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RESUMO

A Europa moderna (séculos XVII-XIX) elaborou uma nocdo de individuo que
sustentou uma gnosiologia, uma ética e filosofia politica. Na abertura da China para a
modernidade europeia, no periodo de Deng Xiaoping (1978-1992), aquela nocédo de individuo
foi incorporada, porém, com caracteristicas chinesas. O objetivo desta tese é delimitar a no¢ao
de individuo moderno incorporado pela China por meio de uma hermenéutica da teoria da rede
inter-relacional. Para alcancar tal objetivo seguiremos 0s seguintes passos: 1. Apresentaremos
a hermenéutica da teoria da rede inter-relacional; 2. Apresentaremos a ontologizacdo dos
principios l6gicos que definem identidade e individualidade em ocidente; 3. Exporemos 0s
fundamentos filoséficos de Nagarjuna e Laozi com relagdo ao individuo e de Fazang com
relacdo a rede; 4. Apresentaremos o Neoconfucionismo de Zhtixt para fundamentar a nocéo de
individuo na China antes da abertura; 5. Apresentaremos a teoria de Deng Xiaoping, no que
refere ao individuo, como fundamento do Tao da modernidade chinesa. Por fim, concluiremos
qgue a modernidade chinesa resgata a no¢do de individuo moderno europeu em face a trés
elementos orientais fundamentais, a saber, (1) vazio de substancialidade ou vacuidade da
substancia, (2) fluxo da realidade (Tao) e (3) rede. Além de incluir a no¢do marxista de

produtividade.

Palavras-chave: China; Modernizacdo chinesa; Logica relacional; Teoria da rede inter-
relacional; Hermenéutica.



ABSTRACT

Modern Europe (17th-19th centuries) developed a notion of the individual that
supported gnoseology, ethics and political philosophy. In the opening of China to European
modernity, in the period of Deng Xiaoping (1978-1992), that notion of the individual was
incorporated, however, with Chinese characteristics. The purpose of this thesis is to delimit the
notion of modern individual incorporated by China through hermeneutics of the interrelational
network theory. To achieve this objective, we will follow the following steps: 1. We will present
the hermeneutics of the interrelational network theory; 2. We will present the ontologization of
the logical principles that define identity and individuality in the West; 3. We will expose the
philosophical foundations of Nagarjuna and Laozi in relation to the individual and of Fazang
in relation to the network; 4. We will present Zhiixi 's neoconfucionism to support the notion
of the individual in China before the opening; 5. We will present Deng Xiaoping's theory, with
regard to the individual, as the foundation of the Tao of Chinese modernity. Finally, we will
conclude that Chinese modernity rescues the notion of a modern European individual in the
face of three fundamental Eastern elements, namely, (1) emptiness of substance or emptiness
of substance, (2) flow of reality (Tao) and (3) network. In addition to including the Marxist

notion of productivity.

Keywords: China; Chinese modernization; Relational logic; Theory of the interrelational

network; Hermeneutics.
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INTRODUCAO

A realidade que fundamenta o individuo na China da abertura para o Ocidente é
diferente daquela que constitui a realidade do individuo na Modernidade Ocidental. Os
elementos da realidade que compde a no¢do de individuo nesses dois registros precisam ser
diferenciados para que se possa desenvolver um entendimento preciso sobre o que constitui
cada um desses individuos, de maneira que um conceito claro sobre o individuo chinés possa
ser conhecido.

Esse conhecimento deve dar-se por meio da analise dos elementos centrais que
compde a estrutura tradicional do conhecimento chinés, determinando a partir disso sua
compatibilidade com os elementos que fundamentam a no¢do de individuo na Modernidade
Ocidental.

Os elementos centrais possuem um nexo entre si, uma razao que os sustenta, e que
pode ser conhecida em sua determinacdo relacional. Nesse sentido, surge a necessidade de se
utilizarem os conceitos de I6gica. A palavra logica aqui é empregada no sentido de nexo surgido
do pensamento, ou seja, no sentido de articulacdo do pensamento, e nao de logica formal.

O individuo do Ocidente europeu teve origem no pensamento grego fundamentado
no conceito de logica predicativa, que, por sua vez, foi estruturado no pensamento metafisico
aristotélico, e que fundamenta igualmente o individuo na Modernidade. Por outro lado, o
individuo da China surge por meio do conceito da logica relacional chinesa encontrada na
estrutura tradicional de conhecimento chinés. Os dois conceitos de ldgica sdo comparados para
se encontrar os fundamentos da formacéo de cada um desses individuos. Com isso, por meio
da determinagdo dos elementos basicos que comp8em o conceito de ldgica da subjetividade
metafisica é possivel a contraposicdo analitica daqueles elementos basicos que compdem o
conceito de l6gica do individuo relacional na China antes e durante a abertura.

H& um método adequado para a analise dos conceitos de légica e que pode dar conta
de dois registros de conhecimento tdo distintos quanto o Ocidente europeu e o Oriente chinés.
O método usado encontra fundamento no conceito de logica relacional, tal como exposto em
alguns artigos de Anténio Florentino Neto (2012, 2013, 2016, 2017, e 2019), que permite fazer
a analise dos elementos centrais que constituem o individuo no conhecimento tradicional
chinés, e adentrar os conceitos confucionistas, taoistas e budistas com seguranca, de maneira
que a contraposi¢cdo com os conceitos de individuo da Modernidade possa ser realizada para a

obtencdo de um conceito seguro sobre o individuo chinés da abertura da China para a
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Modernidade. Sem esse método ndo seria possivel fazer a anélise conceitual necessaria para a
comparacgdo entre os dois registros de pensamento que determinam o individuo — do lado
Ocidental, o individuo metafisico, do lado Oriental, o individuo inter-relacional chinés.

A partir do método de analise pela teoria de rede inter-relacional de Florentino
(2017) é possivel construir de forma analitica o conceito de légica relacional neoconfucionista,
que foi e continua sendo dominante em toda a estrutura chinesa. 1sso permite conceituar o
individuo inter-relacional chinés, e contrapd-lo ao individuo metafisico da Modernidade
Ocidental, no recorte que a China adotou em sua rede, que € o do Socialismo-Marxismo.

O mesmo fundamento teérico de Florentino é usado para caracterizar a rede
relacional a partir do modelo da Rede de Indra, do pensador budista Fazang, da Escola Huayan
da dinastia Tang. A partir da conceituagdo dos elementos ou principios da rede inter-relacional,
é possivel a énfase nos individuos que a compde, que sdo como as joias de uma rede que se
conecta por meio de fluxos inter-relacionais de luz, de algo ndo metafisico. Para fazer parte
dessa rede, os individuos precisam ser da mesma natureza relacional, que rompe com a
categoria metafisica dos individuos que, por sua vez, constitui o fundamento do individuo da
Modernidade.

A Modernidade na China comecou efetivamente pelos processos de Modernizagédo
que ocorreram com a politica e a economia voltadas para a reforma, a abertura para uma
economia de mercado “emancipada” e o comércio/investimento exterior, mudancgas que vieram
pelo pensamento de Deng Xiaoping e constituem a abertura definitiva.

Antes disso, outros eventos de abertura ocorreram, como aquele processo de
inclusdo de Modernidade por meio da Revolugdo Comunista que instaurou a Republica Popular
da China. Essa fase foi transformada pelo pensamento de Deng Xiaoping, e o Socialismo
classico, do modelo da Russia, tornou-se, ao se combinar com o0s elementos do conceito da
I6gica relacional chinesa e com o individuo inter-relacional da tradicdo neoconfucionista, em
Socialismo com caracteristicas chinesas, que determinou a Modernizagdo com caracteristicas
chinesas.

Por isso o texto central do pensamento de Deng, para os fins da presente tese, €
apresentado sob a forma de comentario analitico, de maneira a demonstrar a abertura da China
para a Modernidade por meio da Modernizacdo com caracteristicas chinesas, e como isso é
mutuamente determinado com o individuo relacional, sustentado pela logica e a rede inter-
relacionais.

Deng Xiaoping, como individuo inter-relacional na rede chinesa, determinou a

partir da sua lideranca, a abertura e a reforma de 1978 até 1992, e é esse periodo que constitui,



12

de certa maneira, a presente analise, nos limites dos elementos basicos presentes no texto central
— Construir o Socialismo com Caracteristicas Chinesas, de 30 de junho de 1984. Esse limite é
necessario porque a extensdo da abertura € muito vasta e rapidamente faz perder de vista o
horizonte de término de uma analise sem um recorte bem delimitado.

No registro das circunstancias conceituais desse texto central é possivel delimitar
precisamente quais elementos do individuo moderno foram adotados e quais foram rejeitados
para a formacdo da porta que se abriu na grande muralha do pensamento tradicional: o curso
do Tao da Modernidade chinesa. A centralizacdo do poder politico estatal numa economia
socialista que admite a entrada do poder econémico da propriedade privada individual e de
investimento estrangeiro constitui-se como prova irrefutavel desta condicdo basilar da
epistemologia dual mutuamente determinante que fundamenta a existéncia do individuo da
Modernidade chinesa.

A crencga da China em que a economia de mercado seria capaz de regularizar as
suas relagdes e trazer um sistema democratico moderno, equilibrando a relacéo entre Estado e
sociedade civil, discutido e analisado por tedricos como Wang Mengkui e Liu Wei, ocupa
atualmente o centro da discussao sobre a p6s-modernidade chinesa pelos intelectuais chineses,
e tem Wang Hui como principal tedrico. 1sso s6 pode acontecer, diante da era da modernizacdo,
pelo pensamento de Deng, que orientou as diretrizes do Estado chinés para as reformas
estruturais no campo e na cidade, tendo em vista a abertura para 0 mercado externo, com inicio
de acbes que visavam o mercado internacional e a plena operacdo no capitalismo global ja
existente no periodo de Deng.

Esta tese se desenvolve em cinco capitulos: (1) A hermenéutica da teoria da rede
inter-relacional; (2) O conceito de logica predicativa como fundamento do individuo
metafisico; (3) O conceito de logica relacional como fundamento do individuo relacional; (4)
Os principios do conceito de rede inter-relacional; (5) A teoria da rede inter-relacional na
determinacgéo do individuo anterior a abertura para a Modernidade; e (6) O Tao da abertura para
a Modernidade: a nocao do individuo na transicdo da Revolucdo Comunista para o Socialismo
com caracteristicas chinesas.

O Capitulo 1, A hermenéutica da teoria da rede inter-relacional, é apresentado em
trés partes: (1) O texto central dos elementos da rede inter-relacional e a estrutura hermenéutica;
(2) Os textos secundarios: uma breve descricdo; e (3) O conceito de ldgica relacional e 0s
principios da teoria da rede inter-relacional. Por meio dessas trés partes busca-se sistematizar
os conceitos fundamentais da teoria da rede inter-relacional de maneira geral, para depois

aprofundar nos proximos trés capitulos suas caracteristicas fundamentais.
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O Capitulo 2, O conceito de légica predicativa como fundamento do individuo
metafisico, divide-se em: (1) A nocdo de individuo metafisico e a sua sustentacdo pelo conceito
de l6gica predicativa; e (2) A ontologizacdo do principio da ndo-contradi¢cdo como fundamento
do individuo metafisico. Por meio dessas duas partes, o individuo metafisico que comeca com
0 pensamento grego aristotélico, passa pelos momentos do Renascimento, do lluminismo e
chega até a Modernidade, € caracterizado como o fundamento que néo apresentou mudanca em
sua natureza Ultima. O individuo metafisico ganhou novas caracteristicas nas fases que levaram
para a Modernidade, mas continua presente, e € esse individuo metafisico que sera contraposto
ao individuo inter-relacional, de modo a evidenciar as caracteristicas deste ultimo.

O Capitulo 3, O conceito de logica relacional como fundamento do individuo
relacional, contempla: (1) Os principios relacionais de Nagarjuna; e¢ (2) Os principios
relacionais de Laozi - dois temas centrais, pois apresentam a possibilidade de uma teoria de
rede construida com elementos préprios do pensamento oriental ndo metafisico, e que garantem
a eficiéncia e a eficacia da teoria de rede inter-relacional para a analise de estruturas de
conhecimento ndo metafisicas, como € o caso da estrutura chinesa.

O primeiro tema do terceiro capitulo apresenta-se em trés partes: (1) O principio
das duas verdades, convencional e ultima (dvaya-satya); (2) O principio da matua determinacéo
(pratityasamutpada); e (3) O principio da superimposicdo/atribuicdo (samaropa). Esses trés
principios determinam a impossibilidade da substancializacdo metafisica como pretendida pela
estrutura ontoldgica, epistemoldgica e axioldgica da metafisica grega, e constitui-se na primeira
parte das caracteristicas do individuo inter-relacional.

O segundo tema do terceiro capitulo divide-se em trés partes: (1) O principio do
fluxo relacional: o Tao (dao, #&); (2) O principio da oposicdo complementar: yin-yang (F2[%);
e (3) O principio da ndo-acéo do fluir livre (wiwéi yudndii, &% #kE). Esses trés principios
sdo proprios da estrutura de conhecimento tradicional chinés, em sua origem mais remota, e
que sdo capazes de determinar o continuo em fluxo relacional desenvolvido pelos chineses, e
que foram mantidos até a atualidade. O individuo chinés é relacional desde o inicio de sua
autodeterminacdo como individuo singular, uma singularidade relacional relativa, mas nem por
ISSO iImprecisa, ao contrario, traz consigo uma seguranga maior e uma precisao mais elevada do
que aquela pretendida pelos conceitos da metafisica grega.

O Capitulo 4, Os principios do conceito de rede inter-relacional, é composto por:
(1) Elementos da Escola Yogacara que compdem 0 principio da interfusdo; e (2) O principio da

interfusdo da realidade (yuan réng, [El@h). Essas duas partes trazem os conceitos mais
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importantes de toda a estrutura da teoria da rede inter-relacional, e caracterizam o individuo
inter-relacional na sua inter-relacionalidade total com todas as coisas.

O Capitulo 5, A teoria da rede inter-relacional na determinacdo do individuo
anterior a abertura para a Modernidade, abrange trés partes: (1) Os elementos da rede inter-
relacional do Neoconfucionismo como fundamento do individuo; (2) As caracteristicas
especificas da teoria de ZhuxT; e (3) O Tao da abertura para a Modernidade: da Revolucéo
Comunista para o Socialismo com caracteristicas chinesas. E por meio dessas trés partes que
toda a andlise do individuo inter-relacional chinés é desenvolvida, dentro do recorte proposto,
isto é, aquele do texto de Deng e do contexto anterior a abertura, o Neoconfucionismo
Racionalista.

A primeira parte do quinto capitulo subdivide-se em quatro partes: (1) A teoria
cosmogonica de Zhou Dinyi; (2) A teoria da For¢ca Material de Zhangzai; (3) A teoria dos
numeros de Shaoyong; e (4) A teoria do Principio dos irmaos Chéng. Séo os elementos basicos
que constituem a teoria de Zhixi, o fundamento do Neoconfucionismo Racionalista. Sem 0
conhecimento desses quatro elementos basicos ndo é possivel fazer a inter-relacdo com a rede
que determina o individuo neoconfucionista.

A segunda parte do quinto capitulo subdivide-se em outras quatro partes: (1) O
principio da racionalidade; (2) O principio da busca constante do conhecimento; (3) O principio
da verificacdo pela pratica e teoria mutuamente determinantes; e (4) O principio da
equanimidade — a natureza/conhecimento € bondade. Esses sdo 0s quatro principios, 0 mesmo
que elementos basicos na teoria de rede inter-relacional, e que determinam o individuo
neoconfucionista de antes da abertura definitiva para a Modernidade. A partir de essa
determinacéo é possivel verificar o que ocorreu com a nocao de individuo na abertura da China.

O Capitulo 6, O Tao da abertura para a Modernidade: a no¢édo do individuo na
transicdo da Revolucdo Comunista para o Socialismo com caracteristicas chinesas, €
apresentado em duas partes: (1) A traducdo do texto central e (2) A andlise em forma de
comentario do texto central. E por meio dessas duas partes que a analise pela teoria da rede
inter-relacional encontra a sua maior eficiéncia e eficacia na analise dos elementos que
compdem o individuo inter-relacional da Modernidade chinesa, por meio de um texto central,
é possivel vislumbrar os vinculos relacionais dos conceitos usados no periodo da abertura e da
reforma da China pelo pensamento de Deng. Sem a teoria da rede inter-relacional, a nogdo de
individuo poderia ser realizada, mas de maneira incompleta. Pela aplicagdo dos principios dessa

teoria, surgem os elementos que diferenciam um conceito novo de individuo inter-relacional.
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Para os termos em sanscrito romanizado foi usado o padréo IAST; para 0s termos
em lingua Han (mandarim) romanizada foi usado o padrdo das Regras Béasicas da Ortografia
do Hanyti Pinyin (Hanyii pinyin pinxié jibén guizé, (N ABEHHZHEEELAHLN), de acordo com a
Organizacdo Mundial de Padronizacdo (1SO-7098:1991). Procuramos traduzir todos os textos
do inglés e da lingua Han para o portugués, de maneira a facilitar a leitura. Mantivemos a grafia
original dos textos que ja existiam antes da reforma da lingua chinesa de 1958. Nas traducdes
do hanyi, adotamos o0 método de traducdo por periodo, o que significa que a cada separacao de
virgulas, ha um numero entre colchetes [nr.] que corresponde ao periodo traduzido. Tais
referéncias sdo mantidas, a fim de que o leitor possa verificar, pelas notas de rodapé, a traducéo
de cada periodo. Na intencdo de facilitar a leitura, foi inserido, depois da grafia original, o
Hanyu Pinyin, que aparece sempre em notas de rodapé.

Quanto aos termos em sanscrito e hanmyi, mantivemos alguns nas formas
romanizadas no corpo do texto principal, porém na ordem inversa: primeiro a forma
romanizada, no caso do hanyu. Seguimos 0 mesmo critério e deixamos 0S termos
ideologogramaticos (de agora em diante, chamados apenas de ideogramas) precedidos da forma
romanizada, para facilitar a remissdao ao significado original, em virtude das possiveis
coincidéncias entre ideogramas com a mesma forma romanizada.

Com relacdo as citacdes, devido aos homdnimos da lingua chinesa romanizada, a
norma da ABNT foi um pouco alterada: além do sobrenome, citamos também o nome
abreviado, como se faz para as referéncias finais. Ndo fizemos isso apenas para 0S nomes

chineses, mas para todos, de maneira a homogeneizar a forma ao longo do texto.
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Capitulo 1: A hermenéutica da teoria da rede inter-relacional

A hermenéutica da teoria da rede inter-relacional reune trés partes: (1) O texto
central dos elementos da rede inter-relacional e a estrutura hermenéutica; (2) Os textos
secundarios: uma breve descricéo; e (3) O conceito de logica relacional e os principios da teoria

da rede inter-relacional.

1.1 O texto central dos elementos da rede inter-relacional e a estrutura
hermenéutica

A teoria da rede inter-relacional foi desenvolvida por Anténio Florentino Neto, e se
encontra dispersa em muitos artigos publicados. Particularmente, o artigo que mais sistematiza
essa teoria, até 0 momento, é: Predicacéo e relacdo como fundamentos da Filosofia da Escola
de Kyoto (FLORENTINO NETO, 2019), em que o autor desenvolve os elementos basicos de
sua teoria da rede e a denomina, com fundamento na sua légica relacional, de rede relacional.
Esses elementos basicos sdo, na verdade, principios que fundamentam conhecimentos
tradicionais da India e da China. No budismo indiano, os principios vém da tradicdo
Madhyamaka, com o pensamento de Nagarjuna. Na China, hé a presenca dos principios taoistas
de Laozi e dos principios budistas chineses de Fazang. Esse artigo é usado como objeto central
da hermenéutica atual, que visa sistematizar seus elementos com o objetivo de usar a teoria da
rede relacional para analisar a China em sua abertura para a Modernidade.

O motivo para se construir essa sistematizacéo dos principios da teoria da rede inter-
relacional é que, até o presente momento, ndo houve uma teoria que combinasse elementos da
filosofia moderna e elementos da filosofia oriental indiana e chinesa. Essa auséncia levou
muitos analistas para o desenvolvimento de teorias que acabam por ser centralizadas na
perspectiva ocidental europeia, de maneira mais tradicional, e ligada a preconceitos superaveis,
mas que se repetem insistentemente, e a perspectiva americana, de uma maneira mais atual, que
se vincula a uma visao dual entre tradigdo e modernidade, império e nacdo-estado, democracia
e autocracia.

Tanto na analise de perspectiva ocidental europeia quanto na americana ha uma
I6gica predicativa como base de uma analise das estruturas sociais, governamentais e do
individuo. Essa logica predicativa, por sua vez, constitui-se como o fundamento para o
desenvolvimento de conceitos metafisicos que ndo conseguem dar conta de alguns elementos

da estrutura de conhecimento tradicional chinesa e, como consequéncia, acabam por
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desenvolver teorias que, ou ignoram esses elementos e por isso acabam se tornando
incompletas, ou tratam desses elementos com um preconceito, quer da estrutura da linguagem,
quer do conceito de liberdade moderno, e que, novamente, acabam se tornando incompletas e
contaminadas por visfes preconceituosas.

A China precisa ser compreendida, analisada, revisitada em seus conceitos
definidores, de maneira que o estabelecimento de um dialogo de muatuo aprendizado possa se
desenvolver entre 0s ocidentais e 0s orientais chineses, que esteja para além dos obstaculos. A
superacdo desse obstaculo de comunicacdo pode ser obtida por meio da teoria da rede
relacional, uma vez que ela apresenta elementos coesos e coerentes, na combinagdo entre
elementos da filosofia ocidental e oriental chinesa, e que séo capazes de superar a suposta
distancia insuperavel entre os dois registros de conhecimento mundial.

A coesdo e a coeréncia estdo presentes mediante o uso de um fundamento néo
metafisico, tampouco niilista ou materialista, mas relacional. Essa relacionalidade afirma a
vacuidade de todas as coisas, inclusive dos conceitos usados para definir Ocidente e Oriente,
Tradicdo e Modernidade, império e nacdo-estado, e todas as dualidades que possam surgir nesse
dominio do dialogo filoséfico. A vacuidade é a relacionalidade absoluta, a auséncia completa
de quaisquer substancias ultimas e de qualquer caracteristica ontolégica metafisica imutavel
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 212). N4o se trata tampouco de um materialismo radical, pois
seria um niilismo absoluto, que poderia ser tomado também como substancia ultima, e com isso
estaria conceituado como relacionalidade relativa. O que existe na teoria de rede relacional é a
interdependéncia, mas destituida do carater soterioldgico budista nargajuniano originario.

Ao se afirmar “a interdependéncia total de todas as coisas”, uma expressao da teoria
da rede relacional, houve a necessidade de lidar com 0s processos causais que determinam a
presenca do movimento, que constituem o paradigma do movimento (FLORENTINO NETO,
2017, p. 213) e que poderiam trazer inseguranca e incerteza, que, por sua vez, atacariam as
qualidades de coesdo e coeréncia da teoria. No entanto, 0 movimento a partir da causalidade,
implicado no registro da teoria budista nagarjuniana, € contraposto a relacionalidade e a matua
determinagdo dos elementos opostos, yin e yang, que caracterizam a transformagdo como
movimento no registro do taoismo filosofico, pelo seu “carater complementar de tudo e de todas
as coisas”, mais uma expressao da teoria de rede relacional (FLORENTINO NETO, 2017, p.
213).

A transformac&o entre os dois opostos da-se por meio de uma complementariedade,
ndo de uma contradicédo entre dois polos completamente distintos que ndo podem se comunicar

por sua natureza ontoldgica metafisica substancial ou conceitual. Ao contrario, a transformacéo
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ocorre na complementariedade intrinseca a interdependéncia mutuamente determinativa
existencial dos dois polos. A transformacdo € constatavel no “plano epistemoldgico do
conhecimento no mundo fenoménico”, por meio do uso, da postura pratica, das finalidades
funcionais, que mostram como, na teoria da rede relacional, ha a aceitacdo apenas funcional
dos enunciados predicativos (FLORENTINO NETO, 2017, p. 216).

A rede relacional, assim como os fundamentos da I6gica relacional foram extraidos
dos elementos do registro budista e taoista (FLORENTINO NETO, 2017, p. 213) e, destituidos
do seu caréater soteriologico, também tém seu fundamento em um registro de conhecimento
chinés especifico: o budismo Huayan. A concep¢do da realidade é vista como uma rede
constituida por joias interligadas por fios de luz, no formato de uma nuvem que cobre todo o
universo. Cada joia representa um individuo e tem como caracteristica ser completamente
transparente como um cristal puro, mas capaz de refletir todas as coisas, a totalidade de todas
as joias. Assim, cada joia reflete todas as demais, e cada reflexo das joias contém em si o reflexo
total, o que traz uma reflexdo infinita. Isso mostra como o individuo é determinado n&o apenas
por sua alteridade no outro, mas como a totalidade e a singularidade se determinam
continuamente e inseparavelmente.

Novamente, na teoria de rede relacional, houve a retirada da finalidade
soterioldgica dessa estrutura, ndo h& mais a justificacdo do desejo pela iluminag&o, nem do
cultivo da moral budista como forma de superacdo da dualidade como proposta no registro de
conhecimento budista. E é justamente por isso que se torna possivel o0 uso dessa teoria para a
analise do pensamento Oriental, das formas de governo, de politica, de economia, de filosofia
e de sociedade.

No entanto, 0 que interessa para este trabalho é o recorte do individuo metafisico e
do individuo relacional no dominio da abertura da China para alguns elementos da
Modernidade, dentro dos limites de um texto que representa um pensamento especifico, o de
Deng Xiaoping na constru¢do de um conceito central para a transformacéo chinesa. Assim, a
hermenéutica que € realizada sobre os artigos esta igualmente dentro desse dominio, ndo ha a
pretensdo de ser uma interpretacdo vasta e ampla, capaz de abarcar todos os elementos e
vinculos da teoria da rede relacional.

Chamamos de hermenéutica uma interpretacdo que visa a uma sistematizacdo
explicativa dos principios contidos que constituem a teoria da rede relacional, nos limites do
que foi exposto no artigo principal e nos secundarios, cujo interesse Gnico é analisar o individuo
relacional chinés. Como analisar a totalidade do individuo relacional chinés em sua

contraposicdo ao individuo metafisico da l6gica predicativa na Modernidade seria um tema
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muito amplo. A aplicacdo analitica dessa hermenéutica seré feita com base no contexto dos
elementos conceituais filosoficos do texto Socialismo com Caracteristicas Chinesas, de Deng
Xiaoping (1984).

O termo hermenéutica estd sendo usado, portanto, em sua acep¢do de
sistematizacdo de principios que habilitam para o desenvolvimento de um instrumento de
analise pela interpretacdo dos elementos fundamentais dados pela teoria da rede relacional
sobre um registro de conhecimento, no caso, o do conhecimento tradicional da China. Nessa
sistematizagéo, usamos apenas o artigo principal e os secundarios como fonte primaria. Chamo
de fonte priméaria o eixo central sobre o qual farei girar a roda da andlise para extrair 0s
principios necessarios para a constituicdo do instrumento interpretativo, i. e, hd a adocao apenas
e somente nos elementos apontados por esse texto, no interesse do cumprimento da finalidade
especifica da tese, nos limites apontados pelo autor da teoria nos artigos.

Diante dos elementos que constituem a teoria de rede, é possivel ir até a fonte
tedrica de cada elemento, e entdo construir 0 seu principio, esses autores que determinaram as
teorias que foram transformadas em principios, chamo de fonte secundaria. Uso como apoio
explicativo diversos autores especialistas que tratam da tematica especifica de cada principio
da teoria da rede, 0 que se constitui como uma fonte terciaria. A ordem de apresentacdo dos
principios segue aquela disposta pelo autor no artigo principal: delimitacdo da ldgica
predicativa como objeto de negagdo, determinagdo dos principios de Nagarjuna, seguidos dos
principios de Laozi e, por fim, os principios de Fazang.

Quanto a hierarquia da importancia dos principios na demonstracdo da teoria, sigo
a mesma estrutura do artigo principal, onde h& uma construgo progressiva que se inicia pelos
registros de Nagarjuna, depois de Laozi, e desemboca em Fazang, cujos principios sdo um
conjunto que pressupde em sua formacao os demais principios anteriores. Quanto ao método
hermenéutico de aplicacdo, segue-se a subsuncéo interpretativa principiolégica, i. €, determina-
se a presenca dos principios da teoria da rede para, logo em seguida, demonstrar, por meio da
explicacdo, a sua importancia no desenvolvimento do conceito funcional de individuo

relacional.

1.2 Os textos secundarios: uma breve descricdo

Os artigos secundarios sdo usados como fonte primaria da extracdo dos principios

que determinam a teoria da rede. S&o 0s seguintes:
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(1) Algumas questdes sobre as interpretagdes ocidentais do pensamento oriental
(2009), em que o problema da linguagem como obstaculo para a afirmacdo de uma filosofia
chinesa, como afirmado por Hegel, é abordado no sentido, novamente, de superacgéo.

(2) Heidegger e o inevitavel dialogo com o mundo oriental (2012), em que o autor
trata da possivel influéncia do taoismo de Laozi sobre a filosofia hedeggeriana e do preconceito
hegeliano que paira sobre a possibilidade de uma filosofia oriental chinesa, com base na
estrutura da linguagem e no conceito de liberdade, apontando elementos para a superacéo desse
preconceito.

(3) O Nada absoluto: O pensamento nas fronteiras da consciéncia (2013), onde ha
uma breve mengao ao principio da mutua determinagdo de Nagarjuna, por meio da dualidade
vacuidade e cooriginacao dependente.

(4) Nishitani e o tradicional problema da superacéo da metafisica (2014), em que
0 autor aborda a construgdo do principio da mutua determinagdo de Nagarjuna, que € central
para a compreensdo de toda a dindmica da rede, por meio da tematica da superacdo da
metafisica pela superacdo do niilismo.

(5) Leibniz e a China (2016) néo se trata de um artigo propriamente dito, mas de
uma apresentacdo sobre o didlogo entre os jesuitas, Leibniz e a corte imperial chinesa Qing
(esta ultima de maneira indireta), uma breve explicacdo da Querela dos Ritos e, 0 mais
importante para a presente tese, uma andlise geral de elementos do (neo)confucionismo em
contraposicdo ao pensamento da Modernidade no periodo do fechamento da China para o
Ocidente. Embora esse periodo da China nao seja objeto de desenvolvimento deste trabalho,
uso alguns elementos deste texto de maneira indireta.

(6) Heidegger e a filosofia japonesa contemporanea (2019), em que se nota o
apontamento para 0 conceito heideggeriano da linguagem como morada do ser e da
comunicacdo com o budismo japonés por meio dos alunos de Heidegger, com énfase em
Nishitani, um monge budista Zen (essa Escola tem como principais centros conceituais o
Mahayana e o pensamento de Nagarjuna).

Nos textos dos artigos secundarios ha a mencao de alguns pensadores ocidentais e
orientais da Modernidade (Hegel, Heidegger, Jaspers, Nishitani, Nishida, Nietzsche e Leibniz).
Nenhum deles sera abordado durante o desenvolvimento da hermenéutica. 1sso porque se trata
de pontos especificos da teoria do autor e que ndo foram adotados na hermenéutica em funcgéo
da finalidade desta tese. Mas a presenca deles nos artigos do autor determina a possibilidade de
se dialogar com a Modernidade, o que traz a teoria da rede inter-relacional para um lugar anico

como instrumento de interpretacdo do Oriente e do Ocidente, esse lugar € aquele da ponte que
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conecta uma margem a outra, e que, sem ela, ndo seria possivel uma passagem segura e que
produz resultados relevantes na analise do individuo para ambos 0s registros de conhecimento.

A caracteristica Unica que fundamenta a filosofia ocidental e a oriental, ndo de negar
a substancia primeira, mas de relacionar o que foi feito no Ocidente de maneira afirmativa e no
Oriente de maneira negativa sobre o conceito que determina um conhecimento seguro e certo
sobre a realidade (Cf. FLORENTINO NETO, 2017, p. 205), pela combinacéo de elementos da
tradicdo indiana e chinesa, em dialogo provocativo com elementos da Modernidade presentes
na Filosofia atual, é a razdo central para a escolha dessa teoria como suficientemente eficiente

e eficaz para os fins da presente tese.

1.3 O conceito de logica relacional e os principios da teoria da rede

inter-relacional

A ldgica relacional deve ser usada como instrumento para o entendimento da
realidade chinesa, ndo apenas na abertura para o inicio da modernizacdo, mas nos momentos
posteriores, pois ela € um ponto chave para entender o processo de adaptacao as relagdes entre
Estados, economias e sociedades da Modernidade no Liberalismo e Neoliberalismo, nas
sociedades “globalizadas”. A teoria da rede relacional aplicada a interpretacdo da realidade
como fluxo relacional entre opostos complementares que conecta a tradicdo e a modernidade
da China.

Os principios que constituem a teoria da rede relacional sdo: trés principios da
I6gica relacional budista indiana, trés principios da taoista, e um da rede relacional do budismo
chinés: da interfuséo.

Os trés principios do budismo indiano s&o: (1) principio da mutua determinagdo
(pratityasamutpada), (2) principio da superimposicao/atribuicdo (samaropa), € (3) principio
das duas verdades, convencional e Ultima (dvaya satya), todos extraidos da l6gica nagarjuniana;

Os trés principios do taoismo filoséfico sdo: (1) principio do fluxo (ou curso)
relacional (Dao), (2) principio da ndo-ac¢do do fluir livre (wuwei yaodu), e (3) principio da
oposi¢do complementar (yin-yang).

Como ja explicado, os seis principios acima sdo constituidores em mutua
determinacdo do principio da interfusdo da realidade, com sua origem no budismo chinés

Hudayan.



22

Esses sete principios precisam ser explicados de maneira que 0s seus argumentos
racionais possam ser conhecidos, essa € a finalidade da hermenéutica que sera desenvolvida a
partir de agora na demonstracao de sua estrutura conceitual. Todos 0s sete principios passam a
ser analisados para que possam ser aplicados, no segundo momento da tese, no contexto
especifico da China na abertura para a Modernidade, no recorte especifico j& explicado. A
finalidade é demonstrar como a teoria da rede relacional determina um individuo que tem sua
fundamentacdo em uma logica relacional, que sustenta os sete principios que o determinam em
sua relacionalidade.

SO é possivel usar a teoria da rede inter-relacional no recorte da Modernidade,
porque hd um processo de continuidade, assumido pela presente hermenéutica, de que a nogéo
de individuo metafisico, que € idéntico ao conceito de substancia primeira da Metafisica
aristotélica, ndo deixou de existir quando do surgimento da Filosofia Moderna, mas foi seu
fundamento a partir da ampliacdo e da modificagdo de suas caracteristicas definidoras. Dentre
elas, pode-se dizer que o conceito de liberdade foi ampliado e levado para determinar a
igualdade entre todos os individuos, uma vez que todos eles nascem livres e sao livres, isto é,
um conceito de igualdade que ndo existia na estrutura grega do conhecimento.

H& também o acordo de vontades, os diversos tipos de contrato social que surgiram,
com fundamento no desdobramento da caracteristica da liberdade do individuo metafisico
grego. Para a protecdo desse acordo de vontades, ha o Estado que protege o sujeito de direitos,
concebido sem sua personalidade como um individuo metafisico. Disso vem igualmente o
desenvolvimento conceitual da personalidade juridica para o Estado, um descolamento da
caracteristica da liberdade e do individuo metafisico transposto para a determinagdo de um
outro ente determinado por um contrato social, cuja existéncia é determinada por um conjunto
normativo de regras, determinada por direitos e deveres entre as partes. Esse novo ente é
considerado pelo Estado como um individuo metafisico que se relaciona com ele como um
sujeito de direitos e deveres, embora sé exista ontologicamente como um acordo de vontades.
E sob o ponto de vista de fundamento do pensar filos6fico com origem nas concepcdes da
filosofia grega que o individuo metafisico € adotado como parte central das analises, pois todos
os fundamentos que caracterizam a Modernidade tém nele o seu centro.

O ponto de diferenciacdo estd no conceito de verdade ontoldgica que determina a
constituicdo essencial do individuo. Se a verdade ontolégica estiver de acordo com a ldgica
predicativa, ela é idéntica na garantia de seguranca e certeza buscados pelos gregos e pelos
indianos budistas, afinal a morte € um sofrimento existencial que precisa ser superado, um

ponto em comum entre ambos, com uma problematica de superacdo semelhante (sendo



23

idéntica). Porém, ao contrério, se essa verdade ontoldgica estiver fundamentada na légica
relacional, a seguranca e a certeza sao obtidas por outros meios, o que significa, para os fins da
tese, que o individuo existe na estrutura budista pela I6gica predicativa, assim como o individuo
relacional existe pela logica relacional: o critério de determinacdo é a verdade, mas o seu
conhecimento depende do tipo de I6gica que é usada para a sua descoberta. A partir dessa l6gica
surgem as implicagdes que determinam o individuo e o individuo relacional.

A hermenéutica com base na teoria da rede relacional mostra-se necessaria para o
entendimento do conhecimento tradicional tedrico mais relevante para o entendimento da China
atual, que é o Neoconfucionismo Racionalista, a Escola dominante desde o séc. XII, e que
contém em sua estrutura 0s mesmos principios da rede, além de outros. O ponto € que pela
teoria de rede relacional é possivel interpretar a China de antes, durante e depois da abertura
para a Modernidade, dada a sua construgéo principiologica fundamental que coincide com os
principios primeiros dos dois registros do conhecimento chinés — budismo e taoismo. E como
o confucionismo contém em sua estrutura de conhecimento muitos elementos do taoismo
filosofico, no seu recorte de Tao dos homens, entéo, é possivel analisa-lo também.

Os proximos capitulos tratam da determinacdo dos elementos basicos da teoria da
rede inter-relacional, como a distin¢éo entre I6gica predicativa e I6gica relacional, que ja foram
feitas pelo autor, mas para os fins da tese precisam ser analisados cuidadosamente, de maneira
a fundamentar, no ultimo capitulo a analise sobre a abertura para a Modernidade na China, no
fluxo do sucesso do conhecimento tradicional do Neoconfucionismo Racionalista para o
Socialismo com caracteristicas chinesas, e com isso aconteceu pela adocéo de alguns elementos
da Modernidade e a exclusdo de outros, algo que pode ser conhecido de maneira clara e precisa

pela aplicacdo da teoria da rede inter-relacional. Vejamos.

Capitulo 2: O conceito de ldgica predicativa como fundamento do individuo

metafisico

Pela hermenéutica do artigo principal, o conceito de l6gica predicativa foi definido
como um dos elementos da metafisica de Aristoteles, no contraposto metodologico para
diferenciar os principais fundamentos légico-ontolégicos do pensamento oriental daqueles
fundamentos desenvolvidos no pensamento ocidental. A logica predicativa tem dois elementos:
(1) o carater axiomatico do principio da ndo-contradigdo e (2) demais pressupostos linguisticos
e l6gico-ontoldgicos da metafisica de Aristoteles (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203).
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O emprego do termo l6gica € um instrumento de aproximag&o interpretativa, ndo
foi empregado no dominio da ortodoxia filoséfica da logica formal, tampouco se adentra a
distin¢do dos diferentes tipos de l6gica, como esclarecido pelo préprio autor no texto. 1sso, pois
o termo é empregado com um conteudo conceitual que prima pelos nexos entre argumentos
racionais dispostos como juizos de conhecimento que caracterizam as diferencas entre o
pensamento ocidental e o oriental. Além disso, ha uma finalidade especifica que é de retirar a
ontologia do jugo da metafisica por meio de uma légica desvinculada de qualquer pressuposicéo
substancialista e predicativa (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203) e, por isso, ndo ha a
necessidade de contrapor a sua l6gica relacional, aos demais tipos de l6gica porque ela opera
em um patamar diferente, como ja mencionado.

A partir do que foi disposto, para os fins que cabem ao presente trabalho, as
diferencas sdo centralizadas na no¢éo de individuo. No pensamento ocidental ele & metafisico,
no oriental chinés ele é inter-relacional. Assim, a l6gica predicativa foi vinculada pelo autor ao
carater substancial do mundo de maneira inexoravel, como afirmado por ele mesmo
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 203).

A légica predicativa foi desvinculada da l6gica relacional por meio da retirada de
trés pressupostos da légica predicativa, que, por sua vez, constituem suas trés principais
caracteristicas e devem ser mencionadas para a definicdo do termo. Séo elas: (1) a reducéo a
copula “ser”: todos os enunciados sdo reduziveis a fungdes de sujeitos com predicacdes
especificas mediados pela copula “ser” (FLORENTINO NETO, 2017, p. 204), o que significa
dizer que para os enunciados necessariamente serem considerados véalidos e verdadeiros
precisam ser analisados diante de um critério funcional metafisico; (2) a estrutura metafisica da
linguagem: uma estrutura de linguagem predicativa mediada pela copula “ser” e que atribui ao
enunciado o carater de verdadeiro. A partir de sua composicdo ldgico-linguistica, ha a
verificacdo da verdade sobre um argumento, na forma S é P (FLORENTINO NETO, 2017, p.
204), o que significa dizer que a linguagem tem que ter uma estrutura que possibilite a analise
do vinculo entre suas partes metafisicas, i. e, vinculos entre axiomas com estatuto metafisico;
(3) o fundamento ontoldgico da substancia metafisica: o conhecimento da substancia metafisica
gue garante a seguranga e a certeza sobre algo, que o autor chama de substancia ultima de todas
as coisas (FLORENTINO NETO, 2017, p. 204-205).

Como, pela terceira caracteristica, a légica predicativa tem fundamento na
substancia primeira e, na metafisica aristotélica, esta é o individuo metafisico, eis o recorte da
presente tese, isto €, a analise sobre o individuo chinés pela légica relacional, sendo a logica

predicativa, nos dominios conceituais da teoria da rede inter-relacional, o objeto de negacao.
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Isso é apresentado em duas partes: (2.1) O conceito do individuo metafisico e a sua sustentacao
pela légica predicativa; (2.2) A ontologizacdo do principio da ndo-contradicdo como

fundamento do individuo metafisico.

2.1 A nocao de individuo metafisico e sua sustentacdo pelo conceito de ldgica

predicativa

A ldgica predicativa € o critério fundamental que determina a validade e a verdade
de um modo de conhecimento da realidade que afirma o carater substancial eterno e imutavel
do ser. Essa ontologia teve inicio na Grécia, desenvolvida inicialmente pelo pensamento
eledtico, e sua forma mais desenvolvida apareceu com 0 pensamento de Aristdteles na
construcdo ontoldgica, presente na obra Metafisica, que traz o individuo como a substancia
primeira, a natureza Gltima do ser.

A ontologia aristotélica trata de uma substancia com caracteristicas eternas e
imutaveis como fundamento de todas as coisas, embora ndo possa ser conhecida em si mesma,
possui caracteristicas conheciveis e acessiveis por meio da razdo. As conexdes entre 0s objetos
sdo apreendidas pelo intelecto por meio de suas caracteristicas, que sdo analisadas por meio da
razdo e fazem surgir um conhecimento conclusivo, constituido em sua formacdo por
argumentos racionais, e que se expressa por meio de uma linguagem predicativa. Essa
linguagem é caracterizada pela separacédo entre o sujeito e o objeto, por meio de um conectivo,
no caso, o verbo ser. O conhecimento gerado é comunicado na forma de uma conclusiva,
postulado como um juizo de conhecimento e, entdo, passa a ser analisado por meio de um
critério técnico para determinar sua verdade e validade. A analise do conhecimento conclusivo,
do juizo de conhecimento, mediante critérios técnicos que garantem a validade e a verdade é,
de maneira geral, o que constitui a légica formal de primeira ordem, chamada em termos
comuns apenas de logica (I6gica axiomatica, l0gica de predicados, sdo outros nomes atribuidos
para esse tipo de légica, podendo existir ainda outros).

Na presente analise, o termo logica ndo é usado no sentido técnico de logica formal
ou légica de primeira ordem. Como ja mencionado, trata-se aqui de uma hermenéutica dos
textos de Antonio Florentino Neto para se configurar uma teoria da rede relacional. Nessa
hermenéutica, ha o termo logica predicativa, tal como proposta pelo autor dos artigos, mas o
termo ndo estd restrito aos limites da légica formal. O termo fundamenta-se em um
desenvolvimento conceitual que contrapde as bases das tradi¢cGes ocidentais e orientais, e nao

entra nos debates internos das diversas defini¢des de l6gica. Toma-se como ponto de partida o
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carater axiomatico do principio da ndo-contradicdo e seus pressupostos l6gico-ontolégicos
presentes na Metafisica de Aristoteles (livro 1V), de forma a conectar de maneira inseparavel o
termo “logica predicativa” ao carater substancial do mundo, como determina a teoria
aristotélica, o que significa dizer que o conceito se volta para a predicagdo em si, no seu recorte
de comunicar o estatuto ontoldgico (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203).

O impacto da impermanéncia é rejeitado pelo pensamento grego aristotélico, pois
isso afetaria de maneira radical as caracteristicas conheciveis do objeto, mas principalmente
sobre o individuo que pensa sobre a realidade, de maneira que nada do que se poderia afirmar
sobre ele poderia ser considerado verdadeiro no momento seguinte. Essa auséncia de garantias
determinaria que o individuo ndo é livre, mas escravo do tempo e de suas mudangas. Seu
dominio sobre as coisas ndo é algo seguro, uma vez que o que ele possui, N0 momento seguinte,
ja nédo existe mais. No centro do pensamento grego aristotélico sobre a substancia imutavel esta
implicada a nocéo de liberdade e de propriedade.

A ldgica predicativa tem uma estrutura dual: de um lado, o sujeito, do outro, o
objeto, e o que divide os dois lados é a acdo de ser. De maneira pormenorizada, temos que a
I6gica predicativa é constituida de uma divisao simples: de um lado, o sujeito, o ser do qual se
enunciam as caracteristicas, e do outro lado, as caracteristicas que podem ser conhecidas
mediante o critério de veracidade. A superacdo do tempo determina a supera¢do da morte e, de
maneira consequente, garante que a liberdade e a posse existam como caracterizacdo
fundamental da existéncia do individuo. N&o é um individuo que ndo age, um ser estatico que
ndo faz relagdes com as coisas por ser eterno e imutavel, ao contrario, € um agente dentro da
mudanga, que possui uma natureza imutavel. Assim, o verbo, ou seja, a acdo é o que conecta
os dois lados da predicacdo. No caso, o0 verbo ser, que marca a presenca da determinacdo do
que é mais fundamental para a estrutura da ldgica predicativa: o carater imutavel do que é
apreendido pela composicéo presente do tempo do verbo ser, 0 eterno e sempre presente tempo
do agora expresso no é.

O tempo do agora, o &, por um lado, expressa a imutabilidade do ser, por outro, a

reacdo a perplexidade da mortalidade do individuo:

Tratar, portanto, das bases do pensamento ocidental é retornar
necessariamente a um dos momentos mais decisivos do embate grego, que
teria suplantado definitivamente o carater axiomatico da impermanéncia e
afirmado a supremacia de uma permanéncia (eu) diante do horror da
possibilidade da putrefagdo do proprio corpo. “O argumento de Heraclito, ao
afirmar que tudo € e ndo é, parece fazer tudo verdadeiro e isso ndo é possivel.
Ou algo é, ou ndo é! De fato, ha algo que sempre move aquilo que € movido,
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e o primeiro que move ele € ele proprio imovel” (Aristoteles, 2007, 34). Dessa
forma, assim como na China e na India, a Grécia pde em movimento aquilo
que passa a ser designado de filosofia, ou seja, estrutura uma relagao intrinseca
entre logica, ontologia, linguagem e verdade, com o intuito basico de resolver
o grande problema da filosofia universal: o horror da consciéncia do eu diante
de sua propria finitude. (FLORENTINO NETO, 2017, p. 209)

De acordo com esse excerto, a realidade da putrefacdo do corpo do individuo é o
que leva para a busca por algo que permaneca. O encontro do individuo com o ndo-ser, que se
torna conhecido a partir da morte do outro, € 0 que da origem aos primeiros passos do
pensamento filoséfico. A procura pelo ser e sua imutabilidade nédo é algo exclusivo dos gregos
como a logica predicativa, pois a busca e o instrumento dela estdo ligados ao desdobramento
do pensamento matematico, mais precisamente do desligamento do carater pratico da
matematica, por meio da abstracdo sobre a natureza das medidas transformadas em absolutos.
Os numeros, enquanto entidades universais permanentes, deram a possibilidade da investigacao
metafisica na Grécia, e 0 seu marco foi um teorema desenvolvido por uma Escola de
pensamento analitico e l0gico: o Teorema de Pitagoras. Na China, o mesmo nivel de abstracédo
exigido no Teorema de Pitagoras também surgiu, sem que houvesse um di&logo entre os
matematicos gregos e chineses.* Assim, ha uma base comum para se pensar a légica predicativa
tanto no pensamento ocidental quanto no oriental.

Na abstracdo matematica que deu origem ao pensamento metafisico ocidental e
oriental, ha a presenca de uma relacdo intrinseca: l6gica, ontologia, linguagem e verdade. Esses
quatro elementos fundamentais articulam-se de maneira interdependente e s@o os instrumentos
usados para superar a estupefacdo diante do apodrecimento do corpo. Mas ha uma diferenca
entre a relacdo oriental e a ocidental com respeito a impermanéncia. No pensamento ocidental,
houve a reacdo pela metafisica, no oriental, houve a aceitacdo da impermanéncia pela
interdependéncia entre a vida e a morte, no sentido de uma mutua determinagéo, ndo ha vida
sem morte, ndo ha morte sem vida. A matua determinacdo, a interdependéncia faz parte do

conceito de relacionalidade de Florentino.

1 O artigo que afirma a existéncia do mesmo nivel de abstracdo matematica e a equivaléncia entre a l6gica dos
teoremas grego e chinés se encontra em: 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: CHEMLA, Karine (org.). La
valeur de I'exemple. Perspectives chinoises. Paris: Extréme-Orient, Extréme Occident sous la direction de Karine
Chemla. Volume 19, 1997, p. 91-126. Disponivel em: https://www.persee.fr/issue/oroc_0754-
5010 1997 num_19 19. Acesso em: jan. 2020.


https://www.persee.fr/issue/oroc_0754-5010_1997_num_19_19
https://www.persee.fr/issue/oroc_0754-5010_1997_num_19_19
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No Ocidente?, a superacdo do carater axiomatico da impermanéncia deu-se por
meio da metafisica de Aristoteles, por meio do desenvolvimento do principio da nao-
contradicdo, que afirma, dentre outras coisas, a imutabilidade daquilo que existe como
substancia primeira, para além do mundo da natureza fisica. Nas palavras de Aristoteles: “E
impossivel que a mesma coisa, a0 mesmo tempo, pertenca e ndo pertenca a uma mesma coisa,
segundo 0 mesmo aspecto.” (I 3, 1005b19-20) (ARISTOTELES, vol. 11, 2015, p. 144-145).
Assim, l6gica predicativa é vista da seguinte maneira por Aristoteles (2005, p. 57) citado por
Florentino Neto (2017, p. 207):

Nesta perspectiva, e como contraposi¢do as reflexfes sobre impermanéncia,
ontologia e ldégica, que se desenvolveu no Oriente, reitero o carater de
predicacdo da estrutura da l6gica aristotélica que funda o que designo de
forma geral como logica predicativa que, por sua vez seria a Unica
possibilidade de se emitir juizos 16gico-epistemoldgicos validos e verdadeiros
sobre 0 mundo e, ao mesmo tempo, a possibilidade segura de atingir a
substancia ultima, a esséncia de todas as coisas, que ndo esta sob o jugo do
movimento: “Por conseguinte, a esséncia é o principio de todas as coisas, tal
como € o principio nos silogismos: de fato, os silogismos procedem a partir
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do ‘o que €’ e, aqui neste caso, as geracdes procedem a partir do ‘o que €’”.

Assim, do excerto acima, a logica predicativa reduz os enunciados a seu estatuto
ontoldgico dltimo como meio Unico de emissdo de juizos l6gico-epistemologicos que se
fundamentam na substancia Gltima de cada coisa. Isso permite que o que se conhece possa ser
colocado em uma estrutura racional que traga validade diante das regras da estrutura légica
silogistica, e garanta o seu carater de verdade. Assim, enquanto o valido é uma questdo de
ordem e posicdes, determinado pelas regras do sistema silogistico, o verdadeiro € uma questao
de esséncia Ultima, aquela que esta fora do campo dos acidentes e do curso do movimento.
Como o individuo esta fundamentado na esséncia imutavel, surge a natureza individualizante,
com suas caracteristicas essenciais inerentes e imutaveis. Ela € uma questdo de verdade Gltima
para a légica predicativa.

A determinacdo da validade e da verdade nos silogismos que compfem a

predicacdo aristotélica € de central importancia na reacdo contra o0 axioma da impermanéncia.

2 A filosofia aristotélica é o que caracteriza 0 pensamento ocidental quando se trata do individuo, por isso hé a
expressdo “filosofia aristotélica (ocidental)” no excerto acima. A partir deste ponto, essa equivaléncia contingente
de significado sera usada, uma vez que a substancia primeira, o individuo, embora possa ter sido pensada de
maneira diferente, ndo obteve a mesma forca de dominio que o individuo aristotélico, portanto, quando houver a
referéncia ao qualitativo ocidental, estaremos falando dentro dos limites universais da metafisica aristotélica.
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Assim, é preciso conhecer a organizacdo da ldgica predicativa, particularmente, a organizacéo

hierarquica de critérios para a verificacdo da verdade e da validade:

A busca por estabelecer os principios basicos, a substancia Gltima e a esséncia
das coisas somente pode ser levada a cabo por aqueles que dominam as regras
basicas do pensamento. Abre-se aqui uma linha de reflexdo sobre a questdo
de precedéncia de determinadas aquisi¢Ges para se atingir outras posteriores.
Esse problema central para a filosofia de Aristoteles é, entretanto, secundario
para o que € tratado aqui. A questdo central para a comparacao entre as bases
originarias do pensamento ocidental e oriental é a precedéncia do silogismo
para a aquisicdo do carater axiomatico do principio da ndo-contradicdo.
Temos, assim, o formato l6gico abaixo como pré-requisito para a aquisi¢ao
do principal axioma da filosofia aristotélica (ocidental).

AéB
BéC
AéC

O percurso argumentativo de Aristoteles em direcdo a superacao da ideia do
carater axiomatico do movimento, portanto, da afirmacéo da impossibilidade
de que algo possa ser e ndo-ser ao mesmo tempo, tem como base a estrutura
silogistica da logica e é um dos pilares da logica predicativa. O principio da
ndo-contradicdo visa estabelecer as bases que permitem o discernimento de
varias formas da substancia, como vemos no Livro VII da Metafisica e, em
Gltima instancia, defini-la como esséncia Ultima. Temos assim uma uncao
indissociavel entre silogismo, principio da ndo-contradi¢do, definicdo das
varias formas da substancia e esséncia como 0 sistema que permite a
Aristoteles a superacdo do projeto de Heraclito, que afirmava a supremacia da
impermanéncia. (FLORENTINO NETO, 2017, p. 208).

A questdo central que possibilita a comparacdo entre a filosofia ocidental e a
oriental®, nos limites da nocdo de individuo que nos interessa, continua sendo a mesma
enunciada por Florentino Neto (2017, p.207): “a precedéncia do silogismo para a aquisic¢do do
carater axiomético do principio da ndo-contradicdo”. Para Aristdteles toda demonstracdo
cientifica € um silogismo (ANGIONI, 2013, p. 62).

Do que foi visto do excerto anterior surge o problema do motivo de Aristoteles ter
escolhido o silogismo como instrumento demonstrativo seguro (cientifico) para a determinacéo
da substéncia primeira. Além disso, ha o problema de como o silogismo leva ao axioma da nao-

contradicdo (que afirma a imutabilidade do individuo) e, como consequéncia, assegura a

3 A filosofia oriental é aqui caracterizada no territério do pensamento combinado entre as Escolas Confucionistas,
Budistas e Taoistas majoritarias, dentro do limite dos conceitos que constituem o individuo ocidental. Do contrario,
a comparacdo seria impossivel pela ampla diversidade dos fatores que comporiam uma comparagao criteriosa.
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liberdade e a posse/propriedade de algo como elementos caracterizadores do individuo no
mundo.

O silogismo, em sua estrutura, € constituido por sujeito e predicado, e em termos
formais é feito por trés partes: premissa maior (T>), premissa menor (T<) e termo médio (M).

Os termos na proposicdo predicativa sdo o sujeito e o predicado. O termo é
chamado de universal, se representar uma totalidade, e é singular, se for um objeto. Em relacao
a copula, serd negativa, se houver o ndo, e positiva, se ndo houver o ndo. A propriedade ou
caracteristica de um termo universal tem que ser aplicavel a todos o0s objetos que pertengcam a
sua extensdo, ou seja, ela é a constatacdo do conjunto de todos os objetos, nos quais a
caracteristica comum pode ser apreendida (atribuicdo da mesma propriedade para todos os
elementos do conjunto).

O universal, na predicacdo, corresponde a uma propriedade que esta presente em
todo o conjunto dos elementos representados na proposicdo. No caso especifico da busca
aristotélica pela substancia primeira, o conjunto dos elementos representa toda a realidade, pois
0 termo na posicao do sujeito € o mais universal possivel. O silogismo € uma ferramenta logica
predicativa que permite, por suas regras, 0 posicionamento da investigacao sobre a quantidade
e a qualidade mais universais possiveis, dai a escolha aristotélica pelo silogismo como método
investigativo e dedutivo. Mas fundamenta-se em axiomas iniciais, e a caracteristica de um
axioma é ser um principio demonstrativo, que ndo se pode provar, do qual toda a prova depende
para a sua existéncia, uma vez que seu modelo surge da matematica pura.

O universal, o particular e a copula negativa sdo usados na logica predicativa para
representar as diversas combinacdes de qualidade e de quantidade; com isso surgem quatro
formas possiveis: predicacdo universal afirmativa, particular afirmativa, universal negativa e
particular negativa. As estruturas das proposi¢cdes predicativas no excerto acima, sob a
perspectiva de uma classificacdo a partir da copula, séo de dois tipos — afirmativa: universal e
particular; e negativa: universal e particular; foram colocadas sob uma normatividade
simbolica, de maneira que a universal afirmativa foi chamada de tipo 1 e atribuida a letra A; a
particular afirmativa, de tipo 2, a letra I; a universal negativa, de tipo 3, a letra E; e a particular
negativa, de tipo 4, a letra O.

As regras afetam trés categorias: (a) termos, (b) proposicdes e (c) premissas, de
maneira que as combinacgdes se tornam bem limitadas (BRANQUINHO, 2006, p. 700). Essa
reducdo combinatdria € um dos motivos pelos quais Aristoteles escolheu o método silogistico,
pois ele tende para uma analise de reducédo diante das variagdes provocadas pelo movimento, o

causador das degeneracdes pelas relagdes acidentais. Entdo, os pares determinam a exclusao de
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um dos seus elementos no critério de verdade ou falsidade. Aqui se encontra o principio da nao-
contradicdo: no caso da combinacao (A, O), se a proposicao trouxer uma universal afirmativa,
ndo h& como ela ser, simultaneamente, uma proposicao particular negativa. Assim, algo que é
universal pode ser encontrado no particular, mas no particular ndo pode haver a negacéo da
propriedade universal que constitui o particular.

