES, [89] BRERR , RAREFRE , K
RERERERR , ER/AIRFEEAR , RABHFERR L, |

[90] M HEBERERERES., 1 HEEB/LEFESE , MEHARZEFMA
,[92] B : TEERR ), #ERBJLENTE  BRABBME , [93] B : TXAFRE
PEISRE , BBEF M. [94] ER | XFEMBEFIASTMIERX | [95] FHFEZ ,

B: "XEEE, RTeEFHER.

[96] SRE , KTl , BOARBE—F , MBEXNEEESMIE , Xk@E
BT[] REE  B2ER RAZHE K B , FTLARRIE |, MIEEW, o
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[08] ARFBERTEER : "FHAET 27, [99] BEH : "ETXHM, o XETE
5. [100] AH : "EHME, J[101] B: "F2HE , "EHEF?, 10118 : A
o 1 [102] B : "THEFEM?, [103] AR : "EHMEZTUUE , JUE | UK,
ATCARR, [104] LLEFTAHIE 2 Rith, 4 [105] REUZ S LEFESLH , [106]) A : &

=, AIEECHA , BEAZA , ARMAFETF? .

[107] & E : "FAHRR , HZRR ; BAAR , MzAR, 1 REFFEFRM
£ [108] B : "THHMIIATF | MADAAF | AR A ? 5 [109] EEE 0 TEARA
B, BfkEte ; EXAR , Em¥Et ; BEFAS , Smkth. AEFE2ATEF 2 EF

Efo. 1 [110] EHE . "FHEEMECE  THEWL, [101] #EEE , TTREE,

[102] EERS , B, [103]) BRIz A 2HEEL  BEE: K EEAD,
[104] UEAFREE , BE2E , ATEFFE , ATHFAY , RATBFES , TiE

%Zj\tjﬁo d

[105] XEEREFEBH : "XFHTF , HERT 7?1 [106] XETERE , MARH
RH, BERER , RERMAR , B2mMAE , BemAEth, [107] XER: =

R EBEZRRT | TREER , MARESRD K RABAR , MRELER ! .

[108] KB ZiE#ME K FN\+R , MAARE, [109] KFEH : "FHE? FEHR
?.1[110) H: "EETFH,. BEXFZ+TMmiFiESH , RYERE , SEMESH, [111]

RAZE , BTREHUUREHA K MATETAET | YRFTER 2.
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[112] BREAMER : "TREXRMATHIE? 1 [113] #HER : "7, HESH
J BREAMMER , BEER , [114 B : "EEEE TREXRGAHMFL | [115] X F
B: T, a¥St, s EETHBR, SAEHRA , WEMEBEL 2, [116] FER : T
BE2HBARL  BEEZY  S2HRADL , AXATHERB? BLHES , BREK,
REFRMBETFHR, TF 2?1 BRRY,

[117] hEH : TER , RER | RUAELESE , RUAEILE, [118] SEEEFIB?
BEAEMP—, [119] BAXRMEEYI ? WEIEY., [120] MEFBLYH , BHE

Wi, [121) BEEYH BB, IR2]BAZBRABKRESE , FTITHRRE D,

[123] EHMETHER : "TEEMFXFA : "EEME , EFAMD, o EKHE
Hifg, 4 [124] HER : THz A, IMEMATRIL ; S2A , RILTAFRIL, [125] &2
WALE | — T MbEE. [126] RICZFTL , REZMHE , REZES, [127] RERZ
B, E%zE, BERZE , B BRZE

[128] EF2ZA , B, EHM , MARKHADL , MRS AT BEARYTE
. [129] TEWE , MIATREGE. [130] MEMEE , KHEeBEAMM, 1B, [131] W
MEE ) RIEE ) FRMRAMBE | KBt R, [132] RE2R , ETAER
, HEFEELE, [133] X | T ABRYERE | XABM AT TE , MELRETTAE
FITRE. [134] BAEAEE  BAZFTRtE, [135] ABRFAZHTRE , EFHK
ERIESEE , ThEA. [136] BEXMZHA , BIER,



174

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ARKUSH, David R. Fei Xiaotong and Sociology in Revolutionary China,
Harvard University Press, 1940.

BRANQUINHO, Jodao, Enciclopédia de termos logico-filoséficos, Martins
Fontes, 2006.

BRYCE, Derek, tr. Wisdom of the Daoist Masters: The Works of Lao Zi, Lie
Zi and Zhuang Zi. Rendered into English from the French of Léon Wieger's Les
Peres du systeme taoiste. Llanerch, Felinfach, Lampeter, Dyfed, Wales: Llanerch,
1984.

CASSIN, Barbara (ed.), Dictionary of Untranslatables — A Philosophical
Lexicon, Princeton University Press, 2014.

. Se Parmenides: o tratado and6nimo De Melisso
Xenophane Gorgia, Editora Autentica, 2015.

CHANG. Garma C. The Buddhist Teaching of Totality. University Park,
Pennsylavania State University Press, 1971.

CHEMLA, Karine, Qu'est-ce qu'un probleme dans la tradition
mathématique de la Chine ancienne ? Quelques indices glanés dans les
commentaires rédigés entre le llle et le Vlle siécles au classique Han Les neuf
chapitres sur les procédures mathématiques, in Extréme-Orient,
ExtrémeOccident, Anné 1997, Volume 19.

CONZE, Edward. Asthasahasrika Prajnaparamita. Calcultta: Asiatic Society,
1958.

Davis, Bret. W. Heidegger and The Will, On the Way to Gelassenheit.
Northwestern University Press, 2007.

ESCUDERO, Jesus Adrian. El Lenguaje de Heidegger - Dicionario
Filoséfico 1912-1927, Herder, 2009.