Aristoteles, pelo estudo sobre a relagdo entre os pares l6gicos, buscou encontrar
aquilo que pode ser afirmado com seguranca, de maneira que, mesmo diante dos acidentes, das
consequéncias do movimento, seria possivel afirmar algo que permanecesse sempre: a
caracteristica permanente. Quando ambos o0s pares sdo verdadeiros, ha caracteristicas
verdadeiras que permanecem, e 0 mesmo ocorre quando sdo falsos. Mas quando um dos pares
exclui o outro, ha uma exclusdo insuperavel. 1sso foi chamado de contraditoria das contrarias,
porque uma delas é sempre verdadeira e a outra sempre falsa.

No caso da universal afirmativa (A) coincidir com uma particular afirmativa (1),
temos a conversao acidental, em que os acidentes de uma correspondem aos acidentes da outra,
e disso se infere que a caracteristica substancial é a mesma, por isso, a interse¢cdo mostra o que
¢ de comum entre particular e universal, o que demonstra a sua unicidade substancial
permanente. Por meio do principio da identidade substancial, sabe-se que o que é universal é
também particular, ndo hd uma derivacdo ou participacdo, mas uma identidade substancial,
essencial, que seria afirmada por uma implicacéo existencial (a proposicao universal A implica
sempre a proposicao existencial 1).

Para Aristoteles, a substancia é a seguranca contra 0 movimento, portanto, contra o
vazio, mas nem tanto contra a inexisténcia de algo. A auséncia da presenca da substancia
metafisica (a inexisténcia) ndo é um problema tdo sério quanto o vazio no qual se manifesta o
movimento. O movimento, a impermanéncia é algo que impacta mais o0 pensamento aristotélico
porque implica na inseguranca e na incerteza sobre o conhecimento que garante a imortalidade.

Assim, para que uma inferéncia seja verdadeira ou falsa, na l6gica predicativa,
pressupde-se que exista uma deducdo que sustente 0 conhecimento expresso pela predicacéo.
Essa, por sua vez, depende da presenca do universal e do existencial, ambas caracteristicas da
substancia primeira, que obedece as caracteristicas do primeiro motor, que move todas as
coisas, mas nao é movido por nada — o axioma demonstrativo fundamental. Esse axioma
corresponde ao individuo imutével, por isso o silogismo foi escolhido como método
demonstrativo.

Ha trés motivos para Aristoteles ter escolhido o silogismo como demonstragédo

segura: (1) precisdo na explicacdo da causalidade (explanandum); (2) a investigacdo que leva



32

para o conhecimento de uma causa é triadica; e (3) a estrutura triddica garante um conhecimento
cientifico (seguro e certo diante do devir) (ANGIONI, 2014, p. 69-70).

O primeiro motivo é que ha uma caracteristica fundamental no silogismo que € a
propriedade de determinar com preciséo a causa de toda relacdo que leva a um efeito, em outras
palavras, a propriedade ou qualidade de explicar com precisdo o que esta sendo dito a partir da
determinacdo dos nexos causais e sua logica (ANGIONI, 2014, p. 71-83). Ha duas
possibilidades que manifestam esse primeiro motivo: a primeira possibilidade é que exista uma
sentenca que ndo se saiba sobre a sua verdade, mas, como € construida de premissas
verdadeiras, chega-se a conclusdo de que a sentenca é verdadeira. Aqui, ndo se busca o
conhecimento seguro, mas se recorre ao méetodo dedutivo, por meio das premissas (argumentos
dedutivos) que precisam ser verdadeiras para chegar a conclusdo sobre a verdade do
conhecimento da sentencga sob analise (ANGIONI, 2014, p. 72).

A segunda possibilidade € que exista uma sentenca que ndo se sabe se € verdadeira;
ainda que o senso comum diga que é verdadeira, ndo existe garantia Gltima de que seja. Aqui
se procede pela insercdo de premissas verdadeiras, que ndo existiam na estrutura anteriormente,
mas que levam para a concluséo sobre a verdade da sentenca. E aqui que se insere a crenga’ na
estrutura silogistica por meio da deducdo. No entanto: “Para Aristoteles, ter a demonstracao
(ou, o0 que é o mesmo, ter conhecimento cientifico) de uma dada sentenga ndo equivale a ter
uma boa justificacdo para admitir tal sentenca como verdadeira” (ANGIONI, 2014, p. 74). O
conhecimento ndo € realizado a partir de descobertas por meio da deducdo, mas parte-se de
axiomas iniciais verdadeiros para se somar mais consequéncias ou mesmos outros axiomas e
suas novas consequeéncias.

Os axiomas continuam sendo a base de sustentacdo de toda a estrutura de
conhecimento. Em outras palavras, a aposta de que determinadas coisas sejam verdadeiras em
sua substancia mais fundamental, e que sejam imutéaveis em suas caracteristicas, é o que garante
0 conhecimento inicial sobre algo. A mobilidade sobre essas substancias iniciais e mais
profundas ndo é aceitavel, porque causaria a inseguranca sobre todos os demais conhecimentos
derivados delas.

A inseguranca ocorre segundo a adocdo da metafisica aristotélica, porque no

pensamento tradicional chinés isso ndo ocorre. A relagdo no tecido da rede da interdependéncia

4 A crenga na verdade da sentenca ndo é uma questdo de fé cega, mas de uma estrutura axiomatica fundamentada
na deducdo e no célculo do predicado: “As premissas passam, assim, a desempenhar o papel de justificar nossas
crencas verdadeiras. O recurso a argumentos dedutivos, nesse caso, se apresenta como método de garantir, por
bases solidas e credenciais mais basicas, que uma dada sentenga é verdadeira”. (ANGIONI, 2014, p. 73).
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garante que a coisa seja verdadeira, porque ela funciona com determinadas caracteristicas e,
sem o funcionamento, a coisa desaparece. Ha o carater funcional, e ndo o caréater substancial,
que garante a verdade sobre a coisa. Mais interessante ainda € notar que Aristételes recorre a
observacdo e a experiéncia, algo de carater imanente, para determinar a expansdo do
conhecimento sobre a coisa: “De fato, ser constituida de sentengas verdadeiras ndo é nem sequer
0 ponto mais importante para a demonstracdo e o conhecimento cientifico. De fato, ser
constituida de sentengas verdadeiras € apenas uma condicdo sine qua non para a demonstragdo.”
(ANGIONI, 2014, p. 75). A funcionalidade é conhecida, mas nédo € adotada como critério de
verdade em Aristoteles. O motivo, novamente, é a inseguranca promovida pela possibilidade
da mudanca abrupta de uma relagdo que constitui a coisa, abalando o que pode ser conhecido,
com seguranca eterna, como verdadeiro dela.

Assim, h& a seguinte ideia: dada uma universal afirmativa, ela afirma
assertivamente uma universal afirmativa por meio de uma universal afirmativa. Ou ainda, de
uma universal afirmativa, pode-se esperar que exista uma universal afirmativa que seja a
assertiva de uma universal afirmativa. Na base disso esta a seguranca da afirmacdo sobre algo
que ndo muda, por isso universal, sempre valida e verdadeira. Tendo isso em mente, pode-se
entender que ha uma causalidade que estd no campo das substancias metafisicas, que se
combinam, mas ndo se modificam durante o processo causal.

Assim, as relacdes causais sdo vistas com precisdo pelo silogismo, porém,
pressupde-se que as substancias, que sdo o fundamento dos axiomas demonstrativos
fundamentais, ndo sofram nenhum tipo de modificacdo ao se relacionarem com outras
substancias (ANGIONI, 2014, p. 70). As modificacOes estariam presentes tdo somente na
aparéncia, no territério dos acidentes. Novamente, se o sujeito tiver uma extensdo nula, entdo
ndo serd valida a proposi¢do: o0 vazio continua a ser um problema que desestrutura o silogismo.

Junto com as sentencas predicativas ha as explicacdes. As primeiras sdo simples,
assertivas diretas, enquanto as segundas sao construcdes que explicam mediante sentencas
complexas (ANGIONI, 2014, p. 76). O problema da equivaléncia entre elas para determinar
sobre o carater verdadeiro da proposicdo € o que precisamos analisar.

A opcéo de Aristoteles ndo foi a de afirmar a equivaléncia sobre as sentencas
predicativas e as explicativas. O ponto central é o conhecimento que vem pela demonstracéo,
chamada de cientifica (ANGIONI, 2014, p. 76). Entdo, o conhecimento cientifico é o
conhecimento seguro, porque pressupde axiomas demonstrativos que seguem a inferéncia da
I6gica predicativa, de maneira que se garanta a confiabilidade e a seguranga do conhecimento

contra a mudanca promovida pela acdo do tempo, a impermanéncia. Uma vez que o
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conhecimento do individuo é o que pode ser questionado pelo sujeito, hd um problema aqui,
pois pela impermanéncia muda-se o que pode ser conhecido, de maneira que o individuo néo
seja 0 que ele conhece de si mesmo, e a liberdade e a posse/propriedade deixem de ser objetos
de seguranca na existéncia humana, deixem de ser também a maneira como 0 sujeito se
individualiza a partir de caracteristicas diferentes, o que desestruturaria completamente a
sociedade grega, fundamentada na liberdade e na posse (inclusive de escravos). Assim,
Aristoteles precisava de um meio para banir de maneira efetiva todo o carater movel do
conhecimento.

A opcdo de Aristoteles pelo carater imovel do conhecimento reflete-se em uma nédo
equivaléncia das sentencas predicativas e explicativas. Coube a adogdo da interpretacédo
valorativa sobre qual seria a mais apropriada para explicar determinada predicacéo, porém, a
assertiva predicativa obtém prevaléncia por for¢a da sua estrutura que traz caracteristicas mais
universais. A conclusdo do desenvolvimento das variagOes de verificagdo da verdade e da
falsidade de uma sentenca explicativa levou Aristoteles para a assertiva de que “uma explicacao
apropriada é aquela que capta a esséncia de seu explanandum” (ANGIONI, 2014, p. 80). O que
se busca é quais silogismos sdo apropriados como explicacdo e quais ndo sao, no sentido de
caracterizar o que os determina como seguros (ANGIONI, 2014, p. 81).

Da estrutura formal dos silogismos que contém as premissas e as assertivas
universais, com as substancias metafisicas imutaveis®, chega-se ao ponto de que néo é possivel
determinar, nem por meio de inclusdes de condicionantes intransponiveis (como o caso do
necessariamente aplicado antes (de dicto) ou depois (de re) do verbo €), uma explicacdo
apropriada: somente pela determinacdo da esséncia do que esta sendo explicado que se pode
qualificar algo como apropriado, a saber, a esséncia € o0 que é imutavel na coisa, é a sua
substancia primeira, que s6 pode ser conhecida com base no principio da ndo-contradicéo.

O segundo motivo é a natureza triadica da causa, que se deve a natureza predicativa
do explanandum, um recurso usado por Aristdteles para organizar pela causalidade aquilo que
é visto no campo do devir. A organizacdo do devir trata, de certa forma, da discussdo da
causalidade, mas ndo da causa primeira — embora aponte para isso, principalmente de uma
maneira apofatica quando mostra os limites da quantidade e da qualidade na analise sobre os
diversos argumentos, das causas como elementos ou principios primeiros. Com isso, ele
demonstra que é preciso critério para se afirmar algo seguro sobre as coisas, uma vez que é

preciso superar a dindmica do devir, mas ndo com afirmagdes que se pretendam consistentes,

5>Sob a forma A, A + A (caso Barbara).
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como no caso dos demais fildsofos do seu tempo, que permaneciam no registro da quantidade
ou da qualidade, ou de uma confusédo entre as duas. Isso pode ser visto em muitas passagens,
mas trés sdo significativas no didlogo com o pensamento chinés do recorte da presente tese.

A primeira passagem fala da causa como algo ilimitado, nocGes abstratas para uma
causa, de maneira que o universal e o particular se manifestariam de maneira interdependente,

sendo o universal aquilo que é de mais abstrato, o infinito:

Melisso diz que o ente € ilimitado. Entdo, o ente é um quanto, pois o ilimitado
estd no quanto, e ndo é possivel que a substancia ou qualidade ou afec¢éo
sejam ilimitadas, a ndo ser por concomitancia, se forem ao mesmo tempo de
certa quantidade. De fato, a definicdo do ilimitado utiliza-se do quanto, mas
nao se utiliza da substancia, nem do qual. Assim, se houver tanto substancia
como quanto, o ente sera dois e ndo um; mas se houver apenas substancia, o
ente ndo serd ilimitado, nem podera ter grandeza alguma: caso contrério, seria
certo tanto. (ANGIONI, 2013, p. 25).

Nessa passagem, Aristoteles mostra o carater abstrato e metafisico da substancia,
ela ndo esta nem no campo da qualidade e nem no campo da quantidade, pois qualidade e
quantidade sdo caracteristicas de algo que esta no territdrio da imanéncia. O que importa aqui
é o fato de que a ldgica predicativa, junto ao método silogistico, busca pela substancia como
fundamento inicial para a descoberta do conhecimento cientifico, tomando ciéncia como
conhecimento seguro e certo, ndo sujeito as mudancas do devir.

A unidade que é encontrada por meio da lI6gica predicativa ndo é aquela que pode
ser dada por meio de uma qualidade, mas de uma caracteristica inerentemente existente na
substancia primeira. Isso é diferente do um encontrado na ideia causal que se fundamenta na

observacdo da Natureza ou da Fisica, como pode ser visto no excerto abaixo:

Denomina-se “um” aquilo que é continuo, aquilo que ¢ indivisivel, ou algo
cujo enunciado do “aquilo que o ser é” ¢ um s6 € 0 mesmo, como, por
exemplo, cachaga e aguardente. Ora, se afirmam que o todo é continuo, ent&o,
0 um é muitos, pois o continuo é divisivel ao infinito (ha uma dificuldade
sobre a parte e 0 todo, a qual talvez ndo seja concernente a esta discussao, mas
se apresenta por si mesma: a parte e o todo sdo um, ou mais de um? E de que
maneira seriam um, em vez de mais de um? E, se fossem mais de um, de que
maneira seriam mais de um? Também sobre as partes ndo-continuas. Além
disso, cada parte é uma enquanto indivisivel do todo, visto que também cada
uma é indivisivel da outra?)

Por outro lado, se afirmam que o todo € um enquanto indivisivel,
nada poderéa ser de tal quantidade ou de tal qualidade e, de fato, o ente ndo
sera nem ilimitado, como Melisso diz, nem limitado, como diz Parménides,
pois é o limite que é indivisivel, ndo o limitado. (ANGIONI, 2013, p. 25).
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Aristételes aborda a questdo da unicidade e continuidade de maneira quantitativa e
qualitativa, como pode ser visto no excerto acima, mas os pensadores chineses taoistas (Laozi
e Zhuangzi) ndo abordaram dessa maneira; como veremos mais adiante, eles consideraram a
continuidade como um fluxo de tecido, linhas de continuidade que representavam a
interdependéncia das coisas no devir, a ideia da sucessdo de momentos que provocam uma
continuidade causal, que escapa ao dominio da andlise aristotélica, uma continuidade que abala
também os fundamentos da I6gica predicativa uma vez que o seu dominio existencial é o vazio
como condicao existencial para a seguranca e a certeza sobre o0 conhecimento das coisas. O que
reverte a questdo sobre o que é o sujeito da acdo que pode ser conhecido e que permanece em

Aristoteles:

Assim, se “aquilo que o ente precisamente ¢” ndo se atribuir a nada mais,
sendo ao ente, porque entdo “aquilo que o ente precisamente ¢’ significaria
ente, de preferéncia a ndo-ente? Pois, se “aquilo que o ente precisamente &”
for também branco, e se 0 ser para branco ndo for “aquilo que o ente
precisamente ¢” (pois ndo seria possivel atribuir-lhe o ente, pois nenhum item
que ndo seja “aquilo que o ente precisamente ¢” ¢ ente), o branco ndo seria
ente, ndo como certo ndo-ente, mas ndo-ente por completo. Ora, entdo,
“aquilo que o ente precisamente ¢” ndo seria ente, pois era verdadeiro afirmar
que ele é branco, mas este ultimo significava ndo-ente! Por conseguinte,
também o branco significa “aquilo que o ente precisamente ¢”. Ora, mas entdo
o ente significa mais de um. (ANGIONI, 2013, p. 27).

De acordo com o excerto anterior, Aristoteles vé as caracteristicas do sujeito ou do
ente e atribui-lhe uma qualidade, a de ser da cor branca, mas combate a ideia de que a cor branca
seja inerente ao ente, entdo, como ha uma qualidade no ente, a de ser branco, e ela ndo é inerente
ao ser que a possui, logo, segue-se que a unicidade do ser ndo pode ser auferida disso. O branco
€ um ndo-ente porque € uma qualidade, e ndo pode ser o ente ele mesmo e a sua qualidade
porgue uma coisa nao pode ser duas coisas a0 mesmo tempo; em outras palavras, ndo pode ser
efeito e causa, o que mostra 0 uso do principio da ndo-contradicdo. Mas tal resultado sera
abalado pelo raciocinio de Nagarjuna, que foi adotado como um dos pensadores fundamentais
da Escola Huayan chinesa, como veremos mais adiante. Ainda sobre essa questdo da unidade

na multiplicidade:

No entanto, os entes sdo muitos, ou pela defini¢do (por exemplo: sdo diversos
0 ser para branco e o ser para musical, mas uma mesma coisa ¢ ambos; ora,
0 um &, entdo, muitas coisas!) ou por divisdo, como o todo e as partes. Neste
caso, eles ja se embaragavam e consentiam que 0 um é muitos — como se nao
fosse possivel a mesma coisa ser uma e muitas e ndao ser 0s opostos; ora, algo
pode ser um tanto em poténcia como em efetividade (ANGIONI, 2013, p. 26).
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Poténcia a ato (efetividade) é o modo que Aristoteles supera o problema do devir,
de maneira a colocar a causa metafisica dentro do registro tedrico que enfrenta a supremacia
das relac6es dentro do movimento, de modo que a qualidade e a quantidade se tornam acidentes.
O objetivo maior de Aristoteles é a colocagdo da substancia como causa primeira, mas ndo
apenas qualquer substancia, como seria o caso platénico da Forma, da qual os seres retiram as
suas caracteristicas num movimento que se assemelha ao de apropriacéo de algo pela posse: a
substancia é o individuo. A substancia é o fundamento de toda a metafisica, daquilo que
permanece e que garante ao individuo superar o horror final que o devir provoca em sua
existéncia. Uma passagem muito significativa sobre a substancia pode ser vista no Fisica I,

quando Aristdteles mostra o seu plano epistemolégico fundamentado na substancia:

Se houver substancia e também quanto e qual, quer eles estejam desligados
entre si, quer ndo estejam, os entes hdo de ser muitos; mas, se tudo for qual,
ou quanto, quer haja substancia, quer ndo haja, serd absurdo, se se deve
chamar de absurdo o impossivel. Ora, nenhum dos outros entes € separavel a
parte da substncia: todos se afirmam da substdncia como subjacente.
(ANGIONI, 2013, p. 25)

Nesse excerto, a substancia € o subjacente de tudo o que existe. Ha4 uma classe
enorme de substancias, por isso Aristoteles parte para a investigacao, pela logica predicativa,
por meio do silogismo (inferéncia e deducéo), da substancia primeira, de maneira a estabelecer
um sistema novo capaz de trazer um conhecimento certo e seguro, 0 que chamou de
conhecimento cientifico. Nesse processo, Aristdteles estabeleceu a causalidade, e a causa inicial
tem uma caracteristica Unica, a de ser triddica, como ja mencionado anteriormente. O fato é que
o0 explanandum é o ponto central da légica predicativa no enfrentamento do devir, i. e, “aquilo
com relacdo a que se busca uma causa, ou a causa de algo em si” (ANGIONI, 2014, p. 88).
Quanto a estrutura predicativa do explanandum, ¢ ela a responsavel pela seguranca e certeza do

que esta sendo afirmado:

No entanto, a formula¢do do explanandum em estrutura predicativa ja é parte
da teoria da ciéncia: ja €, aos olhos de Aristdteles, um recurso mediante o qual
a massa desordenada dos fendmenos é ordenada e regimentada em uma
expressdo que facilita a busca pelas causas. E justamente por ser um recurso
de tal ordem que a predicacdo nem sempre se impde na formulacdo mais
comum, encontrada na linguagem ordinaria. (ANGIONI, 2014, p. 84-85).
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A questdo é que o explanandum, uma explicacdo com uma estrutura especifica, é
algo de que a linguagem comum ndo dé conta. Para Aristételes, a linguagem comum® néo é
suficiente para expressar o que permanece na realidade ontol6gica. Ele construiu uma estrutura
predicativa especifica para que o atributo de cientificidade, que somente a causa triadica que é
encontrada pela investigacdo pode conceder, pudesse expressar o resultado da investigacéo
ontologica do seu método, que pretende superar a Fisica e passar para a Metafisica, ou seja, do
conhecimento sujeito ao devir para o conhecimento imutavel (conservado intacto mesmo diante
das relagdes). A explicacdo dada pela linguagem comum em comparagdo com a precisdo do

explanandum para a designacao da causa pode ser observada no excerto seguinte:

[...] as causas devem ser apresentadas como termos mediadores em uma
estrutura silogistica na qual o explanandum é expresso sob forma de uma
predicacdo (Cf. 90 ab-11; 94 a23-24ss; 95 al6-19; 98b5ss; 99%16-18ss.).
Aristoteles também insiste nessa tese no Capitulo 17 do livro VII da
Metafisica, no qual ele procura caracterizar a nogdo de esséncia enquanto
causa. [...] Mas nos interessa ressaltar a insisténcia na estrutura predicativa do
explanandum. Vejamos os seguintes trechos:

T1: “procura-se o ‘por que’ sempre do seguinte modo: por que
uma coisa se atribui a outra? (10141 a10-11)

T2: “(i) investiga-se, portanto, algo a respeito de algo — por
que algo é atribuido a algo (mas é preciso que esteja evidente que algo é
atribuido, pois, se ndo for assim, ndo se investiga nada). Por exemplo: (ii) por
que troveja? (iii) Por que ocorre estrondo nas nuvens? (iv) De fato, aquilo que
esta sob investigagdo é algo que assim se afirma a respeito de outra coisa (1041
a23-26).

T3: “Pois bem: ¢ evidente que se investiga a causa”. (1041
a27-28).

T4: “Passa despercebido que se propde para a investigacdo
sobretudo no caso dos itens em que ndo se atribui um a outro” (1041 a 32-33)

Os trechos T1 e T3 insistem na tese de que a procura por causas
pressupde um explanandum articulado predicativamente. Em T2, no entanto,
fica claro que essa articulacdo predicativa ndo é exatamente aquela dada na
formulacdo ordinaria da lingua comum. A secdo (ii) do trecho T2 introduz a
formulacdo da pergunta causal no nivel da linguagem ordinéria: “por que
troveja?” Mas a segdo (iii) do mesmo trecho T2 introduz a reformulagéo
regimentada da pergunta causal, ndo mais no nivel da linguagem ordinéria,

5 A nomeacdo de certa coisa pela linguagem comum pode levar a equivocos ontolégicos, o que levou Aristételes
a exclusdo dela na estrutura da logica predicativa, como explicado no seguinte excerto: “Explananda podem ser
nominalizados ou abreviados na formulagdo ordinaria. Um exemplo claro de nominalizacéo € o trovdo. Ora, 0
fendmeno a ser explicado € a ocorréncia de certo tipo de estrondo na nuvem. Aristételes julga que esse fendbmeno
deve receber a seguinte formulagdo predicativa: ‘a nuvem se atribui certo tipo de estrondo’, em que ‘nuvem’ € o
sujeito, ao passo que ‘certo tipo de estrondo’ é predicado (Cf. Segundos Analiticos 93b7-12). No entanto, esse fato
suscetivel de expressdo predicativa, a ocorréncia de certo tipo de estrondo na nuvem, também pode ser objeto de
referéncia de uma expressdo nominal, isto ¢, de um nome: ‘trovdo’. O uso de um nome para se referir a um
explanandum complexo é um recurso facilitador da nossa linguagem e ndo deve, de modo algum, conduzir a
suposicdo errénea de que se introduz, por tal nome, um objeto dotado de um tipo de unidade e autonomia
ontologica que ele esta longe de ter”. (ANGIONI, 2014, p. 85).
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mas no plano da linguagem cientifica: “por que ocorrem estrondo as nuvens?”.
O advérbio “assim” (“houto”, 1041 a26), no trecho (iv), assinala que a
estrutura predicativa daquilo que esta sob investigagao, isto €, a estrutura
predicativa do explanandum, ndo é aquela da linguagem ordinaria, em (ii),
mas a estrutura que resulta de uma redescricdo do fenbmeno, como em (iii),
para além de seu registro mais comum na lingua ordinaria. A licdo de
Aristételes é que um explanandum, na linguagem cientifica, deve ser
formulado sob a forma predicativa mesmo quando tal formulagdo se distancia
dos padrdes consagrados na lingua comum. Como o trecho T4 deixa ainda
mais claro, passa despercebido que 0 que se procura € uma causa, quando se
propbe para a investigacdao algum item sem articulacdo predicativa — passa
despercebido que a pergunta relevante para os interesses da investigacdo é
uma pergunta pelo porqué. (ANGIONI, 2014, p. 87-88).

Da estrutura da linguagem comum, expressa em “por que troveja?”’, para a estrutura
da logica predicativa em explanandum, “por que ocorrem estrondos nas nuvens?” (especificado
no trecho acima como (ii) e (iii), respectivamente), ha uma delimitacdo que leva para uma
definicdo dos efeitos, o que conduz para o direcionamento da investigacdo causal. Na busca
pela causa encontra-se a estrutura triddica. Mas onde se encontra a estrutura triadica da causa?
Ela esta no sujeito e no atributo (estrutura diadica), e na causa que conecta ambos, que provoca
a relacdo e a sustenta: a predicacédo (a determinagdo do porqué). Entdo, temos sujeito, atributo
e conectivo de predicado, uma estrutura triddica como manifestacdo do sujeito que age, da acéo
feita e do que decorre dessa agdo (atributo). A causa tem trés fases definidas. Dela decorre
também a estrutura triddica do silogismo, que sera vista logo abaixo.

O terceiro motivo é a estrutura triadica do silogismo, que sustenta o argumento em
que a investigacgéo leva para uma conclusdo, com o termo comum como a relagéo, e dois termos
extremos (que aparecem na conclusdo). O termo comum nédo tem expressao intermediaria, ndo
é um termo menos importante, mas é o que conduz para a relacdo. Como dito por Aristdteles,
no livro | dos Primeiros Analiticos: “Consequentemente, para haver um Silogismo que conclua
algo a respeito de algo, é preciso assumir um mediador de ambos, o qual fard a conexao pelas
predicagdes (41a13)” (ANGIONI, 2014, p. 91). E preciso atentar-se para o fato de que ndo é
uma relacdo qualquer explicativa-predicativa, ao contrério, deve existir uma relacdo que é
intermediada por um mediador que faca a conexdo entre 0s extremos. Essa relacdo é

caracterizada por uma estrutura bem definida por Aristoteles:

Silogismo é um (i) argumento no qual, (ii) certas coisas tendo sido assumidas,
outra, diferente das primeiras, (iii) se segue por necessidade (iv), pelo fato de
essas coisas estarem la. (v) Pela expressdo ‘pelo fato de essas coisas estarem
14°, quero dizer ‘devido a essas coisas’; (vi) por ‘devido a essas coisas’, quero
dizer que ndo se requer nenhum termo adicional para se engendrar o
necessario (24b18-22) (ANGIONI, 2014, p. 92-93).
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O ponto chave da definicdo de Aristoteles estd no uso do termo por necessidade,
no qual esta implicado que as premissas precisam ter uma relacdo de conexao que seja suficiente
para a existéncia da conclusdo em sujeito como termo menor e predicado como termo maior.
A estrutura triadica da causa se encontra na conclusdo, mas também nos passos que se deve
tomar para que se possa chegar até uma concluséo verdadeira e valida, segura e certa.

Resta verificar em que grau os silogismos podem apresentar um conhecimento
cientifico em si mesmos. Ha os silogismos perfeitos, que sdo caracterizados pelo par de
premissas, e somente por um par, que leva a uma conclusdo, e ha os silogismos imperfeitos,
aqueles que levam a uma conclus@o, mas por meio de mais de um par de premissas. O que é
mais relevante como determinante da causa é o termo médio, aquele que faz a relacdo entre o

termo menor e maior da conclusdo, o mediador:

[...] o que me basta ressaltar é que o silogismo — de acordo ndo apenas com
sua definicdo, mas também com o uso que dele Aristételes faz — é um
argumento com uma estrutura triddica. O trago mais caracteristico do
silogismo é o estabelecimento de uma conclusdo predicativa através das
relacdes predicativas que cada extremo tem como um terceiro termo, o termo
mediador. Por outro lado, é bem claro o interesse de Aristoteles nessa estrutura
triadica do silogismo precisamente em passagens em que ele introduz a nog&o
de causa como fundamental para o conhecimento cientifico. Assim, em
Segundos analiticos II 2, lemos o seguinte: “resulta que, em todas as
investigacBes, 0 que se investiga é se hd mediador, ou 0 que € o mediador.
Pois 0 mediador é a causa, e ¢ ela que se investiga em todos os casos” (90 a
5-7). (ANGIONI, 2014, p. 95).

E no termo médio como termo relacional que vemos, como explicado no excerto
acima, que a ldgica predicativa e a estrutura silogistica, embora tenham sido usadas por
Aristdteles, e pela tradicdo de pensamento que veio a partir dele, para determinar a substancia
primeira, ainda assim acaba por determinar de maneira indireta que a relacdo é o que leva a
causa, ou seja, sem a relacionalidade entre os termos, ndo seria possivel um conhecimento
seguro. Ora, a relacionalidade em si é causa, ndo é apenas uma qualidade nem uma quantidade.
Porém, como a relacionalidade contém em si 0 movimento que conecta 0s termos, a causa e a
relacdo (a causalidade), ela foi deixada de lado por ndo participar da seguranca pretendida por
Aristdteles. A relacionalidade expressa pelo termo médio € a interdependéncia entre o sujeito e

o atributo, que desaparece na conclusao silogistica, mas esta implicada nela.
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Agora, todos 0s quatro tipos de questdes relevantes para o conhecimento seguro e
certo dependem do termo médio, mas este depende do principio da ndo-contradi¢do. Os quatro

tipos de questdes sdo apresentados por Angioni (2014, p. 95), assim:

[...] em linhas gerais, a tese de Aristételes é a seguinte: é um termo mediador
que estd em pauta em todos os quatro tipos de questdes relevantes para a
investigacdo cientifica. Os quatro tipos de questdo sdo os seguintes:

(1) “que/se é (em parte)” (Cf. 89 b24, 31-33); trata-se da
questdo de saber se (ou “que”) um dado atributo A esta presente em dado
sujeito C;

(2) “por qué?” (Cf. 89b24, 29-31): trata-se da questdo de
saber por que um dado atributo A esta presente em dado sujeito C;

() “se é (sem mais)” (Cf. 89b24, 31-33): trata-se da
guestdo de saber se exista uma dada entidade X (a qual pode ser
reinterpretada seja como certo atributo A, seja como certo sujeito C, seja
como uma entidade complexa suscetivel de ser analisada em uma relacao
predicativa entre um dado atributo A e um sujeito C).

(4) “o que é€” (Cf. 89b24-25, 34-35): trata-se da questdo
de saber 0 que é uma dada entidade X, ou seja, qual é a esséncia de X
(sendo X suscetivel de ser tomado ou como um atributo A, ou como um
sujeito C, ou como uma entidade complexa suscetivel de ser analisada em
uma relagdo predicativa entre um dado atributo A e um sujeito C).

Em todos os quatro tipos de busca pelo termo mediador, busca-se por algo que
permaneca e que possa ser conhecido de maneira inequivoca como caracteristica da substancia.
O tipo 1 mostra que no dominio do conhecimento cientifico se busca investigar a causa como
permanéncia de um atributo conhecivel; o tipo 2, a causa como ldgica causal para a existéncia
de um atributo conhecivel; o tipo 3, a busca pela causa como conexdo entre os diversos
elementos que constituem um atributo conhecivel; o tipo 4, a busca pela natureza fundamental
de um atributo, o0 que s6 pode ser conhecido pelas causas que constituem as caracteristicas do
mesmo atributo. Como disse Aristoteles: “Dado que julgamos ter conhecimento cientifico
quando conhecemos a causa, e as causas sdo quatro [...] todas elas se mostram atras do
mediador” (94 a20-24) (ANGIONI, 2014, p. 98). Essa busca pela esséncia, que vem pelo
conhecimento do mediador, estd presente na estrutura triddica: “Conhecer por que o atributo A
se predica de C equivale a conhecer a esséncia da entidade nomeada como ‘X’, que se constitui
pela relagdo entre A e C”. (ANGIONI, 2014, p. 97). Aristételes afirma isso na seguinte

passagem do livro 1l dos Segundos Analiticos, no final do capitulo 8:

O que é o trovao? Extin¢do do fogo na nuvem. Por que troveja? Por extinguir-
se o0 fogo na nuvem. Nuvem C, trovdo A, extin¢do do fogo B. Com efeito, a
C, a nuvem, se atribui B (pois nela extingue-se o fogo), e a este, se atribui A,
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estrondo; e B, precisamente, é uma definicdo do primeiro extremo, A (93b7-
12) (ver também 93 a30-32, bem como 93 a36-b7). (ANGIONI, 2014, p. 97).

Nesse trecho, utiliza-se o tipo 4 (O que é o trovdo?) e o tipo 2 (Por que troveja?),
com a equiparacdo entre trovao e certo tipo de estrondo. Da investigacdo desse fragmento
chega-se & conclusao de que o trovao é “o estrondo na nuvem devido & extin¢do do fogo”. Os
dois extremos sdo A e C, enquanto o termo médio é B. Ora, o termo médio é a causa, a esséncia,
logo, a esséncia do trovao € a “extin¢do do fogo”, pois sem que o fogo seja extinto na nuvem,
ndo ha o trovao. Com isso, fica mais claro ainda que a pretenséo de Aristoteles é a busca pela
causa como esséncia de um fenémeno. O método de investigacdo de quatro tipos exercido por
Aristdteles é, na verdade, um meio para justificar a presenca da substancia imutavel, para se
conhecer as coisas para além do campo do devir, embora a linguagem empregada por
Aristdteles possa levar a obscurecimentos. O problema de a linguagem expressar uma relagcdo
binaria (causa e causado) € resolvido por Aristoteles pela remocéo da confusdo entre unidade e
diversidade quando se investiga por meio da estrutura silogistica predicativa, por uma
inadequacdo na determinacdo do explanandum. A confusdo pode ocorrer por meio da omissédo
de termos descritivos apropriados, ou de nomes equivalentes e ndo precisos na linguagem
ordinaria. H4 um modo de investigar o explanandum de maneira a determinar precisamente o

mediador, e com isso a substancia:

A receita de Aristoteles contra esses possiveis equivocos consiste em dar
atencdo a estrutura triadica das relacfes causais e, sobretudo, atinar com
descrigdes pertinentes do explanandum em sua estrutura predicativa. Esse é
o0 tema do capitulo 17 do livro Il dos Segundos analiticos, o qual opera com a
distin¢do cuidadosa entre trés termos: “a causa, aquilo de que ¢ causa e aquilo
para o que é causa” (99 al7-18), ou seja, 0 mediador (B), o atributo a ser
explicado (A) e o sujeito em que ocorre tal atributo (C). Ha& dois passos
importantes para o investigador cientifico: primeiro, discernir a estrutura
predicativa da “coisa” da qual a causa ¢ causa e relacionar um sujeito o
atributo a ser explicado (o “causado”); segundo, encontrar, para o sujeito ¢
para o atributo envolvidos nessa estrutura predicativa, as descri¢cdes
apropriadas. (ANGIONI, 2014, p. 100).

Pelos dois passos explicados, é possivel dissolver as confusdes de omissdes e de
excessos linguisticos. Os dois passos sdo: (1) determinar a estrutura predicativa causal, isolando
qual é a causa principal, o que seria determinado pelo termo mediador, e (2) relacionar o sujeito
ao seu atributo, que vem pela explicacdo predicativa (ANGIONI, 2014, p. 104), e é aqui que

esta a logica predicativa (na dedutibilidade e relagdes explanatdrias), novamente, pelo termo
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mediador, onde se aplicam o0s quatro tipos de investigacdo para um conhecimento seguro e
certo.

Assim, o que garante a certeza do método investigativo dado pela l6gica predicativa
silogistica no encontro das causas, nesses dois passos explicados acima, uma logica triadica
causal, que é amarrada por meio da determinacédo especifica do mediador e, no caso presente,
da causa primeira, ndo é outro que o principio da ndo-contradicdo. Essa € a razao para o proximo
topico que trata especificamente desse principio, que garante a certeza e a seguranga do

conhecimento aristotélico da substancia primeira.

2.2 A ontologizacéo do principio da ndo-contradicdo como fundamento do individuo

metafisico

O principio da nédo-contradicdo é o que sustenta a existéncia da substancia
metafisica primeira de Aristoteles. E preciso passar, entdo, para uma analise do principio
normativo, de maneira a demonstrar como ele foi usado para determinar a substancia primeira:
o individuo metafisico. Como ja mencionado no item anterior, Aristoteles precisou se afastar
da linguagem comum, em fun¢édo dos erros ontologicos presentes nela, e se refugiou no dominio
da linguagem formal técnica (ANGIONI, 2014, p. 85). Ainda assim, a demonstracao formal na
linguagem técnica ndo foi suficiente para garantir as assertivas ontoldgicas, e ele adentrou o
conteudo epistemoldgico dos argumentos racionais (ANGIONI, 2014, p. 71). O préximo passo
dado por Aristoteles € a ontologizacdo do principio da ndo-contradicdo, em funcdo da
insuficiéncia dos contetdos epistemoldgicos como garantia das assertivas contra a incerteza
advinda do movimento, da impermanéncia (FLORENTINO NETO, 2017, p. 207).

Principios normativos dizem respeito as regras iniciais, mais fundamentais, que
determinam o funcionamento de toda a realidade, e que podem ser analisadas em suas
consequéncias relacionais causais. Uma ciéncia € constituida de teoria de principios, que por
sua vez, “[...] precisa constituir um conjunto articulado de conceitos, fechado em perfeita
unidade, configurando um modelo inteligivel capaz de explicar como a existéncia estabelece-
se, tendo, ainda, evidentemente, aplicagao universal irrestrita” (RODRIGUES, 2016, p. 22).

O carater axiomatico veio pela adocao do silogismo como método inferencial e, a
partir dele, o principio se eleva como axioma primeiro da deducdo que afirma o individuo. Por
meio desse principio, houve a garantia da verdade e da validade pela estrutura logica
predicativa, de maneira que 0 axioma da impermanéncia pudesse ser definitivamente superado.

No entanto, ha um problema insuperavel na estrutura silogistica: o vazio. O principio da néo-
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contradicdo so se sustenta, como garantia de verdade e validade, se o0 vazio ndo estiver presente
durante o processo silogistico inferencial. A substancia primeira nao resiste a presenca do vazio.
Mas antes de adentramos o vazio, € preciso entender a substancia primeira pelo principio da
ndo-contradicdo, de maneira que 0 vazio nao se torne inexisténcia, mas interdependéncia, do
contrario, seria apenas uma oposicao direta a substancia.

A investigacao da causa geradora da logica predicativa acaba por desembocar no
principio da ndo-contradi¢do, pois o silogismo precisa de uma garantia outra que 0
explanandum e o termo mediador como causa do conhecimento cientifico. A causa em si
precisa necessariamente ser algo que se sustenta para além da passagem do tempo, de maneira
gue o método de investigacao aristotélico seja, por sua vez, garantido por algo que possua uma
realidade que permaneca sempre, sem se combinar e se transformar em algo diferente. Esse
algo, essa coisa (pragma) esta para alem do mundo da Fisica, pois neste mundo o principio do
devir tem seu dominio incontestavel; é preciso que esse algo seja metafisico, para atender aos
critérios de certeza e seguranca (que caracterizam o conhecimento cientifico), e que garanta ao
individuo o enfrentamento eficiente da sua propria mortalidade. Aristoteles chama esse algo de
esséncia ou substancia (ousia), separando as coisas que passam (pragma), categorizadas no
registro da Fisica, daquelas que nao passam (ousia), no registro da categoria Metafisica.

A imutabilidade da substancia garante o principio da ndo-contradi¢do, pois uma
coisa, ao se relacionar com outra coisa, ndo deixa de ser ela mesma, ndo perde suas
caracteristicas inerentes em funcédo da relacionalidade. Assim, A ndo pode ser B, se B for néo-
A. O seguinte excerto comprova que este principio é o fundamento da logica predicativa

silogistica:

Como contraposto metodolégico, recorro & comparacgao destas bases com
alguns elementos da metafisica de Aristoteles, principalmente a demonstragao
do carater axiomatico do principio da ndo-contradicdo e seus pressupostos
linguisticos e ldgico-ontoldgicos, que sdo as bases do que designo de forma
geral como logica predicativa. (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203).

O carater axiomatico, o evidente do principio da ndo-contradicdo € a afirmacao de
gue uma dada substancia ndo pode deixar de ser ela mesma, do contrario, ela deixaria de existir.
Portanto, ela precisa ser imutavel. Aristdteles comeca a construcdo do principio pelos acidentes,
dizendo que uma coisa ndo pode ter e ndo ter os mesmos acidentes, 1SS0 porque a substancia
tem suas caracteristicas que vém da existéncia da sua natureza imutavel e individual, e isso ndo
pode ser contraditério nela mesma, ela ndo pode ter e ndo ter os acidentes que a qualificam

como substancia.
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Assim, a cada substancia correspondem acidentes que Ihe séo Unicos, e que podem
ser predicados, de maneira que algo da substancia imutavel que caracteriza o individuo pode
ser conhecido por meio da linguagem estruturada de maneira predicativa. A partir disso,
Avristoteles constréi de maneira mais precisa o principio da ndo-contradi¢do: “E impossivel
manter que a mesma coisa seja ¢ nao seja, como, segundo alguns, teria dito Heraclito”
(ARISTOTELES, 2015, v. II, p. 177).

A passagem citada mostra todo o poder do principio da nédo-contradicéo;
fundamentado na natureza imutavel da substancia, € a garantia logica de gque a coisa seja o0 que
ela é em esséncia, e ndo possa mudar para ser outra coisa, de maneira que as fases de transi¢do
da mudanca de uma coisa para outra jamais ocorram, a ndao ser na dimensdo dos acidentes.
Como consequéncia, toda a predicacdo sobre algo, no sentido ontoldgico, envolve o
estabelecimento das caracteristicas imutaveis da substancia. A verdade que vence a morte, que
estd acima da imanéncia, € o que se busca neste tipo de logica; o estatuto ontoldgico que garante
a imortalidade da pessoa, e ainda as caracteristicas especificas dessa substancia imortal, que é
a sua individualizacdo. Heraclito, o filésofo pré-socratico, defendia que a realidade era
mudanca, algo que incomoda perante a inexoravel realidade do decaimento das coisas, uma vez
gue ndo se poderia dizer algo com seguranca sobre as coisas, pois ao se dizer algo sobre a coisa,
nada garantiria que ela ja ndo tivesse mudado dando lugar a incerteza e a imprecisdo. 1sso
caracteriza a logica predicativa do ser na Metafisica de Aristdteles. Isso tudo pode ser

confirmado na teoria base que uso para sustentar a analise:

A Metafisica prop6e-nos, por um lado, uma sintese da filosofia pré-socratica
e platdnica e por outro lado, uma critica direta e sistematica a Heréclito e,
como disse anteriormente, esse fato ndo é secundério: ao contrario, ele nos
oferece justamente a chave para compreender a questdo central que esta sendo
colocada: a impossibilidade, para Aristoteles, de admitir o carater axiomatico
da impermanéncia e, consequentemente, a negacdo categérica da tese
fundamental de Heraclito que afirma que tudo flui. [...] O que a Metafisica de
Aristoteles nos apresenta como inédito é a juncdo da demonstracéo do carater
axiomatico da negagdo do movimento com a estrutura predicativa da logica e
a consequente conclusdo da necessidade da existéncia de um elemento néo
subjugado as regras da impermanéncia, de um motor que coloca tudo em
movimento, mas ndo é movido por nada. (FLORENTINO NETO, 2017, p.
207).

O caréater axiomatico da impermanéncia foi negado por Aristoteles, como descrito,
de maneira que a substancia ou esséncia primeira seja algo que da movimento a todas as coisas,
e esse movimento pode ser conhecido pelos acidentes da substancia. Aristoteles coloca como

secundaria a questdo da impermanéncia, por meio da afirmacéo de que ha algo que resiste a ela,
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capaz de conferir ao conhecimento precisédo e estabilidade diante da impermanéncia, da fluidez
de todas as coisas. Isso serd negado pelo Taoismo e pelo Budismo, que afirmam que a
possibilidade de se conhecer algo de maneira precisa e estavel se d& pelo conhecimento da
inexorabilidade da impermanéncia, e isso é sustentado pelos fatores que determinam a
interdependéncia entre as coisas.

O elemento que ndo é subjugado as regras da impermanéncia € a substancia
primeira, aquela que garante a permanéncia de todas as coisas, que sé pode ser conhecida por
meio da racionalidade e da logica, e que leva para uma construcdo ontologica de verdades
imutaveis. Dentre elas, escolnemos a que nos interessa: a verdade da existéncia do individuo
como substancia imutavel. Sobre ela é possivel dizer, predicar as caracteristicas acidentais, e
por meio da ldgica se chegar até a sua existéncia como ser unico, individual, incomparavel.

O carater axiomatico da substancia expressa pela logica predicativa tem o principio
da néo-contradi¢do como fundamento da verdade: “E como é impossivel que os contraditorios,
referidos a mesma coisa, sejam verdadeiros juntos, é evidente que também 0s contrarios ndo
podem subsistir juntos no mesmo objeto. (I3, 1005b24 Cf.1011b16-19)” (ARISTOTELES,
2015, v. 11, p. 177). Esse principio garante que contraditérios ndo possam subsistir a0 mesmo
tempo, no mesmo ser, na mesma substancia. O uso do principio passou da estrutura formal para
a estrutura do conhecimento psicologico, de maneira que a constitui¢do do sujeito que conhece
se torna 0 que mais importa para a estrutura aristotélica de investigacdo sobre o que se pode
conhecer com segurancga e certeza na realidade. A realidade para Aristoteles é dual: ha a
natureza fisica e a natureza metafisica. A linguagem é o instrumento da investigacéo cientifica
e da composicdo do conhecimento cientifico, porém, é preciso levar em conta que o0 método se
volta para 0 que permanece no caso da substancia primeira, sem negar o fluxo do devir nas
demais (BERTI, 2013, p. 158-159).

O sujeito da l6gica predicativa € quem realiza ou recebe a acdo, mas quando se
busca pela sua natureza Ultima, aquela que é capaz de trazer a certeza de uma caracteristica que
permaneca diante da mudanca da realidade sensorial, entdo, a realidade intrinseca desse sujeito
passa a ser 0 objeto da analise. Analisar a realidade intrinseca significa investigar para conhecer
sobre as caracteristicas fundamentais para além da mudanca sensorial, a multiplicidade, para
além do campo da natureza (fisica), de maneira a se conhecer aquilo que € Unico, a unicidade
do ser (ARISTOTELES, v. 111, 2015, p. 163).

As caracteristicas da verdade Ultima sdo definidas por meio dos axiomas ou
principios da demonstracdo do ser e sua unicidade, em outras palavras, do que € a sua

imutabilidade e a certeza que vem disso. Isso escapa aos limites da natureza fisica e adentra a
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natureza do espirito, da mente. Por isso mesmo, a natureza dos axiomas daquilo que esta além
do tipo de ser da natureza fisica ndo pode ser investigada, eles sdo tomados como verdades
imutaveis, como fundamentos do ser em sua totalidade (ARISTOTELES, v. I, 2015, p. 163).

Na totalidade do ser ndo € possivel a constatacdo da pluralidade, pois esta é uma
caracteristica de um tipo (ou modo) do ser, a saber, o ser da natureza fisica. Para fora dele, ha
0 ser na sua totalidade, que é o ser uno. Diante da unicidade da totalidade do ser, que expressa
a sua natureza ultima (verdade Gltima), surge o primeiro axioma: o principio (demonstrativo)
da ndo-contradicao.

O principio da ndo-contradicdo, tal como formulado por Aristoteles, diz que é
impossivel que alguma coisa pertenca e ndo pertenca a coisa a0 mesmo tempo,
simultaneamente, e que também é impossivel que algo seja e ndo seja simultaneamente
(ARISTOTELES, v. 111, 2015, p. 164), entdo, ha um centro que é e que possui caracteristicas.
Se o centro for o eu, o individuo, entdo, ele € esséncia Ultima e possui caracteristicas acidentais.
Como no individuo o ser é a sua natureza Ultima e o que se pode conhecer dessa natureza sao
suas caracteristicas para fora da mudanca implicada no campo da fisica, elas sé podem ser
alcancaveis por meio da estrutura da légica predicativa: “[...] a possibilidade segura de atingir
a substancia ultima, a esséncia de todas as coisas, que ndo esta sob o jugo do movimento [...]”
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 207); o ser como substancia ultima ndo esta submetido ao
movimento, ou seja, é imutavel. E sobre esse pilar axiomatico que o sujeito esta fundamentado:
anocdo de individuo metafisico, o que equivale a dizer, o individuo imutavel em seu ser tltimo.

Entdo, o0 sujeito tem uma natureza imutavel que ndo pode ser outra coisa que nao
ele mesmo e possui atributos conheciveis que ndo podem deixar de ser, em Gltima instancia,
atributos imoveis quando se trata da natureza do ser uno e total do eu, porque participam da
esséncia Ultima do ser. O principio da ndo-contradi¢cdo é um dos fundamentos tedricos da
esséncia imutavel, a principal caracteristica do individuo. Essa imutabilidade ¢ uma verdade
basilar nas estruturas do pensamento metafisico aristotélico. A verdade ndo pode ser
contraditdria, ndo pode ser combinada, é Unica, portanto, o individuo é Unico.

Assim, o primeiro axioma € o (principio) da ndo-contradicéo, que diz que o eu ndo
pode ser outra coisa que ndo seja ele mesmo, o que implica numa natureza fixa, que nao esta
em estado de transformacéo ou construcdo, assim, o eu tem uma substancia imutavel que ndo
pode ser outra coisa. O eu, em sua natureza ontoldgica ultima, ndo pode ser comparado a nada
e nem pode ser outra coisa que ndo ele mesmo: esse é o seu individuo. Esse também é o mesmo
fundamento do individuo, pois é consequéncia dos axiomas, como cada individuo tem um eu,

e cada eu individual é Unico, imutavel, segue-se que cada eu é diferenciado em sua natureza
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Gltima, de maneira que a sua natureza € intransponivel, suas caracteristicas ndo podem ser as
mesmas em relagdo ao outro eu.

O individuo estd fundamentado nos axiomas metafisicos aristotélicos,
particularmente no axioma da ndo contradi¢do, que leva para a afirmacdo de um primeiro motor
gue ndo é movido por nada, mas que move todas as coisas. Esse primeiro motor fundamenta o
pensamento filosofico ocidental sobre uma substancia imdvel, ndo sujeita a impermanéncia.
Nas palavras de Florentino, destaca-se a importéncia da base fundamental do pensamento

ocidental, que € acombinacdo da estrutura da l6gica predicativa e o conceito de esséncia ultima:

Nesse sentido, antecipo que o objetivo principal do retorno ao Livro IV da
Metafisica € apenas um recurso de compreensdo da forma como os axiomas
fundamentais do pensamento ocidental, a estrutura predicativa dos enunciados
I6gicos e a busca por uma esséncia Gltima das coisas formam, em Aristételes,
um Gnico elemento que pode ser designado como base que funda a filosofia
ocidental. (FLORENTINO NETO, 2017, p. 207).

Os axiomas fundamentais do pensamento ocidental, como visto acima, estdo
construidos sobre a estrutura da l6gica predicativa e sobre o conceito de esséncia Ultima, que €
0 primeiro motor. Esse nega o carater axiomatico da impermanéncia, algo que surge de maneira
central no pensamento oriental chinés, como serd abordado logo mais. A resisténcia a
impermanéncia como axioma demonstrativo fundamental é o inédito da Metafisica de

Aristoteles:

O que a Metafisica de Aristoteles nos apresenta como inédito é a juncédo da
estrutura predicativa da logica e a consequente conclusdo da necessidade da
existéncia de um elemento ndo subjugado as regras da impermanéncia, de um
motor que coloca tudo em movimento, mas que nao é movido por nada.
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 207).

Individuos podem conter caracteristicas semelhantes, mas isso sdo apenas acidentes
derivados da natureza fisica que acompanha o individuo, acidentes que estdo na pluralidade: a
sua esséncia metafisica é irredutivel as caracteristicas transitorias, aos acidentes, pois essa
natureza é una, ha algo que permanece sempre, que ndo pode ser dividido e se degenerar em
algo diferente pela relacdo com as coisas, uma relacdo que determina a existéncia de uma
impermanéncia constante. E a imutabilidade da substancia ultima que determina a sua
singularidade em relacéo as demais substancias. Como o eu é o que importa para o individuo

da substancia ultima, pois ela, e somente ela, € capaz de atribuir a imortalidade perante o caos
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da impermanéncia e da morte, surge entdo a caracteristica Unica da substancia dltima — o
individuo do eu.

As substancias primeiras, das quais advém o axioma demonstrativo da ndo
contradicédo, sdo os individuos. Na base disso ha a no¢do de subjacéncia, da permanéncia e
imutabilidade que constituem os mesmos individuos; hd uma caracteristica permanente de
unicidade e imutabilidade do individuo, que contém todas as propriedades de maneira inerente,
ndo causal. Dada a sua importancia hierarquica, os individuos sdo 0s sujeitos sobre os quais
todos os predicados devem fazer referéncia direta ou indireta (ANGIONI, 2008, p. 11).

O jovem Aristoteles foi o autor do Categorias, € ha um debate sobre se na obra
Metafisica o maduro Aristoteles teria deixado de lado o conceito de que o individuo é a
substancia primeira, e partido para uma divisdo entre matéria e forma. Embora essa corrente
tenha sido considerada entre os especialistas no assunto, atualmente vem perdendo forca
(ANGIONI, 2008, p. 12), e o que esta sendo sustentado na atualidade é que ndo houve um
abandono da substancia primeira como sendo o individuo, conforme os estudos interpretativos
da Metafisica ZH (VII), onde Aristoteles levanta a questdo se as entidades mais bésicas da
ontologia seriam os individuos ou as formas (ANGIONI, 2008, p. 13), mas ndo se trata de outra

coisa que a afirmacdo de que sdo as substancias primeiras os individuos:

Por um lado, Arist6teles admite que os individuos sdo as entidades mais
bésicas, entre todas as coisas que existem, e ndo ha nenhum indicio de que
ele tenha abandonado essa tese em Metafisica ZH. Por outro, quando se
trata de saber por que esses individuos sdo o que sdo, isto é, tém as
caracteristicas que os fazem ser o que sdo, € claro que eles mesmos ndo mais
oferecem uma boa resposta. Procura-se, nesse caso, saber quais sdo 0s
principios que determinam e/ou explicam por que os individuos se apresentam
como as entidades basicas que eles sdo. Em Metafisica ZH, Aristdteles parece
interessado em outorgar a esses principios o titulo de substancias primeiras,
mas o mero fato de que essa expressao € a mesma que ele usou nas Categorias
para demarcar a preponderancia dos individuos néo constitui nenhuma prova
(nem sequer indicio) de que ele esteja a comparar, no &mbito de uma mesma
questdo, os individuos e os principios que explicam esses individuos. Nao
podemos dizer que Aristdteles queria substituir a sua velha opinido de que as
substancias primeiras sdo os individuos pela nova opinido de que as
substancias primeiras sdo as formas desses individuos (sejam elas formas
individuais ou universais) (ANGIONI, 2008, p. 13, grifos nossos).

Nesse trecho, o individuo continua sendo a substancia primeira e Gltima, mas que
contém caracteristicas Unicas, que foram chamadas de substancias primeiras no Metafisica por
participagdo no individuo da substancia primeira, enquanto no Categorias foram chamadas de

substancias secundérias. O fato é que Aristételes tinha em mente a diferenciacdo entre um
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individuo e outro, e por isso elaborou esses conceitos distintos, de maneira que ficasse ainda
mais assegurado o individuo da substancia primeira. Assim, o individuo e os principios que o
explicam ndo sdo distintos, formam uma complementariedade, mas sem que ocorra a
transformacdo em um denominador comum, pois sua diferenca se encontra nos modos
descritivo e explicativo. No primeiro modo, Aristételes busca identificar quais seriam as
entidades mais basicas, ao passo que no segundo, ele procura pela causalidade das
caracteristicas e o que as qualifica (ANGIONI, 2008, p. 14).

Se o individuo é a substancia primeira ndo € admissivel que aquilo que movimenta
tudo e que ndo é movido por nada seja vazio, pois 0 vazio determina a impossibilidade de se
caracterizar de maneira segura e insuperavel a liberdade e a posse de algo (particularmente da
terra). A liberdade e a posse partem da substancia primeira e caracterizam a sua existéncia no
mundo, no pensamento aristotélico metafisico; sdo tdo importantes e centrais que superam o
préprio tempo enquanto impermanéncia que leva para a morte.

A liberdade e a posse constituem os dois motores comuns que caracterizam a acdo
do individuo no mundo. Toda a finalidade do individuo tem como centro a liberdade e a
propriedade, que se pode dizer, sdo heranga do pensamento grego: o individuo so € livre se tiver
a posse da terra, se for dono dos meios de producdo, e sua agdo livre se direciona para a
producdo ou constituicdo do conhecimento, que por sua vez, leva para mais posses, na busca
pelo conforto e bem-estar, ainda que saiba que tudo isso ndo pode resistir a inexorabilidade da
morte. Desse problema da morte e da resisténcia, inicialmente da metafisica aristotélica contra
a morte e suas consequéncias, derivam, no mundo moderno, o Direito da heranca familiar, pois
ap6s a morte do individuo no territorio do acidente, a sua vontade, que é imortal, permanece e
é garantido pelo Estado e a transmissdo da posse (propriedade) vai para os herdeiros de maneira
compulsoria e cogente. Nao se trata de respeito pela memdria dos mortos, mas da afirmacéo de
que a substancia primeira permanece mesmo depois da morte, considerada como uma relagédo
meramente acidental no mundo.

Tendo estabelecido o método investigativo que levou até a causa primeira, € 0
principio da ndo-contradicdo que sustenta a construcdo do individuo imutéavel, resta agora a
analise sobre o individuo da Modernidade ocidental, de maneira a caracterizar a abertura do
pensamento chinés aos referenciais desse mesmo individuo.

Hé& pensamentos centrais para a caracterizacao do individuo na Modernidade, eles
formam um arcabouco de principios que caracterizam o modo de pensar do individuo como
centro de todo o universo. Acompanham o individuo moderno os principios da liberdade e da

propriedade (posse). O individuo, a liberdade e a propriedade privada sdo garantidos pelo
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Estado. O Estado é um aparato juridico normativo cogente, um ente em si mesmo, construido
para salvaguardar esses trés principios da Modernidade (individuo, liberdade e propriedade
privada) contra o devir das relagdes entre os homens e, posteriormente, entre os homens e o
proprio Estado. Novamente o espectro € muito amplo, muitos sdo os pensadores que
caracterizam o tempo do individuo como centro do universo, mas diante do objetivo de analisar
aabertura da China para a Modernidade, unicamente num dado recorte temporal do pensamento
de Deng (no discurso elegido como o mais importante e o central, junto com alguns

complementares), é preciso escolher quais seriam 0s mais representativos para a contraposicao.