FEYNMAN, Richard Philips. The Strange Theory of Light and Matter.
Princeton University Press. ISBN 0-691-02417-0.



175

FUNG, Yu-lan, tr. A History of Chinese Philosophy, Vol.I — The Period of
The Philosophers (From the Beginnings to circa 100 BC), Princeton, Princeton
University Press, 1983.

GIACOIA Jr., Oswaldo, Heidegger Urgente, Introducdo a um Novo Pensar,
Editora Trés Estrelas, 2013.

GRAHAM, A.C., tr. Chuang-tzu: The Seven Inner Chapters and Other
Writtings from the Book Chuang-tzu. London: George Allen and Unwin, 1981.

GUO, Shanxing. A Chinese-English Dictionary of Chinese Philosophy —
Revised Edition, Shangai Foreign Language Education Press, 2010.

HARVARD-YENCHING INSTITUTE SINOLOGICAL INDEX SERIES,
Supplement No.20. A Concordance to Chuang Tzu. Cambridge: Harvard University
Press, 1956.

Heidegger, Martin. Tr. (Davis, Bret W.) Country Path Conversations,
Studies in Continental Thought, Indiana University Press, 2010.

. Tr. (Wrublevski, Sérgio Mario), Parménides, Editora
Vozes e Editora Universitaria Sdo Francisco, 2008.

. Basic Writings, from Being and Time (1927) to
The Task of Thinking (1964), HarperCollins Publishers, 2008.

. Tr. (Casanova, Marco Antonio), Nietzsche Vol. 1 e

2, Editora Vozes, 2007.

. Tr. (Castilho, Fausto), Ser e Tempo, Editora
Unicamp e Editora Vozes, 2012.

.Tr.  (Giachini, Enio Paulo), Metafisica de
Aristételes 1-3: sobre a esséncia e a realidade da forca, Editora Vozes, 2007.

.Tr.(Casanova, Marco Antonio), Introducdo a
Filosofia, Martins Fontes, 2009.

INWOOD, Michael. A Heidegger dictionary, Blackwell, 1999.

JIMPA, Thubten. Self, Reality and Reason in Tibetan Philosophy,
Tsongkhapa’s Quest for the Middle Way. RoutledgeCurzon, 2002.

KATSURA, SHORYU e outros. Nagarjuna’s Middle Way,
Mulamadhyamikakarika. Wisdom Pulications, 2014. (Verséo bilingue comparada,
sanscrito e inglés.)



176

KUMAR, J.L. International Encyclopedia of Buddhism, pag. 1817, vol 14,
Anmol Publications, Delhi, 1996.

LA VALLEE POUSSIN, Louis. Vijnaptimatrata-siddhi (La siddhi de Hsuan-
tsang). Paris: Geunthner, 1928-48.

LAMOTTE, Etienne. Historie de Bouddhisme Indien. Louvain: Bibliothéque
du Muséon, 1958.

LIU, I-ming, The Taoist I-Ching, Tr. (Cleary, Thomas F.), Shambala, 1986

LIU, JeeLo, An Introduction to Chinese Philosophy: from Ancient
Philosophy to Chinese Buddhism. Blackwell Publishing Ltd, 3rd Edition, 2008.

MA, Lin. Heidegger on East-West dialogue: anticipating the event.
Routledge Press, 2007.

MAIR, Victor H., tr. and comm. Tao Te Ching: The Classic Book of Integrity
and the Way. New York: Bantam, 1990.

MATILAL, B.K. Espistemology, Logic and Grammar in Indian
Philosophical Analysis. The Hague: Mounton, 1971.

MAY, Jacques, trans. Prasannapada Madhyamakavrtti of Candrakirti. Paris:
Adrien Maisonneuve, 1959.

MCDERMOTT, Charlene. And Eleventh Century Buddhist Logic of
“Exists”. Dorhdrecht, Holland: D. Reidel Publishing Co., 1969.

MONIER-WILLIAMS, Monier. A Sanskrit-English Dictionary.
Etymologically and Philologically Arranged. Wih Special reference to Cognate
Indo-European Languages, Motilal Barnasidas, Décima Sexta Edicdo, 2011 (first
edition 1952).

NAGARJUNA, Vigrahavyavartani. Patna, edited for K.P. Jayaswal Research
Institute, 1960.

Prajna-paramita Mulamadhyamika-karika. Em chines,
Taisho Shinshu Daizokyo, The Taisho edition of the Tripitaka in Chinese, vol.30, nr.
1564.

NETO, Antonio Florentino (org); Escritos de Leibniz e a China, editora Phi,
2016.

. O Nada absoluto e a Superacdo do
Niilismo: Os fundamentos filos6ficos da Escola de Kyoto. Editora PHI, 2013.




177

NETO, Antonio Florentino, e GIACOIA Jr.,Oswaldo (organizadores),
Heidegger e o Pensamento Oriental, Uberlandia: EDUFU, 2012.

NIEMEYER, Christian (org.), Léxico de Nietzsche, Edi¢des Loyola, 2014.

REALE, Giovanni (dir.), Upanishad — Testo sanscrito a fronte. A cura di
Raphael., pag. 695, ed. Bompiani, Roma, 2010.

THACKCHOE, Sonam. The Two Truths Debate, Tsongkhapa and Gorampa
on The Middle Way. Boston, Wisdom Publications, 2007.

TSONGKHAPA, Je. Ocean of Reasoning. A Great Commentary on
Nagarjuna’s Mulamadhyamikakarika. Oxford Press, 2010.

. Ocean of Eloquence, Tsongkhapa’s commentary on
the Yogacara Doctrine of Mind. State University of New York Press. 1996.

WATSON, Burton, tr. Complete Works of Chuang Tzu. New York: Columbia
University Press, 1968.