Capitulo 3: O conceito de l6gica relacional como fundamento do individuo relacional

Tendo visto como o conceito de ldgica predicativa é o fundamento do individuo
metafisico e como ocorreu a ontologizacdo do principio da n&o-contradicdo para dar
sustentacdo ao conhecimento seguro e certo que caracterizam o pensamento ocidental, vejamos
agora o conceito de logica relacional e os seus elementos fundamentais que formam a nogéo de
individuo relacional.

Por meio da hermenéutica desenvolvida sobre o texto principal, Predicacdo e
relacdo como fundamentos da Filosofia da Escola de Kyoto (FLORENTINO NETO, 2017), ha
uma légica relacional e ela esta presente nos textos budistas e taoistas, particularmente foram
apontados, do lado budista, o Versos Fundamentais do Caminho do Meio (NAGARJUNA,
2019), e, do lado taoista, 0 Dao De Jing (LAOZI, 2003) (capitulo 11), que corresponde as bases
que fundamentam a tradicdo oriental, pelo carater ndo substancial ldgico-ontolégico da
metafisica de Nagarjuna e Laozi, com isso o autor vinculou a légica relacional ao carater nao
substancial do mundo (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203).

A finalidade da teorizagdo da ldgica relacional e da rede inter-relacional foi
colocada pelo autor, da seguinte maneira: “a libertagao da ontologia do jugo da metafisica tendo
como ponto de partida a estruturacdo de uma légica desvinculada de qualquer pressuposicéo
substancialista e predicativa” (FLORENTINO NETO, 2017, p. 203), tendo como intengao
metodoldgica uma exposicdo clara da substancia primeira pela sua forma negativa, como
ocorreu no Oriente (FLORENTINO NETO, 2017, p. 205). Assim, ha uma problematizacao da
substancia primeira tanto no Ocidente como no Oriente, mas neste Ultimo o que ocorreu foi
uma negacao, enquanto no primeiro foi sua recorrente afirmacéo assertiva.

Como delimitados pelo proprio autor no texto principal, Nagarjuna e Laozi S8o

essenciais ao entendimento do conceito da logica relacional, por isso, 0s elementos
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fundamentais, que chamo de principios relacionais em funcéo do seu carater ndo metafisico,
determinado pelo uso do proprio concordante com o proprio autor no seu texto, e que
caracterizam o seu conceito de logica relacional tém duas partes: (1) Os principios relacionais

de Nagarjuna, e (2) os principios relacionais de Laozi e Zhuangzi.

3.1 Os principios relacionais de Nagarjuna

Fazem parte dos elementos da l6gica relacional, pelos seus elementos budistas
indianos, a inexisténcia de uma substancia Gltima e de uma natureza propria, e a existéncia de
uma interconex&o de todos os elementos do mundo, bem como uma interconexdo de todos os
conceitos. O tetralema é um instrumento fundamental como processo metodoldgico de negagéo
da substéncia Gltima e da natureza propria, e foi recepcionado pelo autor, em funcdo da
dessubstancializagdo presente no método de Nagarjuna, como resposta ao problema da
putrefacdo do individuo metafisico em sua forma experiencial pela consciéncia, o eu
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 210).

Embora na andlise do autor apareca a palavra soterioldgico para definir o processo
do tetralema, isso s6 acontece devido ao contexto da andlise (sobre o budismo de Nagarjuna).
Para a conceituacdo de um dos elementos da teoria da rede inter-relacional e da légica relacional
ndo ha o carater soterioldgico do budismo, uma vez que o processo nao visa a afirmacédo das
Quatro Nobres Verdades, como € o caso do método do tetralema de Nagarjuna.

Um dos conceitos centrais da logica relacional € o de vacuidade (sinyata), que o
autor define como a demonstracdo da impossibilidade de uma garantia de qualquer tipo de
independéncia permanente fundamentada em uma substéancia ultima (svabhava), um ente ou
um conceito, e 0 equipara a cooriginacédo dependente (pratityasamutpada) (FLORENTINO
NETO, 2017, p. 210). A cooriginacdao dependente também é chamada nesta tese de
interdependéncia.

Nagarjuna, monge budista indiano, fazia parte de uma vertente de pensamento
budista caracterizada pela abertura ao Ocidente grego, que teve seu inicio a partir do movimento
de expansdo imperial de Asoka, durante a dinastia Maurya. Esse movimento tinha a intengao,
como pode ser visto nos Editos inscritos nos pilares de Asoka, de universalizar o pensamento
budista levando-o para todos os povos. O debate com o Ocidente grego da Asia Central € um
dos vetores que impulsionou o desenvolvimento da estrutura de pensamento do Mahayana.

Dos diversos pensadores da tradi¢ao centrista fundada por Nagarjuna, o monge

budista Candrakirti (yue shu, Hf5f) é o que mais se destaca, ndo apenas por ter mantido o
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método prasaniga, mas por ter sido capaz de sintetizar os pontos principais dos trés pensadores
anteriores a ele. Candrakirti foi um monge indiano do século V11, o que determina a culminancia
de uma hermenéutica desenvolvida por pelo menos quinhentos anos; suas duas obras principais
sdo comentarios aos textos de Nagarjuna, intitulados respectivamente Prasannapadd €
Madhyamakavatara (namabhdsya).

Embora o autor da teoria da rede inter-relacional ndo tenha mencionado diretamente
Candrakirti, ele usou uma analogia para definir o seu conceito de relacionalidade relativa e
relacionalidade absoluta com uma fundamentacéo na diferenca entre verdade convencional e
verdade ultima, que comegou com Nagarjuna, mas alcangou seu ponto mais alto com o
pensamento de Candrakirti, e essa ¢ a razao para a mengao a esse pensador centrista.

Na hermenéutica da teoria da rede inter-relacional, no aspecto da logica relacional,
no dominio dos elementos budistas indianos, foram localizados trés principios do sistema
conceitual de Nagarjuna: (1) principio das duas verdades, convencional e tltima (dvaya-satya),
(2) principio da mdatua determinacdo (pratityasamutpada) e (3) principio da
superimposicao/atribuicao (samaropa).

Passemos, assim, para a explicagdo de cada um deles como elementos

determinantes da légica relacional.

3.1.1 O principio das duas verdades, convencional e Ultima (dvaya-satya)

A partir do contato com a filosofia grega aristotélica dos reinos gregos ao redor da
india, na Asia Central, ha uma transformac&o no conceito dos fatores fundamentais (dharma),
gue adquirem um estatuto ontolégico que se iguala ao estatuto das substancias da metafisica
aristotélica. Esses fatores fundamentais (dharmas), que em sua existéncia fenoménica sdo
interdependentes e dependem de uma reunido de condi¢cbes para existirem, sdo chamados
condicionados (samskrta). Sdo fatores ontologicamente distintos, permanecem no tempo de
maneira imutavel em virtude de sua natureza intrinseca e ndo se relacionam uns com 0s outros.
A causalidade é demonstrada a partir de dois campos, um absoluto e um relativo, sendo essa a
origem da forca condicionada (samskara) e da logica causal absoluta (SANGPO, 2009, v. 1V,
p. 24). Isso permite a estruturagcéo de complexas e articuladas ontologias, e qualquer experiéncia
fenoménica pode ser reduzida ao conjunto de aglomerados de fatores metafisicos, considerados
como porg¢des minimas e irredutiveis da realidade (NAGARJUNA, 2016, p.14-15).

Os fatores fundamentais (dharmas), de natureza ontologicamente distinta e

completamente individuais e autbnomos, caracterizam ndo apenas a totalidade da composicgéo
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da realidade, mas a realidade do individuo. A doutrina Sarvastivada ¢ apresentada por setenta
e cinco fatores que determinam um debate entre a metafisica sarvastivada e a antimetafisica
nagarjuniana, que, por sua vez, se desenvolve com os temas ligados a essa lista de fatores

metafisicos e acidentais:

O Buda inicia os ensinamentos sobre os fatores impuros e puros
condicionados, que formam, nas Escolas da tradigdo Sarvastivada, uma lista
fechada com setenta e cinco fatores, que sdo o centro de desenvolvimento de
toda a Teoria da Realidade, extraidos dos Sermdes, e que foram classificados
na taxonomia em cinco categorias:

(1) Fatores do corpo ou matéria; (2) fator da mente; (3) fatores
associados aos pensamentos concomitantes; (4) fatores ndo associados aos
pensamentos concomitantes; e (5) fatores incondicionados: Na categoria dos
fatores do corpo, da matéria, da forma (ripa), hd onze classes: (1) faculdade
sensorial do olho; (2) faculdade sensorial do ouvido; (3) faculdade sensorial
do nariz; (4) faculdade sensorial da lingua; (5) faculdade sensorial do corpo;
(6) matéria ndo informativa; (7) objetos da visdo; (8) objetos da audicdo
(som); (9) objetos do odor; (10) objetos do sabor; e (11) objetos do tato. Na
categoria do fator da mente (nama/ citta): (1) o fator da mente. Na categoria
dos fatores associados aos pensamentos concomitantes (samskara,
caittasiksa), hé a seis classes:

1. Para a classe dos fatores universais (mahda bhimika dharma)
h& dez tipos: (1) sensacdo (vedana), (2) intencdo (cetand), (3) ideagdo
(samyjnia), (4) predilecdo ou preferéncia (chanda), (5) contato (sparsa), (6)
entendimento (prajiia), (7) atengao (smrti), (8) aplicagdo mental (manaskara),
(9) resolucéo ou determinacdo (adhimoksa) e (10) concentracdo meditativa
(samadhi).

2. Para a classe dos fatores universais virtuosos (kusala maha
bhumika dharma), ha dez tipos: (1) fé (sraddha), (2) diligéncia, prontiddo
(apramada), (3) flexibilidade (prasrabdhi), (4) equanimidade (upeksa), (5)
modéstia (hr7), (6) vergonha (apatrapya), (7) ndo cobica (alobha), (8) ndo
odio (advesa), (9) ndo nocividade (avihimsa) e (10) vigor, esforgo (virya).

3. Para a classe dos fatores universais aflitivos (maha bhiimika
dharma), ha seis tipos: (1) delusdo (moha), (2) ndo diligéncia, preguica
(pramada), (3) frouxidao, negligéncia (kausidya), (4) ndo fé (asraddhya), (5)
torpor (styana) e (6) agitagdo (auddhatya).

4. Para a classe dos fatores universais ndo virtuosos (akusala
maha bhiumika dharma), hd dois tipos: (1) ndo modéstia (ahrikya) e (2)
auséncia de vergonha (anapatrapya).

5. Para a classe dos fatores particulares aflitivos (partita klesa
bhimika dharma), ha dez tipos: (1) raiva (krodha), (2) inimizade, antipatia
(upanatha), (3) dissimulacdo (sathya), (4) cidmes, inveja (irsya), (5)
depravacgéo (pradasa), (6) fingimento (mraksa), (7) avareza (matsarya), (8)
engano (maya), (9) orgulho (mada) e (10) nocividade (vihimsa).

6. Para a classe dos fatores de natureza indeterminada (aniyata
dharma), ha oito tipos: (1) remorso, arrependimento (kaukrtya), (2)
sonoléncia (middha), (3) inquiricdo inicial (vitarka), (4) investigacao (vicara),
(5) apego (raga), (6) hostilidade (pratigha), (7) presuncéo, orgulho (mana) e
(8) duvida (vicikitsa).
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Na categoria dos fatores desassociados dos pensamentos
concomitantes ha quatorze classes: (1) posse, obtencao (prapti), (2) ndo posse
(aprapti), (3) homogeneidade (nikaya sabhaga, sabhdgata), (4) auséncia de
ideacdo (asamjfiika), (5) estado de ndo ideacdo por obtencdo (asamjfii
samapatti), (6) cessacdo por obtencdo (nirodha samapatti), (7) faculdade da
vida (jivitendriya), (8) caracteristica do surgimento (jati laksana), (9)
caracteristica da duracdo (sthiti laksara), (10) carateristica da deterioracdo
(jara laksana), (11) caracteristica da impermanéncia (anityata laksana), (12)
colecéo de nomes (nama kaya), (13) colecéo de frases (pada kaya) e (14)
colecdo de fonemas (vyasijana kaya). Na categoria dos fatores
incondicionados (asamskrta dharma), sdo trés classes: (1) espago (@kasa), (2)
cessacao pela deliberacdo (pratisamkya nirodha) e (3) cessacdo pela ndo
deliberacdo (apratisamkya nirodha) (TSAI, 2019, p. 118-121).

Embora essa lista taxondmica apresente todos os setenta e cinco fatores da
realidade, como condicionados pela mente e incondicionados por ela (o que equivale a dizer:
aqueles que estdo ligados diretamente a constituicdo do individuo e aqueles que estdo ligados
de maneira indireta, por isso o individuo ndo tem controle sobre eles), e eles sejam considerados
como naturezas inerentes isolados em si mesmos, a interdependéncia dos fatores ndo pode ser
negada, porque é um elemento fundamental da estrutura de pensamento soterioldgico budista.

No entanto, a interdependéncia s6 pode ser realizada por meio do movimento, que
acaba se tornando impossivel pela caracteristica imutavel de cada fator. A menos que houvesse
um fator que fosse intrinsecamente movimento e que pudesse conectar pela natureza intrinseca
os demais fatores, 0 sistema ndo teria coeréncia, entdo, a solucdo foi a seguinte: o elemento
fundamental (mahabhiita) vento (vayu), o préprio movimento foi caracterizado como natureza
intrinseca. O vento realiza a conexao entre as naturezas relativas, ha a presenca de um raciocinio
similar ao de poténcia e ato, de sujeito e predicado, da Metafisica aristotélica. Surge, porém,
uma conceitualizacdo sobre a existéncia de uma determinacdo mutua de trés naturezas (relativa,
absoluta e inefavel) dentro de cada elemento ou particula fundamental da realidade (dhatu).
Todas essas particulas fundamentais estariam sob a condicionalidade de quatro grandes
elementos fundamentais, que sdo abstracdes que coincidem sobre as propriedades da matéria
(terra, &gua, fogo e vento — solido, liquido, gasoso e movimento).

A discussdo sobre o isolamento dos fatores da realidade esta centrada na concepgéo
da verdade como aquilo que garante um conhecimento seguro e certo sobre as coisas. Quando
0 Buda falou sobre as Quatro Verdades Superiores (Nobres) como fundamento para toda a
exposicao do seu conhecimento doutrinario, ndo ha como saber se ele estava falando de uma
verdade dentro do fluxo da realidade (dharmadhatu), por isso, relacional (composta de duas

realidades — convencional e ultima, como é da interpretacdo dos universalistas (mahayana)),
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ou se estava falando dentro de uma légica predicativa (como € da interpretacdo dos theras e 0s
sarvastivadins).

A estrutura fundamental expositiva foi explicada pelo Buda histérico como uma
analogia aos fundamentos da medicina do tempo dele: pela observacdo da doenca (efeito)/
(observagédo)/ (Verdade do Sofrimento) se investiga a sua origem (causa)/ (investigacdo)/
(Verdade da Origem), pelo fim da sua causa originaria da cadeia causal vem o retorno da saude
(a cessacdo da doenca) (verificacdo) (Verdade da Cessacdo), para que exista a cessacdo da
doenca que afete a causa € preciso que exista um tratamento que é seguido metodicamente
(experimentagdo) (Verdade do Caminho). A estrutura toda pode ser vista como observagao-
investigacao-experimentacdo-verificacao.

Outra hermenéutica, além daquela feita pelos Sarvastivada, foi sendo desenvolvida
no mesmo contexto. Nagarjuna faz parte dessa hermenéutica, que se constituiu no Sistema
Universalista, o Mahayana. Em toda a estrutura budista, 0s textos homiléticos (Sermdes) sdo
considerados como o centro do conhecimento, ndo necessariamente a fonte de autoridade
méaxima, mas o ponto de partida do método meditativo, que usa a estrutura fundamental
epistemoldgica da observacdo-investigacao-experimentacdo-verificacdo sobre uma lista de
fatores fundamentais.

No caso do Sistema Universalista (Mahayana), de maneira geral, a lista com seus
fatores corresponde ao dobro dos fatores apresentados pelos sarvastivadas, que Sao
caracterizados pela vacuidade (sinyata) de cada fator. Isso s6 é possivel pela interdependéncia

entre a verdade convencional (samvrti-satya ou loka-samvrti-satya, shi st di, H:ARG#) e a
verdade Gltima (paramartha-satya, shéng yi di, F53%5%) que caracterizam a légica relacional

do sistema universalista. Na hermenéutica da teoria da rede relacional isso aparece assim:

A relacionalidade que funda, portanto, o carater de existéncia de um mundo
ndo constituido de substancias ultimas €, por sua vez, uma relacionalidade
destituida de substancialidade. A relacionalidade que pressupfe a existéncia
de substancialidade é o que chamo de relacionalidade relativa e, por outro
lado, a relacionalidade ndo substancial, destituida de qualquer vinculo l6gico
ou ontoldgico com qualquer resquicio de substancialidade é o que chamo de
relacionalidade absoluta. Essa distin¢do é fundamental para a compreensdo do
conjunto de alteragdes propostos por Nagarjuna, ao afirmar que as coisas sdo
destituidas de substancialidade, que sdo vazias, o que significa afirmar que
estdo em uma relacdo de cooriginagdo dependente a partir da ndo existéncia
de uma substancia Gltima qualquer (FLORENTINO NETO, 2017, p. 212).

A relacionalidade relativa e a relacionalidade absoluta do excerto formam um par

conceitual que estad diretamente vinculado a verdade convencional e a verdade ultima. No
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Mahayana, a verdade convencional ¢ uma falsidade, porque ela é um produto direto da
superimposicdo de um estatuto ontolégico ultimo nos individuos, nas coisas e nos
acontecimentos, que nao pode ser encontrado de maneira analitica e s6 possui sua existéncia
mediante a admissdo de um axioma metafisico. A verdade Gltima é uma verdade, porque € um
produto direto de um conhecimento correto sobre o estatuto existencial interdependente de
todas as coisas. Essa dualidade sobre a verdade ¢é caracteristica do Mahayana, mas foi mais
desenvolvida pela Escola Madhyamaka com Candrakirti.

Na estrutura pedagogica da doutrina dos universalistas, ha os textos homiléticos
ocupando o centro de todo o sistema categorial triplo’, com o fundamento sobre as duas
categorias da verdade (convencional e ultima) e a logica relacional universalista soteriologica.
Esses textos foram chamados de Perfei¢cdo de Sabedoria (prajiiaparamitasitras, boré boluomi
dué jing, AT I 45 25#5)8. Os temas séo a vacuidade, a interdependéncia simples (doze elos)
e a complexa (interdependéncia social, politica, econdmica etc.), esta Gltima possivelmente
surgida a partir da universalidade do budismo imperial de Asoka.

O tema central é a interdependéncia complexa, a vacuidade da realidade e, por
consequéncia, do eu. Uma das passagens mais interessantes sobre a vacuidade do individuo
encontra-se no Sermdo da Perfeicho de Sabedoria de Cem Mil Linhas

(Satasahasrikaprajiaparamitasitra):

Subhuti: Bhagavan, se fala de “bodhisattva”. De qual fator (dharma) surge
essa palavra “bodhisattva”? Eu ndo vejo esse dharma “bodhisattva”. Uma vez
gue eu ndo vejo um bodhisattva e nem uma perfeicdo de sabedoria, que
bodhisattva eu poderia instruir em que perfeicdo de sabedoria?

O Bhagavan: “Perfeicao de Sabedoria” e “bodhisattva”, sdo
meras palavras. E a realidade que corresponde a palavra “bodhisattva” nao
pode ser apreendida, quer de maneira interna, quer externa, ou entre os dois.
Assim como se fala de um “ser”, embora nenhum ser possa ser apreendido na
realidade presente; e aquela palavra “ser” ¢ um mero conceito, um fator
(dharma) conceitual e tem um estatuto de um conceito. Com excec¢do disso
ser expressado convencionalmente por meios de um termo meramente
convencional, ndo h& produgdo nem cessacdo desse fator conceitual. E o
mesmo se aplica para os termos como “ser”, “alma”, “personalidade”, etc., até
“o sujeito que v€&”. Da mesma maneira, o que corresponde na realidade dessas
palavras como “perfei¢do de sabedoria” ou “bodhisattva”, que é um mero
fator conceitual que ndo é nem produzido nem cessado, com excec¢do para essa
expressdo convencional por meio de um mero termo convencional.

Tais ideias como “essa € uma forma interna, etc.” meramente se
refere aos fatores (dharmas) conceituais, e nesses ndo ha nem producao nem
cessacdo, com excecéo do fato deles serem expressados convencionalmente

7 Com triplo queremos dizer: (1) textos homiléticos, (2) codigos normativos e (3) tratados onto-epistemoldgicos).
8 Embora prajiia ndo seja literalmente sabedoria, e nem pdramita seja perfeicéo, coloca-se da maneira como é
mais conhecido na literatura budista das traduc@es para o Ocidente.
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por meio de termos meramente conceituais. E o que se aplica aos agregados
(skandha), isso também é verdadeiro para os dezoito elementos. Do lado do
individuo, esse corpo é convencionalmente chamado de corpo e também a
cabeca, pescogo, barriga, musculos, ombros, bragos, costelas, quadris, pernas
e pés sdo convencionalmente expressados nestes termos; mas eles sdo apenas
fatores conceituais, e a partir desses fatores convencionais ndo ha producéo
ou cessacdo, com excecdo do fato deles serem expressados
convencionalmente por meio de termos meramente conceituais.

Do lado objetivo, tais coisas como um conjunto de gramas, de galhos, de
folhas, de pétalas, etc., sdo expressados convencionalmente por uma
multiplicidade de designa¢fes; mas daquelas palavras ndo ha producdo ou
cessacao, exceto enquanto eles forem convencionalmente expressados por
meios de meros termos convencionais, e a realidade correspondente aquelas
palavras que ndo podem ser apreendidas interiormente, exteriormente, ou
entre os dois. Assim, a “perfeigdo de sabedoria” e “bodhisattva” sao meros
fatores conceituais, e ndo ha producdo nem cessagdo deles, com excecao de
guando eles sdo expressados convencionalmente por meios de termos
meramente convencionais. E assim que um bodhisattva deve treinar a
perfeicéo de sabedoria.

Assim como um sonho, um eco, uma miragem uma imagem
refletida, um show de teatro, uma criacdo méagica do Tathdgatah, sdo todos
dharmas conceituais, e desses dharmas conceituais ndo ha nem produgdo nem
cessacao, exceto quando eles sdo convencionalmente expressados por meio de
termos convencionais, assim como “perfei¢do de sabedoria” e “bodhisattva”
sdo meros dharmas conceituais, e eles ndo sdo nem produzidos nem cessados,
exceto quando eles sdo convencionalmente expressados por meio de termos
convencionais. E assim que um bodhisattva, que flui através da perfeicdo de
sabedoria, deve treinar no entendimento das palavras e nos termos
convencionais que sejam apenas conceitos, e assim também as instrucdes e os
dharmas sdo apenas conceitos (CONZE, 1984, p. 90-91).

No excerto, extraido do texto homiliético que abre a maioria das cole¢cdes do
Tripizaka na lingua chinesa, ha um interlocutor, Subhtiti, que trava um debate com o Buda.

Subhiiti foi formado diretamente pelo Buda historico um dos dez grandes realizados
(arhats). Junto com Sariputra, sdo os dois principais mestres da teoria onto-epistemoldgica
budista (abhidharma). No texto, o debate ¢ entre o Buda, como representante do Mahayana, e
Subhiiti, como um Sarvastivada. Como ja mencionado, o budismo Sarvastivada fundamenta-
se na mesma estrutura da l6gica predicativa, e o budismo mahayana, na logica relacional.

Subhiiti diz que ndo ha base para a existéncia de um bodhisattva, um individuo que
busca se tornar um Buddha. O fato de o individuo em si ndo existir fora dos seus agregados,
como uma substancia gerada a partir de um substrato divino emanador, ndo € um impedimento.
O eu, o individuo continua a existir pela combinacgdo das caracteristicas Unicas dos seus cinco
agregados originados neste tempo sem inicio e que se fundamentam na combinac¢édo, no dominio
do elemento vento, entre os fatores Onticos inerentemente existentes, que sdo substancias

imutaveis. O debate aqui ndo esta ligado ao panteismo bramanico, mas diz respeito aos fatores
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onticos (dharma) imutaveis da lista dos setenta e cinco fatores que compdem a realidade para
0s sarvastivadas. Em nenhum deles se encontra um fator chamado bodhisattva, portanto, isso
ndo existe. Se ndo existe, ndo ha como falar de sua causa; é o conhecimento analitico que leva
a compreensao da vacuidade/interdependéncia.

A resposta do Buda sobre os fatores dnticos € que todos eles, sem excegdo, sao
apenas conceitos que existem mediante a combinacdo das palavras e dos significados
convencionalmente aceitos, sdo verdades convencionais. Nem pela atividade racional do
individuo, a subjetividade, o interno, nem pela atividade racional intersubjetiva, a objetividade,
0 externo, nem pela dialética dos dois todos (subjetivo/objetivo), o entre os dois, é possivel que
a realidade imutavel seja apreendida como um estatuto ontico metafisico, porque ela é a
vacuidade, sendo essa a verdade Gltima.

Para um sarvastivada, até aqui ndo ha problema em funcdo das trés naturezas da
particula fundamental que compde a totalidade da realidade material, uma vez que o Buda
estaria fazendo mencéo a natureza inefavel. E no préximo ponto, em que os fatores sdo meros
conceitos, sao processos mentais que dependem dos simbolos linguisticos e dos significados
que sdo atribuidos a eles por convencao social, que o fator bodhisattva existe como verdade
convencional. Como consequéncia, o conhecimento analitico da realidade, a Perfeicdo de
Sabedoria, também existe dessa maneira. Em outras palavras, qualquer conhecimento que seja
expresso por meio da linguagem de maneira afirmativa é condicionado e constitui-se como
verdade convencional. Essa é a primeira parte do debate.

Pode-se ter a impressdo de que o Buda esta confirmando o que esta sendo dito por
Subhiiti, de que o que € mero conceito, produto dos processos da consciéncia e da combinacdo
das atividades dos demais fatores mentais complementares, ndo tenha existéncia ontica
imutavel. Mas ndo € o caso. O Buda continua a explicacdo dizendo que os fatores 6nticos, o
fundamento da crenca soterioldgica e metafisica dos sarvastivadas, também sdo apenas
conceitos desprovidos de qualquer estatuto substancial imutavel, sdo apenas verdades
convencionais. Nenhum fator vem a ser (producdo) nem desaparece (cessa), porque sdo
meramente desenvolvidos diante da linguagem conceitual que estd dentro do condicionado
pelos sentidos e pelos processos da mente (sendo um desses processos a consciéncia e a
autoconsciéncia), a realidade ultima ndo pode ser conhecida por meio das determinacdes
conceituais, porque ela estd para além do campo da racionalidade desenvolvida pela
autoconsciéncia do individuo, ela é uma verdade Gltima. Ela ndo é condicionada pelos
elementos formativos dessa autoconsciéncia, que € interdependente com os fatores materiais e

mentais, por isso mesmo esses fatores ndo cessam de maneira definitiva.
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O ponto central da argumentacdo é que se trata de palavras ligadas pela I6gica
predicativa e, por isso tem-se a ilusdo de um conhecimento estavel, imutavel, seguro e certo,
mas de fato sdo apenas processos mentais dependentes do fator complementar (samskara) da
razao e sua atividade sobre os elementos apreendidos pelos sentidos (vedana) que geram uma
imagem geral pela ideacdo (samj7nia) e recebem uma conceitualizagéo no processo combinado
entre os fatores complementares, no caso, da razdo em acgéo, a racionalidade, e a consciéncia
que a torna um objeto da autoconsciéncia do individuo (vijiiana), que em si mesmo é um
processo interdependente, € uma nomeacéo aplicada sobre uma funcionalidade.

Nenhum dos fatores reais que compdem os cinco agregados — corpo (ripa),
sensacdo (vedana), ideacdo (samyjiia), fatores complementares (Samskara) e consciéncia
(vijiiana), — aos quais 0s sarvastivadas atribuiam a natureza intrinseca (svabhava), possui, de
fato, essa natureza. S&o apenas nomeacgdes superimpostas (samaropa) sobre os resultados da
racionalizagdo conceitual, sdo interpretacdes analdgicas, metaféricas e imagéticas
transformadas em linguagem conceitual sobre o fluxo das interdependéncias e suas distingdes
enguanto coisas funcionais.

O mesmo processo epistemoldgico acontece para a nogdo de individuo. Ele deixa
de ser metafisico, porque deixa de ser fundamentado numa natureza substancial imutavel e
passa a ser um processo interdependente, que existe mediante a atribuicdo (superimposicéo)
conceitual sem estatuto ontoldgico imutavel. Trata-se de um processo, uma interdependéncia,
que existe funcionalmente, por isso ndo é produzido por uma causa e nem cessa com o final
desta, uma vez que nao é possivel apontar com seguranca e certeza a causa, sendo dentro de um
fluxo processual, que atribui uma causa de acordo com o que se pode conhecer do fluxo
funcional, que é nomeado como causa.

A sua cessacdo como causalidade ndo pode ser definida, uma vez que ndo ha um
conhecimento seguro e certo vindo pela determinacdo de uma substancia primeira, que deu
origem ao movimento das relagdes condicionais, que levaram ao surgimento do efeito. Tanto a
causa como o efeito séo atribuigdes, superimposicdes, que dependem da intencdo daquele que
as nomeia pelo processo de conhecimento. Da mesma maneira, como o individuo é um conceito
vindo da superimposicédo, ele ndo tem uma existéncia inerente. Sua existéncia ndo é negada,
mas o seu carater de mudanca e transformacdo € afirmado; o individuo depende, e por isso seu
conhecimento é certo e seguro. E a funcionalidade pela causalidade interdependente que traz a
seguranca e a certeza pela determinacdo, a partir da observagao-investigagéo-experimentacao-

verificagcdo sobre os fluxos processuais que se constituem como conhecimento cientifico.
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Entdo, na hermenéutica da rede, a relacionalidade relativa diz respeito a verdade
convencional, mas aplicada ao dominio das relacGes enquanto coisas, que existem e podem ser
percebidas pelos sentidos e organizadas conceitualmente. A relacionalidade absoluta diz
respeito ao dominio das relagdes das coisas, que nao possui um carater substancial nem mesmo
imputado. N&o ha qualquer vinculo ontoldgico entre as coisas que se relacionam. Com isso, a
teoria da rede manteve o individuo, ndo ha sua negacéo, nem pela relacionalidade relativa, nem
pela absoluta. O que foi negado é seu carater metafisico.

O problema agora é a determinacdo dos nexos internos do dominio da ldgica
relacional. Embora os textos homiléticos da Perfei¢do de Sabedoria, como no excerto analisado,
tragam as contraposicdes, eles ndo deixam entrever de maneira sistematica 0s nexos internos

da légica relacional. 1sso s6 € possivel por meio do proximo principio.

3.1.2 O principio da mutua determinacao (pratityasamutpada)

No fluxo histdrico dos acontecimentos, pelos estudos analiticos sobre os textos da
Perfeicdo de Sabedoria realizados pelas escolas do Mahayana, eis que surgiram dois sistemas
hermenéuticos, que se tornaram também sistemas soterioldgicos: a Escola Madhyamaka e a
Escola Yogacara. A primeira surgiu por volta do século 11 d.C., e a segunda, por volta do século
V d.C. Isso mostra como o fluxo histérico do Mahayana demorou para se estabelecer, de
maneira a ser ouvido nos debates com 0s sarvastivadas. Possivelmente, um dos motivos era a
auséncia de uma explicacdo sistematizada dos textos da Perfeicdo de Sabedoria, algo que foi
conseguido com sucesso pelo monge indiano Nagarjuna (NAGARJUNA, 2016, p. 13), que
passou a ser considerado o fundador da Escola Centrista (Madhyamaka).

O desenvolvimento das teorias budistas, a partir da transformagéo iniciada pela
universalizacdo de ASoka, partindo de um registro soterioldgico e adentrando as discussfes
ontoldgicas filosoficas com centro na substancia imutavel, interpretadas como dharmas (fatores
fundamentais da realidade), que foram articuladas na Asia Central, impulsionadas pelo rigor
dos debates da estrutura do pensamento grego em comunica¢do com 0 pensamento indiano
budista, migraram por meio dos missionarios professores e voltaram para a India. Esse
movimento migratdrio de retorno foi o que possibilitou a0 monge indiano Nagarjuna um
profundo e fecundo dialogo antimetafisico, que deu origem a sistematizacdo de uma

hermenéutica baseada nos textos homiléticos da Perfei¢do de Sabedoria do Mahayana:
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Com Nagarjuna temos uma instigante possibilidade de interlocug¢do com as
bases da filosofia ocidental, que nos fora apresentada em sua forma mais
sisteméatica com a Metafisica de Aristételes, particularmente com o principio
da ndo-contradi¢do, exposto no Livro IV. Esse confronto entre Nagarjuna e
Avristételes é, a meu ver, a possibilidade mais clara possivel de compreender
pontos centrais que nos ddo acesso as diferencas fundamentais que alicercam
as duas maiores construcdes do que chamamos de Filosofia Ocidental e
Filosofia Oriental. Diferentemente do que faz Aristoteles, Nagarjuna nos
apresenta uma linha de raciocinio que visa, em Gltima instancia, demonstrar a
inexisténcia de uma substancia ultima, de uma esséncia, de uma natureza
propria que seja a garantia inabalavel da possibilidade da permanéncia de
algo, diante do caréater avassalador do dominio do movimento sobre todas as
coisas. A afirmacdo da inexisténcia de uma substancia Gltima, de uma natureza
prépria e da interconexdo de todos os elementos do mundo fisico e dos
conceitos ndo aparecem no Budismo, pela primeira vez com Nagarjuna, mas
o formato sistematicamente claro e ldgico desses dois aspectos e a
interdependéncia entre eles, nos sdo apresentadas por ele, em sua obra
principal intitulada Versos fundamentais do caminho do meio
(Millamadhyamakakarika) (FLORENTINO NETO, 2017, p. 209-210).

A Escola Centrista sistematizou a obra de Nagarjuna de maneira pedagogica, para
a formacao dos monges e leigos. Diversos textos sdo estudados até hoje, mas de todos eles o
gue ocupa o centro dos estudos e, consequentemente, veio a gerar uma vasta quantidade de
comentarios, sdo os Versos Fundamentais do Caminho do Meio (Milamadhyamakakarika).

Sobre a importancia de Nagarjuna para a logica relacional:

Um dos filésofos mais importantes da tradicdo oriental € o monge budista
indiano Nagarjuna, que provavelmente viveu entre os séculos | e I11 de nossa
era. Sua importancia se deve a varios motivos, mas destaco como principais
a) o fato de ele ser o primeiro sistematizador de uma estrutura légico-filoséfica
consistente que explica questdes centrais do budismo; b) ser o sistematizador
de denominado budismo Mahayana, que ¢ uma das principais bases do Zen-
budismo, e ¢) por ultimo, ser o fundador da Escola Madhyamaka — Caminho
do Meio — que é uma reagdo antimetafisica as perspectivas “eternalista” e
“niilistas” fortemente presentes nas tradi¢cfes budistas da sua época,
principalmente entre os monges sarvastivadas (FLORENTINO NETO, 2017,
p. 209).

As questBes centrais do excerto dizem respeito a vacuidade como centro de toda a
antimetafisica proposta nos textos homiléticos da Perfeicdo de Sabedoria. S&o centrais, porque
dizem respeito a soteriologia budista, em primeiro lugar, e a logica que sustenta as doutrinas,
em segundo lugar.

No que diz respeito a soteriologia budista, os pontos principais da teoria estdo
voltados ao enfrentamento de cinco vis6es que distorcem o fluxo da realidade (dharmadhatu)

e precisam ser eliminadas pela visdo ndo distorciva; sdo chamadas de cinco visdes erréneas
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(pafica-drsti, wii é jian, TLi:F), que causam a distorcdo em todos 0s processos psico-
fisiologicos: (1) a visdo que considera o proprio eu (ou ser) imutavel junto com o meu (ou a
posse) como imutavel (satkaya-drst, wo you shén jian, A H ) (de acordo com a
hermenéutica da Escola Treinista, essa visdo distorce todos os oito/nove niveis da mente
(graduados a partir de sua crescente natureza sutil), inclusive a autoconsciéncia (mano)); (2) a
visdo que considera o eternalismo ou o niilismo como fundamentos ontoldgicos imutaveis
(antaparigraha-drszi, bian zhi jian, ¥¥0); (3) a visdo que nega a relagéo entre causa e efeito
(mithya-drsti, xié jian, ¥8 i); (4) a visdo que atribui um estatuto deontolégico aos preceitos
morais ou religiosos (sila-vrata-paramarsa-drsti, jiéjin qii jian, #EEEL ), (5) a visdo que
atribui um estatuto deontoldgico as proprias opinides (drsti-paramarsa-drsti, jian qii jian, 5.
Hhd).).

Sobre a sistematizacdo dos argumentos racionais, ela € aquela que sustenta a
vacuidade, isso serd visto um pouco mais a frente, mas diz respeito & afirmacdo da
relacionalidade de todas as realidades. Quanto a hermenéutica do Mahayana, a analise ndo pode
ser elaborada nos limites deste trabalho, mas do que foi explicado anteriormente sobre a
hermenéutica dos textos da Perfeicdo de Sabedoria ja é possivel ter uma ideia inicial. Por fim,
é tema central da Escola Madhyamaka a primeira e a segunda (visao do eu e do meu imutaveis;
visdo do eternalismo ou do niilismo imutaveis) das cinco visdes distorcivas (errbneas) como

centrais, sendo as outras trés restantes consequéncias delas. Sobre isso:

E fundamental considerar toda a construcio do Budismo, inclusive a
implacavel dessubstancializagdo do método de Nagarjuna, como uma resposta
ao problema central decorrente da percepcdo de que a putrefacdo dos corpos
pode atingir também o meu “eu”. O sofrimento, mais especificamente, o
grande sofrimento diante da percepcdo da finitude é o ponto de partida,
também, do Budismo e da filosofia de Nagarjuna (FLORENTINO NETO,
2017, p. 210).

Nesse excerto, a visdo do eu e do meu como ontologicamente imutéveis foi
recepcionada pela teoria de rede, enquanto os demais elementos soteriol6gicos ndo foram. A
visdo do eu e do meu, o individuo, sua liberdade e como ele se constr6i mediante o seu agir no
mundo estdo no centro da problematica de toda a construgédo da filosofia ocidental, e coincide
com a problematica da origem causal do sofrimento existencial da morte no dominio da teoria

budista desde o seu inicio. As cinco visdes foram levantadas inicialmente pelo Buda historico,
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o que determina os limites da teoria de Nagarjuna como monge budista, mas na teoria de rede
de Florentino, ndo ha a limitagdo conceitual do dominio soteriolégico budista.

Com relacdo a estrutura da 16gica relacional de Nagarjuna:

O percurso de Versos Fundamentais do Caminho do Meio visa demonstrar a
impossibilidade de se encontrar algo que possa ser definido como a substancia
Gltima, ou natureza propria (svabhava), que dé garantia de algum tipo
qualquer de independéncia permanente a qualquer ente ou conceito. A
demonstracdo da ndo existéncia de qualquer possivel independéncia
permanente Nagarjuna denomina Sanyata — vacuidade — que por sua vez é
também sindnimo de pratityasamutpada — cooriginagdo dependente — e 0
processo metodoldgico (soterioldgico) de acesso a unidade entre cooriginagao
dependente e vacuidade, enquanto elementos fundantes de qualquer tipo de
realidade é o mesmo, o tetralema abaixo:

Nem X
Nem = X
Nem XA = X
Nem = (X V = X)

Esta estrutura argumentativa estd presente em toda a obra.
Porém, aparece de forma diretamente exposta em apenas alguns capitulos,
como pode-se perceber ja no primeiro de todos, em que o autor introduz como
questdo central a desconstrucdo do principio de causalidade a partir do
tetralema acima (FLORENTINO NETO, 2017, p. 210).

Assim, o fundamento estrutural da logica de Nagarjuna encontra-se no tetralema,
que ja havia sido apresentado como forma lI6gica pelo Buda historico no processo soteriolégico
da sua doutrina como sustentacdo apologética, e que ja estavam presentes na tradicdo mais
antiga (sthavira) do budismo indiano (NAGARJUNA, 2016, p. 82). O tetralema era uma
ferramenta argumentativa que estava inserida no contexto soterioldgico da apologética budista
e que foi recepcionada na teoria de rede relacional.

O tetralema, com a estrutura colocada no excerto, estd diretamente ligado a
negacao, a negacdo da negacao, a negacado de uma combinacdo e a negacao da exclusao de
ambas. Mas isso ndo estaria negando para afirmar o seu oposto: “com efeito, todas as negacdes
nagarjunianas devem ser consideradas como “negagdes nao implicativas” (prasajyapratisedha)
e nunca “implicativas” (paryudasa), isto €, tais que impliquem a verdade do seu contrario.”
(NAGARJUNA, 2016, p. 25). Nao se trata, portanto, de uma ldgica dialética, pois da negacéo
e da negacgdo da negagdo ndo se afirma nada, ndo se produz um conhecimento novo construido

a partir dos elementos que surgem do que é implicado no processo de negacao dialético:
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O tetralema se aplica as quatro possibilidades causais de qualquer ente,
fendmeno e a quaisquer outras possiveis coisas que possam reivindicar a
necessidade de algum tipo de causa original. Ao afirmar a impossibilidade de
se defender qualquer uma das quatro possibilidades légicas de um enunciado,
ao afirmar que hd uma equivaléncia entre nem x, nem ndo X, nem X ou nao X,
nem ndo (X ou ndo X) ou nem ndo (X ou ndo x), Nagarjuna parece nos
convencer da impossibilidade de se afirmar qualquer coisa sobre 0 mundo e
sobre os conceitos, sendo, portanto, um cético radical. Porém, o objetivo do
recurso légico empregado por ele é demonstrar a impossibilidade de se afirmar
qualquer existéncia independente, qualquer substancia Gltima, esséncia ou
natureza prépria, consequentemente, qualquer tipo de causa que subsista por
si mesma. Neste sentido qualquer afirmacéo que vise fundamentar a tese da
existéncia de algo que coloca tudo em movimento, mas nao é movido por
nada, é radicalmente abandonada por conduzir ao erro (FLORENTINO
NETO, 2017, p. 212).

De acordo com o excerto, o tetralema € uma forma de argumentagéo que se baseia
na negacao absoluta de todas as possibilidades da afirmagdo de uma substancia ltima, no caso,
defendida por meio da logica predicativa. Se for afirmada a substancia Gltima de algo, mesmo
gue seja apenas um conceito, mas que contenha o estatuto de verdade imutavel, entdo, ela é
negada mediante quatro partes, e em nenhuma delas héa algo sendo afirmado.

Dada uma afirmacéo conceitual fundada em uma substéncia Gltima, entdo, ela é
negada em sua existéncia Ultima, o seu oposto € negado, a possibilidade de absor¢cdo por
caracteristicas do dominio comum onde ela e o seu contrario existem é negado e, por fim, uma
causa externa que as sustente como substancia imutavel também ¢ negada: “O defeito comum
a todas as possiveis metafisicas, a razao pela qual todas elas devem ser descartadas, é que todas
acreditam que os conceitos que elas teorizam correspondem a estados de coisas ultimamente
reais. [...] Sdo varios os argumentos através dos quais Nagarjuna recusa a ideia de que os objetos
examinados sejam intrinsecos ¢ ultimamente existentes.” (NAGARJUNA, 2016, p. 25). Porém,
¢ preciso lembrar que as negacdes de Nagarjuna ndo sdo implicativas da verdade do seu
contrario. Isso € uma consequéncia logica, se houvesse a afirmacdo do oposto ou de algo por
implicacdo imediata da negacdo, uma nova substancia metafisica imutavel estaria sendo
afirmada, de nada adiantaria o tetralema (catuzkori) como método antimetafisico.

Nagarjuna foi além dos limites do que foi circunstanciado na interpretacao da
Perfeicdo de Sabedoria (que constitui uma categoria de textos homiléticos, cujo tema central é
a vacuidade de todos os dharmas), foi além do fluxo principal do Mahayana, dai a instituigao
de um método hermenéutico proprio. Porém, a maneira como Nagarjuna expde a sua

interpretacéo acaba por provocar duas linhas interpretativas: a Svatantrika e a Prasangika.
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Sobre a diferenca entre a Svatantrika e a Prasarngika como métodos hermenéuticos
centristas, é preciso saber que ndo se trata de duas escolas completamente diferentes, mas de
uma unidade com alguns pontos de divergéncia ligados ao método demonstrativo da vacuidade
(NAGARJUNA, 2016, p. 84). O método Prasangika é fundamentado no destruidor (prasanga),
enquanto 0 método Svatantrika em um silogismo independente sobreposto aos argumentos de
uma dada tese (prayoga-vakya). Esse silogismo contém trés caracteristicas — tese, razao e
exemplo (NAGARJUNA, 2016, p. 83-84). O silogismo néo traz nada de novo, porque estamos
habituados a ele pelo conhecimento cientifico aristotélico.

Quanto ao prasanga, consequéncia inadmissivel, o elemento destruidor
fundamenta-se na impossibilidade de algo ser idéntico e diferente a0 mesmo tempo
(NAGARJUNA, 2016, p. 27). Essa estrutura de argumentacdo logica visa destruir qualquer tipo
de postulagdo de uma substancia ultima, quando se afirma a verdade sobre algo, ainda que seja
a existéncia, funcdo (causalidade), conceito etc. Mas sem a afirmacéo de algo por implicacéo.
Essa auséncia de afirmacdo, de positivacdo de algo a partir da negacdo, é que diferencia o
método Prasangika do método Svatantrika, pois, neste altimo, o silogismo independente serve
para afirmar algo a partir da negacé@o destrutiva feita pelo primeiro. Em outras palavras, o
método Prasangika veio do método hermenéutico de Buddhapalita. Bhaviveka pensou que
seria necessaria uma implicacdo positiva claramente expressa, criando 0 metodo Svatantrika
(silogistico independente) para isso (tese, razdo e exemplo).®

O entendimento do termo conceito precisa ser esclarecido, uma vez que se ele for
tomado como um processo mental sem substancia Gltima que Ihe dé existéncia, estamos no
mesmo dominio interpretativo que os textos homiléticos da Perfeicdo de Sabedoria.
Consequentemente, hd uma existéncia de algo como mero conceito formado a partir de
processos mentais interdependentes, logo, a natureza do conceito € interdependente aos seus
fatores de formacdo. Agora, se eles forem considerados como pertencentes ao dominio da
substancia ultima, quaisquer que sejam as peculiaridades dele, aplica-se plenamente o tetralema
e a hermenéutica de Nagarjuna.

O conceito, mesmo néo tendo existéncia ultima, ndo deixa de existir como critério
de seguranca e certeza de um dado conhecimento, da mesma maneira que 0 conceito de

vacuidade ndo adquire uma verdade ultima, um estatuto substancial primeiro s6 porque o

9 Aligs, é 0 mesmo método usado na Escola Yogacara (embora com alguns elementos a mais), que surgiu com o
método feito por Dignaga e Dharmakirti. Assim, no que diz respeito ao desenvolvimento das 16gicas budistas, ha
dois grandes métodos hermenéuticos que estdo em debate — 0 método Prasangika (Buddhapalita e Candrakirti) e
0 método Svatantrika (Bhaviveka, Dignaga e Dharmakirti).
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tetralema aplicado no viés da consequéncia inadmissivel leva para a negacdo de quatro
afirmacdes metafisicas, conduzindo a uma auséncia de substancia ultima (vacuidade), sem a
afirmacédo, por implicacdo, da vacuidade como substancia Gltima (NAGARJUNA, 2016, p.

497). Na teoria da rede relacional, Nagarjuna tem um papel central:

Ao afirmar a inexisténcia de qualquer substancialidade Gltima de todas as
coisas, Nagarjuna ndo defende a inexisténcia das proprias coisas. Ele ndo
postula algum tipo de niilismo ou qualquer convencionalidade referente ao
mundo. Ao demonstrar a inexisténcia de svabhava e a consequente
relacionalidade de tudo, Nagarjuna ndo poderia afirmar que tais coisas néo
existam substancialmente, ou existam apenas convencionalmente. Essa
afirmacéo parece ser tdo problemética quanto qualquer afirmacgdo rechagada
pelo proprio Nagarjuna. A afirmagdo de que ndo ha uma substancia ultima ndo
nos obriga a concluir que algo ndo exista, a ndo ser que se tome a
substancialidade como critério existencial. O que Nagarjuna faz, entretanto, é
exatamente demonstrar o erro légico decorrente de se pressupor a
substancialidade como critério existencial e as devastadoras consequéncias de
tais pressuposi¢oes (FLORENTINO NETO, 2017, p. 212).

Nesse caso, hé a problematica da afirmacdo por implicacdo de algo, pela negacéao
de uma substancia implica-se a afirmacao de outra, por oposto predicativo. No entanto, ndo é o
caso: ndo ha nada implicado na afirmacao oposta, porque essa ndo tem estatuto metafisico, quer
por uma substancia primeira, quer por um conceito abstrato. O que esta sendo formulado é a
relacionalidade reciproca para a existéncia de algo.

Na hermenéutica da Madhyamaka, a natureza inefavel postulada pelos
sarvastivadas € considerada um conceito vazio, uma iluséo relacional para que uma ideia da
realidade Gltima possa ser formulada. Essa coincidéncia com o siléncio sobre a realidade ultima
da paz definitiva € algo que pertence a tradi¢do budista, mas nao esta presente na teoria de rede
relacional diretamente, pois nela ndo ha uma pretensdo soterioldgica da afirmacdo de uma
realidade inefavel. De fato, € a continua insisténcia em uma realidade inefavel que permite a
continuidade dos debates entre as duas Escolas, pois ambas nédo estdo se afastando do dominio
soterioldgico justificado pela libertacdo final, a paz definitiva (nirvana). Candrakirti também

partilha da mesma ideia:

O comentario de Candrakirti explica: “Tudo isso [i. e., as quatro
possibilidades apresentadas no tetralema da estrofe,] ndo deveria ser dito por
nos; entretanto, se nada for falado, o buscador (pratipatta) ndo é capaz de
encontrar a natureza propria como ela ¢”. Em outras palavras, apesar da
impossibilidade de dizer qualquer coisa sobre a verdade suprema, e, embora
o siléncio seja a dimensdo que mais se aproxima daquela mesma verdade, 0s
buddhas escolhem utilizar palavras, para o beneficio de quem, sem palavras,
ndo conseguiria avancar na sua busca de verdade. As doutrinas ensinadas,



68

entretanto, sdo “convencionais”, isto €, t€m um valor dependente, e pertencem
ao plano da verdade convencional (vyavahara-satye, PSP 444.4-5)
(NAGARJUNA, 2016, p. 496).

O significado de convencional para a Madhyamaka € a afirmagdo da néo
substancialidade, enquanto para a Sarvastivada, € a afirmacdo de uma existéncia absoluta e
relativa, mas ndo Ultima, porque implicaria o inefavel. Para ambas as doutrinas o inefavel ndo
pode ser conhecido a nao ser pela experiéncia direta da paz definitiva (nirvana). Assim, temos
a coincidéncia doutrinaria soterioldgica.

Quanto a tradicio como ponto de unidade pelo siléncio, ha quatorze
indeterminaveis (NAGARJUNA, 2016, p. 624-626). Ndo vem ao caso descrever cada uma
delas, uma vez que a estrutura légica relacional ja traz o fundamento antimetafisico contra a
afirmacdo de uma substancialidade nelas. Da mesma maneira, o niilismo nao é afirmado pelo
método da consequéncia inadmissivel, pois 0 modo de se evitar o niilismo pela composi¢édo
I6gica € a admissdo de um silogismo, o0 que mostra o carater relacional técnico da I6gica. Esse
silogismo, porém, ndo é aplicado para garantir a substancialidade do nada.

A cessacdo definitiva (nirodha) interdependente com a paz definitiva (nirvana) néo
possui um estatuto éntico ultimo, portanto, se trata da pacificagdo definitiva de todas as cinco
visdes distorcivas e seus efeitos. A paz ndo tem substancia, ndo ocorre aqui pela substituicdo
serial radical dada por um fator real definitivo, mas inefavel, como na ldgica sarvastivada
(NAGARJUNA, 2016, p. 584-585). Ao contrario, ocorre como processo interdependente da
visdo correta da vacuidade, como efeito consequencial relacional com as doze partes que
constituem o ser. Por exemplo, pela primeira visao incorreta distorciva do eu como substancia
primeira (Ultima), pela visdo da vacuidade, em uma andlise rapida, ao se afirmar o eu como uma
svabhava, uma substancia imutavel, ele teria que ser imutavel. Isso ndo pode ser verificado na
experiéncia da realidade: o eu muda, 0s pensamentos mudam o eu, as necessidades afetam o
eu, as condi¢bes modificam o eu.

Entretanto, ao se negar o eu como substancia imutavel, ele cairia no ponto da nao
existéncia, pois 0 seu oposto seria um eu completamente nédo existente. Portanto, o0 eu e 0 seu
oposto ndo podem existir ao mesmo tempo, uma vez que se existir um eu imutavel, ele ndo
pode deixar de existir, e se 0 eu ndo existir ele ndo pode ser um eu imutavel. Embora desprovida
do carater soterioldgico budista, a teoria da rede relacional ndo desemboca no niilismo,
precisamente por afirmar a interdependéncia total de todas as coisas e sustentar isso por meio

dos principios budistas e taoistas, ainda que destituidos do seu carater soteriologico.
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Na teoria da rede relacional hd um principio de mutua determinacédo, o principio
das contrapartes coexistentes ou principio da solidariedade dos contrarios (NAGARJUNA,
2016, p. 26), cuja estrutura envolvida na negacdo pela consequéncia inadmissivel envolve
outros principios —, um deles, o principio da mutua determinacéo coexistente — e consiste na
negacdo total de qualquer autonomia epistemoldgica, atribuindo o surgimento de suas
contrapartes conceituais a uma necessaria correlacdo. Logo, algo so existe a partir de ndo-algo,
de outro algo. E esse outro algo sé existe, porque existe o algo inicial. Assim, 0s conceitos
existem por mutua determinacdo, as coisas existem por mutua determinacao, e os individuos
igualmente (NAGARJUNA, 2016, p. 26).

Desse modo, dentro do contexto do individuo, de acordo com o excerto anterior,
sdo coexistentes mutuamente determinantes o individuo e a individualidade , o conceito
imaterial e matéria do mundo, a mente e o corpo (rama-riipa), de maneira que a dependéncia
reciproca esta no fato de que o individuo faz surgir a individualidade, sem ele ndo ha
individualidade; e, por sua vez, da individualidade surge o individuo, sem ela ndo hé individuo.
No trecho seguinte, a respeito de um dos fundamentos da teoria da rede relacional usada na

presente andlise, Florentino explica:

Ao ndo admitir a possibilidade da existéncia de um ser préprio, de uma
substancia ultima (svabhava) que permita compreender como as coisas sao
em si mesmas, Nagarjuna afirma que todos 0s entes somente podem ser, em
relacdo a outros entes, pois em si, sdo vazios, sio dotados de sinya. Sanyata
(vacuidade) é constituicdo Ultima de todos os entes que ndo possuem svabhava
(esséncia/substancia ultima) e é também o caréater interdependente do andante
com o andar, do andar com o trecho a ser andado e do trecho a ser andado com
0 andante. Essa perspectiva de abordagem ndo substancialista se aplica a todos
os elementos possiveis, inclusive a mim mesmo, ao meu ser, aquele que
designo como EU, o ego.

O carater ontoldgico da filosofia de Nagarjuna, que visa em
Gltima instancia a verdade Gltima sobre os entes, funda-se, portanto, em dois
pilares: a inexisténcia de uma substancia Gltima e a interdependéncia total de
todas as coisas; em outras palavras, a co-originacdo dependente de todos 0s
entes (FLORENTINO NETO, 2014, p. 150-151).

A “interdependéncia total de todas as coisas” € um conceito que tem como um de
seus fundamentos o principio da matua determinagéo, que nao se restringe a dois polos opostos,
mas inclui todos os conjuntos relacionais diretos (causais lineares) e indiretos (que estdo em
relagdo mdaltipla), tanto da interdependéncia, que se constitui nos agregados que formam o
individuo, quanto naguela que forma a sociedade e 0 mundo. Trata-se, nesse caso, da analise

das relacGes para determinar quais sdo necessarias para a mutua existéncia de dois fenémenos,
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de maneira que seus opostos sejam mutuamente dependentes. O que gera um novo
conhecimento € a analise da mutua dependéncia, da relacao de existéncia entre dois fendmenos,
por isso relacionalidade. E, como se trata de uma mutua determinacdo que pode ser entre dois
ou mais fendmenos, trata-se de uma relacionalidade.

E a antimetafisica presente no principio de mdtua determinag&o estruturado por
Nagarjuna que compde um dos aspectos da 16gica relacional, no que diz respeito a sua aplicacdo
do desenvolvimento da nogdo de individuo relacional. As consequéncias desse principio
sustentado pelo tetralema (que, como visto, pode se expandir para cinco topicos de negacao)
ttm um impacto direto sobre qualquer metafisica substancialista objetificante (seja ela
construida no Oriente ou no Ocidente), que pode ser melhor identificado de acordo com a
desconstrucdo do individuo, segundo cada um dos vinte e sete capitulos dos Versos
Fundamentais do Caminho do Meio, que sdo validos apenas no caso em que alguém defenda a
existéncia de algo a partir de uma natureza prépria (NAGARJUNA, 2016, p. 26-28).

A légica predicativa como determinante do individuo na Modernidade, se analisada
sob a logica relacional, pelo principio da mutua determinacdo de Nagarjuna, mostra-se

inadequada para a relacionalidade com o mundo.

3.1.3 O principio da superimposicao/atribuicéo (samaropa)

O processo cognitivo epistemoldgico distorcido (prapafica) é um resultado direto
de uma atribuicdo/superimposicdo (samaropa) distorcida causada pela ignoréncia distorciva,
conforme explicado anteriormente, e para que a libertacdo possa ser alcancada a dualidade
(vijiiana) precisa ser vencida de maneira correta (NAGARJUNA, 2016, p. 26), isto &, por meio
de um conhecimento gradual que leva a correcdo do fluxo do conhecimento que, ao ser
corrigido pela visdo correta, leva para a paz definitiva, como relacdo interdependente, um
conhecimento ndo dual (jiana) em contraposicdo ao conhecimento dual (vijiana)
(NAGARJUNA, 2016, p. 588-589). Assim, o conhecimento correto afeta o conhecedor, € 0
conhecedor desenvolve o conhecimento correto. E uma relagio de mutua reciprocidade.

Porém, para que todo o processo de mutua determinacdo pudesse acontecer foi
preciso o movimento iniciado por uma explicagdo dada pelo Buda, condicionada e limitada
pelas experiéncias da dualidade aprisionadora, que se refletem na construcédo das palavras e da
linguagem, mas superadas pelo movimento de autodeterminacéo reciproca entre conhecedor e
conhecimento na experiéncia com a realidade ultima, a vacuidade. A necessidade de um terceiro

na relacdo entre conhecedor e conhecido (interdependéncia simples) leva para o conceito de
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interdependéncia complexa, que foi desenvolvido pelo budismo Huayan — ambos fundamentos
do que viria a ser conhecido, por volta do século XIlI na China, como as escolas do
Neoconfucionismo, a Racionalista (majoritaria) e a ldealista.

O eu inerentemente existente, experimentado conceitualmente e vividamente pela
mente, ocorre mediante uma atribuicdo ou superimposi¢do (samaropa), que traz em si uma
dualidade de afirmacdo e de superacdo do sofrimento (LOUNDO, 2017, p. 161), um dos
instrumentos centrais da tradi¢ao centrista de Nagarjuna ¢ que esta disposto diante de uma
necessidade soterioldgica, a partir de um erro epistemolégico (avidya), ndo de uma auséncia de
conhecimento, que aponta para uma falsa cognicédo, na qual a realidade surge com propriedades
que ndo lhe pertencem (LOUNDO, 2017, p. 162).

Como a logica budista surge na relacionalidade com a l6gica bramanica, as questdes
fundamentais que sdo levantadas e as teorias que se seguem as respostas surgidas por meio da
andlise sdo similares. O conceito central de ignorancia distorciva (avidya) esta presente, de
modo geral, em todos os processos tedricos soterioldgicos da India, e ndo poderia deixar de
estar presente no budismo indiano e, consequentemente, nas escolas budistas que derivaram
dele, como a escola chinesa e japonesa. O conceito traz a ideia de uma distor¢ao nos processos
de conhecimento da realidade, com isso o fluxo da realidade (dharmadhatu)*® acaba perfazendo
caminhos que levam para as categorias do sofrimento existencial, condicionando todos 0s
agregados psicofisicos nas distor¢des derivadas da ignorancia distorciva fundamental. No caso
budista, trata-se da atribuicdo ou superimposicdo de um estatuto de substéncia ultima ao
individuo.

A nogdo de individuo dentro da ldgica relacional deve ser diferenciado da ideia de
pessoa em sua relagcdo com o mundo, pois se trata de uma categoria especifica do conhecimento
existencial, e por isso 0 uso de um termo especifico: individuo metafisico (para determinar sua
natureza intrinseca imutavel). Nao ha, porém, uma implicacdo soterioldgica, como consta da
estrutura da Escola de Nagarjuna. H4 um distanciamento dos elementos soteriologicos budistas,

como por exemplo, do uso da meditagdo enquanto concentracdo meditativa.

10 Quando o termo dharmadhatu é interpretado como fluxo da realidade, essa interpretacdo é aproximativa do
conceito de Tao (fluxo inter-relacional em curso). Para os sarvastivadas ndo ha fluxo, ha apenas realidade
ontologicamente existente imutavel divida em fatores reais condicionados e incondicionados. Dentro dos
condicionados pela mente, ha os puros, impuros e indefinidos (neutros), dentro dos incondicionados esta o tempo
(presente, passado e futuro), o surgimento, a permanéncia e o desaparecimento. Todos esses fatores reais sdo
naturezas inerentes e, portanto, ndo estdo no fluxo da mudanca. Como ja explicado, o fator real vento é o que
possui a propriedade de conectar esses fatores reais, mas sem se alterar, por isso ele é um fator fundamental
universal (mahabhuta).
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Concordam as Escolas Sarvastivada, Madhyamaka e Yogacara: o egoismo
intrinseco a esse conceito de individuo metafisico, advindo da ignorancia distorciva
fundamental, € a causa de todos os sofrimentos existenciais. Assim, todos os seres, sob 0 ponto
de vista do sofrimento, estdo aprisionados por uma superimposicéo distorciva da realidade, que
atribui como causa central uma existéncia ontologica imutavel sobre a percepcdo do eu como
individuo.

Logo, pode-se dizer que o individuo possui duas superimposicdes que o tornam o
problema central, sustentado pela l6gica predicativa: uma identidade e uma natureza. A
identidade é o eu que surge como algo autbnomo, isolado dos demais, em si mesmo
autossuficiente. A natureza é uma constituicdo imutavel da realidade ontoldgica do ser que, ao
se tornar autoconsciente, se vé como constituido dela.

A identidade e sua natureza formam uma problematica central do budismo indiano
que, sem duvida, foi adotada pelo budismo chinés. A prova disso € que 0s quatro tipos de
superimposic¢do/atribuicdo foram problematizados nos dois textos homiléticos que estdo
presentes em todas as escolas do budismo chinés: Lapkavatara Sitra e Vimalakirtinirdesa
Sutra, ambos textos homiléticos centrais da estrutura pedagdgica do budismo chinés e que
trazem o conceito de superimposicdo, que sdo de quatro tipos: (1) atributos indicadores
(laksana), (2) conceitos filoséficos (drszi), (3) causas (hetu) e (4) objetos (bhava), que podem
ser sintetizadas em atribuicédo subjetiva de um eu permanente (pudgala) e de uma natureza
propria aos dharmas elementares (LOUNDO, 2017, p. 162).

Na superimposi¢do do individuo, as quatro formas de superimposi¢do ocorrem de
uma maneira ou de outra. Mas de todas elas, a que mais importa no presente é a primeira, a
superimposicdo de atributos indicadores ndo existentes, e logo depois a segunda, a
superimposicao de doutrinas filoséficas ndo existentes. A primeira acontece sobre o individuo
em sua relacdo consigo mesmo e com a sociedade, e traz a primeira fase da determinagéo do
individuo. A segunda ocorre pelo desenvolvimento de teorias religiosas ou filosoficas que
sustentam as teorias cientificas, sociais, politicas, econémicas etc. e tudo o que surge da
relacionalidade delas, e traz a segunda fase da determinacdo do individuo. A primeira e a
segunda fases sdo mutuamente determinantes na existéncia do individuo, pois néo é possivel a
separacéo radical ou substancial, nem mesmo conceitualmente, nessa categoria, entre uma fase
e outra, como se fossem partes absolutamente distintas, embora seja possivel tratar
conceitualmente de maneira distinta pela énfase em caracteristicas ou aspectos que definem

cada uma das fases inter-relacionais.



73

A superimposicdo determina uma natureza Gltima imutavel de maneira falsa, como
uma distorcdo cognitiva sobre o que a realidade apreendida pelos sentidos, ideada e
conceitualizada como autoconsciéncia nomeia como o eu. Consequentemente, a mesma
imputacdo é feita sobre as pessoas que compartilham caracteristicas existenciais similares, as
demais pessoas, reais ou imaginadas. Essa natureza Ultima imutavel, que corresponde, no caso
da ldgica predicativa, a substancia primeira aristotélica, o individuo, no dialogo entre
Madhyamaka e Sarvastivada, ocorre mediante o conceito de svabhava, como: (1) esséncia ou
caracteristica individualizadora, (2) substancia ou natureza propria, e (3) absoluto ou verdade
altima (LOUNDO, 2018, p. 33).

Em relagdo ao primeiro sentido, da esséncia individualizadora, essa
superimposicao/atribuicdo é aquela que traz a individualizagdo de uma coisa/fenébmeno. A
individualizagdo conceitual ndo estd fora da interdependéncia, pois depende de causas e
condigdes para existir, portanto, ndo ¢ esse o sentido que ¢ combatido por Nagarjuna, pois seria
a mera determinagdo contingente das caracteristicas de uma coisa que a torna diferente das
outras no dominio comum de todas as caracteristicas (samanayanalaksara) (LOUNDO, 2018,
p. 35). O dominio comum deve ser entendido diante do contexto em que 0s conceitos sdo
formados e usados.

Em relagdo ao segundo sentido, da esséncia intrinseca, a dimensdo ontoldgica
objetificavel (LOUNDO, 2018, p. 36), é esse o0 sentido que é objeto da antimetafisica que
constitui a légica relacional e que fundamenta o individuo. Coincidem os conceitos de svabhava
e 0 de substancia primeira aristotélica, pois em ambos 0s casos a esséncia intrinseca é o que
fundamenta todas as coisas, e é por meio dela que todas as coisas existem. Essa € a substancia,
natureza primordial que sustenta e define a existéncia do individuo. A sua caracteristica de
individualidade € inerente a substancia primeira, svabhava, igualmente (LOUNDO, 2018, p.
36-37).

Assim, o objeto de negacdo da logica relacional, a partir dos seus fundamentos
madhyamika prasangika, € a substancia primeira enquanto determinadora da nocéo de
individuo metafisico. Ao nega-la, se afirma somente o individuo relacional, algo que se
determina em contraposi¢do com os demais fluxos processuais que Ihe dao existéncia.

A diferenga entre o segundo e o primeiro sentido de svabhava, com caracteristica
definidora do individuo num sistema nao-dual, fica evidente por essa afirmacdo de Nagarjuna,
de que a originacdo de svabhava, como algo dependente de causas e condigdes é inadmissivel,
pois seria algo produzido, com o arremate final sobre a questdo dada por Candrakirti, de que

ndo se trata de algo produzido, portanto, de algo que depende de alguma coisa para existir
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(LOUNDO, 2018, p. 36-37). Como o individuo é a base do pensamento ocidental da
Modernidade, trata-se aqui de uma negacdo que afeta diretamente todo um dominio de
pensamento que se atém ao conhecimento cientifico enquanto identificado por uma seguranca
e certeza que, por sua vez, se fundamentam na imutabilidade, imobilidade da substancia
primeira/altimal,

O terceiro sentido, de absoluto-verdade dltima, ndo estd no plano da anti-
funcionalidade, onde operam as negacdes da légica relacional, mas em uma constante de
realidade ndo-dual, uma natureza inefavel ndo alcancavel pela racionalidade descritiva
conceitual dos seres sencientes. Essa natureza inefavel esta ligada ao sentido apofatico da
vacuidade, ndo como implicagdo, mas como necessidade soterioldgica, com uma dimensao
ontoldgica ndo objetificavel (LOUNDO, 2018, p. 43).

A realidade inefavel, ndo-dual, a dimensdo ontoldgica néo objetificavel, do excerto
anterior, fundamenta-se na auséncia de uma existéncia metafisica (niisvabhava) que surge
como consequéncia da negacao doutrinaria fundamental budista dos dois extremos — 0 extremo
do eternalismo (sasvatavada) e o extremo do niilismo (ucchedavada). Na vacuidade ndo ha
dualidade, nem originacdo, nem coisa alguma como € dito no texto homilético do Coracdo da

Perfeicdo de Sabedoria®® (Bhagavatiprajiiaparamitahrdaya Sutra):

Sutra do Corag¢io da Prajiiaparamita®
Traduzido pelo mestre do Tripitaka Xuanzang

(Naquele tempo), o Bodhisattva, 0 Mahasattva, o Superior Avalokite$vara,
estava observando a pratica da profunda perfeicdo de sabedoria e observou
que aqueles cinco agregados também eram vazios de existéncia imutavel.*
Sariputra! Forma é vazio; vazio é forma. Vazio nio é outra do que a forma;
forma ndo é outra do que o vazio. Da mesma maneira, sentimentos,
discriminacdo, fatores de composicio e consciéncia sdo vazios.*®

11 primeira enquanto motor de todas as coisas, e ndo movida por nada. Ultima, enquanto fundamento mais
profundo de toda a realidade.

12 Apresentamos uma traducdo do Boré boluomi dué xinjing 45K 7% % L€, feita originalmente pelo mestre
Xuénzang, na Dinastia Tang, do sanscrito para o0 mandarim, que se encontra no Taisho sob a identificacdo [0251/8].
O texto pode ser visto online, no site FFEE FHHELIHE (Zhonghua dianzi fodian xiéhui), T08N0251_001 fix
PR 2 DS 55148, em: http://tripitaka.cheta.org/T08n0251_001.

BRIEHE AR, 265 8 it No. 0251; 4t 1 45 - BEEEE NGB M AL E); RCE AR E S 04K, =0 ART
ZHEER, Dazhéng xin xii dazang jing, di 8 cé, gong 1 judn, didn xudn dixia judn shit ké jinrt gai judn, Boré
boluomi dué xinjing; tang sanzang fashi xuan zang yi.

14 [1] [0848c07] L E fEEHBEI TR W B S 0y, UL 22, 800, [1] Guan zizai pusa xing
shen boré boluomi dudshi, zhao jian wii yun jié kong, du yiqie kii é.

15 [2] [0848c08] M &FT | (aARHZE » 2R FEM  @ALEZE - ZRIEM - 2~ 17 3 TMEWE -
[2] ‘sheli zi! Seé bui yi kong, kong bui yi sé; séjishikong, kongjishise. Shou, xidng, xing, shi, yi fit rushi.
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Forma é vazio; vazio é forma. Vazio ndo é outra do que a forma; forma néo é
outra do que o vazio. Da mesma maneira, sentimentos, discriminagao, fatores
de composicéo e consciéncia sdo vazios.*®

Sa‘lriputra, assim, todos os fendGmenos sdo vazios, sem caracteristicas, ndo sdao
produzidos e nem cessam, ndo sao estaveis e nem deixam de ser estaveis, ndo
diminuem e nem aumentam. Sﬁriputra, portanto, no vazio ndo ha forma, nem
sentimentos, nem discriminacdo, nem fatores de composi¢cdo, nem
consciéncia;'’

N&o ha olhos, nem ouvidos, nem nariz, nem lingua, nem corpo, nem mente;
ndo ha forma, nem som, nem odor, nem sabor, nem objetos tateis, e nem
fendmenos;®

Nédo ha constituintes dos olhos e assim por diante, inclusive ndo ha
constituintes mentais e nem constituintes da consciéncia mental; ndo ha
ignorancia, nem extin¢do da ignorancia, e assim por diante, inclusive ndo ha
envelhecimento e morte e nem extingdo de envelhecimento e morte.
Similarmente, ndo ha sofrimento, origem, cessacdo, e nem caminho. N&o ha
sabedoria exaltada, nem realizacdo, e tampouco néo-realizacdo.” [...]

Assim, 0 mantra da perfeicdo de sabedoria, 0 mantra do grande conhecimento,
0 mantra insuperavel, o0 mantra que é igual ao inigualavel, o mantra que
pacifica completamente o sofrimento, deve ser conhecido como sendo
verdadeiro, uma vez que néo é falso.?’ O mantra da Perfeicdo de Sabedoria é
declarado:

TADYATHA GATE GATE PARAGATE PARASAMGATE BODHI
SVAHA? (tradugdo nossa).

O carater de eliminacdo do erro, por meio de um sistema de conhecimento
antimetafisico, esta presente no texto homilético citado?, comecgando pela forma, o primeiro
agregado constitutivo do ser, passando pelos demais quatro agregados, seguindo para todos 0s
dezoito elementos dos sarvastivadas, em direcdo a mente, e terminando na vacuidade de todos

os doze elementos que constituem a interdependéncia simples. As quatro categorias de

16 [0848c08] (1 A~ B 22, ZE RS ; (REZE, Z2AlEt, . M AT, Wk, IMELE Sé bu yi kong, kong
bu yi se; sejishikong, kongjishise. Shou, xidng, xing, shi, yi fu rushi.

17 [0848c10]5FI+ | JERAIEZEM, AAERWK, RIAFE, FNERRE, £, 2, Es 48 17,
ik Sheli zi! Shi zhii fi kong xiang, bu shéng bt mié, bit gou bui jing, bii zéng bu jian. Shi gu, kongzhong wii sé, wi
shou, xiang, xing, shi,

18 [0848c10]4ERR . F, &, H. &, B M@, F F. UK, M. 1E Wi ydn, ér, bi, shé, shén, yi; wi se,
sheng, xiang, wei, chu, fd,

IR NS, W ydnjie, ndizhi wiyishi jié; wii wit ming yi wit wii ming jin, ndizhi wi ldosi yi wii ldosi jin, wi
ki, ji, mie, dao; wu zhi, yi wu dé.

20 [0848c18] HUERAT I AR E L, ARMRIE, RARBITL, B LI, RSN, ek OIS EE N,
BRI AR S, Guzhi boré boluomi duo, shi dashén zhou, shi daming zhou, shi wi shang zhou, shi wii
deng déng zhou, néng chu yiqié kii zhénshi bu xii, gu shué boré boluémi dué zhou.

21 [0848c21]. HPERVLH : TR B4 AHEETT  AREEMEWRT R BV Ji shuo zhou yue:
[0848¢22] jié di jié di ban lud jié di ban luo séng jié di puti séng sha heé'.

22 Neste mesmo texto, hd a presenca de Sariputra, um expoente considerado um dos principais discipulos
professores do Buda sarvastivada. Assim, 0 texto se destina a um dialogo antimetafisico com aquela Escola, o que
mostra que possivelmente a Sarvastivada tenha se tornado a principal escola budista da Asia Central, sendo, de
toda a India, o que determina uma diferenca significativa na estrutura da teoria ontoepistemoldgica entre os theras,
com quarenta ¢ oito fatores reais, em contrapartida aos setenta e cinco fatores reais da Sarvastivada.
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sofrimentos existenciais — surgimento, adoecimento, envelhecimento e morte —, com todos os
seus elementos, sdo consideradas também vacuidades. Nem mesmo as categorias do
ensinamento mais essencial do Buda foram poupadas: as Quatro Verdades Superiores ndo séo
sendo a vacuidade em sua esséncia Ultima, por isso a realizacdo que vem pela experiéncia direta
com a dimens&o ndo objetificavel, ela mesma, também é vacuidade (LOUNDO, 2018, p. 43).

Quanto ao mantra mencionado, ele foi construido para ser um processo mnemaonico
analdgico para os estagios de investigacdo sobre a natureza Ultima de todos os fendmenos.
Pode-se dizer, de maneira simples, que o “Assim, va, va, va mais além, va perfeitamente além,
iluminagdo, assim”, esteja diretamente ligado ao tetralema onde cada negacao esta representada
em um dos GATE (va), e a vacuidade final diretamente ligada ao BODHI (despertar). Como a
realidade € ndo-dual na vacuidade, o “assim” do inicio (TADYATA) e 0 “assim” do fim (SVAHA)
estdo completamente ligados de maneira interdependente, mutuamente definidora, e mostram
a circularidade da vacuidade, o dominio onde todas as coisas sdo interdependentes e se refletem
umas nas outras.

Ainda que Nagarjuna mantivesse a tradicdo hermenéutica do Mahayana, ele ndo
parou no tetralema, mas desenvolveu um método proprio, o “exame quintuplo”, no capitulo 10,
verso 14 dos Versos Fundamentais do Caminho do Meio (as men¢fes ao sanscrito foram

retiradas para uma leitura mais confortével):

Em suma, o fogo ndo [é] o combustivel; nem o fogo [encontra-se] em algo
alheio o combustivel. O fogo ndo possui 0 combustivel. Os combustiveis ndo
[estdo] no fogo, nem esse, naqueles: [...] “exame quintuplo” um esquema
argumentativo madhyamaka diferente do mais comum tetralema. [...] sdo
excluidas as cinco possibilidades: (1) que sejam idénticos; (2) que sejam
diferentes; (3) que o fogo possua o combustivel; (4) que o fogo contenha o
combustivel; (5) que o combustivel contenha o fogo (NAGARJUNA, 2016,
p. 267).

H& uma retomada da substéncia e do acidente da filosofia grega, desenvolvido na
problemaética aristotélica, sobre o fogo que queima a si mesmo, em outras palavras, o predicado
de um sujeito é tal que a acdo dele modifica a substancia do proprio sujeito que lhe deu causa.

Por isso ha um argumento pela unicidade coincidente entre causa e efeito, algo que
pode ser resolvido pelo principio da ndo-contradicdo em sistemas predicativos, mas a mesma
interpretacdo ndo é tdo simples quando se tém sistemas ndo predicativos, como é o caso do
bramanismo. Para 0 que interessa aos limites da presente andlise, é preciso tomar como
individuo e individualidade, sinénimos de sujeito e predicado (considerando que

individualidade seja um conjunto de qualidades, propriedades, caracteristicas etc., que podem
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ser ditos sobre o individuo, de maneira a individualiza-lo com respeito aos outros individuos).
Assim, ha uma quintupla de negativas, onde se nega o seguinte: (1) que individuo e a
individualidade sejam idénticos; (2) que sejam completamente diferentes; (3) que o individuo
possua a individualidade; (4) que o individuo contenha a individualidade; (5) que a
individualidade contenha o individuo.

Negagao (1) — que individuo e a individualidade sejam idénticos: ndo procede, pois
0s atributos seriam idénticos a base sobre a qual se atribuem as qualidades. Podemos pensar em
uma construcdo, onde o individuo seria a base de concreto, a individualidade seria 0 conjunto
de tijolos, armacbes de aco em que se fazem as colunas, as portas, as janelas, o telhado etc.
Assim, os atributos e a base, os tijolos e a fundacdo de concreto, sobre a qual os atributos da
casa sao montados, ndo sdo idénticos, embora sejam mutuamente determinantes.

Negagdao (2) — que sejam completamente diferentes: se o individuo e a
individualidade forem completamente diferentes, entdo, ndo ha relacdo entre um e outro; nao
se poderia atribuir nada sobre a base; a individualidade ndo se aplicaria ao individuo, portanto,
néo seriam mutuamente determinantes.

Negagdo (3) — que o individuo possua a individualidade: pertence ao dominio da
emanacdo, mais do que da predicacdo; que o sujeito possua o predicado € uma necessidade
estrutural, que ndo implica a mitua determinacéo, por isso é negado. No entanto, que possuisse
no sentido de ter em sua esséncia o predicado, acabaria por levar a coincidéncia entre a base de
concreto da casa e os atributos que a comp&em.

Negacdo (4) — que o individuo contenha a individualidade: levaria a conclusao de
que a base de concreto de uma casa contém os seus tijolos etc., em si mesma, e que ela emanaria
espontaneamente os tijolos etc., o que prontamente € negado. Em outras palavras, o individuo
ndo contém a individualidade, isso € uma atribuicdo relacional sobre determinadas
caracteristicas do dominio relacional (a casa, o edificio etc).

Negacao (5) — que a individualidade contenha o individuo: levaria a conclusdo de
que as caracteristicas seriam a fonte de onde surge a base. Assim, dos tijolos etc, surgiria a base
de concreto espontaneamente, 0 que significa que pela individualidade surge o individuo
espontaneamente.

A individualidade e o individuo, como mutuamente inter-relacionais em suas
determinac¢des, ttm um impacto direto sobre o conceito de Buda — ele deixa de ser um individuo
e uma individualidade, passa a ser a propria vacuidade, a matua determinac&o entre a realizacdo
final e o individuo que a realiza tornam-se um so na vacuidade. Entretanto, essa unicidade era

conhecida por brahman, algo que retorna para a estrutura budista, na qual inicialmente se



78

negava 0 arman, 0 que seria algo similar a um individuo autossuficiente, mas ndo
necessariamente objetificavel como substancia imutavel, a menos que se trate de uma de suas
caracteristicas, aquela da divindade geradora; de qualquer maneira isso volta para o quadro
tedrico budista como a ndo-dualidade da realidade ultima (NAGARJUNA, 2016, p. 486). Como
consequéncia do método de negacdo madhyamaka podem-se citar: (1) uma logica de mitua
determinacéo e (2) um dominio da individualidade sustentada pela vacuidade.

A lbgica relacional ndo estd fundamentada apenas no principio da mutua
reciprocidade antimetafisica: o segundo principio é o do fluxo relacional, que vem da Filosofia

Taoista. E sobre este assunto que vem a continuidade sucessiva da presente tese.

3.2 Os principios relacionais de Laozi

A aproximagdo entre a logica predicativa e a logica relacional ocorreu também na
China pelas estruturas de conhecimento de Laozi. Ambos sdo filésofos que viveram por volta
do século V a.C., e que escreveram, cada um deles, um livro. Laozi escreveu o Tao Te King e
Zhuangzi escreveu o Livro de Zhuangzi?®. Ambos tratam do Tao: o primeiro constroi os textos
de maneira poética, em versos, e o segundo, em forma de prosa. Ambos constituem o que se
chama Escola da Filosofia do Tao.

Na presente hermenéutica sobre a teoria de rede relacional, no conceito de l6gica
relacional, foram constatados trés principios: (1) o principio do fluxo (ou curso) relacional
(dao), (2) da nao-acéo do fluir livre (wuwei yaodu), ou da conducéo do meio (ou fluxo), e (3)

da oposicdo complementar (yin-yang).

3.2.1 O principio do fluxo relacional: o Tao

O Tao é o conceito central de toda a estrutura de conhecimento desses dois

pensadores, e é retratado por meio de diversos exemplos e analogias, de maneira que a

23 Sobre 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 (E;EERF{t Zhangud shidai), que durou de 475 a 221 a.C., um periodo de guerras
constantes entre oito Estados, até a unificagdo pelo primeiro Imperador, Ying Zheng (&ER), que deu inicio a
Dinastia Qin (Z2&H; Qin Chao; 221 a.C. — 206 d.C.). 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, foi convidado por Huizi, ministro do Estado de Wei, para ocupar
0 posto diante de sua aposentadoria, mas recusou o convite e continuou em seu cargo de cuidador de jardins. Como
seguidor do mestre Lao (ZF Ldozi), autor do classico Dao Dé Jing (EE#R), ele escreveu seu livro, sem titulo
dado por ele mesmo, mas recebido e chamado pela tradico literaria ja do seu tempo como O Livro de Zhuangzi (
HEFE Zhuang zi shii) (TSAL, 2016, p. 21).
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linguagem, em sua estrutura predicativa seja superada por meio de uma transmissao direta do
significado, um modo ndo dual do pensamento que conhece. Na estrutura ocidental da
linguagem ha a separacao entre o sujeito e 0 objeto, e o conectivo € o verbo. Por exemplo,
guando se trata de comunicar uma caracteristica do individuo, usa-se o verbo ser. Na estrutura
da linguagem chinesa, é possivel retirar o verbo ser, e 0 que se quer dizer sobre o individuo fica
sem ser dito: o individuo — isso ou aquilo. E algo que ndo enseja a retirada da estrutura
predicativa, mas permite, pelo uso de ideogramas, a possibilidade de se falar de maneira
compacta e otimizada. E possivel transmitir o conhecimento de maneira direta, sem as
categorias conceituais discursivas, s6 pela producdo de imagens que se relacionam aos
ideogramas. E dentro desse efeito que opera o conhecimento transmitido por Laozi no Tao Te
King.

O recurso a ironia e ao carater de dissolucdo da metafisica diante da acéo pratica
sdo caracteristicas centrais do método usado por Zhuangzi nos capitulos de seu livro. Se
Zhuangzi foi uma pessoa, ou se foram varios autores que escreveram o livro, é de pouca
importancia. Os conceitos foram aprendidos e transmitidos até os dias de hoje e estdo presentes
na estrutura de conhecimento geral chinesa. Ambos, Laozi e Zhuangzi, possuem um vasto
repertdrio conceitual centrado no conceito de Tao, mas antes de adentrar o conceito, é preciso
saber 0 que é interessante para a teoria da rede relacional, de maneira que seja possivel adentrar

esses vastos conceitos sem se perder na travessia de uma margem para outra:

Diferentemente de Aristoteles e Nagarjuna, Laozi ndo recorre ao tradicional
paradigma do movimento para tratar da questdo da impermanéncia, mas sim
a uma referéncia relacional, que permite inferir a inexisténcia de qualquer
substancializac&o, inclusive do préprio tempo. A estrutura l6gica do taoismo
de Laozi estd presente em toda a tradicdo filosofica chinesa e esta expressa,
de uma forma visual muito clara e expressiva, no formato da figura que
caracteriza o Yin Yang. Esses dois termos podem ser considerados juntos com
0 elemento que garante o fio condutor do que se pode denominar, de forma
geral, de “pensamento chinés”, pois ele esta presente em todas as grandes
linhas de pensamento chinés, do | Ching as bases da filosofia chinesa atual.
Yin e Yang designam o carater complementar de tudo e de todas as coisas e,
ao extremo, designa uma relacionalidade absoluta presente em todos os niveis
de uma rede composta, por sua vez, por elementos basicos que contém o
mesmo modelo (FLORENTINO NETO, 2017, p. 213).

Nesse excerto, Yin Yang caracterizam o Tao como fluxo ou curso da realidade, mas
sem a ideia de movimento, da passagem do tempo que pode ser notada na relacao entre causa
e efeito, na causalidade. Assim, luxo relacional ndo é uma causalidade, nem é tampouco a

reunido de todas as causalidades em multidimensdes, mas é uma contraposi¢cdo de opostos
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complementares, que na transformacdo de um para outro, mostram a multiplicidade de todas as
coisas (VASIL’EV, 2014, p. 4). Yin transforma-se em Yang, entdo, Yang se transforma em
Yin, e essa dualidade complementar transicional ndo é sendo uma relagdo. O caréter relacional
estd presente em todas as coisas, € um carater que se da entre esses dois opostos e que gera
todas as coisas pela diferenca de gradacéo de transformacao de um polo a outro, reciprocamente
relacionados, e em sua teleologia, ocorrem de Yin para Yang, e de Yang para Yin, em ordem
progressiva, regressiva, ou mesmo simultaneamente.

O principio do fluxo relacional é o carater complementar “de tudo e de todas as
coisas”, composto por uma “rede constituida de elementos basicos que contém o mesmo
modelo”: elementos bésicos que se relacionam de maneira complementar mutuamente
determinante, pela transformacéo Yin Yang, formando nexos entre si que, por sua vez, se ligam
com outros nexos de outros elementos basicos complementares mutuamente determinantes, de
maneira que existe uma rede multidimensional e que se movimenta em todas as dire¢des, mas
ndo é um movimento causal linear. Assim, dizer que se movimenta € uma expressao analégica

com o movimento, mas ndo significa movimento no sentido aristotélico ou nargajuniano.

3.2.2 Principio da oposicdo complementar: yin-yang (F&F%)

Para o uso do fluxo relacional como método de investigacdo da realidade, é preciso
chegar até a verdade por meio dos acontecimentos relacionais, por meio da constatacdo das
relacGes que sdo consistentes a partir da descoberta dos elementos fundamentais e suas relacdes
mutuamente determinantes, cujos polos sd@o Yin e Yang. O entendimento das relacdes
complementares por meio desses opostos ndo é entendimento imediato, por isso o longo trecho

que elucida esse principio da rede relacional:

Para explicitar o carater ldgico desta estrutura bésica (a rede relacional) e seus
pressupostos ndo substancialistas e ndo essencialistas recorro ao capitulo 11
do Dao De Jing, em que temos uma das mais elucidativas passagens de um
texto chinés sobre o carater relacional de Yin Yang, presentes em todas as
coisas. Neste capitulo, ndo ha um tratado sobre a constituicdo Ultima das
coisas, sobre a aparéncia e a esséncia dos fenémenos, ndo encontramos neste
texto uma reflexdo sobre a estrutura l6gica dos argumentos, como temos na
Escola dos Légicos, com Huizi e Gon Sunlong, temos sim, neste texto um
formato aparentemente pueril, “ndo filosofico”, um formato plastico, que
parece desconsiderar a competéncia intelectual do leitor, que ao invés de
tratados recebe alegorias. Vamos ao texto:

Trinta raios perfazem o meéo
No imanifesto (4 o uso (45 ) do carro
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Barro moldado faz o jarro
No imanifesto () o uso (‘A H) do jarro
Talham-se portas e janelas para a casa
No imanifesto (f£47) o uso (5 H) da casa
Portanto
Utilizando-se o manifesto (£) util fica o imanifesto ().

Recorro aqui a traducdo do Dao De Jing feita por Mario Bruno Sproviero.
Insiro, porém, alguns ideogramas originais no texto traduzido para elucidar
melhor alguns aspectos, que, a meu ver, sdo centrais neste texto. O capitulo
11 é composto basicamente por quatro partes: trés argumentos e uma
conclusdo. Entretanto, como ja dito anteriormente, ele apresenta
propositadamente um formato alegérico. O primeiro argumento tem como
referéncia uma roda, o segundo um recipiente, um jarro ou um copo, o terceiro
uma casa e por Gltimo temos a conclusdo, mas todos os trés argumentos tém a
mesma estrutura que pode ser definida pelos termos traduzidos por Sproviero
como ‘“‘imanifesto”, “manifesto” e “uso”. Aqui temos a chave para a
compreensdo do carater ldgico relacional deste texto e da presenca do Yin e
Yang em sua base argumentativa. O capitulo 11 traz trés ideogramas chaves
que sdo wu #E, you A5 e yong f e suas respectivas combinagdes entre si. Wu
f ¢ um dos ideogramas mais importantes na filosofia chinesa e,
posteriormente, um “conceito” chave na filosofia da Escola de Kyoto:
significa “nada” e ¢ um dos caracteres possiveis que formam frases negativas;
you A é um dos possiveis caracteres que podem ser traduzidos por “ser”,
porém, tem significado predominantemente existencial, podendo ser
traduzido também por “ter” e “existir”’; por tltimo temos o ideograma yong
H que pode ser traduzido aqui por “usar”, “colocar em pratica” e “empregar”.

“Trinta raios perfazem o me@o, no imanifesto o uso do carro”. Os
trinta raios da roda se juntam e formam um medo, seu cubo, mas a inexisténcia
de algo é seu wu you 4, traduzido por Sproviero por “imanifesto” que a
torna um artefato que pode ser empregado de forma sutil, que faz seu o you
yong A H do carro. Mantido os devidos esclarecimentos, poderiamos muito
bem traduzir aqui wu you #4 por “ndo ser”, que é justamente o vazio do
medo da roda, que permite a inser¢do do eixo e torna a roda, uma roda. A
relacdo complementar entre o vazio do medo e o preenchimento do eixo é a
exemplificacdo mais elementar do carater complementar de Yin e Yang. Ndo
temo aqui uma pergunta pela “esséncia” ou “substancia ultima” da roda, mas
sim uma exposicao alegorica da relacionalidade complementar entre “vazio”
e “pleno”, em uma perspectiva que visa o carater funcional do carro e,
consequentemente, a recusa radical de recursos substanciais. Os argumentos
sequintes, do recipiente e da casa sdo amplificacBGes e esclarecimentos da
mesma linha I6gica (FLORENTINO NETO, 2017, p. 214).

A alegoria usada por Laozi, que é comentada nesse excerto, € um modo de
transmitir o conhecimento de maneira a superar as categorias da logica predicativa, € como se
0 leitor recebesse o conhecimento diretamente, pelo fluxo relacional das imagens e
conhecimentos em inter-relagdo com as coisas. Assim, 0 Yin manifesta-se no texto, em sua
composicao, em seus ideogramas; o Yang manifesta-se no leitor e em seu conhecimento sobre

0 mundo e sobre o0s ideogramas.
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O medo, o carro, 0 barro, o jarro, todos s&o manifestos diretamente na mente por
meio do processo comum a todos, aquele de estar diante da relacdo pratica com o mundo, e
dessa relacdo pratica surgem conhecimentos légicos ligados aos conceitos relacionais, o
manifesto e o imanifesto, numa relacdo mutuamente determinante, pelo carater de uso do jarro,
0 vazio que € circulado por suas paredes de barro, que sé encontram utilidade diante do vazio
que sera usado e que atribui o conceito relacional de todos os individuos naquele conjunto social
linguistico, convencionalmente aceito, portanto, relacionalmente existente e pratico.

Da mesma maneira, as portas, as janelas, a casa, 0 vazio da sala, coberta por telhas
e sustentado pelo chdo; o carater mutuamente determinante surge de imediato, mas ndo de
maneira isolada, autbnoma - sua importancia determinada pelo uso s6 se manifesta de maneira
relacional com todos os elementos que compdem todo o conjunto existencial. Essa é a rede
relacional de Laozi, que se fundamenta no Yin e Yang como opostos inter-relacionais

mutuamente determinantes. O fluxo que conecta todos os elementos é apontado desse modo:

[...] mas todos os trés argumentos tém a mesma estrutura que pode ser definida
pelos termos traduzidos [...] como “imanifesto”, “manifesto” e “uso”. Aqui
temos a chave para a compreensdo do carater l6gico relacional deste texto e
da presenca do Yin e Yang em sua base argumentativa. O capitulo 11 traz trés
ideogramas chaves que sdo wu &, you A e yong H e suas respectivas
combinagdes entre si.” Wu & é um dos ideogramas mais importantes na
filosofia chinesa [...] significa “nada” e ¢ um dos caracteres possiveis que
formam frases negativas; you £ é um dos possiveis caracteres que podem ser
traduzidos por “ser”, porém, tem significado predominantemente existencial,
podendo ser traduzido também por “ter” e “existir”’; por ultimo temos o

99 6

ideograma yong M que pode ser traduzido aqui por “usar”, “colocar em
pratica” e “empregar” (FLORENTINO NETO, 2017, p. 214).

Nesse excerto, 0 wu f estd para o Ying, o you £ estd para o Yang, e o yong /]
esta para a relacionalidade entre Yin e Yang. A transformacéo da-se entre Yin e Yang e o que
aparece como relacdo transformativa, a relacionalidade, ¢ o Yin-yang, no caso, o uso. O
imanifesto, o inutil pelo uso se torna util, se torna manifesto. O agente da ac&o € o individuo
que, no sistema taoista, depois de ter compreendido o Tao, se torna o sabio governador (sheng,
i2) (BRYCE, 2012, p. 7). O individuo, entdo, é o agente relacional entre o imanifesto e o
manifesto, ele conhece o imanifesto, o Yin, e o transforma no manifesto, o Yan, durante o
processo de transformacao relacional, o uso.

Houve uma retirada intencional de qualquer finalidade soterioldgica em funcgédo da

estrutura do conhecimento que centraliza a racionalidade como elemento fundamental, entéo,
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tanto o principio da mutua determinagdo nagarjuniano, quanto o principio do fluxo relacional
do taoismo, na teoria de Florentino, ndo tém funcgdes soterioldgicas, assim como o principio da
interfusdo, que sera visto no proximo capitulo.

A racionalidade do Tao, manifesta no individuo que o conhece, manifesta-se na
racionalidade epistémica e na racionalidade pratica, entendida como o conhecimento da
relacionalidade entre Yin e Yang, e sua transformacéo, no caso do excerto, pelo uso. Ha ainda
aracionalidade pratica que vem do uso e chega ao Yin e Yang. Assim, a racionalidade funciona
como 0 yin-yang no proprio individuo que conhece o Tao, e que identifica a si mesmo como
esse movimento transformativo yin-yang. O ser do individuo é essa transformagéo constante,
caracterizado por uma racionalidade epistémica que faz surgir a racionalidade pratica; ao surgir
a racionalidade pratica, surge também a epistémica, e ambas caracterizam o individuo que
compreende 0 Tao (STOLE, 2020, p. 9).

Visto o principio do fluxo relacional pelo Tao caracterizado pela transformagéo
entre Yin e Yang, e que da origem a ideia de transformagdo, mas ndo de movimento causal
linear, pode-se adentrar o conceito de rede relacional, que se inicia aqui, mas segue até o fim
do préximo capitulo, uma vez que hd uma juncao entre o taoismo e o budismo de Fazang. Os

elementos basicos que determinam a rede podem ser vistos aqui:

“Trinta raios perfazem o medo, no imanifesto o uso do carro”. Os trinta raios
da roda se juntam e formam um medao, seu cubo, mas a inexisténcia de algo é
seu wu you f£| traduzido por Sproviero por “imanifesto” que a torna um
artefato que pode ser empregado de forma sutil, que faz seu o you yong f
do carro. Mantidos os devidos esclarecimentos, poderiamos muito bem
traduzir aqui wu you fE4 por “ndo ser”, que é justamente o vazio do medo da
roda, que permite a inser¢do do eixo e torna a roda, uma roda. A relagéo
complementar entre o vazio do medo e o preenchimento do eixo é a
exemplificagdo mais elementar do carater complementar de Yin e Yang. N&o
temos aqui uma pergunta pela “esséncia” ou “substancia ultima” da roda, mas
sim uma exposicao alegorica da relacionalidade complementar entre “vazio”
e “pleno”, em uma perspectiva que visa o carater funcional do carro e,
conseguentemente, a recusa radical de recursos substanciais. Os argumentos
seguintes, do recipiente e da casa sdo amplificacBes e esclarecimentos da
mesma linha l6gica (FLORENTINO NETO, 2017, p. 215).

Nessa explicagdo fica evidente que ndo se trata de uma logica com uma relagdo
restritiva entre A e B, 0 que conduziria para uma linearidade de movimento da causa para o
efeito. O uso da alegoria é uma necessidade diante da quantidade de elementos que estdo em
relagdo mutuamente determinante: duas rodas, raios que sustentam a estrutura da roda, centro

vazio para encaixo do eixo, eixo do carro, elementos de sustentacdo do eixo no carro, a estrutura
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da placa de base do carro, o apoio para ser puxada pelos bois, os elementos mecanicos de
conexdo dos dois bracos de apoio que conecta o boi. Os elementos basicos foram determinados
por Laozi: roda (medo), raios (centro vazio) e carro. Esses sdo os elementos bésicos que formam
a rede relacional, no caso do carro de boi de Laozi.

H& muitos elementos implicitos, como o cubo que sustenta o eixo da roda. Mas, se
retirar os raios, ndo ha mais carro; se retirar o carro, ndo ha motivo para se falar a respeito; se
retirar a roda, ndo ha nem carro nem motivo, e assim por diante. A rede toda sé pode ser
composta por elementos basicos que determinam a trama da rede, as suas conexdes existenciais
mutuamente determinantes.

O carater funcional € a caracteristica central e a razdo de ser de toda a exposi¢ao
alegodrica de Laozi. Por meio da funcionalidade entre os elementos basicos € possivel ver a
conexdo por meio da acdo, da coisa toda funcionando. Pode-se imaginar o carro sendo puxado
pelo boi, 0 som das rodas no chéo, o som das pisadas dos bois no barro da estrada, o cheiro das
arvores ao redor, a cor dos bois que puxam o carro, a cor da madeira e das rodas etc.

Toda a compactacéo de funcionalidades junto com imagens e com elas 0s sons, que
passam para 0 campo dos nexos racionais entre conceitos e pratica, formam a rede, que depois
¢ expressa no texto com elementos béasicos, com a sintese dos elementos mais fundamentais
que compdem todo o dominio funcional, aquilo que ndo pode ser retirado de forma nenhuma
para que algo funcione, no caso, a logica relacional presente entre as fungdes “cheio” e “vazio”,
ndo é sustentada com fundamento em substéncias que tenham essas propriedades.

Ainda sobre a rede relacional, hd o conto A alegria dos peixes, no Livro de
Zhuangzi®*, que mostra que os elementos bésicos da rede se determinam mutuamente numa

intrincada rede de elementos interdependentes:

Zhuangzi e Huizi® passavam pela ponte sobre o rio Hao e
Zhuangzi disse:

24 A versdo chinesa esta no Livro de Zhuangzi, no capitulo 17, Enchentes de Outono (£k7K), no item 13, de acordo
com a divisdo de Legge: fifBlEFlERERs b, HEFH © MEMHEEE, A%, | BE+H
[FIFfR, Zmfz8s? ) i T, Ramrmmficdge ) B0 I, BAm+
Z; FEIFEAL, FormficgEeR, | TR o BEEEAR, FH Dhemfads] =%, oms
M, FEnzE b, | Zhuangzi yi hui zi you yi hao lidng zhi shang. Zhuang zi yué: Shii yii chityéu
congrong, shi yu le ye."Hui zi yue: Zi féi yu, an zhi yu zhi le?'Zhuang zi yue: Zi féei wo, an zhi wo buzhi yiu zhi
le?'Hui zi yué: 'Wo féi zi, gu buzhi zi yi; zi gu fei yu ye, zi zhi buzhi yii zhi le quan yi.'Zhuang zi yué: Qing xun qi
bén. Zi yue “rii an zhi yu le” yun zhé, ji yi zhi wii zhizhi ér wén wo, wo zhizhi hdo shang yé.'. Pode ser visto em
Chinese Text Project, Zhuangzi, Outer Chapters, The Flood of Autumn, disponivel em:
https://ctext.org/zhuangzi/floods-of-autumn, acesso em: fev. de 2020.
% Tomamos a liberdade de modificar os nomes da citagéo original para o romanizado, assim, ao invés de Tschuang
Tse, uso Zhuangzi, e para Hui Tse, uso Huizi. O restante do conto foi mantido como na citagéo original.



https://ctext.org/zhuangzi/floods-of-autumn
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“Veja como as carpas nadam graciosamente para la e para ca.
Isto é a verdadeira alegria dos peixes”.

“Vocé ndo ¢ peixe”, diz Huizi, “entdo como vocé pode saber de
onde se constitui a alegria dos peixes?”’

“Vocé ndo ¢ eu”, responde Zhuangzi, “como vocé pode saber se
eu nao sei de onde vem a alegria dos peixes?”

“Eu ndo sou vocé”, confirma Huizi, “e eu ndo sei o que vocé
sabe. Mas eu sei que vocé ndo é peixe, portanto, vocé nao pode saber o que 0s
peixes sabem”.

Zhuangzi responde: “Voltemos a sua pergunta: Vocé me
perguntou como eu posso saber de onde vem a alegria dos peixes. Na verdade,
vocé sabia que eu sei, e ainda assim me perguntou. Eu sabia da alegria dos
peixes, da ponte” (TSCHUANG-TSE, 1951, p. 124-125 apud FLORENTINO
NETO, 2017, p. 23-24).

Assim como na alegoria da roda, do pote e da casa, aqui ha também uma légica
relacional que sustenta a rede. O didlogo trata da questdo da “intersubjetividade”
(FLORENTINO NETO, 2012, p. 24), da relacionalidade sem a presenca de um individuo
metafisico, um didlogo entre individuos inter-relacionais, novamente, por meio de uma
estrutura narrativa, uma imagem que percorre a mente de maneira ndo-dual. Surgem a ponte, o
lago, o cenério e dois homens caminhando sobre a ponte.

A demonstracdo da relacionalidade dos dois individuos comeca pelo cenério, onde
se vai de um lado para o outro por meio de uma ponte. A ponte € uma figura que representa a
passagem de uma margem para a outra, possivel unicamente pelo movimento do caminhar, do
pensamento analitico sobre as relacGes, e do didlogo, da exposicdo do que se pensa ao outro na
abertura para a mudanca. O Yin e Yang, em seu carater mutuamente determinante, esta presente
em Zhuangzi e Huizi, mas como relagcdo necessaria para o desenvolvimento do fluxo relacional,
ndo como afirmagdo de que para existir a logica relacional é preciso que exista a légica
predicativa, pois esta Gltima, como ja explicado, € uma distor¢cdo que surge de uma atribuicao
distorcida sobre a realidade a partir do temor do desaparecimento do eu e do outro.

O embate entre a logica predicativa, representada em Huizi, e a logica relacional,
em Zhuangzi, tem seu ponto culminante em: “Na verdade, voc€ sabia que eu sei, e ainda assim
me perguntou’. Isso mostra que o lago e os peixes, ou a relacionalidade que lhes da existéncia
estd também presente entre Zhuangzi e Huizi como seres humanos e, como humanos, eles estdo
inter-relacionados com o mundo (de maneira reciprocamente determinante). Essa
relacionalidade determina que o conhecimento do momento que um tem €, de certa maneira, 0
mesmo que o do outro. Aqui, ocorre a mesma transformagéo do yin-yang que em Laozi: no

excerto anterior, era dado pelo yong H, e aqui é dado pelo you##, que designa varias atividades

conduzidas pelo individuo, um fazer geral.
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Ainda que se argumente que Huizi ou Zhuangzi poderiam estar no mesmo local,
mas dar importancia para coisas diferentes e por isso a relacionalidade com o mundo seria
diferente, esse argumento estaria numa fase posterior aquele da presente analise. Ambos estdo
naquele mundo, naquela mesma situacdo determinada pelo cenario e, neste ponto, ambos
necessariamente tém o mesmo conhecimento sensorial. Os mesmos elementos basicos que
fundamentam a realidade, como o cenério do dialogo, estdo presentes para ambos.

E fundamentado nesses elementos basicos inter-relacionados que Zhuangzi pode
afirmar que Huizi ja sabia do conhecimento de Zhuangzi sobre a alegria dos peixes, 0 que
equivale a dizer, sobre o estatuto intimo de um terceiro, que nao é humano. Mas ser constituido
de humanidade pouco importa para a rede relacional, uma vez que 0s peixes sdo constituidos
de algo mais fundamental que € a senciéncia, um elemento mais basico do que o elemento
humano. E por meio desse elemento relacional central, o da senciéncia, que perfaz todos 0s
seres sencientes do mundo, que Zhuangzi rompe com a légica predicativa que afirma o
individuo de Huizi e pode dizer, sem possibilidade de negacdo de Huizi, que ele ja sabia e por
iSso perguntou.

Rompe-se com a pretensdo do egoismo do individuo, que sé conhece a partir da sua
substancia isolada, atomizada, incomunicavel, tanto em Huizi como no leitor. O individuo é
relacional, uma vez que sé pode conhecer 0s peixes e sua alegria por estar relacionado com eles
por elementos basicos comuns de reciproca determinacdo, e 0 mesmo para com Huizi, 0
individuo que, mesmo participando da distor¢do do egoismo metafisico, ndo pode escapar da
realidade, da verdade da sua existéncia relacional.

A compreenséo da relacionalidade de todas as coisas leva para a dindmica do uso
da técnica como meio de “conduzir o meio” para a manutencdo da vida (outra possibilidade
para o terceiro capitulo do Livro de Zhuangzi), uma vez que as dificuldades séo parte
constitutiva de toda a realidade da rede relacional como dito no Capitulo 1 do Livro de

Zhuangzi, sob o titulo de “Uma viagem livre e desatada”:

Huizi: “Eu tenho uma arvore grande, as pessoas a chamam de Cha. A base
dela é grande e inchada e a sua sessdo mediana ndo pode ser medida por meio
de uma corda ou linha pintada, seus galhos sdo 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.
Ela é tdo indtil que mesmo a reunido de todas as suas qualidades s6 serve para
ser jogada fora.”

Zhuangzi: “O mestre realmente ndo consegue ver a relagdo de uso? [...] N&o
consegue ver a relagdo entre o corpo humano, rustico e acabrunhado, e a
altivez da humanidade? Nem a relacdo entre leste e oeste, como as
extremidades de uma viga? E a relagéo entre o alto e o baixo? E a relagéo de
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equilibrio entre risco e seguranca? Tampouco a morte nas armadilhas fisica e
politica? [...]. Agora o mestre tem uma grande &arvore, e se lamenta porque ela
é inGtil. Mas ja pensou em transplanta-la para fora da cidade, para uma area
aberta, onde ha muito sol? Ali surgiria uma nova relagdo entre 0 mestre e a
arvore por meio da ndo-agéo (wawéi, f %) do fluir livre (xiaoydo, 383%) (um
fluir completamente desatado). O mestre poderia se deitar sob ela, e dormir
serenamente, sem se preocupar com 0 seu corte prematuro, pois, sob o Céu,
dentre as inumeraveis coisas, aquilo que for Gtil pelo vazio (wi suo kéyong,
R AT ) € seguro e sereno, ndo é cercado de lamentacéo (an sud kunkii zdi,
TR, (TSAL, 2017, p. 42).

Huizi, o individuo, lamenta a inutilidade da arvore plantada em seu jardim, uma
inutilidade que lhe dava muitos custos e desgostos. Para Zhuangzi, o individuo relacional, a
causa da lamentacao ndo sao os custos e desgostos, tampouco € a inutilidade da arvore, mas a
compreensdo da relacionalidade. Huizi ndo é alguém desprovido de posses, ele possui
propriedades no campo, tudo o que ele precisa fazer é transportar a arvore inutil e replanta-la
no campo, num lugar ensolarado, de maneira que a sombra da arvore passe a ter utilidade.

Por meio de uma leitura geral do conto citado, &€ possivel ter uma primeira
impresséo de que se trate de algo muito comum a nova organiza¢do dos elementos de uma
situacdo indesejada, de maneira que se produza um resultado desejado, ou seja, que atenda as
necessidades de quem promoveu toda a agdo. Assim, para Huizi, a necessidade imediata era
recuperar os investimentos feitos no plantio e no cuidado da arvore, por meio do corte dela, e
pela venda da madeira do tronco e dos galhos; como a arvore teve seu desenvolvimento de
maneira indesejada, ela se tornou inatil por ndo cumprir a expectativa finalistica da sua
existéncia. SO pode ser descartada.

Essa descricdo do pardgrafo anterior é a visdo de um individuo metafisico diante
das relacBes, uma visao distorcida superimposta a partir do egoismo, que gera a frustracdo de
ndo conseguir controlar a mudanca nas relagdes, de ndo conseguir aplicar o conhecimento
cientifico. A frustracdo e a lamentacdo que se seguem a concepc¢ao de que as coisas deveriam
ser de um jeito, mas acabaram de outro, levam o individuo a desejar usar a técnica para destruir
tudo o que foi feito e tentar reconstruir as coisas de acordo com as suas expectativas. Trata-se
da destruicdo das relacdes que ndo estdo de acordo com o modelo metafisico concebido pelo
individuo.

O individuo relacional prop6e a mudanca dos elementos bésicos da rede relacional,
de maneira que o carater Util no uso da coisa possa surgir. Ele sugere que a técnica nao seja
usada para destruir, mas para mudar as relagdes, de maneira que o indtil se torne til pelo uso

da vacuidade das relacdes. Como ndo se trata de objetos metafisicos, nem de um individuo
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metafisico, as relagbes podem mudar, e ndo € preciso seguir um modelo metafisico e forca-lo
pelo uso da técnica sobre a natureza. Nem mesmo o sujeito da acdo € imutavel e ele pode ser
reposicionado na rede pela mudanca dos elementos bésicos.

O critério de verificagdo da mudanca bem-sucedida é a ndo-acéo caracterizada pelo
fluir livre do que € atil; a técnica é a conducéo do fluxo com a finalidade de obter ndo algo
imutavel, o modelo metafisico de sucesso, mas a fluidez sem esfor¢o (ndo-acéo), um modelo
relacional de sucesso. 1sso pode ser visto no enredo proposto no conto, onde Zhuangzi diz para
Huizi mudar a arvore para o campo, dispender o mesmo esfor¢o que seria usado para corta-la
para replanta-la em uma propriedade no campo. Pela mudanca da rede relacional, a arvore,
antes inutil para a extracdo da madeira na cidade, pode alcancar um potencial magnifico de
beleza e utilidade para a manutencdo da vida e do descanso, do embelezamento natural
harmonioso, no seu devido lugar, o campo. Ali, ela pode proporcionar algo que nenhuma
atividade pode, que é a serenidade e a auséncia da lamentacdo, das frustragbes. Essa é uma
metafora para a mudanca de l6gica: Huizi deveria mudar da cidade para o campo, da légica
predicativa para a logica relacional, e aproveitar a ndo-acdo do fluir livre, descansar sob a
arvore da légica relacional, de maneira a se proteger do sol e viver serenamente em paz consigo
mesmo.

No conto, a técnica é usada pelo individuo como acdo de destruir a natureza, o
machado é usado para destruir a arvore por seu carater indtil, enquanto a técnica usada pelo
individuo relacional é fonte de surgimento de novas relacdes ligadas a preservacdo, a vida, pelo
replantio no campo, transformando o seu carater inutil em atil.

No Conto da Cabaga, ha um dialogo entre Huizi e Zhuangzi, em que o primeiro
reclama sobre a inutilidade das cabacas, servindo apenas como grandes objetos que ocupavam
espago em seu terreno. Embora as sementes tenham sido distribuidas pelo governador local,
elas eram inuteis. Zhuangzi mostra que elas tém valor de uso, se usadas como boias para levar
suas mercadorias de uma margem a outra do rio, sem a necessidade de longos percursos por
pontes etc. Ao perceber que Huizi ndo havia conseguido entender muito bem o que ele estava
tentando lhe comunicar, Zhuangzi passou a usar como exemplo ilustrativo uma familia que
trabalhava com tecidos, mas havia desenvolvido um remédio caseiro para um tipo especifico
de doenca debilitante, que fazia as méos tremerem.

Um oficial do governo, de baixo escaldo, pediu hospedagem na casa da familia,
para seguir viagem logo em seguida. No mesmo dia, ele viu uma pessoa da familia em
tratamento. Perguntou. Obteve a resposta. Teve a ideia de comprar a receita. Pagou 100 moedas

comuns, algo irrisério. Seguiu viagem e chegou até o campo de batalha. Ali, lutou com o
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exército contra 0s inimigos e vendeu a receita comprada para curar 0s soldados que estavam
sob aquela doenca, recebendo o valor total no final da batalha. Resultado: teve a receita
comprada por uma fortuna e ainda foi reconhecido e promovido a juiz de toda a provincia.?®

Uma mudanca nos elementos de base, no pensamento de Zhuangzi, retira as pessoas
envolvidas na miséria, por meio da venda dos remédios no mercado e do uso inteligente da
técnica e de seu produto, da tecnologia daquele tempo, para beneficiar as pessoas e a si mesmo.
O texto deixa entrever também que as pessoas que mantiveram os elementos de base, ou seja,
gque permaneceram na mesma rede, continuaram com pouco dinheiro, por manterem a
tecnologia do remédio apenas no grupo, sem a devida abertura para 0 mundo, que poderia ser
impulsionada pelo desejo de beneficiar a todos que tivessem a doenca pela venda do remédio.

A conducéo do fluxo é feita de modo autoconsciente dentro do dominio dos fluxos
— anatureza —, de maneira que ha uma direcdo das a¢des e existe um ponto de partida, um ponto
de chegada e um critério de verificacdo. O critério é a ndo-acao do fluir livre, o ponto de partida
é a compreensdo da l6gica relacional, e o ponto de chegada é o individuo relacional.

No entanto, se a analise se voltar ao campo moral, sobre o que seria o correto, surge
0 conceito de vacuidade do eu e do outro (wiz wo, %), o eu e o outro inter-relacionais
mutuamente determinantes. A relacédo entre eles surge pela condugdo do fluxo pela ndo-acéo
do fluir livre, e, embora ndo exista o conceito de sabio, no sentido confucionista de mestre

governador (# 1), haa nogéo de individuo cursivo (\i&), aquele que compreendeu o dominio

dos fluxos e como conduzir os fluxos inter-relacionais.

3.2.3 O principio da ndo-ac&o do fluir livre (wiwéi yudndii, $E24#FE)

Ha uma técnica usada pelo individuo cursivo, que € o cultivo da relacionalidade
constante entre impulsos racionais (shén yu, %K) e reflexdo pela concentracdo sensorial
(guan zhi, '&7#0), que garantem a permanéncia no Tao, sem o ressurgimento do individuo
metafisico, ainda que surjam dificuldades na relacdo com o mundo por meio da técnica, como

mostra o conto do cozinheiro Ding (BEHUNIAK, 2010, p. 164). O conceito de conhecimento

n&o-dual aparece nos dizeres de Zhuangzi: “interfusdo de céu com Céu em harmonia” (yi tian

% Traduzimos e adaptamos o conto em funcdo de uma leitura condicionada pelos elementos da presente analise.
Traduzimos esse conto, de maneira analitica, pelos ideogramas e suas construcdes em: TSAI, 2016, p. 32-33).
Podem ser vistas ali no original, ou em Chinese Text Project, Zhuangzi, Enjoyment in Untroubled, [6] e [7],
disponivel em: https://ctext.org/zhuangzi/enjoyment-in-untroubled-ease; acesso em: fev. de 2020.
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hé tian, LA R K) (BEHUNIAK, 2010, p. 165). Isso pode ser visto no Livro de Zhuangzi, no

terceiro capitulo:

O cozinheiro Ding trinchava um boi para o Soberano, Wenhui. Onde quer que
a sua méo tocasse, onde quer que o seu ombro se inclinasse, onde quer que 0
seu pé desses passos, 0 que quer que o seu joelho empurrasse — com energia e
vigor, a ldamina assobiava e ele nunca errava um golpe. O Soberano, Wenhui,
exclamou: “Que alegria! E bom ou ndo é, que oficio tio simples possa ser tio
sublime?” O cozinheiro Ding pds de lado seu cutelo: “A Unica coisa que me
interessa € o Tao”, disse, “é tudo que vejo em meu oficio. Quando comecei a
trinchar bois, via apenas bois. Depois de trés anos, ndo via mais um boi inteiro.
Hoje em dia, o espirito me carrega e ndo mais uso meus olhos para ver. ‘A
consciéncia reflexiva’ cessou e ‘impulsos de ordem espiritual’ entram em
cena... Mesmo assim, ha sempre lugares dificeis, e quando a coisa aperta,
tomo cuidado, meu olhar sossega, meus movimentos desaceleram, e eu
manuseio o cutelo bem levemente. E, entdo, vupt! Tudo se esmigalha como
um torrdo de terra. Fico ali, cutelo em punho, e observo o meu trabalho com
satisfacdo. Entdo limpo meu cutelo e guardo-o’. Ao ouvir isso, 0 Soberano,

Wenhui, respondeu: “Que maravilha! Aprendi a nutrir a vida através dos
ensinamentos de Ding, o cozinheiro!” (FLORENTINO NETO, 2012, p. 46).

Nesse excerto, pode-se ver a técnica sendo elevada ao seu grau de extensdo do
movimento humano; a técnica se torna 0 movimento, 0 movimento é a técnica, ndo se pode
dizer quando um comeca e quando o outro termina, ndo se pode dizer da diferenca total entre o
humano e o boi, nem entre a faca e a carne sendo separada dos 0ssos sem 0 contato com a
lamina, isto é, sem o esforco necessario quando a técnica ndo esta sendo usada corretamente.
H& ainda a tecnologia presente no discurso sobre a faca que ndo é afiada, a tecnologia
perfeitamente integrada pela técnica empregada pelo individuo sobre a carne com 0ssos do boi.
Isso mostra a légica relacional, o principio de mdtua determinacdo, porém, em todo o texto ha
a presenca de uma progressao continua trazendo a imagem imediata de um cozinheiro enquanto
destrincha a carne dos 0ssos e enquanto mantém o didlogo com o rei.

O Tao, o fluxo relacional, esta expresso em toda a descricdo em movimento. A
técnica em movimento, 0 movimento técnico, o individuo que manuseia a faca entre os espacos
do 0sso e da carne, a carne que se solta sem esforgo, a carne que se solta com a concentragéo,
ndo mais com a técnica apenas, o individuo que fala com o rei, o rei que observa o individuo.
Tudo isso é o Tao (Dao, i&): “O Tao ndo tem nem inicio e nem fim, é eterno; todas as coisas
no universo dependem dele para serem constantemente produzidas; sua a¢do € espontanea, pois
0 seu padrdo € a espontaneidade, e assim, 0 Tao ndo age, no entanto, todas as coisas sao feitas
através dele” (GUO, 2010, p. 901).
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O Tao ndo tem nem inicio e nem fim, porque é um fluxo relacional, é a expressao
do préprio movimento relacional, a interdependéncia vista sob a perspectiva da propria
mudanca, por isso todas as coisas dependem do Tao para existir, uma vez que é a partir do
movimento interdependente que ocorre a causalidade (linear e multipla), é por ela que a mutua
determinacdo da existéncia surge de maneira espontanea, sem a necessidade de um primeiro
motor. Mas 0 Tao ndo é objetificavel (ndo é personificavel ou individualizavel), sendo o
processo de mudancga pela interdependéncia. H4 uma passagem desse conto que mostra o Tao

pela técnica:

Um bom cozinheiro troca de faca uma vez por ano — pois ele corta. Um
cozinheiro mediocre troca a sua faca uma vez por més — pois ele golpeia.
Tenho esta minha faca ha dezenove anos e ja cortei milhares de bois com ela,
e, no entanto, a ldmina esta boa como se tivesse acabado de vir da pedra de
amolar. Ha espaco entre as juntas, e a lamina da faca ndo é nada espessa. Se
voceé inserir 0 que ndo tem quase nenhuma espessura em tais espacos, entao
ha espaco de sobra para a lamina agir. E por isso que aps dezenove anos a
lamina da minha faca ainda esté tdo boa como quando saiu da pedra de amolar
(FLORENTINO NETO, 2012, p. 47).

A técnica, portanto, € o meio pelo qual se busca o ingresso no Tao, e a sua maestria
¢ o critério de verificacdao do ingresso, uma maestria que esta além do “golpe”, ¢ aquele que se
manifesta no “corte”, conforme o excerto. O “corte” no vazio ¢ o conhecimento nao-dual, 0
“golpe” ¢ aquele conhecimento dual, como a substancia metafisica que separa o sujeito do
predicado. Quanto aos elementos que compdem o Tao, eles podem ser vistos e compreendidos
mediante a realidade da matua determinacéo, da interdependéncia entre as causas e efeitos, pois
“[...] as coisas estdo sempre no processo de mudanga e transformagao, e essas sdo causadas pela
interacdo de opostos de uma contradi¢do, portanto, as coisas sao relativas” (GUO, 2010, p.
901). As causas e os efeitos determinam-se mutuamente, 0s opostos ndo interagem na logica
predicativa, mas no fluxo do Tao, na técnica empregada pelo acougueiro, temos a faca como
categoria solida e 0 espaco entre a carne e 0S 0ss0s como categoria do vazio espacial — solido,
sem espaco versus vazio, com espaco. E a interacdo entre os dois seria uma contradi¢do
categorial, pois uma coisa cheia ndo pode interagir numa coisa vazia sem perder a sua
identidade.

Mas ocorre a mutua determinacdo — o sélido sem espaco, a faca, sé encontra a
efetividade de sua existéncia por meio de sua agao no vazio entre a carne e 0s 0Ss0S, por isso,
depende do vazio com espaco. Sem essa primeira oposicdo, toda a trama do conto deixaria de

existir ou teria um outro significado. Oposic¢éo, e ndo contradi¢cdo, porque nao se trata de
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contrapor categorias diferentes, mas de opostos que se determinam mutuamente de maneira
interdependente.

H& uma segunda oposi¢cdo como 0 vazio com espacgo, 0 espago entre 0 0SSO € a
carne, que depende do solido sem espaco, pois ndo poderia ser conhecido que entre 0s 0Ss0S €
a carne ha um vazio, uma vez que s6 se manifesta esse conhecimento, porque a lamina néo se
desgasta. A técnica ndo estd na acdo sobre a natureza, ela estd no uso da estrutura
interdependente, no conhecimento das propriedades relacionais e da aplicacdo relacional do
instrumento capaz de realizar a funcéo desejada na vacuidade.

Surge a terceira oposicao, eles estdo interagindo sobre a carne e 0s 0ssos; um solido
sem espaco e cortado por um sélido sem espaco, a faca, ndo pela destrui¢do de um dos solidos,
mas pelo vazio que percorre a ligagéo entre carne e 0sso. Carne, o0 sujeito, 0sso, o predicado. O
vazio que é penetrado pela faca, pela analise relacional, determina que ha uma interdependéncia
entre sujeito e predicado, que um ndo pode existir sem o outro, ao contrario do que afirma a
I6gica predicativa metafisica.

A quarta oposicdo, a carne e 0 0ss0, a acdo da faca e a faca ndo sdo substancias
metafisicas assistidas pela manifestacdo dos acidentes, pois elas s6 encontram sua razéo de ser
diante da interdependéncia descrita no conto, ou seja, nos fluxos interconectados das relacdes
mutuamente determinantes. Assim, sujeito, acdo e objeto ndo existem de maneira separada, e
sO encontram sua existéncia pela relacionalidade da mutualidade existencial determinante.

A quinta oposicdo, a técnica e a mente sdo objetos separados. A técnica é o produto
da abstracdo dos elementos da préatica, que sao reunidos pela mente por meio de uma cadeia
processual, de maneira que a mente possa comandar 0 corpo na execugdo do procedimento
técnico; a mente € 0 que comanda 0 corpo para que a acdo ocorra por meio da faca. A mente
pertence ao campo do ilimitado, o corpo pertence ao campo do limitado. Um esta
predicativamente separado do outro por uma questdo substancial intransponivel. No entanto,
no conto, a mente esta na faca, a faca esta na mente, logo, a faca é a mente e a mente é a faca,
o0 que € ilimitado (a mente) se torna o limitado (a faca); assim, a faca ndo precisa ser mais afiada,
ndo esta mais no campo do limitado, uma categoria se tornou a outra pela fusdo entre técnica,
objeto usado e o agente da acdo. MUtua determinacéo inseparavel.

A sexta oposicao, o boi e o cozinheiro, substancias diferentes imutaveis, ndo podem
estar em comunicacdo direta, no entanto, no conto, ndo ha separacgdo entre o boi e o cozinheiro,
pois para saber 0s espacos vazios entre 0ssos e carnes, para poder usar o vazio da faca (por isso
nédo perde o corte, 0 que corresponde & mudanca categorial de existéncia), o individuo e o boi

estdo em interdependéncia e mudtua penetracdo categorial. A técnica manifesta essa mutualidade
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determinante pelo descolamento da carne no uso da faca. Ndo ha um conhecimento novo pelo
confronto de duas substancias diferentes, ha apenas um fluxo que leva para a efetividade do
que se quer fazer pelo uso da técnica completamente integrada as duas substancias diferentes,
igualando-as na mutua reciprocidade.

A sétima oposicao, o rei e 0 cozinheiro, duas substancias distintas, ndo estdo em
interacdo direta, pois ndo estdo agindo entre si. O cozinheiro age sobre o boi, o rei sé observa
a cena, sem tocar no boi, sem usar a faca. No entanto, inicia-se 0 processo do fluxo da
interdependéncia que leva para a transferéncia de conhecimento do cozinheiro para o rei por
meio de uma pergunta. A ldgica explicada pelo cozinheiro € transferida diretamente para o rei,
o fluxo da interdependéncia leva o rei ao mesmo conhecimento adquirido pelo cozinheiro ao
longo de muitos anos de cultivo da técnica, de busca pela acdo sem-esforgo, a vacuidade da
acdo, a ndo-acgao, o incondicionado da agdo (wu-wei).

Pela acdo condicionada da técnica, se chega ao conhecimento da vacuidade dela;
por meio da vacuidade, o agente se torna a a¢do; ndo ha mais acdo sem agente, e nem agente
sem acéo, a barreira da atribuicao dual foi superada. Da mesma maneira que o cozinheiro usa a
faca para cortar a carne do boi, ele usa as palavras para cortar a dualidade da mente do rei, e 0
resultado das palavras usadas pelo cozinheiro é a transferéncia do conhecimento nao-dual,
“como viver a vida plenamente”, ndo ha mais separacao entre o cozinheiro e o rei, ocorreu a
vacuidade do eu (wu-uo), por isso o conhecimento do cozinheiro foi completamente transferido
para o rei, 0 rei SO existe porque o cozinheiro existe, 0 cozinheiro existe porque o rei existe.

A oitava oposicao ocorre entre o rei e 0 cozinheiro por meio da observacéo do rei,
que ndo toca na carne, e do movimento do cozinheiro que toca a carne. A contradi¢do esta,
nesse caso, no ndo-movimento e movimento, ou nao-técnica e técnica, dois lados opostos no
conto. Porém, a observacao do rei adentra 0 movimento do cozinheiro, e o cozinheiro adentra
a observacdo do rei pela explicacdo. Inacdo e agdo, acdo e inacdo, estdo presentes como
mutuamente dependentes e reciprocamente determinantes, entre o rei e o cozinheiro.

A nona oposic¢do, da violéncia da morte vem o conhecimento da vida, pois o
trabalho do cozinheiro € destrinchar a carne morta do boi, o que ele faz por anos, transformando
a faca em um prolongamento de seu ser, junto com a carne morta do boi, 0s 0ssos etc. A partir
da morte do boi, surge para ele o conhecimento ndo-dual, a vacuidade do eu e a vacuidade da
acdo, que o levam para o fluxo da interdependéncia, o Tao. O mesmo ocorre com o rei, que
assiste a acdo do cozinheiro sobre a morte do boi, e sobre a violéncia da retirada da carne sem
esforco por parte do cozinheiro, sem o desgaste da faca tampouco, por meio da técnica perfeita,

a ndo-dualidade entre sujeito e objeto na acdo, que se desenvolve por uma violéncia sobre o
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boi, mas que ensina ao rei como viver a vida plenamente. Morte e vida se autodeterminam
reciprocamente, assim como técnica e conhecimento, e € por essa mutua reciprocidade que a
seguranca e a certeza podem ser obtidas (viver a vida plenamente).

Ha outro conto, no mesmo capitulo terceiro, O Cultivo no Dominio da Vida?’, no
livro de Zhuangzi, sobre o cozinheiro Ding (Ting), que retrata a mutua determinag&o reciproca

entre vida e morte;

[1] Quando Laozi morreu, Qin Shi veio para prestar seu respeito, junto aos
filhos do mestre. Ele deu trés suspiros e saiu. O discipulo do mestre Laozi lhe
disse: “O mestre ndo era seu amigo, nao?”; “Era sim”. “Mas vocé acha que
esse jeito seu foi o correto?”. “Claro que sim. Quando cheguei, eu tinha
certeza que o grupo ali era constituido todo de sabios (0s homens superiores),
mas agora eu j& ndo tenho certeza:?®

[2] Quando eu entrei para prestar 0 meu respeito, estavam ali alguns
conhecidos que choravam como se tivessem perdido o préprio filho; outros,
jovens, que se lamentavam como se tivessem perdido a propria méde. Uma
reunido tdo grande de gente, todos falando sobre ele, embora ele ndo tenha
pedido por isso, todos chorando por ele, embora ele ndo tenha pedido por
lagrimas!?

[3] Isso é 0 mesmo que se afastar do Céu e se aplicar &s emocdes, ignorando
0 que foi dado. Os antigos s&bios tinham um nome para isso: violagdo do
Céu.®

[4] Quando o mestre veio, veio porque tinha que vir, quando ele morreu,
morreu porque tinha que morrer, isso é natural. Se estiver preparado para
aceitar e fluir com isso, a lamentacdo e o jubilo ndo Ihe afetardo mais. Os
antigos sabios consideravam isso o trabalho dos filhos do Céu®! para nos
libertar das amarras® (ZHUANGZI, 3:5).

[5] Podemos apontar para a madeira que foi queimada, mas quando o fogo
passa, ndo podemos saber para onde ele passou, nem saber o cultivo™®
(ZHUANGZI, 3:6).

2" Yeangsheng zhii (F24E), que pode ser visto no site Chinese Text Project, “Nourishing the Lord of Life”,
disponivel em: https://ctext.org/zhuangzi/nourishing-the-lord-of-life; acesso em: fev. de 2020.

28 Traduzido a partir de: [1] ZHHE, FRATZ, =BiMH, B1H: FERTFZH?) H: Bk, 1 T
RAISHE I, v F2) B [ e, BLAH AW, M4 I, [1] Ldo dan si, gin shi diao zhi, san
hao ér chii. Dizi yué: Féi fiizi zhi you xié? 'Yué: Ran." " Ranzé diao yan ruo ci, ke hii?'Yué: ‘Ran. Shi ye, wu yiwéi
qi rén ye, érjin fei ye.

2 Traduzido a partir de: [2] & AT RS, AEERL, WMRHT; VDHERY, WRHFAE, HEFLIEL
, WAARESM S, R#IRME5EE [2] Xiang wii it ér dido yan, you ldozhé kii zhi, rii kit qi zi; shdo zhé kii zhi,
ru kit gi mu. Bi qi suoyi hui zhi, bi you bu qi yan ér yan, bu qi ki ér kit zhé.

* Traduzido a partir de: [3] &E KR5S, SHIT%, HHHEZERZIM, [3] Shidin tian béi qing, wang qi
suo shou, gii zhé wéi zhi dun tian zhi xing.

31 Na versdo de Palmer, surge a traducdo de J<f- como deuses, porém, ha a possiblidade de o termo estar se
referindo aos governantes como filhos do Céu.

%2 Traduzido a partir de: [4] W2k, FFHpth ; B, FKFNAH, ZRFMEIE, =IEERGEAL, HHEHEW
2R, [4] Shi ldi, fiizi shi yé; shi qu, fiizi shun yé. An shi ér chii shun, diyué bunéng rit yé, gii zhé wéi shi di zht
xian jie.

% Traduzido a partir de: [5] F585 A A%, KfEth, REHFH, [5] Zhi giong yii wéi xin, hud chudn yé, buzht
qi jin yé.
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Nossa vida tem um limite (amarra), mas nao ha limite (amarra) para o
conhecimento. Usar o que tem um limite (amarra) para se chegar ao ilimitado
(sem amarra) é perigoso. Com esse conhecimento, se buscarmos o
conhecimento, ainda assim teremos problemas. Néo ha o cultivo do que é bom
desassociado da fama. Nem ha o cultivo do que ¢ mau desassociado da
puni¢do. Siga o caminho do meio, pois esse € 0 Tao para se manter vivo, para
cultivar o dominio da vida (sustentar a vida), de cultivar as relacdes®, e de
cultivar a longevidade® (ZHUANGZI, 3:1).

O carater relacional esta presente desde a posicdo dos excertos até a contraposicao
dos termos, em mutua determinacdo. Além disso, existe um carater de movimento em todo o
texto, que se inicia com a vida, atravessa 0 uso da técnica como meio de conhecimento ndo-
dual, passa pela morte, chega até o indizivel e retorna para a questdo. Isso fica mais evidente
quando se observa a construcdo em chinés: ultima frase no primeiro periodo (ZHUANGZI,
3:1): kéyi jin nian (7] LAREAE); Gltima frase no Gltimo periodo (ZHUANGZI, 3:6): biizhi gi jin
y& (REnH ). O termo jin (%) significa “cultivo”. O termo poder (7]LL) e o termo ndo
saber (4~%0) estdo em oposicdes inter-relacionais, 0 mesmo para longevidade (%) e brevidade
pela morte implicado no fim com a expresséo equivalente a um suspiro de aceitacdo yé (H). O
cultivo funciona em ambas as expressées como o fluxo relacional, no qual ocorrem a mutua
determinacdo do poder de conhecer da vida, e da mUtua relagcdo determinante do ndo saber da
morte. Um ndo existe sem o outro, porque um determina a existéncia do outro, e os dois
determinam a existéncia do fluxo relacional. A unicidade é a vacuidade onde ocorre a
relacionalidade, ambos reciprocamente e inseparavelmente determinantes.

O caminho do meio (a condugédo do fluxo da ag&o), mais precisamente o
conhecimento (jing, #¢) da acdo (yiwéi, LA#), em oposicdo a ndo-acdo (wawéi, fE %) pela
conducéo do seu fluxo (da acdo) (yudn dii, #’E") é obtido pela técnica por meio da atividade
pratica, como no conto do cozinheiro, um conhecimento que pode ser transmitido de maneira
ndo-dual para o rei (do técnico para o observador), por meio do fluxo relacional, na
reciprocidade ndo-dual, portanto, pelo Tao.

O caréter antimetafisico de todo o capitulo pode ser visto logo no inicio: “Nossa

vida tem um limite (amarra), mas ndo ha limite (amarra) para o conhecimento”. O trecho mostra

3 Qin #l pode significar “os pais”, no entanto, pode significar um espectro mais amplo, como as relagGes de
amizade, que incluem os familiares, por isso, optamos por “relagfes”.

B BAWMAVE, MAatGE, DEERELE, JAC ; CiAmE, FAmbR, »ELiI4, &ET
. SFELLARE, FTUMRE, AIDARA, AILAERE, FILLFAE, Wishéng yéyou yd, ér zhivé wii yd. Yi you
va sui wu yd, dai yi; yi ér wéi zhi zhe, dai éryi yi. Wei shan wu jin ming, wéi e wu jin xing. Yuan dii yiwéi jing, keyl
bdoshén, kéyi quan shéng, kéyi yangqin, kéyi jin nidn.
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0 carater mutuamente determinante entre a natureza do corpo e a natureza da mente, mas ndo
como dois entes radicalmente separados, e sim, como dois entes mutuamente dependentes, com
caracteristicas diferentes. O limitado e o ilimitado, a prisdo e a liberdade sdo mutuamente
determinantes.

Assim, o carater da extensdo pelo qual se conhece o que ndo tem extensao determina
um conhecimento de contrapostos superimposto (ou atribuido) pela imaginacdo, mas apenas
iss0, pois se trata do mesmo fluxo relacional. Mas quando isso ndo € visto, quando a mutua
relacionalidade existencial ndo € conhecida, entdo “Usar o que tem um limite (amarra) para se
chegar ao ilimitado (sem amarra) é perigoso”, ou seja, trata-se da técnica, do conhecimento
técnico, adquirido a partir da composicdo mutuamente reciproca, mas, no caso, quando
atribuido unicamente ao conhecimento abstrato, conceitual, transforma a técnica em algo
perigoso (BEHUNIAK, 2010, p. 2).

Ainda que se perceba a muatua relacionalidade, ainda que o uso da técnica seja
provido com o conhecimento da mutualidade entre o correto e o incorreto (bondade/fama;
maldade/condenacgdo), reconhecidos também por outras pessoas em suas consequéncias, “com
esse conhecimento, se buscarmos o conhecimento, ainda assim teremos problemas”, uma vez
que a estupefacdo e a ndo aceitacdo da mutua determinacdo entre vida e morte podem levar a
opcdo de um dos extremos, a conducao do fluxo da acéo para o extremo da busca somente da
vida, da imortalidade a qualquer custo. A técnica e o0 conhecimento cientifico tornam-se, entdo,
causa para a destruicao de tudo, atestada pela perda do equilibrio entre os extremos.

Antes de continuarmos a discorrer sobre a técnica como meio de conhecimento do
Tao, um argumento pode ser levantado diante da possibilidade da inexisténcia da I6gica
predicativa na China (o que invalidaria toda a andlise anterior), bem como da inexisténcia de
uma sistematizacdo do pensamento de Zhuangzi, tratando-se apenas de uma obra literéria

vagamente conhecida na China, invalidando pontos fundamentais da presente tese. No entanto:

As bases da I6gica chinesa ja estdo presentes de alguma forma, nos principais
textos classicos chineses, mas é no | ching, Livro das mutacBes que elas
aparecem em sua forma inicial e, posteriormente, com Laozi e Zhuangzi
assumem seu formato mais elaborado. Suas bases sdo bem distintas daquela
que possibilitaram a l6gica na Grécia Antiga e na india de Nagarjuna, mas é
fundamental ressaltar que as estruturas argumentativas préximas a essas duas
vertentes de pensamento também existiram na China Antiga, onde
encontramos légicos tais como Huizi e Gon Sunlong, que podem ser inseridos,
com facilidade, no grupo de fildsofos que, tanto na China quanto na india,
participaram do periodo inicial da estruturacdo de suas respectivas légicas.
Porém, as légicas de Huizi e Gon Sunlong, tidos como os principais filésofos
da Escola dos Légicos na China, ndo serdo consideradas nesta abordagem,
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visto que suas contribuicfes para a formacdo do pensamento Zen-budista —
uma das bases da filosofia da Escola de Kyoto, sdo secundarios. Abordarei
aqui uma forma de l6gica, definida como l6gica relacional daoista, de Laozi,
que, por sua vez, opunha-se radicalmente a Escola dos Ldgicos
(FLORENTINO NETO, 2017, p. 213).

De acordo com o excerto, hd uma base sélida de uma légica predicativa similar
aquela desenvolvida na Grécia. A Escola dos Ldgicos®®, no tempo de Zhuangzi, era
representada por dois grandes especialistas, Huizi e Sunlong, dos quais o primeiro, amigo de
Zhuangzi, é o interlocutor. O préprio Zhuangzi também tinha sua prépria Escola®’. Assim,
Huizi e Zhuangzi frequentemente travam debates sobre a l6gica predicativa e a ldgica (inter-
)relacional. Nesse excerto, ndo é que Zhuangzi negue por completo as diferencas, como
poderiamos pensar se estivéssemos dentro do dominio da l6gica predicativa; a negacéo se da
no plano da relatividade, que nega a metafisica que separa as coisas em substancias primeiras.
Isso acaba por dar a técnica um carater de busca pelo campo da metafisica, o que atrai o dominio
equivocado sobre a natureza do mundo. O resultado disso € a desconsideracdo da
relacionalidade entre o humano e a natureza em sua forma mais biologica (arvores, rios, ar)
etc., entre a técnica e a natureza sobre a qual ela age (o resultado do erro fundamental é o
surgimento de desmatamentos irracionais, poluigéo de rios que sustentam o abastecimento de
agua das cidades, a contaminacdo do ar com particulas espessas que afetam principalmente
criangas e idosos etc), e do humano e da natureza em seus fluxos mais sutis como, por exemplo,
as inter-relacOes da categoria social que lidam com a economia politica (sistemas econdmicos,
teorias de equilibrio de mercados, teorias de movimentagéao financeira etc).

O objetivo do presente trabalho é usar da teoria da rede relacional para a anélise do
individuo e do individuo relacional, pela contraposicao entre a Idgica predicativa, que afirma o

individuo metafisico, e a logica relacional, que sustenta o individuo relacional. Isso é

3 «A ‘Escola dos Ldgicos’ (4 5%, Mingjia) existiu no seu apogeu durante o periodo Primavera-Outono (FFFKIFF
X, Chiingii 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’ e ‘Escola dos Nomes e Formas’. Era
caracterizada pela especialidade em definir os nomes e as formas, com preocupagdes necessarias advindas da sua
atividade finalistica, como a ldgica, a epistemologia, a metafisica e os problemas relativos a essas trés areas do
conhecimento como: ‘a existéncia, relatividade, espago, tempo, qualidade, causas, a unidade, a multiplicidade, e a
natureza do conhecimento’ (GUO, 2010, p. 404). Dentre os principais representantes da escola nesse periodo estdo
Déng x1 (B84T), Gongstin 10ng (A F2HE) e Huizi.” (TSAL 2016, p. 23).

87 «“A Escola de Zhuangzi (it 122k Zhudngzi 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 sobre a liberdade. Mais tarde, ja durante a Dinastia Tang (& &iTang chao; 618-907 d.C.), o Taoismo
passa por uma estruturagio e deixa de ser chamado de Sistema Filoséfico (3E%Z Daojid) para ser chamado de
Sistema Religioso (i& # Daojiao).” (TSAL 2016, p. 22).



98

importante, porque determina quais sdo os elementos da abertura para a modernizagao chinesa,
no pensamento de Deng Xiaoping, no que diz respeito aos limites da modernizacao
(Socialismo) com caracteristicas chinesas. A determinacdo das caracteristicas do individuo da
modernizacdo chinesa é 0 que esta sendo analisado, ndo em todos 0s seus aspectos, mas
unicamente nos elementos diretamente ligados a l6gica relacional como nexo fundamental.
Embora a teoria de rede taoista seja interessante até este ponto, ela ndo tem uma
estrutura bem definida no dominio do pensamento chinés. Até aqui, foi utilizada a teoria de
rede relacional brasileira, com um recorte na determinacédo dos elementos da l6gica relacional,
cujos aspectos foram usados como base para explicitar os elementos taoistas. A relacionalidade
entre os individuos em rede precisa de mais um elemento tedrico que veio com Fatsang, para
explicar especificamente as relagdes dos individuos, a intersubjetividade relacional. A

investigacao analitica sobre a teoria da Rede de Indra (brahman) é o topico do proximo capitulo.

Capitulo 4: Os principios do conceito da rede inter-relacional

Os seis principios que determinam a Idgica relacional, vistos no capitulo anterior,
ndo determinam a totalidade dos conceitos usados na teoria da rede inter-relacional. No que diz
respeito a existéncia do termo, tanto no texto principal como nos secundarios, ele s6 aparece

uma Unica vez. Essa menc¢do Unica surge no texto principal assim:

Yin e Yang designam o carater complementar de tudo e de todas as coisas e,
ao extremo, designa uma relacionalidade absoluta presente em todos niveis de
uma rede composta, por sua vez, por elementos basicos que contém o mesmo
modelo (FLORENTINO NETO, 2017, p. 213, grifo nosso).

A estruturacdo conceitual dos elementos da rede sO foi possivel a partir da
organizacdo dos conceitos e ideias do autor com base nas exposi¢es em sala de aula e em
conferéncias ndo escritas. O que fazemos € sistematizar essas ideias de maneira a juntar os
conceitos fundamentais com a base teorica do budismo Huéyan apontadas pelo préprio autor.
O individuo relacional foi definido a partir de seis principios que determinam sua vacuidade,
mas ndo foi definido 0 mesmo individuo em relacdo a todas as coisas e mundos possiveis.

A interdependéncia complexa foi observada por Fazang, que construiu uma teoria
de rede, a qual denominou Rede de Indra, para diferenciar da teoria da Rede de Brahman ja

existente no budismo indiano, por meio da inclusdo de elementos taoistas, o que fez surgir uma
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nova hermenéutica, mais tarde sistematizada por ele como teoria propria, que caracteriza a
teoria de rede do budismo Huayan chinés.

O autor da teoria da rede inter-relacional usou dois principios conceituais de Fazang
e, assim como fez com os principios do budismo indiano centrista e com os principios do
taoismo filoséfico, desvinculou-os de sua intengdo soterioldgica e trouxe-os para o plano da
racionalidade pura, que caracteriza o pensamento filoséfico puro.

Nossa analise concentra-se, agora, na doutrina da Escola Hudyan®. Como o
sistematizador conceitual dessa Escola, Fazang, participou das traducdes dos textos trazidos
por Xuédnzang, e usou elementos da Escola Yogacara, ¢ preciso analisar os fundamentos
absorvidos por Fazang em sua teoria da Rede de Indra,e, logo depois, analisar o principio da
interfusdo da rede que caracteriza o budismo Huayan, a fim de compreender como ele foi usado

para fora do seu dominio soteriologico pelo autor da teoria da rede inter-relacional.

4.1 Elementos da Escola Yogacara que compdem o principio da interfuséo.

Os elementos da Escola Treinista (yvogdcara) fundamentam-se em uma
hermenéutica sobre os fatores reais da Escola Sarvastivada, que apresentava os fatores por meio
de uma categorizagéo (taxonomia) bipartida: fatores reais condicionados (samskrta dharma) e
fatores reais incondicionados (asamskrta dharma). A partir disso, s@o classificados setenta e
cinco fatores, que constituem o centro de toda a doutrina. Eles sdo existentes reais, possuem
natureza inerente, e sdo entes metafisicos distintos. O estudo do fator real, sua caracteristica
real imutavel e definidora metafisica (svabhava), conduz para uma logica predicativa do
individuo. Porém, este individuo € negado em sua metafisica, uma vez que ndo é um fator real,
ja que a vacuidade do individuo (atman) e a vacuidade dos fatores reais (dharma) constituem o
critério de distingdo entre as Dezoito Escolas do Sthavirayana e as Escolas do Mahayana. O
individuo ndo é um ente metafisico, ele ndo é um fator real, € um composto funcional pelo
agrupamento de particulas fundamentais, e essas distinguem-se por conterem em si as
caracteristicas dos fatores reais que compdem toda a realidade (MONTEIRO, 2015, p. 14-16).

No entanto, embora os fatores tenham uma caracteristica real imutavel, eles podem

ser condicionados. Isso significa que ha um fluxo da realidade, um algo que permeia todas as

38 O critério de escolha é o comum académico: alguns pesquisadores determinaram a presenca dos elementos dessa
Escola como centrais, publicaram a esse respeito e construiram linhas de pesquisa e producéo literéria, e disso
advém a escolha. Por exemplo, pode-se citar: Fung Yu-lan e Anne Cheng, como autores de obras sintéticas da
historia do pensamento chinés, que usamos como fontes da presente tese, mas ha ainda muitos outros autores
académicos que optam por comentar sobre a Escola Huayan.
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coisas e que ativa ou desativa as func¢Oes dos fatores reais, um poder (uma energia ou forca)
que sustenta toda a realidade, e que deve ser uma caracteristica comum a todos os fatores. Essa
caracteristica comum, que € em si também imutével, € a caracteristica fundamental dos fatores
reais, a unicidade de toda a realidade (dharmadhatu). Entdo, o fluxo de poder da realidade €
condicionado, direcionado, conduzido pelo desejo (SANGPO, v. IlI, 2010, p. 935) e o fator
complementar da intengcdo (cetana) é o fator real dominante, seu dominio condiciona a
finalidade do fluxo pelos demais agregados, por isso € o desejo intencional (SANGPO, v. I,
2012, p. 463).

A funcéo de desejar é complexa, ndo é um fator real em si, ela € composta pelos
fatores mentais complementares (samskara), com dominancia da intencdo (cetanad). Por
exemplo, a memoria, a atencdo, a linguagem (em todas as suas varia¢gdes como simbolos, sons,
imagens etc), o raciocinio, o intelecto etc. sdo todos fatores mentais complementares. E esse
agrupamento que conduz, pela fungdo do desejo pela libertacdo (nirodha) dos sofrimentos
existenciais (adoecimento, envelhecimento, morte e ressurgimento), a uma transformacéo
radical da autoconsciéncia dual (vijiiana) para a consciéncia nao-dual (jiana) que, por sua vez,
transforma completamente o fator da mente em ndo-dual, o que é caracterizado pela paz
definitiva (nirvana), que ndo pode ser classificada em nenhuma categoria dual (nem
condicionada nem incondicionada).

O centro da explicacdo é que a consciéncia do eu se da pelas seis consciéncias que
surgem a partir da combinacdo dos cinco fatores dos 6rgaos sensoriais e suas faculdades, que
determinam o surgimento na consciéncia das cinco consciéncias sensoriais. 1sso, por sua vez,
produz uma sexta consciéncia, a consciéncia de si mesmo, que depende de um 6rgdo mental
(cérebro). Essa é uma das bases tedricas para a nova hermenéutica da Escola Yogacara. Assim,
s&0 seis objetos, seis faculdades e seis consciéncias sensoriais. N&o ha consciéncia de algo nem
de si sem a interdependéncia desses trés elementos (objeto, faculdade e consciéncia).

Ha apenas o fator da mente na categoria de fator da mente. O carater Gnico da-se
pela dominéncia absoluta que esse fator tem sobre todos os demais fatores, com excecao dos
fatores incondicionados: o0 espaco e dois tipos de cessagdo. Por espago entende-se nédo a
dimenséo espacial do volume dos objetos e nem a distancia entre um objeto e outro, mas um

fator real em si mesmo. Ndo é também a realidade ultima, mas é usado como analogia para a
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vacuidade.?® E esse o ponto principal da teoria da mente tnica (vijiianavada) da Escola Treinista
(vogdcara).

Na hermenéutica treinista, embora os fatores incondicionados nédo estejam sob o
dominio do fator da mente, eles podem ser conhecidos por ela. Logo, participam de uma
natureza que perfaz de maneira sutil todos eles, a unicidade da realidade, e que é capaz de
romper com o isolamento desses fatores. Do contrario, a natureza deles ndo poderia ser
conhecida pela mente transformada pelo conhecimento da ndo-dualidade.

Da mesma maneira, os fatores incondicionados pelos fatores concomitantes
(complementares), intocados pela influéncia condutiva da funcdo do desejo intencional, s6
podem ser conhecidos por haver o perfazimento de uma natureza de unificacdo, a unicidade da

realidade e, por isso eles podem ser conhecidos pelas duas mentes, a dual e a ndo-dual:

Na categoria dos fatores desassociados dos pensamentos concomitantes ha
quatorze classes: (1) posse, obtencdo (prapti), (2) ndo posse (aprapti), (3)
homogeneidade (nikaya sabhaga, sabhagata), (4) auséncia de ideacdo
(asamjfiika), (5) estado de ndo ideagdo por obtencéo (asamyjii samapatti), (6)
cessacdo por obtencdo (nirodha samapatti), (7) faculdade da vida
(jivitendriya), (8) caracteristica do surgimento (jati laksana), (9) caracteristica
da duracdo (sthiti laksara), (10) carateristica da deterioracdo (jara laksaza),
(11) caracteristica da impermanéncia (anityata laksapa), (12) colecdo de
nomes (rnama kaya), (13) colegdo de frases (pada kaya) e (14) colecdo de
fonemas (vyaiijana kaya) (TSAI, 2019, p. 118-121).

Desses fatores, 0s mais interessantes para o entendimento dos fundamentos da
doutrina treinista sdo o surgimento (jati laksapa), a duragdo (sthiti laksara) e a deterioracéo
(Jara laksana), que caracterizam o desenvolvimento da Escola Sarvastivada, e significam o
passado, o presente e o futuro. Sdo fatores reais, inerentemente existentes, imutaveis e que
constituem o tempo. O tempo tem um fator real constante, o fator real da impermanéncia
(anityata laksana), que também possui uma caracteristica imutavel em si mesma e nao pode
deixar de ser impermanéncia.

Novamente, na hermenéutica treinista, a unicidade da realidade tornou-se o fator da
realidade, subordinado ao fator da mente. Nenhum fator real deixou de existir, eles foram
colocados sistematicamente na estrutura treinista, mas houve o abandono da atribuicdo de uma
realidade imutavel em si mesma para cada fator. No lugar dela, foi colocado o fator mente

como o fator de unicidade que perfaz toda a realidade. N&o apenas isso, todas as caracteristicas

3 De fato, essa analogia é tdo forte pelo carater incondicionado do espaco que os japoneses preferem o uso do
ideograma espaco 22 ao ideograma vazio #, para falar de vacuidade.
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de todos os fatores reais da Sarvastivada foram mantidas, mas ha uma inica natureza que detém
todas essas caracteristicas Unicas, o fator da mente.

Mesmo os fatores incondicionados pela funcdo do desejo também fazem parte da
unicidade da realidade, portanto, fazem parte do fator mente. Os trés fatores reais que
determinam o presente, o passado e o futuro sdo parte de um Unico fator, sdo apreensdes
epistémicas do movimento interno a natureza do fator da mente. Na verdade, a realidade toda é
uma grande unidade com uma Unica natureza, a mente, e todas as coisas sdo fendmenos, séo
coisas em funcdo da base fundamental que é a mente.

A mente ndo poderia ser apenas a consciéncia humana. A mente como substrato
fundamental de toda a realidade, como fator real de todas as coisas, foi sistematizada em oito
tipos de consciéncia, que determinam oito caracteristicas do fator da mente: as cinco
consciéncias sensoriais sdo as cinco primeiras manifestacdes da mente como consciéncia. A
sexta consciéncia é aquela que reine os dados sensoriais dos momentos passados, e 0s unifica
em um todo relacionavel, fazendo os nexos necessarios, por meio da combinacdo com os
demais fatores complementares dos pensamentos concomitantes. As demais, sétima e oitava,
concordam com Monteiro (2015, p. 3-5), em seu comentéario ao Tratado da realizacédo da pura
consciéncia (Weishi érshi lun, Mk —+7@)*° de Vasubandhu.

O fator da inten¢éo (cetana), no dominio tedrico Sarvastivada pertence a classe dos
fatores universais condicionados pelos fatores complementares*!, mas o dominio Vijiianavada
Yogacara ¢ transformado em sétima consciéncia, dada a importancia de sua fun¢do como
determinadora da finalidade da acdo mental (mente como a unicidade da realidade), como visto
no excerto anterior.

A oitava consciéncia é onde ocorre todo o processo de fusdo entre a a¢do praticada
e sua habitualidade, a mente € moldada pelas a¢des, tendéncias (marcas) sdo deixadas em sua
forma atual ou latente como se fossem sementes (bija) plantadas no solo. Este solo é a oitava
consciéncia, as sementes sdo as acdes intencionais (acdes karmicas), a sétima consciéncia
funciona como a agua sobre as sementes plantadas. A sexta consciéncia € o sol que estimula o
surgimento dos brotos das sementes, assim, € pela acdo no mundo que surgem os efeitos das

acOes anteriormente depositadas na mente-consciéncia mais fundamental (alaya-vijiana), a

0 O texto pode ser lido diretamente no site CBETA, T31n1590 001 ME#k — 3%, disponivel em:
http://tripitaka.cbeta.org/T31n1590 001, acesso em: fevereiro de 2020.

4l Fatores concomitantes ao pensamento, pensamentos concomitantes, fatores complementares, fatores de
composicao, todos sdo possiveis traducdes para o termo samskara, um dos cinco agregados (paficaskandha) que
constituem o individuo, especificamente, nomeado como o quarto agregado que condiciona o quinto agregado, a
consciéncia, e é condicionado por ela.


http://tripitaka.cbeta.org/T31n1590_001
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oitava, que em sua caracteristica de ignorancia distorciva fundamental é o ponto de partida do
conhecimento (MONTEIRO, 2015, p. 12-13). Isso pode ser visto no texto homilético

fundamental da Escola Yogacara, o Samdhinirmocana Siitra:

Visalamati, porque a consciéncia-apropriativa (alaya-jnana) é a base e o solo,
ali surge o grupo das seis consciéncias de ver, ouvir, cheirar, saborear, tocar e
pensar. As condicdes que produzem a consciéncia visual s&o o olho e as
formas materiais. Em interdependéncia com essa consciéncia visual, surge o
pensar consciente que simultaneamente discrimina aqueles mesmos objetos
vistos. As condi¢cdes que dao surgimento (utpada) para as consciéncias
olfativas, gustativas e tateis sdo os 6rgaos dos ouvidos, nariz, lingua e corpo,
juntamente com os sons, odores, gostos e toques. Em interdependéncia com
as consciéncias olfativas, gustativas e tateis surgem o pensar consciente que
simultaneamente discrimina aqueles mesmos objetos.

Visamalati, quando uma consciéncia visual prépria ocorre, naquele mesmo
instante 0 pensar consciente discriminativo surge na dependéncia da
consciéncia visual. Quando duas, trés, quatro ou cinco consciéncias sado
desenvolvidas, no mesmo instante, o pensar consciente discriminativo surge
em dependéncia daquelas mesmas cinco consciéncias.

Visamalati, ¢ como um grande rio de aguas corredeiras fortes. Se as condicoes
para uma onda estdo presentes, somente uma onda se desenvolvera. Se as
condicBes de duas ou mais estiverem presentes, entdo, muitas ondas se
desenvolverdo. Mas esse grande rio de aguas flui constantemente sem
interrupcio ou cessagio-extingao (vyaya). E também como a superficie de um
espelho puro. Se as condicBes para apenas uma imagem estiverem presentes,
entdo, somente uma imagem surgird nele. Se as condi¢des para duas ou mais
imagens estiverem presentes, entdo, muitas imagens surgirdo. Mas a
superficie do espelho ndo se altera, se transformando na imagem, ou sofre
qualquer outro tipo de mudanca. Da mesma maneira, Visamalati, a
consciéncia-apropriativa (alaya-jnana) é similar aquelas dguas correntes, pois
é sua base e solo. Quando as condic¢des para o surgimento (utpada) de uma
Unica consciéncia visual estdo presentes, entdo uma Unica consciéncia visual
se desenvolve. Quando as condi¢des para o surgimento (utpdda) das cinco
consciéncias sensoriais, ou muitas outras, estdo presentes, elas se
desenvolvem (KEENAN, 2000, p. 28-29).

Assim, todos os fendbmenos da existéncia sdo processos mentais, uma vez que
dependem do Unico fator real, a mente. A mente ndo € inerentemente existente, se fosse, nao
poderia se manifestar em tantas funces; ela € um tipo de fator real aberto, contém em si todas
as coisas e ao mesmo tempo € o fundamento existencial para a existéncia de todas as coisas.
Mas isso ndo quer dizer que o processo mental da sétima consciéncia controle 0 mundo todo, a
oitava mente-consciéncia é o processo fundamental do individuo, mas o fator da mente perfaz
todos os elementos que existem, é a unicidade da realidade.

A diferenca, entdo, reside na unicidade de todas as coisas, 0 fator mente (citta
dhatu), que ndo é 0 mesmo que a consciéncia, mas € o suporte para que ela exista; da mesma

maneira, para todas as coisas sencientes ou ndo-sencientes € o fator mente que produz toda a
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unicidade da realidade, por isso o fator mente coincide com o fator da realidade (dharmadhatu)
no sistema treinista.

A estrutura de dominancias da Escola Sarvastivada ndo foi abandonada, o fator da
mente € o primeiro, seguido do fator da vida, depois o fator do sexo, e por ultimo o fator da
consciéncia, depois segue-se o0 conjunto de fatores concomitantes (complementares). Isso tudo
foi preservado como funcdes que existem e sdo essas mesmas funcbes da mente que formam a
estrutura da realidade.

Os objetos que existem no mundo sdo constituidos de varios fatores e elementos,
mas todos eles, em ultima instancia, sdo constituidos pelo fator mente. O individuo é garantido
pelas funcOes exercidas pelos fatores condicionados e incondicionados, embora seu estatuto
seja apenas nomeado. Na realidade, eles existem por meio de um Unico fator, e esse fator € a
mente, considerada como verdade ultima. O fator mente em si é vacuidade em sua natureza, o
que pode ser visto no seguinte trecho do texto homilético fundamental da Escola Yogacara, no

Samdhinirmocana Sutra.

Entdo, o Buda se dirigiu ao veneravel Subhuti assim: “Assim ocorre, Subhuti,
pois eu despertei para a verdade-ultima (paramartha) que tem um gosto
universal, sutil e profunda, a mais dificil de ser sondada. Estando desperto, eu
declarei, expliquei, ensinei e iluminei isso para o bem de todos. E o que foi
isso que eu declarei, Subhuti? Eu declarei a pureza do conteldo do
entendimento em todos os agregados e que isso é a verdade-Ultima
(paramartha). Eu ensino que os contetidos purificados do entendimento em
todos sdo interdependentes, em sustentacdo, nos reinos, nas lembrancas, nos
verdadeiros cortes, nas habilidades superiores, nos fatores do despertar, e que
nos fatores do caminho € que se encontra a verdade-ultima (paramartha). Esse
contetido purificado de entendimento é caracterizado como sendo de apenas
um sabor, sendo indiferenciado em todos os agregados, em todas as bases, em
tudo aquilo que foi discutido acima, pois é de apenas um sabor e nédo é
diferenciado. E a partir desse principio que a verdade-Gltima (paramartha) é
de um Unico sabor universal (KEENAN, 2000, p. 23).

A pureza do conteddo do entendimento € o0 mesmo que o fator mente, o puro diz
respeito a vacuidade, o “conteudo do entendimento” € a mente, assim o fator mente é a
vacuidade, “os contetudos purificados do entendimento em todos”, mas com isso nao se nega o
individuo, apenas o seu carater inerentemente existente, a autonomia metafisica imutavel, essa
é a verdade insuperavel, a verdade Ultima (paramartha) que traz a unicidade de todas as coisas.
Os objetos que existem na realidade, os mundos e 0s seres sencientes, os ambientes

e toda a especie de vida e sistemas de forcas naturais sdo o fator mente, mas ha trés aspectos
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distintos em fungdo da manifestacdo existencial apreendida pela consciéncia do observador,

como pode ser Visto no Samdhinirmocana Siitra:.

As caracteristicas de todas as coisas podem ser pensadas sob trés-aspectos (tri
laksaza). O primeiro é o aspecto caracteristico do padrdo do apego-aflitivo-
ao-que-é-inteiramente-imaginado (parikalpita laksaza). O segundo aspecto é
caracteristico do padrdo da dependéncia-do-outro (paratantra laksapa). E 0
terceiro aspecto € caracteristico do padrdo da completa-perfei¢do
(parinispanna laksaza).

O apego-aflitivo-ao-que-é-inteiramente-imaginado (parikalpita laksapa) se
refere ao estabelecimento de nomes e simbolos para todas as coisas e a
distincdo de suas esséncias, onde eles surgem para serem expressos na
linguagem.

O padrédo da dependéncia-do-outro (paratantra laksara) se refere ao padrdo
onde todas as coisas surgem de maneira interdependente, pois se isso existe,
entdo, aquilo existe, e se isso surge entdo, aquilo surge. Isso faz referéncia as
condigdes-de-doze-aspectos, comegando com “condicionado pela ignorancia
distorciva as formacBGes mentais-karmicas sdo condicionadas” terminando
com “condicionado pela originacdo a grande massa de sofrimentos é
condicionada.”, o ultimo dos doze aspectos da interdependéncia comum.

O padrédo da completa-perfeicdo (parinispanna laksapa) se refere a verdade-
vazia-de-existéncia-inerente (fathata) que é igualmente universal para todos.
Os Bodhisattvas penetram essa verdade porque eles possuem um zelo
resoluto, inteligente, focado que leva para uma reflexdo verdadeira. Por
gradualmente cultivar essa penetracéo, eles alcancam o verdadeiro-despertar-
insuperavel e realizam a perfeicdo (KEENAN, 2000, p. 31-32).

O texto homilético traz o conceito de verdade, um conhecimento certo e seguro,
mas ndo fundamentado em uma substancia metafisica imutavel, ao contrério, & uma verdade
vazia de existéncia inerente (tathata) e nem por isso deixa de ser segura e certa, uma vez que o
principio da mutua determinacdo garante a seguranga e a certeza do conhecimento pela
interdependéncia, sem a necessidade de recorrer a autonomia metafisica do conceito e da
existéncia. Quando se entende pelo erro fundamental de superimpor uma natureza imutavel
sobre um conceito ou um fendmeno, para garantir a certeza e a seguranca do conhecimento,
ocorre uma distor¢do, que é referenciada no texto como o padrao do apego ao outro imaginado
(parikalpita laksazna).

O padrao € um habito da mente dual que afeta diretamente a consciéncia e, por sua
vez, é afetado diretamente pela dualidade que é formulada nela. O apego ao outro imaginado
é a necessidade de se postular realidades imaginadas para se sentir seguro e obter uma certeza,
no caso, do conhecimento cientifico que caracteriza a existéncia do individuo. O outro é a
substancia imutavel ou natureza inerentemente existente (svabhava). Portanto, o termo ndo tem
nenhuma conotacgdo de depender, no sentido de mutua determinacdo, mas de erro fundamental

distorcivo, uma ignorancia ligada a necessidade, por apego a seguranca e certeza, de postular
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uma realidade metafisica independente sobre a realidade e sobre o individuo. No

Samdhinirmocana Sutra.

Além disso, Gunakara, os padroes imaginados podem ser entendidos como
causados por ou desenvolvidos entre imagens e palavras. O padrdo do apego
imaginado pode ser entendido como causado pela fixacdo naquelas imagens
imaginadas sobre o padrdo da dependéncia-do-outro (paratantra-laksapa). O
padrdo da completa-perfeicdo (parinispanna-laksapza) pode ser entendido
como causado pela auséncia de fixacdo no padrdo imaginado sobre o padréo
da dependéncia-do-outro (paratantra-laksapga) (KEENAN, 2000, p. 32).

E a postulac&o ou superimposicéo de uma realidade metafisica sobre os fatores reais
que causa a fixacdo postulada no trecho citado.

A hermenéutica da Escola Treinista diferencia-se daquela da Escola Sarvastivada
e, mesmo dentro desse sistema do Mahayana, constituindo um corpo doutrindrio proprio. Se
fosse postulada uma existéncia prépria no fator da mente, ela estaria no mesmo dominio de uma
das dezoito Escolas do Sthavirayana. Mas, ao postular a vacuidade do fator mente, toda a
doutrina se modifica como consequéncia, uma vez que isso afetou diretamente o conceito de
completo despertar ou iluminagdo. Ele ndo é mais para fora da mente, mas uma caracteristica
da prdpria mente; de fato, ela é a natureza primordial do fator mente.

A momentaneidade do fator mente (ksazna, ksanika, ksanikata) ocorre nas relagdes
entre os fatores reais no seu aspecto de particulas fundamentais (elementos), de maneira a
sustentar as associagdes entre eles, visto que ndo ha mudanca na natureza de cada fator. Entéo,
eles se associam, hd uma producdo de algo momenténeo, que logo depois desaparece: 0s trés
tempos estdo num Unico instante, passado (surgimento), presente (duracdo) e futuro
(degeneracéo) estdo todos compactados em um Unico momento. 1sso se deve a natureza dos
fatores reais absolutos e as suas associacdes pelo elemento universal do vento, com a
propriedade intrinseca de fazer a ligacdo associativa, e por meio dele surge a ponte para o
mundo relativo, como ja explicado anteriormente (POUSSIN, 2012, p. 299 apud TSAI, 2018,
p. 396). As transformagdes na continuidade serial vém pelas propriedades do elemento vento
na momentaneidade da existéncia da coisa (ANACKER, 2008, p. 100-102).

O que sustenta as relagdes percebidas no campo sensorial — relagdes com efeitos
gue séo as coisas sensiveis, com seu surgimento, duracao e perecimento — € a natureza absoluta
dos fatores reais. Enquanto os fatores reais estiverem em associa¢gdo, a momentaneidade
percebida no campo sensorial (do relativo) funcionarda como uma série homogénea de
momentos, que da a impresséo de ser algo que existe independente do tempo. Mas isso é sO

uma atribuigdo da consciéncia sobre os dados sensoriais de continuidade dos momentos com
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mesma caracteristica. Essa continuidade pode ser interrompida, quer por meio do cessar da
associacdo dos fatores reais no campo do absoluto, quer por meio de uma causa interruptiva
superveniente sobre a série homogénea no campo relativo. Assim, presente, passado e futuro
estdo todos compactados em um Unico momento, como toda a capacidade de associa¢do (campo
do absoluto) e relacdo (campo do relativo) das particulas fundamentais que constituem a coisa
funcional (NAGARJUNA, 2016, p. 191-192).

A momentaneidade, na Madhyamaka, esta presente com seu estatuto ontoldgico da
natureza iluséria. O que mudou foi o estatuto dos fatores reais, que deixaram de possuir uma
natureza fisica imutavel e passaram ontologicamente a ser mutuamente determinantes, portanto,
interdependentes. A momentaneidade passou a ser o instante em que a consciéncia conhece 0s
processos advindos do agregado da ideag&o e dos fatores concomitantes, todos inter-relacionais
e sem estatuto fundamental metafisico (NAGARJUNA, 2016, p. 215).

Quanto a momentaneidade na Escola Yogacara, ha a ontologia e a epistemologia

de Asanga, em sua obra Abhidharmasamuccaya, que traz o seguinte:

Quiais sdo as caracteristicas gerais do sofrimento? Sdo: (1) impermanéncia, (2)
sofrimento, (3) vacuidade, e (4) ndo-ser (anatman).

Qual é a caracteristica da impermanéncia? Em sintese, sdo doze
caracteristicas: (1) ndo realidade, (2) destruicdo, (3) transformacdo, (4)
separacdo, (5) presenca, (6) fatorial (dharmalaksaza), (7) momentaneidade,
(8) continuidade, (9) doenca, etc, (10) continuidade variada da mente, (11)
boa e méa fortuna, e (12) evolucdo e involu¢do no dominio do mundo
(RAHULA, 2001, p. 85-86).

O inicio da explicacdo no compéndio de ontologia e epistemologia de Asanga, 0
cofundador da hermenéutica treinista, junto com seu irmdo Vasubandhu, traz o ponto central
do desenvolvimento da momentaneidade como argumento para toda a estrutura da realidade
baseada no fator mente. A pergunta acima estd inserida no contexto da Primeira Verdade
Superior, que fala da constatacdo do sofrimento (insatisfacdo, du/zkha). Essa constatagdo surge
da observagdo dessa realidade existencial com caracteristicas, que sdo enumeradas a partir da
finalidade soterioldgica da teoria budista. Toda a realidade experienciada pelo individuo é
caracterizada por uma distor¢do fundamental, explicada anteriormente, e que condiciona o
estatuto ontolégico dele e do mundo como caracterizado pela impermanéncia, dor (no texto
aparece como sofrimento, a segunda caracteristica), vacuidade e auséncia de imutabilidade no

ser do individuo (anatman).
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Asanga prossegue a explicacdo de maneira analitica progressiva; ele expde cada
uma das quatro caracteristicas como se fossem topicos, detalhando cada parte de maneira
conceitual e conclui com um apanhado geral. O que interessa para 0 tempo presente da tese é a
momentaneidade. Assim, a impermanéncia é o objeto de observacdo em que a momentaneidade
pode ser percebida, e como a impermanéncia é o que condiciona todo o processo de
autodeterminacdo do individuo no mundo pela passagem do tempo, € no individuo que a
momentaneidade é sentida e experienciada em suas consequéncias existenciais, entdo, o
individuo e o tempo sdo objetos importantes para a analise da momentaneidade.

Quanto as categorias subjetivo (/i, £&) e objetivo (shi, =), que caracterizam o pensar
sobre 0 mundo a partir da logica predicativa e da logica dialética, ndo ha essa separacdo
ontoldgica para o sistema da I6gica relacional. Assim, como ja dito, interno (Zi, ) e externo
(shi, %) sdo um erro epistemoldgico fundamentado na acéo processual da mente consciéncia,
pelo fator concomitante da imaginacéo, que superimpde um estatuto ontoldgico sobre a fungéo
da consciéncia atual, que se percebe pelos agregados e se atribui um individuo, de maneira que
exista um sujeito de um lado e uma coisa possuida do outro, no caso, o corpo (o padrdo do
apego).

A partir dai, se entendem todos os demais processos de posses entre pessoas, coisas
etc. A realidade conhecida sem o padrdo do apego mostra-se fundamentada na
momentaneidade, uma vez que na continuidade de momento a momento, suportado pelo fator
mente, os trés aspectos fundamentais para o conhecimento (agregados, elementos e esferas)
existem por mutua determinacdo, ou seja, ndo € através de um ser imutdvel que Ihes atribua
uma dualidade imutével entre metafisico e fisico (esse é o conhecimento que gera o padrdo da
dependéncia). Com isso, ndo ha um individuo que possui algo, nem interna, nem externamente,
tampouco hd um individuo interno em contraposicdo com o mundo externo, no sentido
metafisico transcendente (esse conhecimento é o padrdo da perfei¢ao).

N&o ha erro ao falar de processos internos ao individuo e nem de processos externos
a ele, tendo como ponto de partida a natureza vazia e a capacidade de atribuicdo, desde que néo
surja a fixacdo de um conceito imutavel do individuo e suas caracteristicas. Se isso surgir,
haver4 uma autonomia com relacdo ao corpo, aos outros e ao mundo, um retorno para a
ignoréncia distorciva fundamental, a causa de todos os sofrimentos existenciais, de acordo com
0 Buda e todos os sistemas hermenéuticos que sustentam o vazio do ser e, depois, 0 vazio dos
fatores. A sustentacdo, novamente, € pela mdatua determinacdo da interdependéncia,

caracterizada por Asanga da seguinte forma, no Abhidharmasamuccaya:
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O real significado da interdependéncia (pratityasamutpada) é o fato de que
ndo ha um criador, o fato da causalidade, o fato de que ndo ha um ser, o fato
da dependéncia (paratantra), o fato de que ndo ha um poder conduzindo as
coisas, o fato da impermanéncia, o fato de que tudo é momenténeo, o fato de
que h& uma continuidade ininterrupta de causa e efeito, o fato de que ha uma
conformidade entre causa e efeito, o fato da variedade de causa e efeito, e 0
fato da regularidade da causa e efeito (RAHULA, 2001, p. 58).

De acordo com o excerto, ndo ha um criador no sentido de primeiro motor da
metafisica aristotélica, nem uma esséncia geradora primeira, nem ha qualquer correlato a isso;
como as coisas sao causais, elas sdo dependentes, porque séo originadas de uma causa e sdo
conhecidas pelo seu efeito. A auséncia de um ser, de um individuo metafisico vem pelo
abandono da estupefacéo do apodrecimento do corpo e da superagcdo do medo da morte como
desaparecimento e aniquilacéo radical absoluta; ha a superacao, portanto, do conhecimento que
gera o0 padrdo do apego. A auséncia do ser imaginado determina a mutua dependéncia
(paratantra), e o conhecimento da realidade como interdependéncia gera um conhecimento que
¢ 0 padrao da dependéncia.

A mutua dependéncia, continuando a partir do excerto do Abhidharmasamuccaya,
determina que ndo h& um movimento finalistico pré-determinado na realidade. A
impermanéncia é postulada a partir da momentaneidade de todos os fendmenos, mas é ela que
garante a continuidade de causa e efeito, pois de momento a momento as coisas existem em
virtude de sua causalidade, que pode ser colocada, como por for¢a da sua relacionalidade que €
compreendida como a mutua determinacdo de causa e efeito. Para existir a continuidade é
preciso que existam as caracteristicas em comum que permitam a relacionalidade, e na multiddo
de variedades das coisas, ha a unicidade pela regularidade da relacionalidade de causa e efeito,
isso gera um conhecimento, que € o conhecimento da vacuidade, que € o padréo da perfeicao.

Ha uma passagem do texto homilético Samdhinirmocana Sitra que esclarece o

sentido do excerto do Avatamsaka Sutra, da seguinte maneira:

Gunakara, da mesma maneira que as cores pintadas sobre o cristal puro, assim
também sdo os padrdes da linguagem do apego aflitivo para o que é imaginado
e gera a superimposicdo (parikalpa ou samaropa) sobre outro padrdo, da
dependéncia (paratantra laksara).

Assim como quando o cristal estd pintado de azul e os seres se apegam a
imagem falsa dele como se fosse uma safira azul, ou de vermelho ao rubi, e
assim por diante, da mesma maneira sobre o padrdo da dependéncia
(paratantra laksapa), a pessoa se apega ao imaginado, pois esse padrédo da
dependéncia é como o cristal.

Da mesma maneira, quando de um modo constante e continuo o cristal puro
ja ndo tiver mais qualquer imagem superimposta de safira, rubi, e assim por
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diante, ele serd sem uma realidade ou esséncia inerentes, assim quando o
padrédo da dependéncia (paratantra laksaza) ndo mais for imaginado por meio
de imagens nele, ele serd sem uma realidade ou esséncia inerentes, e esse entdo
sera o padréo da perfeicdo (paranispanna laksapza) (KEENAN, 2000, p. 32).

A natureza iluminada pelo padrdo da perfeicdo, no Avatamsaka Sutra, que aparece
como uma rede de joias, em que uma joia reflete todas as demais nela mesma, traz o ponto de
vista do individuo relacional, o Buda, que vé a realidade daquela maneira, ou ainda dos
iluminados (bodhisattvas). No entanto, nesse excerto do Samdhinirmocana Sutra, ha a analogia
com as joias, mas elas ndo sao capazes de refletir os brilnos uma das outras, e estdo pintadas de
maneira a cobrir a capacidade de reflexdo que elas possuem em si. Tomando cada joia como
um individuo, a autonomia € sugerida como a camada de tinta que causa o obscurecimento.
Essa camada de tinta é o padréo do apego a autonomia metafisica imutavel. Isso é a causa para
0 obscurecimento da relacdo do individuo com ele mesmo e com os outros, ha uma relagdo
falseada por uma identidade imaginada, que provoca todo tipo de distor¢des, e essas sao as
causas para os sofrimentos.

N&o basta ao individuo conhecer por meio da teoria e da l6gica, como é o caso da
presente tese, € preciso que a remocao do padrdo do apego se inicie por meio da teoria do
conhecimento da interdependéncia, mas que va além, que chegue a ser completamente
absorvida nos processos mentais. Quando isso ocorrer, ndo ha mais a producdo de imagens
imperfeitas, o padrdo da dependéncia esta correto, e dele vem o conhecimento perfeito da
vacuidade, o padréo da perfeicdo.*

Assim, a iluminagdo é um padrdo de conhecimento dos seres sencientes,
caracterizado por uma coincidéncia entre o processo que determina o individuo e 0 processo
que determina a natureza de todas as coisas. Os iluminados o séo por terem o habito ou padréo
da completa perfeicdo (paranispanna laksaza), um funcionamento de todos os fatores-funcoes
da mente individual que ndo mais retornam para os padrdes incorretos e distorcidos.

O que desaparece ndo € o individuo, mas sua autonomia, 0 metafisico que compde
o0 termo individuo é considerado um padréo distorcido da mente autoconsciente, chamado de
padrdo do apego aflitivo ao que é inteiramente imaginado (parikalpita laksaza), doravante

chamado padrao do apego ao imaginado. No Samdhinirmocana Siitra, tem-se:

42 Nesse processo de retirada das camadas de tinta que cobrem a joia, Asanga e Vasubandhu categorizaram dez
niveis de um bodhisattva, uma escala de progresséo bem determinada no Yogacarabhiimi, uma obra enciclopédica,
rivalizando apenas com o Mahavibhasa da Sarvastivada, e que sobreviveu nas traducfes chinesas, tibetanas,
coreanas, mongois e japonesas.
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Bom filho, o padrdo do apego aflitivo ao que é completamente imaginado €
como uma visdo defeituosa dagquele que tem catarata nos seus olhos. O padréo
da dependéncia-do-outro (paratantra laksaza) é como as imagens defeituosas
numa visdo confusa daquele que tem catarata pois nas imagens surgem
imagens diferentes como fios de cabelo, moscas, pequenas particulas ou
fachos de luz de diferentes cores. O padrdo da completa-perfeicao
(parinispanna laksara) é como 0s objetos sem-confusdo vistos por meio de
uma viséo pura com olhos perfeitos, sem cataratas (KEENAN, 2000, p. 32).

O “inteiramente imaginado” ¢ uma seguranca e uma certeza que vém pela
caracteristica imutavel; seguranca e certeza contra o horror da putrefacdo da morte. Essa
perplexidade é vencida pela seguranca e certeza que vém da mdtua determinacdo da
interdependéncia — o que fica é o individuo relacional, ndo mais condicionado pela distorcao
do apego fixado a uma existéncia sustentada por uma natureza inerente imutavel, nem do apego
fixado ao continuo da memdria como uma determinacgdo insuperavel do ser, que ndo pode ser
perdida.

Ao contrério, o individuo relacional se torna sereno diante da inexorabilidade da
morte, porque sabe que a senciéncia depende da realidade da vacuidade, e como esta é o fator
mente em si mesmo, ndo ha mais motivo para o temor que gera o apego aflitivo, ndo ha mais
tampouco o imaginado, no sentido de falsamente conhecido, ha apenas o conhecimento da
realidade, a vacuidade do fator mente que afirma o principio da matua determinacéo total de

todas as coisas, a relacionalidade como realidade Ultima, no Samdhinirmocana Siitra:

Se Bodhisattvas forem verdadeiramente capazes de entender o padréo
imaginado da maneira como ele surge pelo padrdo da dependéncia-do-outro
(paratantra-laksanza) em todas as coisas, eles serdo verdadeiramente capazes
de entender que todas as coisas sdo vazias-de-caracteristicas.

Se Bodhisattvas forem verdadeiramente capazes de entender o padrdo da
dependéncia-dos-outros das suas consciéncias, eles serdo verdadeiramente
capazes de entender que todas as coisas sdo degeneradas.

Se Bodhisattvas forem verdadeiramente capazes de entender o padréo da
completa-perfeicdo (parinispanna-laksapa), eles serdo verdadeiramente
capazes de entender todas as coisas como purificadas.

Se Bodhisattvas verdadeiramente entenderem que todas as coisas sao vazias-
de-caracteristicas (dharma-nairatmya) no padrao da dependéncia-dos-outros,
eles serdo capazes de abandonar as coisas degeneradas.

Se eles forem capazes de abandonar as coisas degeneradas, eles serdo capazes
de realizar as coisas como purificadas.

Nesse viés, Gunakara, uma vez que eles entendam todos os trés padrdes da
consciéncia, eles verdadeiramente conhecerdo as coisas como Vvazias-de-
caracteristicas, vazias-de-degenerac@es e purificadas.

Porque eles abandonam as degeneragfes, eles realizaram as coisas como
purificadas. E é por isso que aqueles Bodhisattvas sdo descritos pelos
Tathagatas como habeis nos padrdes das caracteristicas de todas as coisas
(KEENAN, 2000, p. 31-33).
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H& uma interdependéncia na compreensdo dos trés aspectos, demonstrada nesse
excerto: pelo entendimento da necessidade da postulacdo de uma substancia metafisica para
fazer frente ao terror da morte, surge o aspecto da superimposicdo de um ser inerentemente
existente que mantenha todas as caracteristicas percebidas no eu, de maneira que ele seja
preservado pela imutabilidade, logo, pela autonomia.

A autonomia é o0 apego ao imaginado (doravante denominado padrdo do apego),
que surge da superimposicao sobre uma natureza autbnoma e, a partir disso, surge o egoismo e
com isso todos os fatores degenerados, aflitivos e ndo-virtuosos, de maneira que ndo ha mais
paz, a mente se torna obscurecida e os sofrimentos todos comeg¢am seu movimento funcional.
Por isso todas as coisas sdo degeneradas.

O préprio movimento causal é a prova irrefutavel de que ha uma interdependéncia
entre um aspecto e outro da autoconsciéncia entre sujeito e predicado, logo, isso s6 pode ser
vazio de existéncia inerente, sendo apenas uma ilusdo. Portanto, surge a vacuidade do processo
que determina o eu e 0 meu, do eu gque possui a individualidade metafisica, e da individualidade
metafisica possuida pelo eu, no mesmo processo de mitua determinacdo, o que significa que
ambos os fendmenos sdo funcGes e ndo had nenhuma natureza inerente, apenas a muitua
determinagdo. Assim constitui-se o padréo da dependéncia do outro (doravante denominado
padrdo da dependéncia). Esse entendimento é o padrdo da completa perfeicdo e, de acordo com
ele, todas as coisas da natureza da mente s&o puras, porque sao vacuidade.

A natureza inerente metafisica ndo é outra coisa sendo uma distor¢do originada do
medo da morte e da superimposi¢édo de algo que pudesse parar 0 processo e dar a seguranca da
imortalidade (o padrao do apego); como ela € vacuidade, ndo ha mais uma natureza imutavel,
h& apenas uma natureza relacional, por isso 0 entendimento da vacuidade tem a capacidade
levar ao abandono todas as degeneracdes por abandonar de uma s6 vez o conceito distorcivo
de substancia imutavel e, assim, todas as coisas, porque sdo vacuidade, sdo puras e sempre
foram puras, o que as distorceu foram os dois padrdes mentais degenerados; esse conhecimento
determina o padréo da perfeigcdo (esse termo substitui o anterior padréo da completa-perfeicédo
(parinispanna-laksapa), a partir de agora).

Visto que o fator mente é o fundamento de toda a doutrina treinista, que 0s
processos mentais ocorrem por meio das oito consciéncias-mentes, e que o individuo se liberta
do seu carater metafisico pelo entendimento dos trés aspectos da realidade, é possivel passar
para a analise dos elementos do principio da interfusdo que veio pela sistematizacao racional

de Fazang, com base na doutrina da Escola do Reino da Realidade.
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4.2 Os elementos do principio da interfusdo da realidade (yuan réng, [Elf#h)

O principio da interfuséo foi construido a partir de referenciais tedricos da Escola
Yogacara, que veio para a China principalmente com os esforcos de traducao de Xuanzang e
seu grupo, patrocinados pelo império chinés.** A aderéncia deu-se em virtude da pavimentacéo
ja realizada pelos elementos do confucionismo (Confucio, Mozi e Méncio), do taoismo e do
budismo, pelos esfor¢os de Kumarajiva e seu grupo de tradutores.

Havia, assim, o Confucionismo Han, o Taoismo em fase de estruturacdo como
religido imperial, e havia diversas escolas budistas, que se fundamentavam em diversas
colecbes traduzidas por diversos monges, cuja mais notdria era a colecdo realizada sob a
orientacdo de Kumarajiva, que ja havia conseguido o estatuto de budismo como religido
imperial.

A Escola do Reino da Realidade (também conhecida como Flor Aberta em Pleno
Esplendor, Huayan, #£%), no tempo de Fazang (Fatsang, Fdcdng, jAj&, 643-712 d.C.),
responsavel pela organizacdo racional da doutrina, encontrava-se na segunda geracdo de

mestres. O fundador foi o monge Dushun (Tu-Shun, #H/IE, 557-640 d.C.), seu sucessor foi o
mestre Zhiyan (Chih-yen, 2, 602-668 d.C.), 0 mais famoso de Fazang. Antes de ingressar
na escola de Zhiy#n, Fazang ja havia estudado o Avatamsaka Sutra (Hudydn Jing, #E#i(E), o

texto homilético central da Escola do Reino da Realidade, durante o seu aprendizado do
Taoismo, na montanha Taibai (X H [L1). Foi por meio do estudo desse texto que ele chegou até
a Escola. A partir da hermenéutica sobre o Avatamsaka Sitra, Fazang desenvolveu dois
tratados: Tratado do Ledo Dourado (Jin shizi zhang, 4fifi1%)* e Tratado dos Cinco

Ensinamentos (Hud ydan wii jido zhang, 3 fig T2 7).

43 Embora neste momento seja cabivel o uso do termo império, isso ndo procede no texto todo. O conceito de
nacao-estado envolve um territério relativamente pequeno, um grupo étnico homogéneo e uma soberania limitada,
enquanto o império se liga as caracteristicas de sistema politico com um vasto territdrio, multiplas etnias e
soberania ilimitada. Evitamos o uso do conceito de nagdo no texto em funcdo dessas diferencas, apontadas por
Wang Hui (2014, p. 38).

4 O texto original pode ser visto no site CBETA, T45n1881 HEEi&4xpli1 &3t disponivel em:
http://tripitaka.cbeta.org/T45n1881, acesso em: fev. de 2020.

% O texto original pode ser visto no site CBETA, T45n1866 ik —c##5/y 7%, disponivel em:
https://tripitaka.cbeta.org/T45n1866, acesso em: fev. de 2020.
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O texto homilético central, o Avatamsaka Sutra (Hudydn Jing, ERR)%, traz a

seguinte passagem:

[1] Assim eu escutei certa vez:*

[2] Naguela ocasido, o Buda estava na terra de Magadha, em um estado de
pureza, no lugar da iluminacdo, com a realizacdo da verdadeira atencdo. O
chéo era solido e firme, feito de diamantes, adornado com discos de joias e
uma miriade de flores preciosas, como puros cristais transparentes. Um
oceano de caracteristicas de varias cores apareceu com uma extenso infinita.
Havia ali bandeiras feitas de pedras preciosas, constantemente emitindo uma
luz brilhante e produzindo sons maravilhosos. Redes de miriades de gemas e
guirlandas de odor perfumado estavam em toda parte. As mais belas e
refinadas joias apareciam espontaneamente, uma chuva de gemas preciosas
descia continuamente, e a terra se enchia de flores por toda parte. Havia
fileiras de arvores feitas de joias, seus galhos e folhas eram brilhantes e
exuberantes. Pelo poder de Buda, ele fez todos esses adornos da iluminagao
brilharem, e cada brilho se refletiu em todas as gemas e joias do lugar.*®
(XUANZANG, K Bl #Eme A€ [T10n0279_001]; CLEARLY, 1993, p. 55-
56).

A estrutura do excerto mostra constantemente a rede feita com pedras preciosas que
emitem luz. Em cada uma das pedras refletem todas as luzes de todos 0os mundos e essas luzes
contém todos o0s objetos, na natureza da luz, de todos os mundos. O Buda se reflete em todas
as redes, no presente, passado e futuro, de maneira equanime, e essas redes constituem-se de
flores abertas feitas de pedras preciosas que refletem as luzes em sua totalidade, de maneira
individual e coletiva. Essa estrutura € repetida ao longo de todo o texto homilético.

O carater da unicidade (brahman) é mencionado no seguinte excerto do

Avamtasaka Sutra:

[5] Himitados seres iluminados, no lugar da iluminagéo, ali estavam reunidos:
pela habilidade de manifestar as luzes, e 0s sons inconcebiveis dos Budas, eles
construiram redes com as mais finas joias, e delas surgiram todos os reinos da
acdo, pelo poder dos Budas, e em cada uma das joias se refletiam todas as

46 Usamos uma versdo da Colecgdo Taisho feita por Xuanzang e seu grupo na Dinastia Tang, que pode ser vista
logo abaixo, no desenvolvimento do corpo principal. A versdo completa pode ser vistaem CBETA, T10n0279 KX
07 BE R HE RS, disponivel em: https://tripitaka.cbeta.org/T10n0279, acesso em: fev. de 2020.

4T [1] an R R, rushi woweén:

8 [2] —Wf, PRTEERRIR BT R A ARG Y, MRS, JCHIERE, SMIpTAR ; RAbElm, MR EE,
RS, LA mdh ; 76, HERiEl ; B, WHOCH, EHE, WERE, &g,
A EEAT ; BEJRTE £, BBIALE, WERE MG IESBOA M BT, BRI, i, it
G — YT B, [0001B26] yishi, fii zai mé jié ti gué alan ré fi piiti ching zhong, shi chéngzhéng jué.
Qi de jiangu, jingang suo chéng; shang miao bdo lun, ji zhong bdo hua, qingjing mo ni, yiwéi yan shi; zhii séxiang
hdi, wubian xidnxian, mé ni wei chudng, chang fang guangming, héng chii midoyin, zhong bdo luowdng,
midoxiang hud ying, zhouza chui bu; moé ni bdo wang, bianxian zizai, yii wujin bdo ji zhong miao hud féensan yu
de; bdo shu hang lie, zhiye guangmao. Fu shénli gu, ling ci daochdng yigie zhuangydn yu zhongying xian.
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imagens de todos os reinos de todos os seres. Pela virtude do poder do Buda,
eles abragaram todo o dominio total da realidade com um Unico pensamento.
(XUANZANG, KJ7 & g #E [T10n0279_001]; CLEARLY, 1993, p. 55-
56).4

O Unico pensamento é expresso como yinian zhi jian (— /&2 [i]), que traz a ideia
de um Unico instante (momento) num Gnico pensamento, um Unico pensamento momentaneo.
Isso é fundamentado nos processos de reflexdo da luz sobre as joias que refletem a totalidade
da realidade em cada uma, num processo infinito. Assim, no inicio do excerto, a expressao
“ilimitados seres iluminados no lugar da iluminacdo” (wubian piisa daochdng; &% E E1EY
) assume um significado diferente daquele da ortodoxia das Escolas anteriores. Na verdade,
todos sdo iluminados (no significado literal de bodhisattva, plsa, %, como ser iluminado) e
0 Tao ¢ o lugar (daochdng, &%) onde ocorre, em um Unico instante infinito, constituido do
fator mente, a iluminagdo de todas as coisas, que se reflete em todas as coisas, num instante
continuo de iluminacéo reflexiva infinita em todo o dominio total da realidade (xi bao fdjie, 7%
AR,

A proxima passagem € significativa, porque ela representa a inexisténcia do

subjetivo e do objetivo na rede relacional, como dito no Avatamsaka-sutra:

[7] Nuvens de joias radiantes refletiam umas nas outras: os Budas das dez
direcdes emitiram joias, e as joias maravilhosas nos cocares de todos os seres
iluminados, todas emanavam luz, que veio a ilumina-los, se refletindo em
todas as joias. (XUANZANG, K57 EEMhHEEFE [T10n0279_001];
CLEARLY, 1993, p. 55-56).5!

49 [5] % pEE S e R LT, DARBHHBIREMOC I R EE S, BEIR T il A HAE, sk B fEMEZ )
FTA ST —UIREERET, BRIIEPEEEG, LGP, —&Z#, Balk
F, Wibian pusa daochdng zhong hui xidn ji qi sud, yi néng chiixian zhii 6 guangming busiyi yin. Mo ni bdo
wang ér wéi qi wang, ruldi zizai shéntong zhi li suoyou jingjie jié cong zhong chii; yigié zhongshéeng jii chii wii
zhdi, jié yu ci zhong xian qi yingxiang. You yi zhii fit shénli suo jia, yinian zhi jian, xi bao fdjie.

%0 Clearly traduz xi bao fajie, 752155+ como cosmos. O fato é que o termo xi hdo &£l é formado por uma matriz

Ve n

vacuidade ou realidade ultima para a Madhyamaka, o fator real da realidade para a Sarvastivada e o fator
mente/realidade para a Yogacara, aqui se tornam a totalidade de todas as coisas, uma hermenéutica que parece
sugerir a presenca do taoismo, como o Tao do Céu. Por isso, possivelmente, o0 uso do Tao como lugar da
iluminacdo. Parece haver uma circularidade, que determina que o periodo é fechado em si mesmo, um infinito em
si mesmo; ele comeca com o Tao e termina com 0 Tao, uma identificacdo para determinar a mutua determinagéo
entre inicio e fim.

U7 EEJRORE, HARMRME ; H5EAMR, (LBIRE ORI, BHEOCHMALEK, M6 ni
guangyun, huxiang zhaoyado; shi fang zhii fu, hua xian zhityu,; yigie pusa ji zhong mido bdo, xi fang guangming ér
lai ying zha.
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Fazang deparou-se com a hermenéutica treinista quando desenvolveu o principio
de interfusdo, mas se distanciou do método Yogacara, por isso ndo se pode falar que ele esta no
mesmo fluxo interpretativo, como € o caso das doutrinas da Escola de Xuanzang, o monge que
conseguiu traduzir a Cole¢do Candnica Budista completa dos Sarvastivadas e Yogacara.
Ambos, Fazang e Xuanzang viveram na mesma época e se conheceram, fazendo parte do
mesmo grupo de traducdo da Colecdo das Obras Budistas trazidas por Xuanzang,
principalmente do monastério gigante de Nalanda.

O que diferenciou a hermenéutica de Fazang e determinou a Escola do Reino da
Realidade com uma estrutura budista conceitual propria foi o seguinte: para Asanga as trés
naturezas sdo padrdes de natureza epistemoldgica, mas para Fazang as trés naturezas sao
ontoldgicas, elas se constituem como blocos da realidade, e esta realidade € constituida de uma
mente imutavel e permanente, mas interfusa com opostos complementares, como dito por ele

mesmo:

Os dois aspectos da tathata [i.e. parinispanna svabhava] sdo (1) ela é
imutavel, e (2) ela obedece condigdes; os dois aspectos da natureza
dependente sdo (1) ela existe de uma maneira similar aquela da real, e (2) é
sem uma esséncia por si propria; os dois aspectos da natureza discriminativa
sdo (1) ela existe para os sentidos, e (2) ela ndo existe na realidade (COOK,
1977, p. 59).

Assim, o padrédo da perfeicdo torna-se a natureza da realidade, que tem dois
aspectos ontoldgicos — € imutavel, mas o seu conhecimento é condicionado pelo individuo que
estd na realidade condicionada (COOK, 1977, p. 59), o padrdo da dependéncia torna-se a
natureza dependente, que existe de maneira imutavel, mas ndo tem uma esséncia em si mesma,
ela manteve a caracteristica, mas deslocou a categoria existencial de episteme para ontos; 0
padrdo do apego torna-se a natureza discriminativa, que “existe para 0s sentidos”, com isso,
ele rompe a categoria do conhecimento em todo o0 processo de conhecimento e reduz somente
para o dominio do conhecimento dos dados transmitidos pela esfera sensorial; 0 apego deixa
de ter uma distor¢do fundamental e passa a ser periférica; e “ela ndo existe na realidade”
manteve a natureza de imaginacdo superimposta, mas reduziu-a a existéncia apenas nos
processos periféricos da cognicdo do individuo.

Fazang afasta-se de Xu&nzang, mas ainda que exista a postulagdo de trés naturezas,
no lugar dos trés modos de conhecimento, ndo had a postulacdo do individuo, e isso torna

interessante a teoria de Fazang, que de maneira breve foi formulada por ele assim:
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E como a rede de Indra, que é completamente feita de joias. Devido ao seu
brilho e transparéncia, elas se refletem umas as outras. Em cada uma das joias,
as imagens de todas as outras joias sao completamente refletidas. Esse é o caso
com gualquer uma das joias, e permanecera assim para sempre. Se tomarmos
uma joia na direcdo sudoeste e a examinarmos, veremos que essa joia pode
refletir simultaneamente as imagens de todas as outras de uma Unica vez. 1sso
¢ assim com uma joia e com todas as demais. Uma vez que uma joia reflete
simultaneamente a imagem de todas as demais de uma Unica vez, segue-se
que essa joia da direcdo sudoeste também reflete todas as imagens das joias
em cada uma das outras joias de uma Unica vez. E assim com essa joia, e com
todas as outras. Portanto, as imagens se multiplicam infinitamente, e todas
essas imagens infinitas sdo brilhantes e transparentes e aparecem dentro desta
Unica joia. O restante das joias pode ser entendido da mesma maneira
(GRAHAM, 2018, p. 115).

Sao os elementos do taoismo, que ele estudara anteriormente, e 0s elementos do
confucionismo do seu tempo que permitiram essa nova interpretacdo e a possibilidade de
postular uma mente imutavel e permanente sem adentrar a I6gica predicativa e a determinacao
do individuo. Fazang fez coincidir a realidade com o fator real da realidade Sarvastivada, por
meio de uma interpretagdo que tomou o Tao como ponto de partida: “A Escola do Reino da
Realidade, (foi assim chamada) porque toma o dharmadhatu como a causa ambiental de todos
os fenomenos” (GUO, 2010, p. 214).

Pode-se dizer, para fins de classificacdo, que a Rede de Brahma que falava da
unicidade de todos os seres pela interpendéncia passou a ser, por meio da interpretacdo com
elementos taoistas de Fazang, a Rede de Indra (yin tué luéwding, [KIFEXERE), uma nova
teorizacdo que visava a organizacdo social em rede (wdng, #d) e a determinacdo de um
individuo relacional (xiang rén, #8N\). A imperatriz Wu preferiu a abordagem de Fazang, e
houve uma modificacdo no fluxo monetario para o desenvolvimento da Escola do Reino da
Realidade (COOK, 1977, p. 58).%2

Os elementos da ldgica taoista que foram usados por Fazang pelo conceito da
natureza da realidade aproximam-se da hermenéutica das duas verdades de Candrakirti, mas
elevam para a categoria ontolégica e combinam esse principio com o principio de opostos

complementares do taoismo, de maneira que a verdade Ultima e a verdade convencional,

52 Um dos motivos é que Xuanzang estava muito préximo da tradicdo hermenéutica indiana e os trabalhos
desenvolvidos durante o periodo de traducdo da Colegdo Budista Tang mostravam como as doutrinas indianas
estavam adiantas em relacéo as chinesas, abordando aspectos da realidade ndo pensados sistematicamente pelos
chineses. A partir dessa constatacdo, houve todo um periodo de transformacdes literarias, com pesados
investimentos governamentais sobre o taoismo, para que ele se tornasse uma doutrina capaz de conter a
religiosidade budista do Vajrayana. Nesse mesmo periodo, uma nova forma de confucionismo comecava a se
estruturar, o que viria a ser posteriormente chamado de Neoconfucionismo, que sera objeto do nosso proximo
capitulo.
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mantidas as suas caracteristicas madhyamikas de ndo-falsidade e falsidade, ndo sdo mais
separaveis, elas existem como categorias ontologicas inseparaveis (COOK, 1977, p. 58).

O principio de tudo é a vacuidade em repouso, a verdade Ultima, a unidade (yz, —
); as coisas sao 0 seu movimento, a verdade convencional, a multiplicidade (yigie, —41]) (GUO,
2010, p. 214). Assim, verdade e falsidade sdo aspectos da mesma realidade Unica. Pelo principio
da mutua determinacéo, principio e coisas sdo interdependentes, pelo fluxo relacional ha a
interfusdo, pois ndo é possivel separar verdade e falsidade, vacuidade e interdependéncia, uma
vez que ambas sdo 0 aspecto Unico e o unico aspecto da realidade. Esse é o principio da
interfusdo da realidade (yuan rong, [Elfh).

Como heranga dos fatores reais da Sarvastivada, que se tornam fatores mentais na
Yogacara, ha os fatores interfusos, cada um deles com seis caracteristicas: universalidade,
especialidade, similaridade, diferenca, integracdo e desintegracdo. Assim, todos os dharmas sdo
um e o mesmo. O mundo estd em perfeita harmonia e em seu esplendor como uma flor no auge
da sua abertura (GUO, 2010, p. 214).

Em relacdo ao individuo com a natureza tripla, ele so existe pela natureza interfusa
da realidade. Para ele ha quatro modos da realidade: o reino dos fatos, o reino do principio, o
reino do principio e fatos harmonizados, e o reino de todos os fatos interfusos e mutuamente
identificados (GUO, 2010, p. 214). Por meio do excerto anterior fica facil perceber a
relacionalidade deles; o reino dos fatos séo as coisas que importam ao individuo, o reino do
principio é a propria realidade imutavel na sua qualidade de ser interfusa (xiang rén, tH \), 0
reino de ambos é o individuo em rede, e o reino de todos os fatos interfusos é a rede relacional
em que todos os seres sdo mutuamente determinantes (xiang ji, #HElN). Cook (1977, p. 59)

apresenta a seguinte tabela:

Natureza

A

B

real (paranispanna)

imutavel

condicionada

dependente (paratantra)

sem esséncia

aparenta ser real

discriminativa (parikalpita)

inexistente na realidade

existe para os sentidos

A presenca do principio dos opostos complementares pode ser notada com mais
clareza a partir dessa tabela. A e B sdo opostos; 0 que esta na coluna A representa o vazio, yin,
e 0 que esta na coluna B representa o cheio, yang. Para Fazang A corresponde a verdade Gltima

e B, a verdade convencional, de maneira que cada uma das trés naturezas contenha em si uma
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natureza dual. O mundo passa a estar fundamentado em um carater permanente da vacuidade
gue manifesta e se autodetermina pelo mundo fenomenal (COOK, 1977, p. 59-60).

Assim, o principio dos opostos complementares (yin-yang), que caracteriza o
pensamento do confucionismo anterior ao Han e o taoismo anterior ao Tang, esta presente na
analise de Fazang. Isso deve ter sido percebido pela Imperatriz Wu e pelos especialistas que a
acompanhavam, e o ingresso como budismo imperial da Escola do Reino da Realidade foi
garantido por Fazang. Dessa maneira, hd um retorno do principio dos opostos complementares
taoista e confucionista, como método hermenéutico e ontoldgico, acima das trés naturezas do
budismo indiano no seu ponto maximo de desenvolvimento.

Outra consequéncia do ingresso do principio dos opostos complementares foi a
modificacdo do conceito de dharmadhatu, anteriormente compreendido como um fator real da
realidade (Sarvastivada), depois, como a realidade da vacuidade (Madhyamaka) e, por fim,
como a realidade do fator mente (Yogacara). Agora, ele se torna o dharmadhatu kaya (COOK,
1977, p. 61), ou seja, a vacuidade (como A) como a natureza comum (téng ¢, [FIfE), e a
matéria/corpo (como B) como natureza das diferencas (yiti, 5%#%), ambos mutuamente
complementares e reciprocamente determinantes.

A partir disso, é possivel afirmar a existéncia do individuo em rede relacional. Se o
individuo é idéntico em sua natureza fundamental, uma natureza imanifesta (yinmi, [24%), se
ele é vacuidade, ele ndo pode ser metafisico; por outro lado, se ele é diferente em virtude das
caracteristicas falsas ou ilusérias, uma natureza manifesta (xidnliao, % 1), mas existente, ele
€ um individuo diferente dos demais. Como a vacuidade e a materialidade, o imanifesto e o
manifesto, ndo podem ser diferentes no sentido de serem naturezas separadas, nem de maneira
substancial pela légica predicativa, nem conceitual pela logica dialética, mas diferentes, elas
tem que ser interdependentes, no sentido de interfusas em sua natureza existencial e, a0 mesmo
tempo, mutuamente determinantes: eis o individuo relacional (xiang rén, A N). Assim, o
conceito possui uma esséncia idéntica as suas condigdes e, por isso, uma Unica causa serve
universalmente para muitas condicGes, de maneira que causas individuas fazem parte de uma
Unica causa individual. Essa multiplicidade ndo é diferente da sua unicidade primeira, por isso
é chamada de esséncia idéntica (COOK, 1977, p. 64).

Entdo, Fazang, no excerto anterior, afirma a existéncia de um unico fator como
causa de toda a realidade, assim como fez anteriormente Asanga. Mas o conceito mudou, pois
para Asanga era a hatureza mente (ndo da mente) que continha em si todas as caracteristicas de

toda a realidade fenoménica, enquanto que para Fazang é a natureza da identidade interfusa
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(fator absoluto de identidade interfusa). 1sso pode ser entendido por meio da analogia com dez

moedas®® dadas por Fazang no Tratado dos Cinco Ensinamentos (Hudydn wii jido zhang, HEfK
T FE)%: “Se pegarmos dez moedas como simbolizando a totalidade da existéncia e

examinarmos a relacdo da existéncia entre elas, entdo, de acordo com o ensinamento Huayan,
a primeira moeda serd vista como idéntica das outras nove moedas” (GRAHAM, 2018, p. 116).

A ideia é que as dez moedas representam a totalidade de todas as coisas, a relacao
entre uma e as demais nove, de duas e as demais oito, e assim por diante, dizem respeito a
mutua determinacdo existencial, pois a primeira moeda s6 pode existir como primeira moeda
em relacdo as nove outras. N&o h& a negagcdo da moeda como individuo, mas ela perde a
importancia de ser a primeira moeda, se separada das outras nove. A0 mesmo tempo em que
uma moeda em si mesma € idéntica a todas as demais moedas €, se juntarmos todas as moedas,
ainda serdo moedas, individualidade e coletividade estdo se determinando mutuamente. Nessa
mUtua determinacdo de moedas, que pode ser usada para individuos, a primeira moeda é causa
para a segunda, a segunda é causa para a primeira; se mudar o critério da analise, 0 mesmo se
aplica para o efeito (COOK, 1977, p. 64).

Se houvesse uma moeda metafisica, a segunda seria sempre a segunda, a primeira
sempre a primeira, com ou sem sua mutua determinacdo pelo conjunto. Elas seriam
independentes do conjunto até mesmo em seus atributos. O fato de serem mutuamente
dependentes significa que ndo apenas seus atributos sdo vazios de uma identidade metafisica,
como também a prépria natureza Gltima que determina a sua identidade inexiste. Ha apenas
uma vacuidade que determina a interdependéncia total delas. Assim, uma moeda qualquer s
pode existir pelo poder de determinagdo das outras moedas e da totalidade de moedas, da
mesma maneira, se foram assumidas duas moedas, trés, quatro e até dez moedas, sé existem
mediante o poder relacional de cada uma delas, em conjunto, na totalidade ou na
individualidade (COOK, 1977, p. 65).

Entretanto, se a analise for para a causalidade, fica evidente o termo qualificador da
rede, o inter-relacional, pois a causalidade que gera o efeito de mutua determinacdo entre as
moedas ndo é linear, no sentido de ser unidirecional; ao contrério, € multidirecional, simultanea,

reciproca e universalmente interdependente (COOK, 1977, p. 65).

53 De acordo com Jones, foi Uisang (625-702), um discipulo coreano de Zhiyan, o segundo patriarca da Escola,
que introduziu a metafora das dez moedas, que depois foi usada por Fazang em seu Tratado dos Cinco
Ensinamentos, em seu capitulo final (Cf. JONES, N., 2019, p. 1155).

% O capitulo final pode ser lido em CBETA, T45n1866 004 Hiff —JRHFNERE Fi4L em:
https://tripitaka.cbeta.org/T45n1866_004 (visitado pela ultima vez em fevereiro de 2020)



https://tripitaka.cbeta.org/T45n1866_004
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No excerto anterior fica notéria a interdependéncia ndo unidirecional dos
individuos. O que constitui as conexdes da rede sdo os fluxos causais determinatorios
multidirecionais, que se determinam nas maltiplas dimensdes inter-relacionais das naturezas
que se relacionam e se interfundem constituindo toda a rede. Os fluxos causais multidirecionais
sdo mutuamente determinantes para a existéncia do individuo em rede e da rede em si, assim
como a rede determina o individuo e os individuos e seus fluxos causais. Portanto, ha o
individuo, os fluxos causais multidirecionais e a rede das inter-relagbes. O principio da
interfusdo da realidade expressa esse processo interfuso e relacional reciprocamente multi-
determinante de toda a realidade. Fazang distingue entre o que pode existir e 0 que ndo pode
existir a partir dos fluxos com o critério do poder, assim, ha as combinacdes que tém poder de
trazer a existéncia (you quanli, 5 4:77) e aquelas que ndo tem poder de trazer a existéncia
(quan wali, 2% 77). Fazang usa uma anedota no Tratado dos Cinco Ensinamentos que mostra

arede inter-relacional a partir da maltipla causalidade que é determinada pela interdependéncia:

Q: Quantos budistas Ch’an (Zen) é preciso para trocar uma lampada?
R: Quatro: - um para trocar, um para néo trocar, um para trocar e ndo trocar,
e um nem para trocar nem para nao trocar (JONES, 2019, p. 1159).

De acordo com esse excerto, se o leitor ndo estiver familiarizado com o tetralema
da Madhyamaka, ndo h4 como se efetivar o poder da piada, nem mesmo pela declaragdo
principal, o que mostra a necessidade de uma rede ainda maior do que aquela restrita ao
contexto do Tratado e do artigo de Jones. A rede esta efetivamente acontecendo no momento
da leitura do presente trabalho e pode ser experienciada de maneira direta pelo entendimento
da anélise presente. O poder € algo relacional com o contexto, e se um elemento basico estiver
faltando na rede, o poder efetivo do fluxo causal relacional ndo sera plenamente efetivo
(JONES, 2019, p. 1160).

Seria 0 caso de alguém iniciar repentinamente o presente texto por essa passagem,
sem ter lido, pelo menos, a parte inicial do capitulo sobre o tetralema de Nagarjuna — seria
completamente impossivel contextualizar a piada. Mas se o leitor estiver ainda com duvidas
sobre a efetivacdo da piada, € porgque ndo Ihe foi dada a informacéo que era secundéria, de que
a tradicdo Ch’an fala do vazio o tempo todo de maneira pratica. O exemplo de trocar a lampada
evoca essa experiéncia pratica que se transforma em relacionalidade conceitual durante a
vivéncia direta pela pratica. O uso do exemplo da lampada com os monges Ch’an (Zen), junto

com o tetralema de Nagarjuna, amplamente estudado no contexto existencial conceitual e
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pratico relacional desses monges, traz a declaracdo principal como uma piada com o poder
efetivo de fazer o leitor rir (JONES, 2019, p. 1160).

Assim, o poder de trazer a existéncia (you quanli, 5 4=77) e 0 sem poder de trazer
a existéncia (quan wuli, %% 7/J) sdo mutuamente determinantes, de acordo com o fluxo causal

de conhecimento entre o leitor e o texto, fundamentados na compreensdo de elementos basicos
que compreendem o conceito. Declaragdes, conceitos em si ndo tém o poder de trazer a
efetividade de algo, nem de um conhecimento. O poder de trazer algo a existéncia, o poder
efetivo, ndo vem de uma propriedade intrinseca a substancia, nem ao conceito, nem a coisa
nenhuma de maneira isolada, o que implica que o poder do individuo, o suposto poder de
transformagc&o social também néo existe em si mesmo. E na rede relacional com os outros
individuos, dentro de fluxos causais multidimensionais, com todos os elementos basicos
presentes, que o poder de trazer algo para a existéncia se torna efetivo.

Na rede relacional budista, o que determina os fluxos multidirecionais causais sdo
0s conceitos morais, a pratica pela acdo e meditacdo e ainda a autocritica pelo aprendizado e
revisao constante dos principios e conceitos que guiam as acoes inter-relacionais e constroem
a realidade em rede.

Assim, a rede pode ser constituida de elementos basicos diferentes daqueles do
budismo, a condugdo dos fluxos multidirecionais causais e a multideterminacdo serdo
conduzidos na dependéncia das a¢bes dos individuos e instituicbes que compdem a rede, uma
vez que as instituicbes sdo dotadas, a partir do Estado Moderno, de uma capacidade prépria de
acao e autorregulamentacdo que ndo dependem da vontade dos individuos que a compdem, mas
sim, das regras que constituem os seus estatutos sociais, sendo a regra maior a Constituicdo que
da identidade ao Estado.

A positivagdo de uma natureza Unica, chamada de fator absoluto interfuso, como
substrato final da realidade permite a aproximagdo com o confucionismo, uma aproximacgéo
que foi vista com a Madhyamaka e o taoismo, pela ideia de fluxo conduzido e opostos
complementares. Ambas as aproximacoes trazem elementos novos para o confucionismo, ainda
mais interessantes a analise pelo principio da interfusdo da realidade, que forma o conceito de
rede relacional, e pela ado¢éo, por parte dos confucionistas, ao longo das dinastias seguintes,
de um pensar critico e analitico sobre determinados elementos do budismo e do taoismo; assim,
eles desenvolveram sua propria interpretacdo, constituiram uma nova teoria, que sera chamada

de Neoconfucionismo.
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Os principios do Neoconfucionismo constituem uma nova rede relacional, que
determinara os fluxos multidirecionais causais até a abertura para a Modernizacao. Entao, essa
rede toma forma definitiva com o Neoconfucionismo Racionalista (século XII d.C.), que
permanece ap0s a primeira abertura geral para a Modernizacdo; depois, é parcialmente
abandonado com a segunda abertura geral, com a bem-sucedida Revolugdo Comunista de Mao
Zedong, mas volta a ser revitalizado com a terceira abertura para a Modernizagdo de Deng

Xiaoping.

Capitulo 5: A teoria da rede inter-relacional na determinacdo do individuo anterior a
abertura para a Modernidade

Tendo analisado pormenorizadamente os principios da teoria da rede inter-
relacional, € 0 momento de investigar os elementos do pensamento de Deng no Socialismo com
caracteristicas chinesas e, com isso, determinar as caracteristicas do individuo inter-relacional
no periodo do inicio da abertura definitiva da China para a Modernidade. Mas, antes de abordar
o0 texto diretamente, é preciso determinar o contexto em que ele foi escrito — o periodo da
Revolucdo Socialista —, como um dos elementos relacionais de uma vasta rede composta por
elementos conceituais do conhecimento tradicional chinés, determinados pelo
Neoconfucionismo Racionalista, como poder dominante na rede.

Os elementos que constituem o Neoconfucionismo Racionalista correspondem a
rede na qual se instauraram novos elementos advindos do Socialismo e do Marxismo. A
recepcédo desses novos elementos fez mudar toda a interdependéncia da rede chinesa. Portanto,
é preciso analisar primeiro a rede formada pelos principios do Neoconfucionismo Racionalista,
determinar quais elementos foram introduzidos, que vieram da Modernidade pelo Socialismo e
pelo Marxismo, e como esses elementos foram recepcionados através da interpretacdo
conceitual de Mao e Deng. Por fim, durante esse processo, devem-se determinar os elementos
que constituem o individuo inter-relacional chinés, durante o periodo especifico da abertura da
China, por meio do texto central de Deng, uma necessidade para que a finalidade da analise
seja factivel.

A anélise sera dividida em trés partes: (1) Os elementos da rede inter-relacional do
Neoconfucionismo como fundamento do individuo, (2) As caracteristicas especificas da teoria
de Zhuxi, e (3) O Tao da abertura para a Modernidade: da Revolugdo Comunista para o

Socialismo com caracteristicas chinesas.
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5.1 Os elementos da rede inter-relacional do Neoconfucionismo como fundamento do
individuo

A doutrina neoconfucionista € a mais importante antes da abertura para a
Modernizagdo, uma vez que permaneceu na China desde o século XII como a logica
determinante do individuo neoconfucionista. Teve seu surgimento durante a dinastia Tang, no
apogeu do desenvolvimento do budismo chinés,> e dominaria o cendrio intelectual chinés
durante as dinastias Song (960-1279 d.C.) e Ming (1368-1643 d.C.), mantendo-se como fonte
de estudos dos exames nacionais de ingresso nas profissdes publicas até o fim do Império Qing.
Era conhecida como Escola do Estudo do Tao (Daoxué jia, #E:57) (FUNG, 1983, p. 407). O

desenvolvimento do pensamento Neoconfucionista inicia-se com Han YU (i# %%, 768-824 d.C.),
seguido por Li Ao (Z=%H, 772-844 d.C.) (FUNG, 1983, p. 413), com Zhdu Dinyi (Chou Tun

yi, EZlE, 1017-73 d.C.) e Shao Yong (Shao Yung, Af%, 1011-1077 d.C.) hé a inclusdo de

diversos elementos taoistas, com énfase no Supremo Ultimo (Taiji, A##). Logo depois, vieram
Zhang Zai (Chang Tsai, 7&#, 1020-1077 d.C.) e os irméos Chéng Yi (£, 1033-1107 d.C.)

e Chéng Hao (#2351, 1032-1085 d.C.). E, entdo, surgem as duas Escolas do Neoconfucionismo:
O Racionalismo de Zhiixi (Chu Hsi, %<#%) e o0 Idealismo de Lu Xiangshan (Lu Hsiang-shan,
REglr).

A Escola do Neoconfucionismo Racionalista foi estruturada por Zhiixi (4<%, 1130-
1200 d.C.), durante a Dinastia Song, na Provincia de Fujian (naquele tempo chamada de
Longxi). Zhiix1 foi um oficial do governo e passou a maior parte de sua vida estudando os
classicos confucionistas (GUO, 2010, p. 887) e aprimorando seu sistema de educacgdo
doutrinéria.

H& quatro teorias que fundamentam a Escola de Zhix1 e que serdo analisadas a
partir deste ponto como tdpicos distintos:: (1) a cosmogénica de Zhou Dinyi, (2) da Forga

Material de Zhangzai, (3) dos nimeros de Shao Yong, e (4) do principio dos irmdos Chéng

(GUO, 2010, p. 886).

%5 Com as tradugdes impulsionadas pela influéncia de Xuanzang e a configuracdo da Grande Colecéo budista
(Tripizaka). Ao mesmo tempo, porém, uma reag¢do impulsionada pelo préprio imperador, possivelmente por temer
a obliteracdo da identidade chinesa a partir do abandono dos classicos confucionistas. O taoismo estava assegurado
pela composicdo préxima do budismo indiano Madhyamaka-Yogacara, mas isso deu inicio & construgdo da
religido taoista, por impulso dos imperadores Tang.
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5.1.1 A teoria cosmogonica de Zhou Diinyi

A teoria foi desenvolvida por Zhou em seus textos Diagrama do Supremo Ultimo
(Taiji ta, K HilE) e Explicagdo do Diagrama do Supremo Ultimo (Taiji tii shuo, AAG[E ER)
(WANG, 2005, p. 310), e traz a ideia da origem de todas as coisas e da mutua determinagédo
pela complementariedade dos opostos (FUNG, v. |1, p. 434-435; CHENG, 2008, p. 497; GUO,
2010, p. 876).

A teoria diz que o Supremo Ultimo (Taiji, A##) é o ponto originario de todas as
coisas, a vacuidade (wuji, #EHR), como contrapostos mutuamente determinantes (wuji ér taiji,
B M A4R). Essa realidade mutuamente determinante é a fonte eterna e primordial de onde
surgem todas as coisas. A partir dela surge a forca yang (yang dong, £5%)), que representa a
categoria universal do movimento progressivo de todas as coisas, que se desenvolve até chegar
ao seu apice (o apice foi extraido de Laozi (WANG, 2005, p. 316). Ao chegar ao seu maximo
de progresso, ela se transforma em repouso (jing, ©#). A partir da quietude surge a forga yin
(vin dong, FZ%)), movimento regressivo de todas as coisas, e quando essa forca chega ao seu
apice, ela se torna movimento novamente, surge a for¢ca yang novamente. E assim
sucessivamente, de maneira infinita (GUO, 2010, p. 554).

Assim, a distin¢do é feita por meio de uma dualidade complementar incessante
mutuamente determinante (lidng yi, &) e disso, ou seja, das diferentes intensidades das
forcas de transformacéo vém os cinco elementos — dgua, fogo, madeira, metal e terra —, que sédo
considerados forcas materiais (wii ¢i, I %) e ddo existéncia ao individuo e a toda a natureza.
As quatro estacOes do ano sdo consideradas diretamente ligadas a essas cinco forgas (WANG,
2005, p. 314-315). Com relacio ao dominio da forca material, o Supremo Ultimo se manifesta
como o yin-yang (F£F%), o Vazio Ultimo igualmente se manifesta como yin-yang (F£F%), assim
yin-yang e liang yi s&0 a mesma transformacao, afinal, sdéo uma dualidade que se determina
mutuamente. Assim, a inter-relacionalidade da dualidade complementar yin-yang (25, fif&
) e das cinco forcas (L&) em curso (wiixing, IL{T) promove o surgimento de todas as coisas
(WANG, 2005, p. 314-315).

Desse modo, Céu e Terra sdo a combinacdo das cinco energias em seu fluxo de
progresso (Céu) e regresso (Terra); da combinacdo de ambos os movimentos surgem as

multiplicidades das coisas, pois séo duas forcas materiais (gi, %) e, quando elas se combinam
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de modo que as qualidades surgem de maneira refinada, surge a senciéncia (a qualidade dos
seres elevados; shén, #8#). E nesse ponto que surgem os seres humanos com o corpo e o0 espirito

(a capacidade de conhecer) combinados e mutuamente determinantes (ndo ha a separacao entre
corpo e mente em funcdo da mdtua determinacdo de todas as coisas como yin-yang) (WANG,
2005, p. 314-315).

Nos seres humanos, a intensidade dos cinco principios confucionistas da moral (wiz
xing, FLT%: rén, 1=, benevoléncia; yi, £&, justica; /i, &, propriedade; zhi, £, sabedoria; xin, 1§
, confianca) é elevada a categoria ontoldgica existencial constitutiva da cogni¢cdo com as duas
categorias da moral: 0 bom (shan, ) e o mau (&, ). E a mdtua determinacéo que vai dizer o
que é bom e o que é mau, de acordo com a intensidade da presenca dos cinco principios morais;
por isso ndo se trata de bem e mal, como categorias ontol6gicas morais determinadas por
substancias metafisicas imutaveis, mas de bom e mau, qualidades das acGes que determinam
qualidades nos seres humanos, que cultivam os principios morais ou 0s desprezam em
diferentes graus de intensidade (WANG, 2005, p. 314-315).

A partir desse ponto, € possivel ver as diferencas teoricas entre Zhiix1e Zhou Diinyi.

Para Zhux1 a vacuidade passou a ser 0 principio tltimo (/7, ) que opera em toda a realidade.

Ele diz o seguinte:

Enquanto o principio (Z, ¥) é constituido somente de um mundo vasto, puro
e vazio, sem formas ou tragos, a forca material (gi, &) tem a capacidade de se
fermentar e condensar, e assim trazer as coisas para a existéncia. Assim,
ambos, principio e forca material sdo necessarios e atuantes na presenca
existencial de tudo. As coisas materiais diferem porque seus adornos sao
diferentes, e mesmo assim participam do mesmo principio. A forga material e
0 principio nunca estdo separados: nunca hd um sem o outro, mas logicamente
falando, o principio é anterior a for¢a material; o principio é o Tao enquanto
a forga material é a coisa concreta; o principio € fundamental enquanto a forga
material € incidental; o principio é dominante enquanto a forca material é
subordinada. Da mesma maneira, o individuo também abraca a forca material
e o principio (GUO, 2010, p. 887-888).

Assim, fazendo uma comparacdo entre os conceitos Zhou e Zhu, temos que a
vacuidade suprema (waji, fE#) se torna o principio Gltimo (i, #£) como principio néo-dual
(l6gica relacional budista), uma vez que 0s opostos agora participam diretamente de um
principio vital, que surge da mutua determinacao em fluxo da vacuidade suprema e movimento

supremo (Taiji, X#&). Em fluxo, porque ha um telos ocorrendo no sentido do movimento para

0 repouso e do repouso para 0 movimento.
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O telos ¢ mutuamente determinante da forca (energia) que gera a multiplicidade
para Zhou, mas para Zhiix1 a forga material passa a ser coincidente com o supremo movimento.
Entdo, em Zhiixi a vacuidade retoma o lugar de for¢a originaria como principio Gltimo (/i, #),
pois Zhiix1 a coloca no mesmo patamar que os textos homiléticos da Prajriaparamita. Zhuxi
empregou um nivel de abstracdo muito maior do que Zhou, dai as diferencas (WANG, 20005,
p. 316). Enquanto o movimento supremo se manifesta como Forca Material (qi, %) e se torna
incidental, torna-se notoria a influéncia dos estudos budistas de Zhiixi, particularmente o

principio das duas verdades da Madhyamaka. Zhiixi afirma:

Dentro do universo ha o Principio (/i, #) e a Forca Material (qi, &). O
Principio constitui o Tao; é a fonte de onde as coisas sdo produzidas. Antes
das coisas existirem, havia o Principio. Assim principios podem existir sem
as coisas, mas as coisas ndo podem existir sem os principios. Para tudo hd um
principio, ainda assim todos os principios sdo um, e isso é o chamado Supremo
Ultimo (Taiji, A##). Em substancia o Supremo Ultimo é um, mas na medida
em que funciona, ele se manifesta na multiplicidade; i.e. nas inumeraveis
coisas concretas. O Supremo Ultimo é recebido por cada coisa individual na
sua inteireza indivisa, como a lua refletida na superficie de todos os lagos e
rios (GUO, 2010, p. 886 -887).

“Como a lua refletida na superficie de todos os lagos” é uma repeticdo de dizeres
constantes nos textos homiléticos da Prajiaparamita, uma analogia usada tanto na
Madhyamaka para explicar o principio das duas verdades como na Yogacara para explicar a
natureza mais fundamental da mente e como ela se torna a multiplicidade das categorias
diferentes no fluxo do fator mente. Ambas coincidem na unicidade da realidade como reflexo,
como ilusdo, mas em Zhix1 isso € transformado no fluxo que transmite a For¢a Material dos
cinco elementos, e nos seres humanos, os cinco principios morais ontolégicos confucionistas.

Na teoria de Zhiix1, advinda de Zhou, ha ainda a presenca de alguns elementos que
surgem para caracterizar o individuo: a vacuidade do desejo (wi yu, #&#K), que caracteriza o
individuo harmonizado com o Principio Racional (i, Fi), que contém em si a virtude (dé, {£).
Sua racionalidade (ming, BA) é como a do sol e da lua, esta em harmonia com as quatro estacdes
na ordem das acdes (xu, %), tornando-se um individuo da suprema ordem (/i én ji, T AN 18).
Esse conceito de individuo é a culminacdo advinda da teoria de Zhou, pela combinacgéo do
mestre governador de Confucio, imperador bodhisattva do Mahayana, sabio do curso do
Taoismo.

O elemento da estrutura de conhecimento de Confdcio da fase pré-Han, anterior a

queima dos livros de Conftcio na dinastia Han, e a reestruturagcdo com outros elementos a partir
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de Mencio, esta presente na estrutura de Zhou e de Zhiixi, que é o conceito de mestre

governador (jinzi, &-F), um conceito do individuo que serve como modelo, e sé ele conhece
0 Tao como estabelecedor do suave (réu, &) e do insuave (gang, ), como a vida e a morte.

Esse conhecimento vem pela investigacdo dos polos da transformacéo, por isso o Livro das
Mudancas é o melhor para compreender isso tudo (WANG, 2005, p. 315).
Para dar prosseguimento a analise dos principios de Zhuxi ¢ preciso adentrar a

teoria da Forca Material de Zhangzai.

5.1.2 A teoria da Forca Material de Zhangzai

O tema central, a partir de agora, é a forca material (qi); é preciso olhar paraa Teoria
da Forca Material de Zhangzai (7&#{) (GUO, 2010, p. 832; FUNG, v. Il, p. 477-478; CHENG,

2008, p. 505-506.), fundador da Escola Neoconfucionista de Guanzhong, que realizou o
processo de sintese das teorias do Neoconfucionismo anterior e desenvolveu a teoria do
principio fundamental da Forca Material (qi) como fundamento de todas as coisas, fazendo
coincidir a Forca com o Supremo Ultimo (Taijf).

A Forca Material tem duas fases complementares e mutuamente determinantes, a

condensagéo (ju, %) e a dispersdo (san, #), por meio das quais todas as coisas surgem e

desaparecem, sdo formadas e se dissolvem, e podem ser ditas como yang e yin (GUO, 2010, p.
833). Na fase yin, a Forca Material ndo corresponde a vacuidade, nem budista nem taoista,
porgue ndo ha um vazio completo, mas uma forca remanescente pronta para voltar ao processo
de acéo e fazer manifestar as coisas por meio do processo de condensagéo e dispersao.

O processo constante de condensacdo e dispersdo foi denominado Suprema

Harmonia (tai hé, K13 e fez esse conceito ser coincidente com o fluxo da interdependéncia

em curso (interdependéncia entre condensacao e dispersdo). Sobre isso diz Zhangzai:

A Suprema Harmonia é conhecida como o Tao. Pois nela ha as qualidades em
interacdo do flutuar e afundar, do surgir e desaparecer, do movimento e do
repouso, portanto, ha engendrado nisso as origens das forcas emanadoras que
agitam umas as outras, que superam e sdo superadas uma pela outra, que
contrai ou expande, uma em relacdo a outra... O que nao tem essas emanacdes
do ar que vaga ndo pode ser chamado de Suprema Harmonia. Aqueles que
falam do Tao, s6 depois que reconhecerem isso podem ser chamados de
conhecedores do Tao, e aqueles que estudam o Livro das Mudancas, sé depois
de verem isso podem ser qualificados como aqueles que observam as
Mudangas (FUNG, vo II, 1983, p. 479).
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O “ar que vaga” ¢ um termo derivado do Livro de Zhuangzi (Cap. 1): “Ha esse ar
que vaga; ha os buracos; ha as coisas vivas que sopram umas contra as outras com suas
respiragdes”, que significa a Forga Material (qi) para Zhangzai (FUNG, 1998, p. 479).

Como oposto complementar & Suprema Harmonia, Zhangzai estabeleceu o

Supremo Vazio (tai xii, A HE), quando se trata da Suprema Harmonia imanifesta, dissolvida na

Forca Material, de maneira que, quando ha a Forca Material ativa, surge a Suprema Harmonia,
quando ha a Forca Material inativa, surge o Supremo Vazio (FUNG, v. |1, 1983, p. 480). H3,
portanto, a conservacdo da logica dos opostos complementares e mutuamente determinantes,
como dito por Zhangzai: “O que constitui um Unico objeto, no entanto, tem duas corporificagdes

como a Forca Material. Sendo Unico, ele tem o espirito (shén, ##), sendo dual, ele tem a forca
transformativa (hua, 1£)” (FUNG, v. II, 1983, p. 480). Assim, quando em repouso, a Forga

Material € a mente, quando ela se torna dual, ou seja, manifesta, ela se torna transformacéo
entre opostos complementares pela materialidade dos cinco elementos. H& uma interpretagédo
do principio do fator mente do budismo Yogacara/ Hudyan combinado com o principio taoista
do oposto complementar e do fluxo relacional que recebeu o nome de forca transformativa,
com isso 0 Tao ja ndo é mais o principio do fluxo, mas passou a ser a prépria Forca Material.
Uma passagem da obra magna de Zhangzai, o livro Disciplina para Iniciantes

(zheng méng, 1E%¢), que indica a presenca da antiga discussdo da momentaneidade indiana,

agora transposta para o dominio da Forca Material como fundamento de uma realidade Unica,

diz o seguinte:

Vasto e ndo visivel é a For¢a Material como o Grande Vazio. No entanto, ela
surge e decai e se espalha, nunca parando, nem mesmo por um momento. Nao
seria isso que o Livro das MutacGes chama de emanag6es? Ou o que Zhuangzi
descreve como 0 ar que vaga que as criaturas vivas sopram umas para as
outras com a respiracdo delas? Aqui esta o pivd da vacuidade e solidez,
movimento e repouso, e 0 comeg¢o do yin e yang, e do duro e suave. Os
elementos puros do yang surgem e ascendem, enquanto os elementos yin
decaem e descendem. A interacao deles, a condensacéo e a dispersao resultam
no vento, chuva, neve e congelamento. Quaisquer que sejam as miriadas das
categorias das coisas, nas suas configuragbes mutantes, ou das montanhas e
corregos, nas suas formas fixas, as borras de vinho ou as cinzas do fogo, néo
ha nada que ndo se conforme com esses principios (FUNG, v. 11, 1983, p.
481).

Ao fazer coincidir a Forga Material e o Grande Vazio, como dito no excerto, e
depois com a Grande Harmonia, Zhang esta criando uma unicidade em todas as coisas baseada

naquilo que pode ser conhecido, mas ndo corresponde a um conceito metafisico, uma vez que
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a Forca Material é mudanca transformativa entre dois polos, que sdo em si representacfes de
movimentos explicados pela teoria de Zhou Diinyi; pelo menos ¢ assim no dominio de Zhiix1.

Com a Forga Material enquanto principio de unicidade que perfaz todas as
coisas, Zhangzai conseguiu a conexao com a natureza do ser humano e suas agdes morais, algo
que interessa para a formacé&o do individuo desde o tempo de Conftcio. A acdo do individuo €
explicada por meio da existéncia do seu ser que surge e esta imersa na Forca Material, por isso,
as caracteristicas do Supremo Vazio estdo no ser humano “como &gua congelada no formato
do gelo” (ZHENG, 2019, p. 1255), ou seja, de maneira constante; embora as transformacoes
ocorram, elas s6 servem para sustentar essa caracteristica Unica da Forca Material nos seres
humanos. Com isso esta garantida a transformacéo do ser humano, por meio do conhecimento,
que funciona como um elemento de penetracdo na natureza fundamental.

Zhangzai definiu um exterior e um interior, as diferencas categoriais ontologicas do
objetivo e subjetivo, mas ndo da maneira como elas sdo determinadas pelas categorias do
concreto e do abstrato; uma vez que trata-se de uma constante transformacao, o concreto e o
abstrato dizem respeito as coisas sensiveis e aos pensamentos, respectivamente, o que torna a
parte final do excerto compreensivel nos dominios tedricos propostos por Zhou e Zhang

(ZHENG, 2019, p. 1255). Com relagéo ao destino (ming, @r), ele diz respeito a uma concepgdo

budista sarvastivada, que foi adotada pela Madhyamaka e pela Yogacara, do tempo de vida
pré-determinado pela aquisicdo dos cinco agregados que constituem o individuo.

O destino diz respeito ao tempo de existéncia desses cinco agregados até a sua
desagregacdo pela morte, que é determinado pelo fator da vida, que por sua vez é determinado
pelo fator da mente. E, na hermenéutica Yogacara, o tempo de vida ¢ determinado pelas marcas
mentais das acOes das vidas anteriores, depositadas na mente ou na consciéncia do depdsito,
que amadurecem mediante a nova composicado estrutural dos agregados. 1sso se inicia no
momento da morte, passa pelas fases de ressurgimento e chega na totalidade do
desenvolvimento dos seres sencientes, no caso, dos humanos, em todas as fases de
transformacgédo de seus agregados até a morte. O ciclo repete-se infinitamente, até que seja
completamente rompido pelo conhecimento da vacuidade, que gera o padrdo da perfeicéo
(como explicado anteriormente).

O mais importante na teoria do destino ou tempo de vida é que o intelecto fica
condicionado pelas estruturas psicofisicas interdependentes e, por exemplo, por mais que a
pessoa queira ingressar numa carreira publica, estude e se esforce, ela ndo conseguira romper
um determinado limite para a capacidade do seu intelecto naquela vida. Zhangzai estrutura uma

teoria nova que diz respeito a capacidade de penetrar completamente na realidade suprema do
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Tao, por meio da Forca Material (interdependente com o Supremo Vazio — a realidade Gltima,
vacuidade), sem a necessidade de passar por milhares de anos de desenvolvimento constante
para conseguir o ultrapassamento das limitacGes psicofisicas, como determinado nas teorias
budistas sarvastivada e treinista sobre as acdes (karma).

A prética € o meio pelo qual se consegue um conhecimento menor, enquanto que
por meio do cultivo moral se ganha a iluminacéo e o conhecimento maior; este ultimo se da
porque no intelecto humano estdo presentes a natureza do Céu (vacuidade, imanifesto,
interdependéncia) e da Terra (movimento, manifesto, coisas materiais) (GUO, 2001, p. 833).
Pelo cultivo moral é possivel voltar ao estado original de completa unidade entre Céu e Terra,
fazendo assim a manifestacdo completa do imanifesto do Tao (Forca Material), e com isso
“trazer a si mesmo para a unidade com o universo. Neste estado, ele serd inclusivo, seu
conhecimento sera um conhecimento que abraga a tudo, € seu amor serda o amor universal”
(GUO, 2001, p. 833). Assim, o interno e o externo, exclusivos do individuo, sdo conectados
por meio da Forga Material, e quanto maior for o cultivo dela por meio do conhecimento e
cultivo moral, mutuamente determinantes, maior sera a sua unicidade com o Supremo Vazio e
a Suprema Harmonia, até que ele se torne, pelo Tao, coincidente com o préprio Supremo
Ultimo, realizando a unicidade final (ZHENG, 2019, p. 1256-1257).

Embora o conhecimento prético seja considerado, na teoria de Zhangzai, de menor
importancia, é preciso notar que foi a teoria da Forca Material, agora interpretada sob o viés da
ciéncia e da tecnologia, que levou para o reavivamento do pensamento neoconfucionista de
Zhangzai; precisamente aquele conhecimento pratico, que ele colocou como de menor
importancia, foi o ponto da alavanca para o deslocamento da sua teoria do esquecimento para
a atualizacdo interpretativa (GUO, 2001, p. 834). A teoria materialista atribuida a Zhangzai &,
na verdade, uma hermenéutica sobre os seus escritos fundamentais feita pelos confucionistas
do final da dinastia Ming, com destaque para Wang Fuzhi; mesmo assim, a forca dominante
tedrica continuou sendo a hermenéutica de Zhangzai feita por Zhiixi (GUO, 2001, p. 835).

A interessante teoria de Zhangzai sobre a superacao do medo da morte encontra-se
na Inscri¢do do Oeste (Ximing, VE$f), o texto mais celebrado do Neoconfucionismo (PATT-
SHAMIR, 2012, p. 224). Ele fundamenta essa superacao por meio do conhecimento e do cultivo
moral de uma virtude confucionista ligada ao principio da humanidade: a piedade filial. A
relacdo entre Céu e Terra, pensada nas categorias transformativas do yang e do yin, manifesta-
se na vida do ser humano por meio da relagdo com seus pais, sendo o pai a manifestacdo do
yang e a mée, a manifestacdo material do yin. Esse conhecimento, aliado ao cultivo moral da

piedade filial, levaria a superacdo do medo da morte, a qual ndo é uma questdo psicolégica. O
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que Zhangzai propde ¢ um caminho para a imortalidade, lidando com categorias que lembram
0 principio de conservacdo de energia da ciéncia moderna, em funcdo da conservacdo do
movimento e da mudanca de energia a partir das transformacdes yin-yang. Mais do que a teoria
da materialidade, ¢ esse o conceito que aproxima Zhangzai da ciéncia moderna, € ndo apenas a
materialidade em si (PATT-SHAMIR, 2012, p. 224).

Como o conhecimento € a maneira de se penetrar, pelo cultivo da moral, a natureza
ltima da Forca Material, e como a natureza dela supera a da manifestagdo material do yang e
do yin, e a da manifestacédo grosseira da materialidade do pai e da mée, esta garantido o ingresso
na imortalidade pelo cultivo da virtude da piedade filial (h& uma interessante comunicagdo com
0s estudos posteriores, durante o periodo Mao, feita por Fei Xiaotong sobre a estrutura familiar
chinesa, que veremos mais adiante). Em relagdo a identificacdo da vida da pessoa com o Tao,
a natureza da pessoa € a natureza da Forca Material, e a moral é identificada como coincidente
com a natureza da Forca Material, portanto, a moral como forca material (energia) é da mesma
natureza (energia) da Forca Material (PATT-SHAMIR, 2012, p. 224-225).

Aqui esta presente uma estrutura modificada dos niveis da mente (consciéncia) da
teoria budista Yogacara/ Huayan. O nivel mais sutil e profundo € aquele da mente do depésito
(a@layavijiana), a mente que da o sentido para o fluxo de poder da mente do deposito é a sétima
mente (klisramanas), que funcionaria como os fluxos do yin e yang, acima, estaria a sexta
consciéncia (manas), onde se encontra a mente de cognicdo (0 conhecimento), as demais
mentes, acima, sdo as mentes que se manifestam como materialidade.

Os pais estariam neste ponto da mente, o da manifestacdo material, enquanto a
tomada de conhecimento do filho estaria naquela tomada de conhecimento que percebe o yin-
yang dos pais, que Ihe deram a forca vital e a materialidade do corpo/ mente, na sexta
consciéncia. Pelo conhecimento e investigacdo da transformacéo do yin-yang, ele adentraria a
natureza da sétima mente e, por fim, pelo continuo cultivo da moral e do conhecimento, ele
penetraria a mente do depdsito, que corresponderia a natureza ultima da Forca Material. Com
isso, ele se tornaria alguém que supera 0 medo da morte, porque ja se entende como alguém

gue ndo pode morrer em sua natureza mais sutil.

5.1.3 A teoria dos numeros de Shaoyong

Os dominios investigativos de Shaoyong foram a natureza, a sociedade e a histdria,
e 0s seus referenciais teoricos foram aqueles do Taoismo, especialmente o Livro das Mudancas;

com sua hermenéutica, ele estruturou uma nova teoria, desenvolvida com dedicagéo exclusiva
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para isso, como fez Conflcio, em seu tempo (GUO, 2001, p. 501; FUNG, 1983; CHENG,
2008), e fundou a Escola do Estudo dos Emblemas e Numeros. Sobre isso, diz Shaoyong:

O Supremo Ultimo (Taiji, A4&) ¢ uma unidade que n&o se move e que produz
a dualidade; e essa dualidade é o espirito (shén, ##). O espirito produz os
nameros, e 0s nimeros produzem os emblemas, e 0s emblemas produzem as
coisas concretas (GUO, 2001, p. 502).

[...] Cada uma das miriades das coisas incorpora a ordem do Taiji, as duas
forcas, as quatro imagens e 0s oito trigramas.

[...] Cada uma das trigramas tem uma natureza e uma substancia, mas
nenhuma pode ser separada de sua conexao com Céu e Terra. A miriade das
coisas recebe a sua natureza do Céu, mas cada uma segundo sua propria
natureza.

[...] Aquilo que é o ser em si ndo pode ser tomado e alterado, sdo 0s nimeros
interiores e as imagens interiores.

[...] As coisas, quer grande ou pequenas, todas, tem o principio do Céu e dos
humanos. O cultivo do ser depende dos seres humanos, mas encontrar ou ndo
com a boa fortuna, isso depende do Céu (RYAN, 1993, p. 279-280).

A teoria fundamenta-se num processo de divisdo da unicidade do Supremo Ultimo,
que forma o yin e o yang, a forca descendente € 0 yin e a ascendente é o yang; a combinacéo
das duas forcas gera os trés tragos, uma combinacédo de trés posicdes entre os tragos cheio (--)
e ndo-cheio (- -), sendo o Ceéu (--,--,--,--), justaposto em coluna, enquanto que a Terra é (- -, - -
, - -, - -), também justaposta em forma de coluna. A partir disso, surgem trés combinagdes
diferentes, marcando cada uma das trés posicbes, da categoria Céu e da categoria Terra,
totalizando oito combinac®es entre os dois: 0 Octograma (Bagua) se completa.

A caracteristica da determinacao das coisas dentro de um modelo matematico da
realidade, que esta direcionado para uma combinacdo entre 1 (--) e 0 (- -), como representagdes
entre yang e yin, é o centro dessa parte da teoria de Shao. Isso significa que o individuo pode
conhecer de forma conceitual a realidade, através de duas categorias que, na realidade, ndo séo
ontoldgicas, mas podem ser assumidas como tais pelo intelecto humano para compreender a
mudanca que existe no mundo por meio das combinagdes. O individuo ndo é separado do fluxo
da mudancga que constitui 0 mundo, ele continua sendo também um ser produzido pela
transformac&o yang e yin, portanto, nele estdo presentes as combinac6es binérias.

Essa determinacdo binaria levou até o célculo, pelos textos budistas indianos, dos
ciclos de existéncia do universo — repouso, surgimento, desenvolvimento, destrui¢ao e retorno
para o repouso, portanto, séo quatro fases, e o ciclo total seria de 129.600 anos (RYAN, 1993,

p. 279). No Livro dos Supremos Principios do Governo do Mundo (Hudng ji jingshi shii, S

FE4H3E), Shaoyong diz o seguinte:
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Com respeito ao passado e ao agora, no Céu e Terra eles sdo como o
amanhecer e o0 anoitecer.

Se o agora for contemplado do ponto de vista do agora, ele é chamado de
agora.

Se 0 agora for contemplado do ponto de vista do depois, ele é agora chamado
de passado.

Se o passado for contemplado do ponto de vista do agora, ele é chamado
também de passado.

Se o passado for contemplado do ponto de vista do passado, entdo o passado
é chamado de agora.

A partir disso se conhece que:

O passado ndo é necessariamente o passado.

O presente ndo é necessariamente 0 agora.

Eles séo apenas contemplados do ponto de vista do eu.

De onde eu conhego aqueles homens antes de terem mil anos de idade ou
depois de dez mil anos de idade ndo contemplariam isso a partir do préprio eu
deles como o ponto de vista? (DOSCH, 2015, p. 62).

Com essas determinacGes binarias de toda a realidade, Shao acabou sendo
considerado um predeterminista pelos neoconfucionistas, o que parece ser muito questionavel
diante das posi¢es ndo ontoldgicas que ele toma, colocando a questdo do tempo como algo
que varia de acordo com a perspectiva. Ha, aqui, uma rejeicdo do tempo como algo
ontologicamente objetificavel, o que acaba por impactar diretamente a nocéo de individuo que
observa o tempo.

A variacdo possivel do individuo, como um sujeito que conhece em diferentes
movimentos do tempo sem determinar-se de acordo com o objeto observado no sentido
ontoldgico, significa que a intepretacdo feita sobre as transformacdes do yin e yang, sem sentido
ontologico fixo, mas como categorias de intepretacdo, como referenciais, € a que mais se
aproxima, sendo talvez seja coincidente, com aquela pretendida por Shao Yong (DOSCH, 2015,
p. 65).

Ao contrério, 0 eu é epistémico e varia de acordo com o conhecimento; sua natureza
constitutiva estd em constante transformacao, porque o0 processo epistémico ou cognitivo que o
determina também estd em constante transformac&o, algo que pode ser visto pelas variacdes
dos pontos de vista e a consequente mudanca da realidade. Ndo ha mencao de passagem do
passado para o futuro, diretamente, e vice-versa, e outras combinagdes que descartam o presente
do eu do observador, o que mostra, novamente, o carater epistémico do eu e do tempo; ndo ha
tempo ontolégico e nem eu ontoldgico capaz de pular o presente relacional (DOSCH, 2015, p.

67). Pode-se pensar também que 0 eu que presencia os tempos em diferentes perspectivas €
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uma intepretacdo da momentaneidade evocada pela vacuidade, que estd presente no
pensamento de Shao.

Mesmo assim, Shao foi considerado como alguém que sustentava uma doutrina tdo
predeterminista a ponto de defender ser possivel 0 uso de sistemas de previsdo do futuro como,
por exemplo, a interpretacdo feita por Zhiix1 que, a partir disso, desenvolveu um conceito de

destino (ming, @r) diferente daquele postulado por Shao, por meio do principio do cultivo da

quiescéncia humana (o problema da previsdo do futuro como algo predeterminado leva a
consideracdo de que possivelmente ocorreu uma distorcdo da intencdo de Shao Yong, que
parece dizer que a divinizacdo do I Ching pode ser feita mediante algo que estd além do
conhecimento humano e que somente 0 Céu pode saber — um uso que o proprio Shao adverte
que ndo deve ser um habito; e sobre a previsdo do futuro feita pelo humano, ele diz ser possivel
de se obter por meio da analise de padrdes e condigdes (DOSCH, 2015, p. 69)).

Zhuixi percebeu que o individuo, para Shao, era binariamente pré-determinado, de
maneira que o cultivo do caminho pela busca do Tao ndo serviria para absolutamente nada, da
mesma maneira que as virtudes morais e o cultivo delas, ou mesmo qualquer busca por
conhecimento, seja no campo menor, da préatica, seja no campo maior, da teoria; ambos nédo
cumpririam nenhuma funcao de transformagio (DOSCH, 2015, p. 280). O individuo nio seria
mais caracterizado pela liberdade de conhecer e se autodeterminar por meio desse
conhecimento.

Na verdade, na doutrina de Shao ha o conceito de liberdade contraposto ao conceito
de destino, onde o destino é pré-determinado pelo Céu, mas ha uma funcgéo da liberdade, que €
de preparar as virtudes e os méritos pelo cultivo do Tao (ndo ha uma negacao as virtudes
confucionistas presentes no principio da humanidade de Confucio), e se for o destino do
individuo, isso é de alguma maneira dado pelo Céu, mas ndo é dito se isso vem logo no
nascimento, entdo, o individuo esté pronto para coincidir o Céu e o seu Tao (aqui, ha a presenca
do principio da retificacdo dos nomes de Conflcio). No entanto, isso foi visto por Zhiix1 como
uma continuidade da predeterminacdo, junto com um sofisma sobre a liberdade do individuo,
uma vez que ele ndo pode alcancar a boa fortuna nem sequer pode se unificar com o Tao por
meio do uso da sua liberdade de maneira direta.

Em todos os sistemas e doutrinas analisados até este ponto da presente tese, a
liberdade era sempre um pressuposto da vida do ser humano, surgida a partir das fungdes da
mente. Indianos e chineses, das Escolas que foram vistas, ndo chegaram ao ponto da
predeterminacdo, apenas colocaram alguns limites para a liberdade, com as nogdes

confucionistas e taoistas sobre destino como tempo limitado de vida, da mesma maneira que 0s
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indianos budistas fizeram com os chineses budistas, apenas dando uma continuidade conceitual,
interpretada com mais énfase pelo confucionismo ou pelo tacismo. Mas em Shao, pela
concepcdo da realidade determinada a partir do conjunto binario de transformacdes, e pelo uso
da matematica como fonte de determinacao existencial, ela se tornou predeterminada pelo Céu,
pelo menos na interpretagdo de Zhiix1 e dos outros neoconfucionistas.

Shao defende ainda o uso da liberdade quando diz que o humano, para encontrar o
Tao, para se fundir com ele se tornando um so, precisa de sinceridade no cultivo, uma busca

que independe do destino de se encontrar ou ndo com a boa fortuna. Sobre isso Shaoyong disse:

O lenhador disse para o pescador: “Quando aqueles sem falta sofrem o
infortinio, pergunto, qual é a razdo para isso?” O pescador respondeu: “Se a
pessoa é falsa, entdo ele é um trapaceiro. Obter algo neste estado envolve a
calamidade — ser um trapaceiro é se envolver com a falsidade. Seguir o Céu e
se deparar com algum infort(inio n&o é uma calamidade, mas so6 infortinio. E
como um fazendeiro que, tendo pensamentos gananciosos sobre a sua
colheita, ndo se esforgca em arar e cultivar o solo. Essa esterilidade do solo ndo
é também uma calamidade? E quanto ao fazendeiro que se esforga por cultivar
0 solo e arar a terra, € mesmo assim é derrotado por uma enchente? Essa
esterilidade ndo é um infortunio? Portanto, 0 comentario sobre as imagens diz
gue os reis antigos usavam isso para cultivar o conhecimento das miriades das
coisas. A nobreza ndo ¢ uma falsidade.” (RYAN, 1993, p. 285).

A sinceridade na busca pelo Tao, e ndo pelo resultado final, parece ser o motivo
que sustenta o suposto quietismo de Shao feito pelos confucionistas, um reflexo da escolha do
modo de vida que ele mesmo fez, de somente se dedicar ao cultivo do Tao por meio do estudo
sistematico e pratico do Livro das Mudancas. De fato, ele passou a vida toda fazendo
exatamente o que ele se propds a fazer, e é nisso que se encontra o conceito de busca sincera e
sinceridade no cultivo da doutrina de Shao.

Pelo desenvolvimento da histdria chinesa, na historia do primeiro rei, dos Xia, ha o
combate com a natureza, 0 grupo de pessoas agindo para obter seguranca em meio aos
infortdnios vindos das enchentes e de outros desastres naturais, considerados calamidades. O
que eles buscavam era a prosperidade e o bem-estar proporcionados pela técnica de cultivar o
solo e de controlar os fluxos dos rios. Almejavam também as riquezas, a abundancia de
alimentos e a protecdo contra 0s animais selvagens e contra as forcas da natureza, como
tempestades, nevascas, secas etc., que evocam a nocao de calamidade, posta no excerto anterior
por Shao, que, por sua vez, traz o contetdo de infortinio contra todo o povo, ameagando a

prépria identidade existencial do povo, por isso a calamidade € algo muito relevante.
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As histérias dos Xia (LOEWE; SHAUGHNESSY, 1999, p. 65) e dos Shang
(LOEWE; SHAUGHNESSY, 1999, p. 232) (os dois grupos iniciais da historia chinesa) séo
contadas até os dias atuais, e fazem parte da construcao da finalidade das a¢cGes humanas, na
estrutura de conhecimento, que definem o individuo chinés. E neste contexto que Shao e todos
os demais neoconfucionistas se inserem. Nao ha uma teologia da prosperidade, embora mais de
uma vez o Céu tenha sido apresentado como um governo sobre as coisas, porém nao
personificado como ente antropomorfico e realidade historica de homem e Deus a0 mesmo
tempo (como no caso de Cristo), 0 que seria um absurdo para Shao (1 e 0 ndo podem existir ao
mesmo tempo, sendo em transformacdo de um para o outro, e vice-versa). Mas a leitura de
predeterminacdo do sistema de Shao pode muito bem ter se chocado com a liberdade como
determinadora do esforco do humano para se sustentar e se firmar diante da natureza, dai a
reacdo dos neoconfucionistas contra essa parte da doutrina de Shao. Porém, a defesa da busca

sincera foi muito bem aceita por eles.

5.1.4 A teoria do Principio dos irméos Chéng

Chéng Hao (F£H, 1032-1085 d.C.) e Chéng Yi (F2En, 1033-1107 d.C.) foram

alunos de Zhou Dunyi, e travaram debates muito interessantes, por cartas, com Shao Yong e
Zhang Zai, o que mostra como o sistema Neoconfucionista j& estava bem estabelecido enquanto
Escola (GUO, 2001, p. 57 e 59; FUNG, 1983, p. 498; CHENG, 2008, p. 551). Nao apenas isso,
Chéng Hao postulou o principio da mente como origem de todas as coisas, dai vem o nome da
Escola Xin Xué (:[>£), enquanto seu irmédo mais novo, Chéng Yi postulou que o principio de
todas as coisas é o Principio da Racionalidade, dai o nome de Escola Li Xué (P££2) (FUNG, v.
I1, 1983, p. 500).

Quando ocorreu a formulagédo das teorias de ambos os irmdos, o principio da Forca
Material de Zhang Zai ja& estava bem estabelecido no sistema de todas as Escolas
Neoconfucionistas (FUNG, v. I1, 1983, p. 500-501). Chéng Yi, entdo, postulou que o Principio
da Racionalidade (Li ) seria a verdade, a ordem e a lei universais, sendo evidente e suficiente
em si mesmo, portanto, metafisico (GUO, 2001, p. 59); da sua unicidade provém toda a
multiplicidade, possuindo uma caracteristica definidora dupla: natural e moral.

Essa combinagdo, sem duvida, partiu da concepcdo de Principio como fonte
origindria da Forca Material (qi, %&), que pela causalidade ndo poderia gerar algo

completamente diferente de si mesmo. Portanto, o Principio da Racionalidade precisa
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necessariamente ser da natureza material. Quanto a sua caracteristica moral, ela parece ter
surgido das consideragdes de Zhou Dinyi sobre a natureza da coincidéncia entre o Supremo
Vazio e a Suprema Harmonia com o cultivo da moral no individuo, onde a mente possui a
caracteristica da moral como natureza, com a finalidade de conseguir a penetracdo na natureza
do Taiji, algo que Zhang Zai também defendia, mas com relacdo a Forca Material, com a
modificacdo teorica de que a mente é da natureza da energia material moral.

Para a teoria do Principio da Racionalidade, sua natureza é de uma realidade
abstrata, mental, mas plenamente racional, ao mesmo tempo moral e que se manifesta por meio
da lei moral. A bondade do humano é sua natureza origindria, portanto, todos os seres humanos,
sem excecdo, participam dela na mesma intensidade; mas a sua capacidade vem da liberdade
de escolher entre 0 bom e 0 mau, e a capacidade de escolher, por sua vez, possui uma tendéncia
determinada pela Forgca Material, que é diferente para cada ser humano (nos moldes da teoria
moral de Zhou Dinyi).

A Forca Material determina a tendéncia ao bom e ao mau, por isso, os inteligentes
sdo aqueles que possuem mais forca material ligada aos elementos puros, enquanto os estupidos
estdo ligados aos elementos turvos. Para modificar essa situacdo existencial é preciso cultivar
o conhecimento do Principio da Racionalidade e um comportamento moral adequado a esse
conhecimento, de maneira que seja possivel remover a natureza turva dos elementos (GUO,
2010, p. 59).

Para conhecer o Principio da Racionalidade é preciso investigar as miriades das
coisas do mundo, em busca do entendimento de como o Principio opera por meio delas. A
investigacdo ndo é desprovida de método, ao contrério, ela usa a deducdo, a indugdo, o estudo
da histdria, e se alia a muitas outras disciplinas para realizar a analise da realidade.

Com relagdo ao método de investigacéo, ele é especifico e deve ser escolhida uma
coisa apenas para que as relagdes dela com o mundo fiquem evidenciadas por inferéncia. O
objetivo é descobrir como o Principio da Racionalidade esta presente na coisa investigada e, a
partir disso, segundo Guo (2010, p. 60), todas as coisas podem ser pensadas na mesma logica,
e no caso de ndo se conseguir uma compreensdo extensiva de como o Principio age, entéo,
deve-se proceder para outro objeto.

Assim, hd uma légica em todas as coisas, uma ldgica universal que traz todas as

coisas para uma unicidade originéria e continua. Segundo Chéng Yi:

Quando ha o conhecimento para ser obtido, devemos obté-lo; quando ha o
conhecimento e ele precisa ser completo, ele deve ser completado. E preciso
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tomar o conhecimento como o mais fundamental. Quando o conhecimento é
profundo, a acdo necessariamente sera coincidente com ele. Qualquer homem
que tenha um verdadeiro conhecimento sera capaz de agir. Se ele tiver o
conhecimento sem ser capaz de agir, isso acontece porque é um conhecimento
superficial. Embora faminto, ele ndo se alimenta de ervas venenosas, nem se
arriscara na agua ou no fogo. Isso é simplesmente resultado de conhecimento.
Da mesma maneira, se um homem faz algo ruim, isso se da simplesmente por
falta de conhecimento (GUO, 2001, p. 60).

De acordo com o excerto, a natureza do individuo pode ser modificada a partir do
conhecimento, pois o Principio da Racionalidade determina que o elemento fundamental que
determina a sua existéncia € da natureza epistémica. Ndo ha bom ou mau como entidades
ontoldgicas, h4 apenas as consequéncias das a¢Bes que sdo guiadas pela ciéncia ou pela
ignorancia. Isso aproxima o pensamento de Cheng Yi do motivo originario do Buda historico,
da visdo correta como o modo de libertacdo do individuo, que vem pelo conhecimento.
Enquanto para o Buda o conhecimento € a vacuidade que afirma a interdependéncia, para Cheng
Yi, é o conhecimento do Principio da Racionalidade, que é vacuidade e interdependéncia
igualmente.>6

Chéng Yi adota o principio de transformacdo por extremos de Zhou Dunyi, de
maneira que os opostos complementares se unificam pela mutua determinacéao, quando chegam
ao extremo: o extremo do movimento torna-se repouso, 0 extremo do repouso torna-se
movimento. Também mantém o cultivo moral como sendo a auséncia de desejos e a busca pela
unificacdo com o Principio da Racionalidade, que, neste caso, coincide com o Tao do Céu
(GUO, 2001, p. 61).

A diferenca da-se realmente pela postulacdo das transformacdes fundamentais da
contraposicdo mutuamente dependente dos opostos yin-yang e da Forca Material como
determinante conectivo entre a vacuidade e a multiplicidade das coisas, com a diferenca de que
a natureza da vacuidade agora é epistémica, ndo é mais s6 a interdependéncia, mas é como se
o fator mente do Yogacara ganhasse uma natureza epistémica diretamente ligada a consciéncia.
Isso j& estava como pressuposto na hermenéutica de Asanga e Vasubandhu, mas aqui € posto
como natureza evidente. Outra caracteristica diferente é que a natureza epistémica é a mesma
da moral, o que significa que moral e conhecimento sdo da mesma natureza. A vacuidade
tornou-se o conhecimento I6gico moralmente condicionado, mas sem perder sua caracteristica

de mutua determinacdo etc.

% Anne Cheng (2008, p. 541) aponta para a existéncia de uma adogdo do principio da unicidade contra a
multiplicidade, no dominio teérico do budismo Hudyan de Fazang, que corresponde ao Principio da Racionalidade
de Chéng Yi.
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Assim como nos registros anteriores do Neoconfucionismo neste trabalho,
novamente hd a énfase na seriedade dos estudos para que a investigacdo se desenvolva na
direcdo correta (nota-se a presenca do principio da conduc¢éo do fluxo do taoismo e de Fatsang).

De acordo com Cheng Yi:

O cultivo espiritual requer seriedade, e a busca pelo conhecimento se encontra
na extensdo do conhecimento [...] Ndo ha nada mais fundamental do que a
retificacdo da mente e a transformacdo dos pensamentos pela sinceridade.
Transformar os pensamentos pela sinceridade se fundamenta na extensao do
conhecimento, e a extensdo do conhecimento se fundamenta na investigacao
as coisas (GUO, 2001, p. 60).

H& uma dupla mutuamente determinante: a investigacdo do Principio nas coisas e
a seriedade, uma atitude; o cultivo de ambos promove a retificagdo da mente, tornando 0s
pensamentos sinceros, e dessa maneira € possivel se livrar dos pensamentos turvos e confusos
da mente.

O Principio da Racionalidade, quando investigado com seriedade, leva a retificagcdo
da mente, ndo apenas na dimensdo individual. A retificagdo da mente conduz o fluxo
coletivamente, afetando toda a sociedade e o governo. Isso foi pensado por Chéng Yi como a
retificacdo pela propriedade (/i, ii%), um elemento bésico do principio da humanidade de
Confucio, que no Neoconfucionismo é revitalizado para se tornar regra para a organizacao
social e governamental: (1) O objetivo do governo pela propriedade € de assegurar que as
pessoas sintam prazer ao seguir as regras da propriedade ao invés de as considerar como
restricbes externas ao comportamento; (2) As regras externas da propriedade, enquanto se
direcionam para regular os sentimentos das pessoas, originam 0s sentimentos naturais delas;
(3) Os sentimentos naturais tém uma fundacdo metafisica no Principio da Racionalidade, a
realidade Gltima do mundo (HUANG, 2005, p. 219).

Um dos elementos basicos do principio da humanidade de Conftcio, as regras para

regular a vida social, sdo chamadas de propriedade (7, i%). Na teoria de Chéng Yi, as regras

deveriam seguir um modelo que se assemelha as combinacdes harménicas de notas musicais,
de tal maneira que a harmonia entre as coisas do Céu e da Terra fosse imitada; em outras
palavras, na teoria de Chéng Yi, o que se busca é a harmonia nas relagdes sociais por meio do
cumprimento das regras sociais, de acordo com as passagens do Er chéng yishi (—FEEE).

Segundo Chéng Yi:
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N&o h& nada sem regras e sem harmonia. Pegue duas cadeiras, por exemplo.
Quando elas ndo sdo colocadas de maneira alinhada, ndo ha ordem, e quando
ndo ha ordem, algo fica estranho, e quando algo esta estranho, ndo ha
harmonia [...].

A completa transformacdo significa a prdpria realizacdo da unicidade entre o
Principio e o proprio ser de si mesmo. Antes da transformacdo, a pessoa age
como se estivesse usando uma régua para mensurar as coisas e ndo pode evitar
cometer alguns erros. Depois da transformacdo, o eu é o governador e 0
governado é o eu.

A pessoa sera espontanea, como se estivesse com suas maos no ar e com 0
pés em danga. A musica leva para a calma, a calma leva para a estabilidade, e
a estabilidade leva para o Céu, e o Ceu leva para a divindade. Nao é preciso
falar de como o Céu é confidvel, e como a divindade é poderosa, sem ficar
com raiva. Isso vai além da espontaneidade das maos no ar e dos pés em danca
(HUANG, 2005, p. 218-219).

Nesse caso, a harmonia musical € 0 mesmo que ordem na organizagdo das coisas
do mundo, e essa ordem sé é conseguida por meio das regras sociais. Essas devem seguir 0s
elementos bésicos dados por Conflucio na educacdo chinesa pelos Classicos, poréem, o seu
objetivo, agora, € transformar as pessoas a ponto de elas se tornarem uma s6 com o Principio
da Racionalidade; essa unicidade, entdo, determina o ndo-esfor¢o, a inacao taoista (0 eu é o
governador, o governador € o eu) é combinada com o mestre governador (jiinzi).

A imagem da danga é muito significativa, ela traz a ideia da espontaneidade de
movimentos do corpo e dos pés e, mais do que isso, nesse excerto, traz a ideia das maos no Céu
e dos pés na Terra, com a pessoa dancando como a unidade entre os dois, ou seja, a pessoa é a
personificacdo do Principio da Racionalidade. Essa unicidade se inicia com o esforco na
investigacdo sincera para obter o conhecimento do Principio e termina com a unidade
indiferenciavel entre isso e a pessoa: a harmonia completa pela transformacédo foi obtida. De
acordo com Confucio, no Livro das Propriedades, as diferencas continuam, ndo ha um projeto

de uniformizacao do individuo, o individuo continua, mas ndo ha o carater metafisico nela:

Yue é a harmonia entre Céu e Terra, e li ¢ a ordem do Céu e Terra. Por causa
da harmonia, tudo é transformado (hua), e por causa da ordem, todas as coisas
sdo diferenciadas umas das outras (HUANG, 2005, p. 218).

As diferencas existem e elas devem ser relacionadas a partir da harmonia, que para
Chéng Yi € obtida pela busca sincera e continua da unidade com o principio por meio do estudo
analitico das coisas do mundo, e com isso havera a alegria e 0 regozijo de se seguirem as regras
para manter a harmonia entre o eu, 0s outros e as relages com o mundo. Ha uma diferenca
entre o Legalismo e o Confucionismo antigo, neste Gltimo busca-se ndo forcar as pessoas a

seguirem as regras, enquanto no primeiro o uso da forca é essencial para o inicio da ordem
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(HUANG, 2005, p. 219). Assim, hd uma manifestacdo da harmonia: alegria e regozijo em seguir
as regras sociais, precedida de uma imanifestacdo da harmonia, que € o estudo sincero e uma
busca determinada pelo conhecimento das relacGes e da ordem social que vem por meio das
regras.

Chéng Yi ndo postula um esfor¢o radical por meio de uma consciéncia abrangente
fundamentada na alteridade, como no caso da compaixao universal do budismo Mahayana, mas

aplica o conceito de ndo-acdo do taoismo de Laozi e Zhuangzi. De acordo com ele:

[...] tudo tem uma regra prépria. Aquele dos pais culmina na bondade, dos
filhos na piedade filial, dos reis na humanidade e dos ministros na reveréncia...
Sébios podem ter uma sociedade bem ordenada, mas ndo porque eles criam
regras para as coisas, mas porque eles deixam que tudo siga a sua prépria
regra. [...] Confucio disse, “o tao entre o pai e o filho ¢ um adorno natural”.
Isso diz respeito & piedade social e o tao entre pai e filho é natural. No entanto,
ndo é o tao entre reis e ministros, irmdos mais velhos e irméos mais novos,
entre hospedantes e hospedados, e amigos e amigos, também natural?
(HUANG, 2005, p. 223).

A ordem ou regra propria, no caso, é caracterizada por sua naturalidade, uma
ordem cosmica maior de harmonia que gera a vida, chamada de Tao entre o Céu e a Terra. 1sso
tem uma qualidade manifesta que € a inacdo, um fluxo relacional que conecta todas as coisas
de maneira a produzir uma ordem que mantém a vida, € algo que se manifesta sem uma maneira
forcada, sem o esforco de obrigar ou construir algo no sentido de incomodo, de determinacéo
extenuante.

Da mesma maneira, 0 seguir as regras nao deve ser algo imposto, segundo Chéng
Yi, mas deve seguir a inagdo por meio da compreensdo dos principios racionais que se
manifestam nas relacdes entre os individuos, condicionadas pelas fun¢des sociais exercidas por
cada um deles. O natural ¢ marcado pela inacdo, que no sistema de Chéng Yi se torna o
equilibrio, surgido do conhecimento correto, que culmina na transformacdo do individuo em

um ser harmonico. Outra maneira de colocar essas equivaléncias conceituais seria a seguinte:

Antes dos sentimentos de felicidade, raiva, lamentacdo e alegria surgirem, ha
o0 equilibrio. Quando esses sentimentos surgem e cada um e todos na devida
medida e grau, é o que chamamos de harmonia. Equilibrio é a grande fundacéo
do mundo, e harmonia é o caminho universal. Quando o equilibrio e a
harmonia sdo realizados no mais elevado grau, o Céu e a Terra obtém o seu
préprio poder e todas as coisas florescem (HUANG, 2005, p. 225).
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H& uma postulacao de diferencas entre as virtudes naturais, que sao 0s sentimentos
organizados, e as virtudes da natureza, que surgem pela ordem e harmonia entre as miriades
das coisas. As virtudes naturais sdo um fluxo que é conduzido pelo conhecimento do Principio,
por isso, a transformacdo que vem desse conhecimento conduz para uma ina¢do, a harmonia
com as virtudes da natureza, o Principio no Céu e na Terra. Isso tem um impacto direto sobre
as regras sociais, uma vez que se percebe pelo principio da interfusdo e do principio da rede
relacional, pois a determinagéo das regras vem das pessoas de acordo com as virtudes naturais,
e ndo de acordo com a imposicdo de um plano de governo gque se manifesta pelas regras
(HUANG, 2005, p. 228).

Pelo principio da retificacio dos nomes, na hermenéutica do Neoconfucionismo de
Chéng Yi, a coincidéncia é mutua, entdo, as virtudes naturais e as virtudes da natureza sao
mutuamente determinantes, por issO as regras governamentais necessariamente precisam
coincidir com as virtudes naturais, do contrario, havera desarmonia e problemas entre 0 povo e
0 governo. Com isso, a natureza que existe nos humanos e a natureza do Principio serdo a
mesma, serdo coincidentes, por isso 0s problemas de revolta contra as regras sociais e
governamentais ndo surgirdo. A partir disso, é possivel elaborar extensas analises sobre 0s
motivos dos conflitos entre a sociedade e o governo no dominio das regras e ainda verificar as
diferencas entre a sociedade governada na Modernidade Ocidental e na Modernidade
Chinesa,.No entanto, isso foge ao escopo do presente trabalho, mas essa e outras problematicas
serdo abordadas em desenvolvimentos futuros.

Analisados o0s aspectos principais das quatro teorias fundamentais, chega o
momento de analisarmos a teoria de Zhiixi com a finalidade de determinar os seus principios

(ou elementos basicos).

5.2 As caracteristicas especificas da teoria de Zhiixi

Pelo método hermenéutico e pelo desenvolvimento de principios préprios de sua
teoria, Zhiix1 foi capaz de construir sua propria Escola, que atuava como uma iniciativa
particular, ndo estando apenas ligada ao sistema oficial do governo (CHENG, 2008, p. 562).5’

Diante disso, ¢ preciso analisar o sentido dado por ZhiixT ao conhecimento e seu cultivo, uma

5" No entanto, em 1313, na Dinastia Yuan, os livros de ZhiixT passaram a ser parte integrante do programa de
concursos publicos, até sua retirada em 1905 (CHENG, 2008, p. 589). As obras mais importantes de Zhiixi sdo: A
Colecdo dos Comentarios sobre os Quatro Livros, Colecdo das Obras Literdrias de Zhiixi, Conversas Privadas
do Mestre Zhu e Obras Completas do Mestre Zhu (GUO, 2010, p. 892).
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Vez que seu sucesso no ensino do povo foi tdo bem aceito que Ihe permitiu a abertura de uma

Escola sustentada sem a dependéncia completa de estipéndios governamentais.

5.2.1 O Principio da Racionalidade

No centro da teoria de Zhiixi, esta presente o Principio da Racionalidade (Zi, ¥)

como uma categoria triplamente determinante da realidade ontoldgica, epistemoldgica e

axiologica deste Principio como formador do individuo. Conforme afirma Zhuxi:

O mais importante é colocar em agdo vigorosamente o que se sabe e fazer
esforcos para ir além disso. Dessa maneira pode-se ir do proximo para o
distante, do grosseiro para o refinado, metodicamente e organizadamente,
assim a observacdo efetiva pode ser realizada diariamente (GUO, 2010, p.
891).

A interpretacdo que se pode fazer desse excerto é que ha um caminho gradual de
investigacdo, mantida a finalidade de compreender o Principio da Racionalidade e sua
unicidade no dominio das miriades das coisas. Essa investigagdo gradual evoca as
hermenéuticas budistas indianas. Pode-se ver uma composicdo do Sutra do Coragdo, no
significado das palavras em sistemas mnemonicos, que produzem no leitor devidamente
contextualizado por um conhecimento prévio a transmissdo de uma mensagem sem a
necessidade da estrutura predicativa. O mantra em questdo diz para buscar constantemente a
superacdo do que foi aprendido anteriormente, até se chegar a iluminacgéo (gate gate paragate
parasamgate bodhi svahd), que para Zhiixi, assim como para Chéng Yi, corresponde a
compreensdo interfusa do Principio da Racionalidade.

A partir disso, ¢ possivel determinar um principio de Zhiixi, uma vez que ele
enfatiza a busca como uma constante que se mantém, ndo mais chegando a uma quietude, como
no caso de Zhou Diinyi, por isso pode-se dizer que € um principio de busca sincera e continua
(jing, #%) do conhecimento para unicidade. Essa unicidade traz a seguranca e a certeza de um
conhecimento cientifico, que pode ser equiparado as caracteristicas da verdade, mas ndo no
dominio de uma entidade metafisica imutavel. O dominio da verdade (xing, 4:) € um dominio
relacional, mutuamente determinante, interfuso com os elementos basicos que a compdem,
inclusive com o individuo que conhece. Em ultima andlise, a garantia do conhecimento
verdadeiro se da pela sua coincidéncia com o Principio da Racionalidade (/, ) (CHENG,

1987, p. 129).
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A unicidade entre a verdade conhecida (xing, ) e o Principio da Racionalidade
(&, #2), entre o individuo e 0 Céu e a Terra, da-se em trés niveis diferentes, a saber: ontolégico,

epistemoldgico e axioldgico. Os trés niveis sdo mutuamente determinantes e a verdade
conhecida e a verdade superior participam desse processo de mutua determinacdo. Como o
movimento finalistico, provocado pelo individuo através de sua busca sincera pelo
conhecimento, é de unir-se com o Principio da Racionalidade, entdo, hd& um método
investigativo que leva para a matua determinacgdo entre os niveis ontoldgico e epistemoldgico.
O individuo transforma-se constantemente no conhecimento, e 0o conhecimento determina
constantemente quem é o individuo.

Como o individuo existe, em sua humanidade, diante da determinacdo da sua inter-
relacdo com a familia, sociedade e governo, o dominio ou nivel axiologico fica evidenciado. Se
0 conhecimento for auténtico, se a harmonia e a ordem surgirem por meio dele, a inagéo nas
relacbes surge espontaneamente como efeito da acdo relacional do individuo em sua rede
relacional (familia, sociedade e governo). Entdo, do ontolégico e do epistemoldgico, ha agora
0 axiologico. A teoria e a pratica estdo em uma relacdo mutua e reciprocamente determinante.
Para Zhuixi, diferente de seus antecessores, o conhecimento pratico ¢ equiparado ao
conhecimento teorico, e a acdo do individuo é de onde provém a possibilidade de verificar se o
Principio esté sendo efetivado na familia, na sociedade e no governo.

Para a efetivacdo da tripla mutualidade, hd o fundamento do conhecimento como
elemento de sustentacédo, portanto, de certa maneira, ha um débito para com a teoria Yogacara,
ao mesmo tempo que no nivel axiologico, ha uma combinagcdo com os elementos taoistas (da
inacdo) e confucionistas (humanidade, justica, propriedade e sabedoria). A unicidade s6 pode
existir porque a realidade é o conhecimento, portanto, se aproxima novamente da ideia de fator
mente (Yogacara) como sustentagdo de toda a realidade, portanto, do individuo.*®

E necesséario interesse para que a verdade seja encontrada na busca pelo
conhecimento, portanto, a verdade depende do que é interessante para o individuo. Esse
interesse leva-o para o estudo das inter-relacfes da coisa que ele escolheu para conhecer o
Principio através dela e, no processo, com o encontro das relacdes entre as coisas, ele se torna

capaz de conhecer a unicidade de todas elas. Entdo, para Zhixi, o conhecimento esta,

% Guo (2010, p. 888), de certa maneira, aponta para a mesma linha de raciocinio: “A unidade entre a natureza
humana, a mente e as emogdes € uma parte importante do Neo-Confucionismo de Zhuxi. As suas descri¢fes
aprofundam sua teoria e fazem dela algo mais I6gico e completo. Primeiro, porque o0 mestre Zhu aceita a teoria de
Zhang Zai de que a mente humana unifica a natureza humana e as emogdes. Ele considerou aquilo que foi
elaborado por Zhang como uma grande contribuicdo ao Neo-Confucionismo porque a teoria de Zhang concorda
com aquela do mestre Meng na afirmacdo sobre a humanidade, justica, propriedade e sabedoria, todas
fundamentadas na mente. Foi a partir dessa base que o mestre Zhu desenvolveu a sua teoria”.
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inicialmente, submetido ao interesse, portanto, as verdades obtidas durante o processo s&o
derivadas do conhecimento daquele momento, e nisso nio ha diferenga nos métodos de Zhux1
e Chéng Yi.

No dominio do axioldgico, € possivel perceber as diferencas entre os individuos;
para Zhiixi, mantendo os referenciais da moral de Zhou Diinyi, o que sustenta essas diferencas
é a forca material (qi), que distribui a pureza e a impureza, de maneira que cabe ao individuo
se purificar por meio da busca constante do conhecimento do Principio (GUO, 2010, p. 888).

Sobre isso Zhiix1 diz o seguinte:

A mente humana abraca ambas, a natureza e as emog¢des. A natureza € a
substancia, as emoc0es sdo as funcdes. A natureza consiste em principios que
sdo abarcados pela mente, e a mente é onde os principios encontram sua
unidade (sdo unidos). A natureza é o estado antes do inicio das atividades; as
emogdes sdo o estado quando as atividades ja comecaram; e a mente inclui
ambos os estados. Pois a natureza é a mente antes de seu surgimento, enquanto
as emogdes sdo a mente depois do seu surgimento. A natureza é o principio
da mente. As emocg0es sdo 0 movimento da mente. A capacidade é aquilo em
gue as emoc0Bes sdo capazes de agir de uma maneira determinada (GUO, 2010,
p. 889).

Baseado nesse excerto, pode-se dizer que o fundamento de unicidade é a mente em
movimento (0s principios tém origem em contetdos que vieram, possivelmente, dos fatores
reais da Sarvastivada, sendo a mente como fator mente, daquela unicidade (brahman)
Yogacara/ Huayan). A natureza € a substancia, o que significa que a natureza é o individuo (o
que existe do | Ching é a dualidade interdependente mutuamente determinante entre repouso e
movimento (o Tao, o fluxo); do repouso (natureza) para 0 movimento (emocdes), no fluxo da
mente, s é possivel porque ha a vacuidade/ interdependéncia; ndo se trata de uma substancia
ontologicamente objetificavel), e as emocBes funcionam dentro de uma estrutura como aquela
da logica predicativa (as emogdes sdo consideradas funcdes, de acordo com o pensamento de
Zhang. Mas, mesmo assim, tributario dos samskaras budista), mas ndo ha o estatuto metafisico
nem da mente nem do individuo. E no individuo que ocorre a unicidade de todas as coisas pelo

conhecimento da complementariedade mutuamente determinante.

5.2.2 O principio da busca constante do conhecimento

O conhecimento é obtido por meio de uma busca constante (jing, #%), como diz

ZhuxT:



147

A busca constante € o primeiro e mais importante principio para o
aprendizado do sébio. Do comeco ao fim, sua pratica ndo deve ser
interrompida, nem mesmo por um segundo. A busca constante, embora seja
uma Unica palavra, é a Unica chave para o aprendizado do s&bio e o caminho
essencial para a preservacao da propria mente e do cultivo da prdpria natureza
(GUO, 2010, p. 890).

O elemento central da teoria de Zhiix1 ¢ um movimento da vontade que leva para o
conhecimento, mas essa constancia, inicialmente adquirida por meio da disciplina, rapidamente
se torna inacao, pelo desejo que todos possuem de conhecer, um desejo sustentado pela Forca
Material e pelo Principio da Racionalidade; a primeira contém em si 0 conhecimento como
natureza constitutiva, e o segundo é o conhecimento elevado a categoria ontoldgica universal
de tudo o que existe. Zhiixi acreditava que o Tao era o centro da busca humana, a razdo de ser
de toda a existéncia do individuo; o Tao é a relacdo coincidente entre o ontoldgico e o
epistemologico que determina o axioldgico em harmonia total com todas as coisas. A confianca

na capacidade do individuo € colocada da seguinte maneira por ZhuxT:

[...] quando se sabe algo, mas ainda ndo se agiu de acordo, o conhecimento ¢é
ainda superficial. Por experimentar pessoalmente isso, 0 conhecimento se
tornara cada vez mais claro, e seu carater serd diferente do que era antes. O
conhecimento e a pratica sio sempre mutuamente necessarios. E como uma
pessoa que ndo pode andar sem as pernas embora ela tenha olhos, e que ndo
pode ver sem o0s olhos embora tenha pernas. Com respeito a ordem, o
conhecimento vem primeiro, e com respeito a sua importancia, a pratica é
mais importante (GUO, 2010, p. 891).

Como mencionado anteriormente, em correspondéncia com o excerto anterior, a
pratica e a teoria estdo colocadas no mesmo patamar, portanto, o conhecimento pratico, assim
como o conhecimento teorico, condiciona o individuo no nivel ontoldgico, epistemoldgico e
axiologico.

Para Zhiix1 ha dois tipos diferentes de conhecimento que perfazem tanto a pratica
guanto a teoria: o conhecimento primario e o secundario. O conhecimento primario tem suas
raizes no pensamento de Conftcio e Méncio e se relaciona a descoberta dos valores e principios
que o individuo usa para se relacionar com o0 mundo, investigar as miriades das coisas (géwu,

¥54)) e se constituir como pessoa, pelo conhecimento da sua propria natureza (zhizhi, BUH);

se fundamenta, portanto, na autoavaliagdo nos dominios do principio da humanidade
confucionista (CHENG, 1987, p. 130 -131). Com essa autoavalia¢do € possivel determinar o
que ja esta efetivamente em uso para o individuo (o que é bom para ele) e o que deve ser feito

para que ocorra sua retificagdo mais completa (o0 que deve ser feito para melhorar) nos trés
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dominios que o condicionam (ontoldgico, epistemoldgico e axioldgico), o que, por sua vez,
determina um telos proprio, dentro dos elementos da teoria de Zhixi.

O conhecimento secundério diz respeito ao conhecimento da natureza, que constitui
o dominio onde o Principio da Racionalidade pode ser conhecido, e ndo é obtido pelo
conhecimento investigativo (zAi xué, F1£%) (pois esse é do dominio do conhecimento primario),
mas por meio de uma experiéncia pessoal (ran yan, #A5#%). As énfases diferentes entre o
conhecimento primario e o secundario é o que diferencia a teoria de Chéng Yi, que da énfase
ao conhecimento investigativo da teoria de Chéng Hao, que, por sua vez, da énfase a experiéncia
pessoal (CHENG, 1987, p.135).

Do que foi explicado acima, segue-se necessariamente que h4 uma liberdade no
individuo, determinada pela natureza de conhecimento em sua constitui¢do ontoldgica que, por
sua vez, coincide com a do Principio da Racionalidade. A liberdade esta presente também no
dominio da Forca Material, que constitui a multiplicidade de todas as coisas, pois s é possivel
0 conhecimento por meio da participacdo na natureza dessas duas realidades, e so é possivel
conhecé-las porque hé a liberdade no movimento da vontade, que pode ser observada na acéo
de escolher o que é interessante e, com isso, se autoaperfeicoar pela purificacdo que vem por
meio do conhecimento e de maneira argumentativa circular.

Esta implicado no principio da humanidade dos confucionistas a natureza bondosa
de toda a realidade, e € fundamentado nisso que se busca o moralmente bom e se descarta o que
é moralmente mau como categorias inter-relacionais mutuamente determinantes, portanto, sem
a caracteristica da imutabilidade metafisica. Bom e mau determinam-se mutuamente, porém,
no sistema de Zhiixi, o mau é caracterizado pela ignoréncia, algo que é uma distor¢do do
conhecimento da realidade, ndo tem sequer um estatuto relacional de sustentacéo, além de ser
uma anomalia funcional. Portanto, pode ser corrigido o fluxo do conhecimento por meio de
uma conducao moral esclarecida pelo conhecimento do Principio e das coisas. Préatica e teoria
andam juntos (GUO, 2001, p. 891) e em pé de igualdade na determinacdo do moralmente

correto. Como dito por ZhiixT:

Para realizar a natureza de si mesmo, nenhuma virtude é deixada sem ser
individualizada. Portanto, quando ndo ha um interesse voltado para os desejos
em mim mesmo, é que o mandato do Céu pode ser discernido em mim e,
entdo, seguido. N&o importa 0 quanto grande ou pequeno, nem quanto
refinado ou grosseiro, ndo ha nada deixado sem ser realizado. A natureza dos
outros homens e as coisas sdo também minha natureza. Eles diferem apenas
enguanto assumem formas diferentes e estdo adornados com diferentes forgas
materiais (qi). Ao falar sobre ser capaz de realizd-los, o que quero dizer é
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aquilo que eu sei ndo € obscuro e aquilo que eu fago ndo é inapropriado
(CHENG, 1987, p. 132).

N&o h& a negacdo do individuo, como pode ser visto no excerto, o individuo existe
com sua natureza diferente das demais pela configuracdo dada pela forca material (que
condiciona os cinco elementos etc.), mas é negada sua autonomia ontoldgica imutavel, a
caracteristica definidora do egoismo, que é o fator contrario a equanimidade e a alteridade que
se fundamenta numa radical igualdade pela natureza do conhecimento que perfaz todas as
coisas, 0 Principio da Racionalidade. Os objetos que devem ser superados sdo a ignorancia
(obscuro) e a conduta moral inapropriada gerada pela ignorancia (o inapropriado). Por meio

disso se alcanga o conhecimento ultimo, conforme palavras de Zhaxi:

A extensividade do conhecimento reside na investigagdo das coisas, isso
significa que se a pessoa quiser estender 0 seu conhecimento sera preciso que
ela seja capaz de exaurir o Principio da Racionalidade existente nas coisas. A
mente sutil humana sempre tem o conhecimento, e as coisas sob 0 Céu sempre
tém principios. Porque o Principio da Racionalidade ndo foi exaurido que o
conhecimento ndo esta completo. Assim, o Livro do Grande Aprendizado (de
Conflicio)®, ao ensinar os iniciantes, pede ao estudante para que busque com
seriedade o Principio da Racionalidade que ja é conhecido nas coisas sob o
Céu, de maneira que ele possa, assim, realizar o insuperdvel. Depois que a
pessoa tiver feito esforgos por um longo periodo, a pessoa pode,
repentinamente, chegar ao conhecimento, entdo (a pessoa vera) o interno e o
externo, o refinado e o grosseiro, de todas as coisas e, entdo, a grande fungédo
da minha mente terd se iluminado completamente. Isso é o termo coisas
investigadas, isso é o conhecimento Gltimo (CHENG, 1987, p. 133).

Devido ao que foi visto anteriormente sobre as quatro teorias formativas do
pensamento de Zhiix1, esse excerto ndo encontra grandes obstaculos para ser compreendido.
Trata-se da reafirmacéo de elementos das teorias de Zhou Dunyi ¢ de Chéng Yi, da natureza
fundamental da mente como conhecimento, da natureza da realidade como conhecimento,
ambos ligados pela capacidade racional que existe no individuo e em todas as coisas, com 0s
elementos da teoria de Zhang Zai, da formacéao das mdultiplas coisas pela transformacéo do yin-
yang, e da harmonia existente na racionalizagdo maxima das proporcdes proposta por Shao
Yong.

O conhecimento dltimo corresponde a iluminagdo do sistema de Zhtix1 que, por sua
vez, corresponde ao conhecimento do Tao, o que equivale a conhecer o Taiji (GUO, 2010, p.

889). Isso é alcancado por meio de um conhecimento que penetra pela interfusdo a realidade

59 N3o se trata de algo que exista no Livro de Conflcio, mas de comentario complementar dado por Zhiixi, de
autoria dele mesmo (CHENG, 1987, p. 134).
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ultima de todas as coisas, algo que esté relacionado ao principio da interfusdo de Fazang, um
conhecimento de penetracdo maxima. Os efeitos da iluminacdo, assim como no caso do
budismo indiano (daqueles vistos nesta tese), podem ser verificados por: (1) desimpedimento
completo da liberdade da acdo, (2) realizacdo do conhecimento da prépria natureza, (3) poder
de transformacéo da realidade e (4) centralizagdo da organizagdo e harmonizagéo de todas as
coisas (CHENG, p. 134-135).

A manifestacéo no individuo dos quatro efeitos mencionados é verificada mediante

uma disciplina da mente (xin fd, /[>¥%) caracterizada pelo cultivo de um aperfeicoamento
constante até a obtencdo da maestria (gongfiz, 2K), como no caso do cozinheiro Ding, até o

ponto da ndo-dualidade entre mente e técnica. A maestria era obtida por meio de meditacao
sentada, constante estudo de livros, anotacdo diaria do seu préprio desempenho. Meditacéo
sentada € o mesmo que concentracdo meditativa (dhyana), que vem ndo apenas do budismo
Ch’an, mas antes dele, do budismo Sarvastivada, Madhyamaka e Yogacara, suas raizes, bem
como do Taoismo religioso, com o sentar-se para purificacdo (jingzuo zuo wang, m#A A=),
Jé a leitura de livros e a anotacéo do proprio desempenho em um livro pessoal estdo ligadas a
meditacdo analitica (vipasyana, guan, #l) das mesmas Escolas budistas e ao método
confucionista de Méncio, de anotacdo. A combinacédo dos dois elementos faz lembrar o metodo
de medita¢do da Yogacara, denominado samddhi (san mé de, —JEH#1), que corresponde a
combinacdo entre analise e concentracdo meditativas (vipasyana e samatha) (CHENG, 2008,
p. 582).

Com relagéo aos quatro efeitos, o desimpedimento completo da liberdade da acdo
(1) diz respeito a unicidade do intelecto humano que, para Zhtixi, corresponde ao conhecimento
enguanto natureza de toda a realidade, do humano e de todas coisas. Como ele realizou essa
unificacdo, ele espontaneamente age sem agir (inacao) e sua liberdade ndo esta mais amarrada
pelas distor¢coes. A realizacdo do conhecimento da propria natureza (2) estd completa, por isso
ele vé em si mesmo as transformagdes complementares do yin-yang como mutuamente
determinantes, tanto em si mesmo quanto em todas as coisas, de maneira que o individuo
continua existindo, mas ndo mais na dependéncia do egoismo e dos desejos egoistas. A préatica
do poder de transformacdo da realidade (3) é equivalente ao seu conhecimento, portanto, sua
acdo esta no maximo da sua capacidade, e ele agora é capaz de agir no mundo com total
liberdade pela auséncia da ignorancia, ele realiza as transformacGes no mundo como agente
inseparavel do Tao (GUO, 2010, p. 891). Por fim, a centralizacdo da organizacdo e

harmonizacéo de todas as coisas (4), em funcéo de sua relacionalidade, ele é capaz de organizar
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e harmonizar pela ordem as rela¢Ges familiares, bem como participar da sociedade e do governo
de forma livre e na ordem que as coisas devem seguir de acordo com o Principio da
Racionalidade, coincidente agora com o Tao do Céu e da Terra conhecido plenamente por ele.

H& uma unicidade entre a mente, a natureza e o principio, e pelo estudo da inter-
relagdo entre as coisas, um estudo extensivo sobre a relacionalidade, seria possivel atingir o
principio do Céu, a esfera da vacuidade. E pela determinacdo mutua entre as coisas que ocorre
a busca constante pelo entendimento do principio do Céu, que leva para a unido entre o
individuo e o principio, entre a mente em sua natureza ativa e o principio inativo do Ceu, da
vacuidade. E pelo conhecimento extensivo das inter-relagdes no campo da natureza ativa, nas
coisas que ocorrem no mundo, a mente do individuo, ndo como objetificavel, mas como
relacionalidade, é que o individuo se torna um com a mente do Tao. Embora similar em
construgédo, 0 meio para se atingir a realidade ultima é o estudo dos Classicos Confucionistas
com toda a estrutura que eles envolvem.

O modelo da sociedade em rede inter-relacional surge com fundamento na teoria
de Zhiix1, explanada anteriormente, e, além dos dois principios explicados, hé ainda outros dois:

o principio da verificacdo e o principio da equanimidade.

5.2.3 O principio da verificacdo pela pratica e teoria mutuamente determinantes

O principio da verificagdo é formado por alguns elementos vindos do pensamento
de Confucio: o conceito de meio comum, de retificacdo dos nomes e 0s modos de excluséo da
rede.

Sobre o conceito de meio comum, Conflcio no vigésimo nono verso® do Livro
Yong Ye®., usa o termo (1) “o meio comum” (* &, zhongyong), sendo esse o conceito de rede
confucionista. Pela analise das escolhas dos simbolos que compdem suas partes e que sdo em
si também ideogramas, é possivel extrair a interpretacdo que compreende seu significado
fundamental. O termo “o meio comum” ¢ constituido de dois ideogramas, sendo o primeiro o
“meio” (R, zhong), onde se representa o ponto central entre dois extremos, que no pictograma

original era constituido de um bastdo com duas bandeiras, uma em cada extremidade e um

% Em todas as fontes consultadas, os versos se encontram como vigésimo nono verso, enquanto na tradugéo de
Gentil Avelino Titton do “Historia do Pensamento Chinés”, de Anne Cheng, ha a referéncia como o vigésimo
sétimo verso do Livro VI (CHENG, 2008, p. 73).

61 No nono verso do Livro Yong Ye, na forma classica chinesa: “+H : [z A, HERE | REVA

v 99,

%, | 7; na forma romanizada: “Zi yué: Zhongyong zhi wéi dé yé, qi zhi yi hii! Min xian jiti yi.”’; em nossa
tradugdo: “O mestre disse: ‘O mais elevado e que a tudo supera € o “meio comum”! Mas € raro em meio ao povo
ver a sua pratica.’”.



152

circulo marcando seu meio (GU, 2014, p. 857). J4 o segundo termo ¢ o “comum” (f#, yong),
que ¢ composto por uma base feita do ideograma “uso” (H, yong), mas com uma diferenca
semantica: na composicao, esse ideograma ¢ um “rel6gio” antigo, feito de bastdes e pedras, que
traz a ideia de uso no tempo. Acima desse, se encontra o simbolo do “pildo” (B¥, géng), que
significa manipulado por duas méos (GU, 2014, p. 788).62

A interpretag@o para o termo “0 meio comum” € a seguinte: a partir da relagdo dos
dois ideogramas, o “meio” (zhong, H') indica o vazio, o lugar da relacionalidade que surge no
uso do pildo pelo espaco vazio dentro do recipiente, que ndo aparece no ideograma, mas esta
implicado nele; o “comum” (yong, &) diz respeito a interdependéncia que existe entre o pote,
o pildo, as méos, a finalidade e as substancias solidas pulverizadas pelo uso do pildo na relacéo
de trabalho entre ele, o pote e as maos (todos numa relacdo interdependente). A
interdependéncia é o que had de comum na relacdo toda, por isso a escolha da nomeacao
“comum”.

A rede pode ser vista diante da logica que afirma a auséncia das substancias
imutaveis individuais, pois as relagdes ocorrem como os elementos individuais pulverizados,
com 0s seus pds se misturando dentro do pote. Com respeito a analise social fundamentada na
perspectiva panoramica do meio comum, a relagdo pela interdependéncia ocorre entre as
pessoas do grupo social, seja da familia, dos membros do governo, dos governados e
governante, e entre o individuo e a natureza. Essas relagdes ndo sdo estanques, ndo estdo

limitadas, sdo multidimensionais, porque se combinam entre si. Assim, ndo ha uma limitacao

62 A interpretacdo feita diz respeito estritamente ao periodo anterior ao ingresso da ldgica predicativa moista;
diferengas podem ser vistas se comparado com a analise da sinologia francesa presente no livro Histdria do
Pensamento Chinés, quando se traduz o termo como “meio justo e¢ constante” (CHENG, 2008, p. 73). Essa
traducdo vem com uma carga interpretativa da tradi¢do confucionista formada posteriormente aos Analectos de
Confucio, quando ja estava estabelecida no governo imperial, com comentaristas e novos organizadores. Essa
tradicdo dos comentarios e novas interpretacdes sobre Analectos se inicia pelo menos duas geracdes apds a sua
morte, e foi neste periodo que o “meio comum” adquiriu o significado ou nomeagdo de “Meio de Ouro”, “Meio
Constante” ou “Equilibrio ¢ Normalidade” por meio de um tratado chamado de “Doutrina do Meio”, escrito por
Zisi, 0 neto de Conflcio. Esse tratado contém muitos assuntos da tradi¢do confucionista que vao além dos
elementos relacionais nomeados por seu fundador, trazendo elementos novos com 0s conceitos de sinceridade,
cinco passos do aprendizado, Tao universal e virtudes universais. Além disso, essas novas denominagdes para o
“meio comum” foram também reformuladas por diversos autores posteriores, até a chegada do Neoconfucionismo,
na Dinastia Song, em que disseram que “meio” significava sem inclinagdo para nenhum dos lados, ¢ “comum”
seria aquilo que ndo admite nenhuma mudanga (GUO, 2010, p. 873). Assim, o “justo” enquanto nenhuma
inclinagdo para os lados, lembrando a ideia de justica enquanto algo ligado ao equilibrio entre os pratos de uma
balanga, a mesma ideia que estd presente na traducédo interpretativa da sinologia francesa presente na obra de
referéncia, o que a coloca na rede confucionista sem dlvida, mas para fora da rede dos Analectos, estando disposta
nos elementos e conexdes que caracterizam o Neoconfucionismo. Interpretacdo semelhante pode ser vista em
publicacdes atuais sobre Conflcio e os Analectos, como a excelente analise de Wu Guozhen que introduziu o
termo “Meio de Ouro dentro da tradi¢ao confucionista para fora do periodo de escrita dos Analectos, pelos mesmos
motivos explicados acima (WU, 2012, p. 195).
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fixa nessas relagdes, uma depende de todas as demais, e todas dependem da primeira, e 0 mesmo
acontece para a segunda, e assim por diante, sdo como 0s elementos relacionais e conectivos
que constituem uma rede.

Assim, é possivel esclarecer a escolha do termo HJ& (zhongyong) como “meio

comum”. Essa escolha se deve a interpretacao de que o “meio” significa o vazio de esséncia
individual imutavel. O termo “comum” significa a caracteristica Ultima, a mais elevada e
insuperavel em generalidade, conforme o uso da expressao “o mais elevado e que a tudo supera”
(qf zhi yi hit, 22 %2~F), empregada por Conficio no vigésimo nono verso do Livro Yong Ye:
“O mestre disse: O meio comum ¢ o que condiciona a retiddo, ele ¢ o mais elevado e que a tudo
supera! O povo raramente o encontra”®. A expressio é empregada junto com o “meio comum”
e representa a propria realidade em fluxos relacionais, que comp@e a rede e seus elementos
inter-relacionados, que permeia a existéncia de todas as coisas. E a natureza mais fundamental.
A interdependéncia, que é reconhecida pela légica inter-relacional, € a realidade ultima.

A realidade dltima, a vacuidade, quando vista sob a perspectiva das relagdes do
individuo, torna-se uma rede de interconexdes constituida de fluxos relacionais que surgem a
partir da relacdo dos elementos basicos de conexdo, todos sem natureza essencial propria, todos
em conexdo mutuamente determinante da propria existéncia como transformacao. Esse é 0 meio
comum de Confucio dos Analectos.

Por meio do que ja foi visto até aqui sobre a hermenéutica da rede inter-relacional,
pode-se dizer que Confucio concebia a realidade como acontecimentos inter-relacionais que
tinham os opostos complementares como 0s naturais e 0s sociais, uma realidade que pode ser
orientada para 0 bem comum de todos por meio da agdo organizada do individuo, que ele
chamava de governo. Essa organizacdo depende de uma hierarquia e de uma ordem que se
encontram na natureza existencial de todas as coisas, 0 Tao, nas relagdes que garantem a
harmonia entre as causas e condi¢des que fazem surgir suas existéncias. As relacdes sao as
conexdes que formam a realidade. Esta, por sua vez, é constituida de conjuntos de relagdes que
podem ser analisados de maneira distinta por suas caracteristicas comuns, que permitem ao
individuo conhecer de maneira distinta um conjunto e outro, tratando-as de formas distintas,
dentro de suas conexdes particulares. Assim, de um lado h& o individuo que conhece a realidade

da rede e, do outro, a propria realidade mutuamente determinante.

BH 2 AEn, HERE | REEAR, | | Ziyue: Zhongyong zhi wéi dé yé, qi zhi yi hii! Min xian
Jiti yi.
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Confucio faz parte desse esfor¢o conjunto para enfrentar a finitude do individuo por
meio do governo, por meio da organizacdo ndo apenas de grupos de homens, mas de um
conhecimento sucessorio, que aproveita o que foi vivido e registrado pelas geracdes anteriores
e gue possa ser transmitido de um homem para outro por meio da educacdo. Dentro da rede
interdependente, dentro do fluxo da impermanéncia, Confucio se propde a buscar o
conhecimento que garanta a construcdo de uma harmonia no governo que faca surgir a
seguranca e 0 bem-estar do povo, este como a reunido de todos 0s grupos, organizada por uma
inteligéncia central na rede, como um elemento central no conjunto dos demais elementos e
suas conexoes, que é capaz de trazer uma ordem finalistica ao fluxo da existéncia do individuo
dentro da rede interdependente.

A ordem construida para se chegar até a harmonia do governo foi buscada por
Confucio no conhecimento do passado da China, tendo como ponto de partida seu proprio
tempo existencial e relacional, construido pela analise interpretativa dos acontecimentos da
cultura. Confucio adotou como modelo a cultura imediatamente anterior aquela que ele estava
vivendo, chamada de cultura Zhou. Tendo estabelecido as bases para a compreensdo dessa
cultura, passou, entdo, a pensar num modelo para a organizacdo social e governamental,
fundamentado sobre uma hierarquia familiar e uma hierarquia politica.

Confdcio foi capaz de estabelecer um modelo que mantém em rede ambas as
organizacoes, social e politica, por perceber a conexao entre uma rede e outra, por meio dos
elementos de conexao, 0s pontos conceituais que poderiam garantir a unidade conectiva entre
eles, pois foi capaz de perceber a relacdo sucessoria entre uma rede e outra, e de estudar as
redes que fizeram surgir a rede de Zhou, e finalmente chegar at¢ um modelo que poderia
responder a busca pelo enfrentamento dos sofrimentos existenciais e, de certa maneira, da morte
do individuo.

Em relacdo ao principio da retificacdo dos nomes, Confucio pensou a realidade da
China e chegou a sistematizar um projeto de educacdo organizada voltado para a rede
organizada como uma estrutura hierarquica. O principio do meio comum possibilitou pensar
uma organizagéo social por meio de um governo por hierarquias relacionais. Esse governo, que
garantiria a benevoléncia, necessita de acOes, de trabalho, de estruturas e instituicdes, de
convengdes e leis para que possa alcancar a estabilidade. Todas essas relagdes implicam em
transformacdes e todas as transformacoes sdo fluxos. Esses fluxos precisam ser conduzidos por
meio do direcionamento relacional de seus elementos. Esses elementos foram pensados por

Confucio como um sistema conceitual reciprocamente determinado por seis categorias de
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ensinamentos que, por sua vez, fundamentavam-se em seis principios. Desenvolver e conduzir
esses seis principios significava realizar a conduc¢éao do fluxo.

A condugéo do fluxo para a obtencdo da harmonia, que garante a estabilidade do
governo, da-se por meio da educacdo em seis textos, cada um deles com um tema especifico.
As seis notas musicais fundamentais sdo usadas como analogia para os seis principios contidos
nos seis textos (livros). Para realizar seu projeto de educagéo do povo, como mencionado acima,
Conflcio constréi uma estrutura que demandaria sua presenca em tempo integral, uma
dedicacéo intensa de sua vida para a constante estruturacdo e adaptacdo em face das mudancas
relacionais. Essa compreensdo da necessidade de uma dedicacdo que demandaria toda sua vida
levou-o a se tornar a personificacdo de seu modelo de individuo em rede, ou seja, a retificar a
si mesmo, tornando-se um mestre governador (jinzi, # ¥-). Por entender o que era o “governar”
como um conhecimento do “meio comum” que poderia ser vivido e transmitido, ele se adequou
para estar em fluxo com a rede, e essa retificacdo fez com que Confucio fosse colocado, pelo
poder de sua vontade de cumprir com o dever, o que significa agir de acordo com os elementos
béasicos de seu modelo de rede.

Bem sucedido na construcdo de seu modelo, seus alunos lhe deram a continuidade
sucessoria pela tradicdo, e ele se tornou o primeiro individuo na histéria da China a ser professor
em tempo integral, iniciando uma nova classe de homens em rede, os professores e oficiais do
governo que se dedicavam exclusivamente ao ensino dos seis textos, tornando-se especialistas
nos seis principios de relacdo pela educagdo (FUNG, v. I, 1983, p. 48).

Embora os confucionistas do periodo Han tenham determinado que seriam apenas
cinco livros, essa diferenca se deu a partir da classificagdo posterior do Neoconfucionismo em
6 livros, uma vez que ha a mengdo ao Livro da Musica nas obras originais de Confucio, e este
pode ser determinado como uma parte do Livro dos Rituais. Livros ou textos séo equivalentes.
Os Seis Livros que viriam a ser chamados de Seis Conhecimentos Fundamentais (Zit jing, 7~
#%), antes do confucionismo se tornar dominante, sdo: o Livro das Cancdes, o Livro da Histdria,
o Livro dos Ritos, o Livro das Mudancas, o Livro da Primavera e Outono, e o Livro da Musica
(GUO, 2010, p. 351).

O Livro das Cangdes (7##%) ensina o principio da conducdo mediana do fluxo pela
moral confucionista, através de uma conduta moral que evite os extremos do prazer viciante e
da lamentacédo excessiva, por meio dos avisos sobre como nao perder o conhecimento do Céu
vindo dos ancestrais e como manter o Mandato do Céu (GUO, 2010, p. 517). E preciso lembrar

que o confucionismo da época de Zhiux1 é uma reconstrugdo a partir de leituras posteriores ao
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periodo da queima dos livros de Conflcio durante o mandato do primeiro imperador Qin.
Particularmente, o Livro das Cancdes foi recompilado com quatro versdes diferentes (GUO,
2010, p. 517).

Nenhum dos livros apresenta um interesse capital para o desenvolvimento da tese,
com excecdo do Livro das Mudancas. 1sso porque os principios receberam a interpretacdo do
Neoconfucionismo Racionalista e Idealista e adentrar as analises pormenorizadas de cada livro
seria apenas aumentar o texto de maneira despropositada, mesmo porque nédo se sabe realmente
0 quanto deles é do Confucio original, a partir do desenvolvimento destrutivo dos livros antigos
feito pelo primeiro imperador Qin. No entanto, isso ndo impede a leitura analitica geral dos
principios fundamentais do confucionismo originario, a partir da contraposi¢do com as Escolas
que dialogaram com o Confucio origindrio. Como ndo vimos diferengas grandes entre os
debates, adotamos, como ponto de partida, a contraposi¢do com a Escola de Zhuangzi.

O Livro da Historia (/#3) ensina o principio da manutencéo do conhecimento (por
meio de registros documentais escritos), o que implica num modelo que relaciona o governo
presente com 0s modelos de governo considerados ideais por Confucio. Dentre os livros mais
importantes do confucionismo, ele esta no mesmo patamar de produgdes posteriores — notas,
comentarios, tratados etc. — que o Livro da Mudanca. Trata-se de uma interpretacdo historica
documental feita por Confucio, por meio do Livro de Yu, do Livro de Xia, do Livro de Shang e
do Livro de Zhou, cada um dos quatro livros contando cada um dos reinos anteriores aquele em
que viveu o proprio Confucio. O Livro da Historia foi ampliado posteriormente por Mei Ze
(especialista do século IV d.C.), que adicionou capitulos de sua prépria autoria, perfazendo um
total de trinta e trés capitulos (GUO, 2010, p. 499).

O Livro dos Ritos (i#5C) ensina o principio de organizacdo e de ordem
procedimental, onde os simbolos rituais ndo sdo religiosos, mas sociais, com 0 objetivo
pedagdgico de lembrar continuamente o povo da busca pela realizacdo do modelo do mestre
governador (2-f-) e do governo superior (a relacdo coincidente entre o Céu e a Terra, entre 0
governador e 0s governados, entre o conhecimento e a pratica) (GUO, 2010, p. 299).

O Livro das Mudangas (% #%) ensina o principio da inter-relagdo entre opostos,
que coincide com o principio inter-relacional na fase anterior ao ingresso da logica predicativa
moista. O conhecimento do Tao entre os confucionistas originarios e os taoitas filoséficos
originarios ndo é diferente, portanto, a l6gica inter-relacional esté presente.

O Livro da Primavera e Outono (#%7K) trata de relatos breves de fatos que

ocorreram com os doze governantes de Lu (722-481 a.C.). Toda uma tradi¢cdo comentarial se
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desenvolveu a partir desses breves relatos, onde se mostra a moral politica do pensamento de
Confucio, logo, o principio da moral politica é ensinado de varias maneiras (GUO, 2010, p.
67).

O Livro da MUsica (4%7C) ensinava o principio da harmonia por meio das relagdes
entre as seis notas musicais, o uso da harmonia musical como fonte de inspiracéo para 0 mestre
governador (£-¥-) em relacdo ao mundo, e para 0 modelo harménico de governo hierarquico
com suas institui¢des e oficiais (GUO, 2010, p. 813).

Os cinco principios, com o sexto como uma reafirmacgéo da necessidade dos cinco
pelo Livro da Mdsica, foram desenvolvidos e sistematizados por Confucio em funcdo de uma
acdo técnica de corregdo, que visava fazer a ressonancia perfeita entre 0 modelo teérico moral
e politico com 0 modo de vida de todo e qualquer ser humano do seu mundo. Diante desse
objetivo, Confucio elabora uma teoria de pratica e cultivo de conhecimento e aplicacdo técnica
a partir de um principio fundamental: o principio da retificacdo dos nomes (e hii chéng ming,
EFRL4A), ou a “nomeagio correta” (zhéngming, 1£44), que pode ser entendido também por
“corrigir os males pelo desenvolvimento da nomeagdo correta” (é hit chéng ming, F=F-F%4).

Esse principio ficou conhecido no Ocidente, divulgado pelos tradutores e sindlogos ocidentais,
como “retificagdo dos nomes”).

O uso da palavra “retificagdo”, no sentido de corre¢do, ndo ¢ despropositado, ao
contrério, é acertado, pois Conflcio via um problema no modelo de governo assumido pelas
dinastias anteriores, uma distorgao entre realidade e “nomes”, que sao os conceitos ¢ defini¢coes
aplicados como entidades metafisicas que, por sua vez, estabelecem as relagcdes governamentais
de maneira distorcida.

O individuo € o principal objeto da corregéo, ele deve viver de acordo com 0 modo
confucionista de se relacionar com o mundo e, para isso, € preciso aprender 0s seis principios
da educacdo confucionista e expandir essa correcdo nos dois extremos relacionais: (1) as
relacbes governamentais, e (2) o centro da sua mente. Para Confucio é esse processo de
conhecimento conceitual e conhecimento pratico que deve coincidir com a realidade do

individuo, por isso, ha 0 modelo constante do mestre governador (jinzi, £ ).

A “retificacdo dos nomes” busca corrigir as distor¢des existentes entre o dominio
do conhecimento conceitual tedrico e o dominio do conhecimento conceitual pratico, ambos
definidos pela linguagem. O objetivo do processo € fazer coincidir um dominio e outro, de
modo idéntico, a fim de corrigir as diferencas ou distor¢fes, por meio dos seis principios do

mestre governador. Como a forma méaxima de organizacao social, para Confucio, coincide com
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a estrutura governamental com o mestre governador ocupando o lugar mais elevado da
hierarquia, entdo, é caracteristico do sistema confucionista a presenca do mestre governador
como modelo para todos os homens. Ao longo da histéria da China, o conceito de mestre
governador (& 1) tornou-se sindbnimo de imperador.

No terceiro verso do Livro Zi Lu® dos Analectos, ha um dialogo entre Zi Lu e
Conftcio, onde é descrita uma situagdo hipotética: Confucio, nomeado como o “primeiro
secretario” do governador de Wei, debate com o seu aluno Zi Lu, que lhe pergunta qual a
primeira coisa a ser feita para organizar o governo e beneficiar o povo. Confucio responde que
¢ a “retificagdo dos nomes”, que a nomeacdo correta entre as relagdes e suas mdutuas
determinagdes sejam feitas continuamente da maneira correta. Os assuntos, 0s acordos, séo a
manifestacdo da técnica pratica de governar e precisam ser levados ao sucesso: a completude
de seus objetivos.

A confianca é central e ela é encontrada na préatica técnica do governo, uma relacéo
de confianca entre a nomeacdo e a realidade, entre 0 contrato e 0s contratantes em seus
contextos de fluxo em mudanca. Por isso 0s contratos sdo automaticamente adaptados as
condicBes dos contratantes para além dos assuntos ou termos que foram registrados em
documentos, estes sdo referéncias temporais, ndo tém o poder de determinar a realidade de
maneira fixa.

Assim, a “retificagdo dos nomes” ndo ¢ uma fixa¢do, mas a adaptacdo constante
possivel e necessaria diante das mudancas, alids, necessarias para a sustentacdo da prépria
existéncia das relagdes harmonicas e, portanto, estaveis. Por isso mesmo, se a adaptacdo pela

“retificacdo dos nomes” nao for seguida, as relagdes ndo podem ser mantidas em continua

64 «Zilu disse: ‘O governador de Wei estava te esperando para que fosse nomeado como seu administrador. Qual
a primeira coisa a ser feita?” O mestre respondeu: ‘A primeira coisa ¢ nomear corretamente.” Zilu disse: “Mas por
que ser tdo conservador?! Por que a nomeagdo correta?’. O mestre respondeu: ‘Como lhe falta cultivo ainda! Um
mestre governador (# ) é reservado e cauteloso com respeito ao que ndo conhece. Se 0s nomes ndo estiverem
corretos, a linguagem néo estard de acordo com a verdade das coisas. Se ela ndo estiver assim, 0s assuntos nao
podem ser levados ao sucesso. Quando isso ocorre, 0s Ritos e as Cangdes ndo estardo em relagdo, e a recompensa
e punicdo nao acontecerdo de maneira apropriada. Quando isso ocorre, 0 povo ja ndo sabe se usa 0s pés ou as
mé&os. Assim, o mestre governador (& F) considera necessario o uso apropriado dos nomes, da mesma maneira
que a linguagem falada deve ser apropriada igualmente. O que o mestre governador (2-1-) deseja é somente que
em suas palavras ndo exista nada de incorreto.””. “ ¥ H : R AB, #%25%2) +H : Tk
E4T ] FIHE . TR, ot 2HE?) 73 [Eskhd | B R ELETA R, ZFRR
t, AR, HISAIE ; SAIE, BISARRR ; S5, RISl ; idgenml, RHETAS ; JHEIAR
o, HIREFE TR, B TAZHER, S26iTh, BTRES, Bimmbz, J 7 “Zil
yué: 'Wei jun dai zi ér weizheng, zi jiang xi xian?'Zi yué: 'Bi yé zhengming hi!'Zilu yué: You shi zai, zi zhi yii ye!
Xigizheng?'Zi yue:Yé zai you ye! Jinzi yu qi suo buzhi, gai quéru yé. Ming buzhéng, zé yan bushun, yan bushun,
zé shi buchéng, shi buchéng, zé Ii yué bu xing; Ii yue bu xing, zé xingfa bu zhong; xingfa bui zhong, zé min wi suo
Cuo shouzu. Gu jinzi ming zhi bi ké yan yeé, yan zhi bi kexing ye. Jinzi yiu qi yan, wii suo gou éryi yi.”’; minha
traducéo;
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reconstrugdo; isso fundamenta os conceitos de “pratico” e “uso” na estrutura de conhecimento
confucionista dos Analectos (conceitos que serdo resgatados em sua acepcao taoista dentro do
Neoconfucionismo racionalista, posteriormente, por Deng Xiaoping).

Confucio disse que se a adaptacdo ndo ocorresse, também ndo ocorreriam o respeito
pelas regras sociais que levam a benevoléncia, o objetivo da educacdo do Livro dos Ritos, e a
harmonia social vinda da hierarquia das relacfes sustentada pela confiangca na continuidade
sucessdria do conhecimento. Também o objetivo da educacéo, no Livro das Cangdes, € a justica
meritéria em rede ndo poderiam acontecer na forma de recompensas e puni¢ées. Em outras
palavras, a hierarquia das relagdes ndo pode ser mantida de maneira correta sem o

NAY

reconhecimento das relagoes na rede da “retidao”. O resultado da inexatidao entre nomeacao e
realidade é o colapso das relagdes entre 0s homens, a desestruturacéo da rede de relacfes no
modelo pensado por Confucio.

A estrutura confucionista manteve os quatro modos de exclusdo da rede que nédo
foram desenvolvidos de maneira diferente pelo Neoconfucionismo. Séo eles: a antecipacéo,

expectativa (yi, &), isto é, considerar algo como absoluto, o universal imutavel (bi, #), a
obstinacéo, fixacdo (gu, [&) e o senso ou visdo de um eu dominante (wo, ). Todos eles tém
algo em comum, a relacdo com a rede interdependente pela ansiedade fixada (you, 2). Essa
separacdo da rede confucionista leva a consequéncias enunciadas no décimo terceiro verso do
Livro Shu Er®, como uniformidade (qi, Z5), guerra (zhan, &%) e doencas (ji, ¥%).

Cada um dos seis principios de Confucio (que, na verdade, foram reunidos pela
hermenéutica de Méncio, ou seja, os mesmos adotados por Zhiixi no Neoconfucionismo) pode
ser elencado por meio de uma tnica palavra. Sdo elas: “acreditar” (principio da benevoléncia e
humanidade), “realizar”, “obedecer” (principio da retificagdo dos nomes), “ordenar” (principio
da ordem regulatoria), ‘“harmonizar” (principio da harmonia mediana dos opostos
complementares) e “suceder” (principio da autoanalise pela pratica).

Confucio, tendo visto essas relagdes existenciais em rede, com os individuos
ligados em fluxos, construiu um modelo com seis principios, ampliados por mais quatro por
Meéncio, e que foram recepcionados por Zhiixi em sua teoria.

Mas como toda a logica relacional chinesa se fundamenta na mudanga entendida
por meio do principio dos opostos complementares, seria possivel a existéncia de opostos tais

que levassem a paralizacdo das relaces na rede? Seria possivel a exclusdo das relacdes a tal

85 O mestre se precavia com respeito a trés coisas: uniformidade, guerra e doengas.”; FZFFIE : &, B, %K.
; Zi zhi suo shen: Qi, zhan, ji.
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ponto que a rede inteira entrasse em colapso? A segunda pergunta esclarece o que seria uma
disfuncionalidade total ou distorcdo total dos fluxos, que levaria ao rompimento da mdtua
determinacdo para estar na rede, caracterizada pela presenca constante da adogao dos principios
de Zhiix1. Seriam quatro formas de relagdo, originadas no pensamento de Confucio, que fariam
com que o individuo se excluisse completamente da rede (neo)confucionista. Portanto, um
longo caminho de manutencao desses principios de sociedade em rede foi percorrido.

A rede rejeita e promove um tipo de desconexdo para o individuo que desenvolve
um tipo de conhecimento pelo ansiar que va contra o principio de interdependéncia com o todo,
ou seja, do conhecimento dos principios que vieram dos antepassados, dos professores, e assim
por diante. Um tipo de conhecimento que surge quando o individuo adota sua individualidade
como algo metafisico, surgido sem causas, sem conexao com uma continuidade sucessoria
mutuamente determinante do conhecimento da tradi¢do e do individuo, um ansiar por ser algo
imutadvel e unico. A causa dessa identificagdo distorcida € chamada por Confucio de
“ansiedade”.

Sobre o uso dos dois ideogramas nos Analectos, o “eu”, no sentido de conectado a
rede, é usado em oitenta e trés versos, enquanto o “eu”, no sentido de dominante na rede, é
usado em trinta e oito versos. Isso mostra que Conflcio estava voltado para o eu em rede,
preocupando-se em definir o que seria esse eu, em contraposi¢do ao eu que busca o dominio
por meio da violéncia. No quarto verso do Livro Zi Han dos Analectos, Confucio diz: “O mestre
estava livre de quatro coisas: ndo era ansioso no conhecimento, nada era absoluto, ndo tinha
obstinagdo, e ndo era egoista.”®, e o didlogo esta voltado para o julgamento de Conflcio por
seus alunos. Estaria ele advogando algo que ele mesmo néo vive? Seria ele a personificacéo
viva do modelo de “mestre governador”?

Os discipulos consideram Conflcio como livre dos quatro modos incorretos de se
relacionar com a rede. Ele esta livre da ansiedade na construcéo de conhecimentos sobre algo
e, em seus conceitos, ndo h& a afirmacdo de nada como absoluto, em sua maneira de se
relacionar, ndo se via a obstinacdo ou fixacdo em algo, sem ser egoista, permanecendo na rede
interdependente pelo modo do altruismo e da reciprocidade, valores que sdo confucionistas,
mas que foram também recepcionados pela teoria de Zhiixi.

A segunda forma de desconex&o seria adotar uma moral que entendesse as regras
dos preceitos e das leis como conceitos absolutos — o que Confucio chama de “moral absoluta”—

pelo abandono do principio de opostos complementares, e construir uma relacdo entre

BN - BE, M, BE, B8 Wiyl wi bi, wii git, wii wo.
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absolutos, retirando o individuo de sua relacionalidade na rede por fazé-lo acreditar em
mudancas absolutas que, por sua vez, se estabelecem por meio de verdades absolutas,
impossibilitando o uso do principio da matua determinacéo, de maneira que o individuo que
se fundamenta nesse conhecimento de regras de natureza absoluta é o que prova a distorcéo e
o0 colapso, que devem ser evitados com o corte da presenca dele na rede.

A terceira forma de desconexdo vem pelo abandono da “lealdade”, onde as relagdes
se tornam obstinadas, fixadas, em um objetivo que se dirige para o campo da posse das coisas
e do desenvolvimento de qualidades, ambas, unicamente para si mesmo, obtendo o que for
vantajoso para a felicidade e prosperidade s6 para ele mesmo — o que Conflucio chama de
“obstinagdo” e Zhiix1, de egoismo.

A quarta forma de desconexdo vem pelo abandono da “busca e cultivo da verdade
nas relagdes” (o que foi absorvido no principio da busca sincera e continua de Zhtixi) e, com
isso, vem o completo desaparecimento da “confianga” entre os individuos (o abandono do
principio da equanimidade das naturezas da bondade e do conhecimento de todos 0s humanos),
pois o individuo deixa de viver em unido com outros em rede, ele passa a usar as relacdes para
acumular poder e riquezas, age e usa as relagdes para se manter como um individuo metafisico,
na qualidade de ser melhor do que todos os demais, cuidando unicamente de sua sobrevivéncia,
sem a consideracdo necessaria pela sobrevivéncia igualmente importante dos outros, ele se
considera Gnico porque tem uma natureza fundamental diferente dados outros — o que Conflcio
chama de “egoismo” eZhiixi também, uma vez que os principios de Confiicio foram absorvidos
pelo Neoconfucionismo Racionalista.

Vistos todos os desenvolvimentos l6gicos das teorias que formam o pensamento
Neoconfucionista, passamos a analise da abertura da China paraa Modernizacdo. Antes, porém,
é preciso considerar um apanhado geral dos principios que foram desenvolvidos do inicio até

este ponto do texto.

5.2.4 O principio da equanimidade — a natureza/ conhecimento é bondade

O Principio Racional manifesta-se como algo singular para cada realidade
relacional. Assim como o individuo é uma realidade relacional, ha também o Estado e a
sociedade como realidades relacionais, e essas trés realidades sdo como joias interconectadas
entre si que formam uma rede de inter-relagdes, somente possivel porque hd uma auséncia de

uma natureza metafisica nelas.
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O Tao equivale ao Principio da Racionalidade quando aplicado ao governo da
sociedade e a organizacdo do Estado e foi adotado por Zhiixi como uma realidade de
transformagdo entre opostos complementares, como superior ao principio racional dos
individuos, que podem seguir seu arbitrio proprio se opondo ao Tao como principio universal,
mas ndo podem destrui-lo. Ainda que ndo entrem em harmonia com o Tao por milhares de anos,
0 Tao ird permanecer como a realidade inter-relacional de todas as coisas. E, para Zhiixi, todas
as vezes que o0 governo € bem-sucedido em trazer prosperidade e paz para 0 povo, isso se deve
a sua compatibilidade com o dominio do fluxo do Tao, que constitui 0 meio comum. A natureza
que identifica o individuo e o Principio da Racionalidade, que possibilita a harmonia entre eles,
¢, segundo Zhiix1, a bondade (FUNG, v. II, 1983, p. 563).

O governo é centralizado em individuos, que por sua vez, pela estrutura chinesa,
dependem de um unico individuo que busca seguir o Tao de maneira a se tornar o mestre
governador, que deve abandonar todos os seus desejos proprios, se libertar do dominio do
desejo e do ganho que satisfazem a si mesmos, para adentrar completamente o Tao e ser de
beneficio total para todos, trazendo paz e prosperidade para todos. Para Zhiixi, ha uma
graduacdo para a compreensao do Tao pelo individuo, determinado pela harmonia pela natureza
da bondade: o mais elevado é o mestre governador, mas ha também graus menores, como 0s
her6is, que embora busquem o beneficio de todos, ainda assim ndo conseguem superar
completamente o dominio do desejo e do ganho para si mesmo e, por isso, seu conhecimento
do Tao ndo é completo e suas acbes estdo sujeitas aos erros. Dai as variacdes na paz e na
prosperidade e eles ndo estarem completamente dentro do dominio do meio comum (FUNG, v.
I1, 1983, p. 564-565).

De acordo com os elementos da Carta de Zhtuix1 para Ch’en Liang, também um
neoconfucionista, o que diferencia mesmo um individuo do tipo her6i do individuo mestre
governador, em uma comparacao entre os governadores das dinastias Xia, Shang e Zhou, como
modelo de completa compatibilidade com o Tao ao contrario dos governadores da dinastia Han
e Tang, € que aquele ndo se preocupa em se questionar e a buscar honestamente e sinceramente
a razdo da incompatibilidade de suas acBes em relacdo ao dominio do Tao, enquanto que esse,
0 mestre governador, esta constantemente em busca da razdo que determina a compatibilidade
e aincompatibilidade, com a finalidade de trazer a compatibilidade e manter-se nela, de maneira
a ser continuamente de maior beneficio para todo o povo e, assim, ser capaz de manter a paz e
a prosperidade para todos (FUNG, v. 11, 1983, p. 566).

Em conclusdo a andlise da Escola de Zhiix1, ao aplicar a hermenéutica da teoria da

rede inter-relacional, surge a rede do Neoconfucionista da Escola de Zhiix1, com seus elementos
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organizados por meio de principios, como elementos basicos que podem ser compreendidos
como elementos conceituais mutuamente determinantes e que formam o individuo inter-
relacional da rede inter-relacional de Zhux.

Recapitulando, a presente hermenéutica sobre a rede inter-relacional, foi capaz de
determinar os seguintes principios relacionais que, por sua vez, foram usados para determinar
arede de Zhuxi:

Principios de Nagarjuna: (1) Principio da mutua determinagdo — diz que todas as
coisas sao mutuamente determinantes, porque ndo ha uma substancia ontologica imutavel que
as determine, apenas a interdependéncia fundamentada na vacuidade como realidade Ultima;
(2) Principio da correlacéo das duas verdades — nos processos epistemoldgicos do individuo ha
uma verdade convencional, que superimpde um estatuto falso sobre a maneira como ele e as
coisas existem, contraposto a isso, hd a verdadeira realidade, que € vacuidade, o estado
insuperavel de existéncia de todas as coisas, por isso, verdade ultima; (3) Principio da andlise
(vipasyana samaropa) e concentracdo (dhyana) meditativas — como modo de superacdo dos
processos epistemologicos distorcidos pela presenca da ignorancia distorciva no individuo, ha
a andlise das atribuicdes/ superimposicdes, e ha também a concentracdo meditativa que visa
transformar radicalmente os processos epistemologicos, fazendo coincidir o conhecimento
analitico com o processo epistemologico total do individuo.

Principios Zhuangzi/ Laozi: (1) Principio do fluxo relacional — determina a
mudanca em fluxo de todas as coisas; ndo é um fluxo unidirecional causal, mas é um fluxo de
mudancas mutuamente determinantes que perfaz todas as coisas e lhes da existéncia; (2)
Principio dos opostos complementares — determina a existéncia do fluxo de todas as coisas por
meio da relacionalidade dos opostos definidos como yin e yang; (3) Principio da unicidade do
Tao — como todas as coisas sdo mutuamente determinantes, os fluxos inter-relacionais existem
pelas relacbes entre os opostos, e essa relacionalidade sem inicio e sem fim se da pela
interdependéncia de todas as coisas; o cardter da unicidade é estabelecido por essa
relacionalidade.

Principios de Fazang: (1) Principio da interfusdo da realidade — todas as coisas se
determinam mutuamente de maneira multipla, como uma rede feita de joias em que todas as
naturezas sao refletidas em uma joia, e em todas as joias se reflete um Unico reflexo, o que
significa que existe uma maltipla determinagdo e uma inexisténcia de individuos metafisicos e
realidades metafisicas; (2) Principio das duas naturezas complementares — vacuidade e
existéncia sdéo mutuamente determinantes, ndo e possivel que uma exista sem a outra e vice-

versa. A unicidade entre uma e outra ndo é a mesma da verdade convencional e verdade Ultima
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da légica madhyamaka, pois ha a presenca do Tao como conectivo entre uma e outra, uma
conexdo ontologica em toda a realidade, mas de maneira metafisica imutavel; (3) Principio dos
fluxos causais multidirecionais — determinatdrios multidirecionais nas multiplas dimens@es
inter-relacionais das naturezas que se relacionam e se interfundem, constituindo toda a realidade
como uma rede relacional; (4) Principio do individuo relacional (xiang rén, ¥ \) — como a
vacuidade e a materialidade, o imanifesto e o manifesto, ndo podem ser diferentes no sentido
de serem naturezas separadas (nem da maneira substancial pela l6gica predicativa, nem
conceitual pela légica dialética), elas sdo interdependentes, no sentido de interfusas em sua
natureza existencial e, a0 mesmo tempo, mutuamente determinantes.

A partir da teoria da rede inter-relacional, composta por uma légica relacional que
combina os principios acima, surge a rede do Neoconfucionismo, com os principios da teoria
de Zhuxt: (1) Principio da Racionalidade (/i, #£) como unidade, harmonia e ordem entre Céu e
Terra — 0 conhecimento é a totalidade e a unicidade de toda a realidade, constitui-se no
individuo e no mundo na sua categoria ontoldgica, epistemoldgica, axioldgica e fenoménica;
(2) Principio de busca sincera e continua (jing, 4%) do conhecimento das coisas (géwu, #4) e
de si mesmo (zhizhi, E&1) — é 0 método para conseguir a coincidéncia entre o individuo e o
Principio da Racionalidade, pelo conhecimento tedrico e pelo conhecimento experiencial e
pratico, com a investigacao focada no dominio da multiplicidade das coisas e no dominio de si
mesmo; (3) Principio da verificacdo pela pratica e teoria mutuamente determinantes —
caracterizado pela busca constante do conhecimento do principio, da natureza e da mente, que
deve ser buscado na teoria verificada na pratica e na pratica que verifica a teoria; uma nédo é
mais importante que a outra; e (4) Principio da equanimidade das naturezas da bondade e do
conhecimento de todos os humanos — pela categoria ontoldgica do Principio da Racionalidade,
todos os humanos sdo bondosos, porque possuem em si as virtudes confucionistas desde a sua
constituicdo existencial até a epistemoldgica, assim, a senciéncia € a determina¢do no humano
da sua liberdade para agir e se unificar com o Tao.

Com a teoria da rede inter-relacional foi possivel determinar a teoria da rede de
Zhuxi, composta pelos quatro principios citados e com eles foi possivel determinar um modelo
inter-relacional de individuo, de sociedade e de Estado. E, a partir desse modelo de rede inter-
relacional, é possivel analisar a teoria da rede de Deng Xiaoping no periodo da abertura
definitiva para a Modernidade, no recorte do texto Construir o Socialismo com caracteristicas

chinesas, que é o tema do préximo topico.
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Capitulo 6: O Tao da abertura para a Modernidade: a no¢ao do individuo na transicao

da Revolucdo Comunista para o Socialismo com caracteristicas chinesas

O Tao como o fluxo de transformacao entre opostos, quando interpretado pela teoria
de rede inter-relacional, pode ser usado para o entendimento de qualquer sistema filoséfico
conceitual. No entanto, ele € particularmente esclarecido, quando uma hermenéutica com uma
teoria adequada pode ser realizada. A teoria que melhor se adequa a analise do pensamento
chinés pelo Ocidente € a teoria da rede inter-relacional, porque seus elementos constitutivos séo
0s mesmos que os elementos filoséficos conceituais que existem na China, desde Confucio até
os dias de hoje, e, a0 mesmo tempo, 0s seus argumentos racionais foram construidos com a
finalidade de levar o Ocidente e o Oriente ao didlogo de mutuo entendimento relacional.

Pode-se dizer que a rede é formada por elementos bésicos, que sdo os individuos.
Esses, por sua vez, na Modernidade, fazem parte e sdo a razdo da existéncia das institui¢des
representativas da sociedade organizada (civil), nas formas previstas na lei civil (esta como o
acordo social surgido como garantia no maior acordo possivel pela Constituicdo, para a
protecdo contra o governo do Estado) da sociedade (empresas etc), da associacdo (igrejas,
partidos politicos etc) e da fundacéo (unidades sociais com representacdo autbnoma pela posse
da terra e uma personalidade juridica propria).

S&o 0s mesmos individuos que estdo presentes e dao razdo de existéncia ao Estado,
como forma de governo. Ainda que o Estado tenha uma personalidade juridica propria e se
oponha ao povo, ambos, Estado e povo, sdo constituidos de individuos. Mas por que aplicar a
teoria da rede inter-relacional a relagdo individuo e Estado? A diferenca é que, pela teoria da
rede inter-relacional, fundamentada na ldgica relacional, € possivel analisar os fluxos
relacionais a partir dos elementos béasicos, os individuos, a partir da relagdo com os demais
individuos que formam as relagdes familiares, as representacdes sociais (sociedade, associacao
e fundagéo) e o Estado, de maneira a ficar clara a relacionalidade relativa e a absoluta e ainda
a mutua determinacdo entre individuo e Estado, sociedade e Estado, e assim por diante, em
todas as combinagOes possiveis entre esses trés elementos.

Por sua vez, os individuos sdo constituidos das trés caracteristicas — ontoldgica,
epistemologia e axiolégica — mutuamente determinantes, que formam o nexo de ligacdo, de
fluxos de relagdo com os demais individuos. E como essa relacéo se estabelece, nesses trés
ambitos, por meio de uma constante influéncia e modificacdo a partir da experiéncia e do
conhecimento que surge a partir da autodeterminacao de si como individuo em relacdo com a

rede, conectado a ela, pode-se dizer, assim, que ha um individuo inter-relacional que se liga por
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meio de um fluxo relacional com uma sociedade que participa dessa caracteristica tripla, da
mesma maneira que o governo e o Estado.

A familia, as instituicdes de representacdo social (sociedade, associagcdo e
fundacao), o Estado e o governo sdo redes inter-relacionais. E embora se constituam a partir da
mutua determinacdo, ndo significa que as redes ndo tém maneira de exclusdo, que ocorre
frequentemente por uma desarmonia, uma nédo coincidéncia entre um individuo e outro(s) no
campo da ontologia, da epistemologia e da axiologia (por exemplo, desarmonia em relagdo a
valores morais (axiologia), discordancias politicas (axiologia, epistemologia e ontologia) etc).
O reingresso na rede € possivel por meio de uma retificacdo nos trés campos, no entanto, essa
retificacdo tem que passar pelo desejo de aprovacao, que caracteriza a liberdade dos individuos
em rede (considera-se a personalidade juridica como um individuo). As puni¢des, exclusdes
etc, tudo isso faz parte da rede relacional.

O caminho que é seguido a partir daqui é o da analise inter-relacional entre os
elementos, fluxos e redes para a analise da abertura da China para o Socialismo com
caracteristicas chinesas, que teve inicio com a introducdo dos elementos basicos do
Capitalismo e do Socialismo na rede chinesa neoconfucionista. Muitos eventos historicos
ocorreram durante um periodo significativo para a historia da China, que vai do fechamento até
a abertura definitiva, todos sdo muito interessantes, mas de pouco impacto sobre a presente
analise, afinal, trata-se aqui dos elementos e fluxos®’ que formaram a sociedade em rede na
China e que determinam o individuo na sua atualidade.

Quando ocorreu a abertura definitiva da China guiada pela lideranca de Deng no
Partido, ja haviam transcorridas algumas tentativas de abertura (FLORENTINO NETO, 2016,
p. 10-11), inclusive com Mao Zedong, porém, nenhuma delas foi bem-sucedida, por uma série
de motivos, até mesmo por um isolamento ou blogqueio dos paises estrangeiros (como afirmado
tanto por Deng como por Gu Mu (GU, 2016, p. 378)). Com a abertura definitiva, a China passa
por um processo de adaptacdo ligado a alguns elementos das teorias socialista e marxista, e a
elementos de sustentacdo do Capitalismo, e entra pela economia de mercado para 0 mundo
ocidental. Isso é interessante, porque na teoria de rede de Deng, ha o desenvolvimento industrial
impulsionado por elementos do socialismo-marxismo e pelo desenvolvimento de mercado por

elementos capitalistas.

57 A partir desse ponto, ndo ha mais necessidade de nos referirmos ao termo complementar inter-relacional para
qualificar o termo rede, uma vez que o leitor ja tenha sido exposto a ele. Quando houver a necessidade de uma
qualificacdo diferente sobre o termo fluxo ou rede, seré especificado no texto. Da mesma maneira, a partir daqui,
o termo elemento bésico passa a ser apenas chamado de elemento.
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H& um contexto histdrico no qual se desenvolve toda a rede de Deng, uma outra
rede que a antecede e que € composta de elementos que serdo vistos durante a andlise
desenvolvida no préximo topico. Séo os elementos do Socialismo, Marxismo-Leninismo e do
Pensamento de Mao Zedong, que como veremos, sdo equivalentes para Deng, assim como
elementos da Revolucgéo Cultural que tentou expurgar os elementos do Neoconfucionismo e
construir uma rede completamente diferente.

Para realizar a anélise do proximo item, primeiro sera apresentada a traducdo do
discurso de Deng, a que chamamos de texto central ou principal, seguida da analise, ambas
apresentadas como itens separados para aumentar a organizacdo expositiva. Durante a
exposicdo da andlise, hd a apresentacdo dos elementos da rede que antecedeu a abertura
definitiva, por isso, ndo ha a necessidade de uma exposicao sistematica que anteceda as analises
mais importantes para a determinacao da rede de Deng e do individuo inter-relacional.

A analise tem duas partes: (1) A traducao do texto central, e (2) a analise em forma

de comentario.

6.1 A traducédo do texto central

O texto central é apresentado logo abaixo, a traduc¢do foi feita diante da metodologia
ja explicada na introducdo, isto é, linha a linha, periodo por periodo, sendo cada periodo
composto por virgulas e pontos do proprio texto, com as notas de rodapé apresentando o texto
original de cada periodo, seguido de sua romanizagdo. Foram mantidos, no corpo do texto, os
termos chineses que sdo relevantes para a compreensdao dos conceitos e principios que

compdem a rede inter-relacional de Deng. Segue a traducédo do texto:

Construir o Socialismo com Caracteristicas Chinesas®®
(30 de junho de 1984)5°

[1] Depois de termos derrotado o Grupo dos Quatro (Sirénbang, B8 N &), [2] e da

abertura da Terceira Sessdo Plenaria do 11° Comité Central do Partido [3] conseguimos

formular corretamente o curso (Iixian,#& &) do pensamento (sixidng, B #38) (pode ser

8 g A5 R [E FF A A #1235 X Jianshe you zhongguo tésé de shehui zhtiyi
8 (—Ju\H 45 H =+ H); (vijitbasi nidn litt yué sanshi ri)
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ideologia), [4] o curso da politica (zhéngzhi, X &), [5] o curso da organizacéo (zizhi, 28 2R)
e uma série de orientacdes (fangzhen, 75 t) [6] e a politica.™

[7] O que € o curso do pensamento (sixidng, B #8)? [8] E persistir (jianchi, "B ¥
) no Marxismo (Mdkesi zhiiyi, 5 52 B FE X)), [9] persistir no Marxismo combinado (xiang
jiéhé, 38 45 &) com arealidade (shiji, 3£ Fr) da China, [10] e é persistir naquilo que o camarada

Mao Zedong disse: procurar a verdade a partir dos fatos (shishigitshi, 5% 3R ), [11]
persistir no pensamento basico (jibén sixidng, £ A B #8) do camarada Mao Zedong, [12] é
persistir no Marxismo, € o desejo mais importante (0s mais importantes dez pontos finais) (shi
fen zhongyao, +% E &), [13] ¢ persistir no socialismo (shéhui zhiyi, # & F X), esse € 0
desejo mais importante para a China.”

[14] A China, desde a Guerra do Opio (Yapian zhan, 18 B ££), vem lutando (zhéng
yildi, 8 LL %), por mais de um século, internamente, [15] sob agressdes (invasdes) (ginliie, 12
B%), [16] em um estado humilhante (shou giirii de zhuangtai, 2 J& B B K ), [17] essa é a
razdo do povo da China ter adotado (jieshoule, % %= 7T) o Marxismo, [18] além disso, foi por

persistir em caminhar, da Nova Democracia até o Marxismo como curso do Tao (daolu, & &

) [20] somente entdo (cdi shi, ¥ 1) a Revolucio Chinesa (Zhonggué de Géming, & E B &

1) conseguiu a vitoria (quidéle shengli, BR 1§ T M F).72

P EATE R REC U AN LS [Z]J\J\R,E!’J+ i = &S IR A, [B]HE T OIE B R
%, M Birie&., BIEHRKLZL M — %50 HE | [6] B K, ;[1] Women zai fénsui

“sirénbang” yihou, [2] cong déng de shiyT jié¢ san zhong quanhui kaishi, [3] zhidingle zhéngque de sixiang luxian,
[4] zhéngzhi luxian, [5] zuzhi luxian hé y1 xili¢ de fang zhén, [6] zhéngce.

7 EAR R S R AT 4 2 [8] 0k B B FF B w3 X, [9] B FF R Baw SR 32 YR [ SE PR A 45
B, MOt BREFHFEFAFREEMEFRE, MIBFEFAREMEARLMH, [12]
RES B EXX fE A+ 5 EE, [1B3RFF e XN JEM A+ 4 &2, [7] Sixidng
luxian shi shénme? [8] Jiushi jianchi makest zhiyi, [9] jianchi bd médkést zhiiyi tong zhonggud shiji xiang jiéhé,
[10] y¢ jiushi jianchi maozédong tongzhi shud de shi shi qiu shi, [11] jianchi maozédong tongzhi de jibén sixidng.
[12] Jianchi makest zhtlyi dui zhonggué shi fén zhongyao, [13] jianchi shehui zhiyi dui zhonggud yé shi fen
zhongyao.

AR EBA B R AR AN 2SN, [15] 2 TR B . [16] % Eéﬂkm, [17]
e E ANR#Z TEREEN, 18] JF HRBFEMNFR F EXB o FEXBIEK, [19]
FE o E RS e S T MR, ; [14] Zhonggud zi yapian zhanzheng yilai de yige dud shiji néi, [15] chiiyu
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[20] O povo poderia levantar a seguinte questéo, [21] se a China ndo tivesse adotado

0 Socialismo (shehui zhiiyi, 1 & E X)), [22] e seguido o curso do Tao do Capitalismo (zibén

zhiiyl, 2 R FE X)) [23] sera que o povo da China também ndo teria sido capaz de se levantar
(zhan gildi, ik &2 3)? [24] A China néo teria sido capaz de se transformar (fanshén, E1&)?
[25] Para responder, vamos dar uma olhada na histéria (Zishi, [77 58).72

[26] O Guéminding (Kuomintang, E B 5¢) adotou o Capitalismo, por mais de 20
anos, [27] a China continuou com uma sociedade semicolonial (ban zhi min, ¥ J& EB) e
semifeudal (de banfengjian shehui, # ¥ *t 2 #t &), [28] e isso provou que o curso do Tao
do Capitalismo ndo tem poder para dar prosperidade (bem-estar, sucesso, vitoria) (chénggong,
mmw4

[29] Os individuos do Gongchinding (% 7 %) da China persistiram no
Marxismo, [30] persistiram no Marxismo aplicado na realidade da China pela sustentacdo
harmonica com o pensamento de Mao Zedong, [31] encontram por si mesmos o curso do Tao,
[32] sendo esse as vilas rurais (néngciin, I #¥) localizadas ao redor (haowéi, @ ) das cidades
(chéngshi, 3% ), [33] e levaram a Revolucdo (Géming gdo, % @n #5) da China para a
prosperidade (sucesso, bem-estar, vitoria) (chénggong, B B).

[34] Se nédo fossemos marxistas, [35] ndo haveria a autoconfianca (chong fen
xinydng, & 4 1§ {M) dada pelo Marxismo, [36] nem haveria a possibilidade da integracéo

sustentada harmonicamente (shiji xiang jiéhé, Sk Fr #8 %5 &) entre o Marxismo e a realidade

bei qmliie, [16] shou qiirt de zhuangtai, [17] shi zhongguo rénmin jieshoule makest zhiyi, [18] bingqié jianchi
z6u congxin minzhu zhtyi dao shehui zhuyi de daolu, [19] cai shi zhonggud de géming qudéle shengli.

Bl20] AR M AF A EE, [21]40 R P E A A X, [22] Tk B R 32 MOE B
3] E ANREANZHENER, 4 PEEAZHERMY 2 [25]1LFMNEFEHLE,

; [20] Rénmen tich@i zhéyang yige wenti, [21] rigud zhonggud bu gao shehui zhiiyi, [22] ér zou zibén zhiiyi daolu,
[23] zhdongguo rénmin shi bushi y& néng zhan qilai, [24] zhdnggud shi bushi y& néng fanshén? [25] Rang women
kan kan lishi ba.

T26] B R HE T LA, [27] B R R G R e B A &, [28]UE M B OK £ XE
B AE P E & AR BE AR Eh ), [26] Guominding giole érshi ji nian, [27] zhonggué haishi ban zhi min de
banfeéngjian shéhui, [28] zhéngming zibén zhtuyi daolu zai zhonggud shi bunéng chénggdng de.

BRI WE L5 N BEF S =X, BOIEFES w3 XE P ESERE SR E

FAREME, [Bl] & A CwE K, [32] th k& R A a B bk i B9 0E B, [38]48 o [E 5 ek
) T ;o [29] Zhonggud gongehdnddng rén jianchi médkest zhiyi, [30] jianchi ba makesT zhtiyi tong zhdngguod
shiji ji¢hé qilai de maozédong sixidng, [31] zou ziji de daolu, [32] y¢€ jiushi nongeiin baowéi chéngshi de daolu,
[33] bd zhonggud géming gio chénggongle.
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da China, [37] nem o encontrar por si mesmo o curso do Tao, e [38] nem haveria uma Revolucéo
vitoriosa.’® [42] Assim, a confianca do Marxismo, [43] é de onde vem a vitdria da revolugéo

por meio de uma integracgéo total entre todas as coisas em transformacao (yi zhong jingshén
dongli, — #%5 # =) 7).
[44] Depois da fundacao do pais, [45] tivemos que lidar com uma China que era

como uma crianca maltratada e confusa (lantanzi, = # ), [46] a indUstria era praticamente
nada, [47] as reservas de alimentos ndo eram suficientes, [48] valor da moeda (tonghuo, & 53

) e inflagdo (péngzhang, & AK) realmente ruins (&xing, 7% %), [49] a economia (jingji, & 75%)
estava na mais perfeita (10 pontos, shifen, + %) bagunca (hinludn, i& #&L). [50] N6s
resolvemos o problema da fome (chifan, ¥z R), [51] o problema da industria (ye, V), [52] o
problema especifico da estabilidade dos pregos, junto com as financas e economia, [53] a
economia popular (guémin jingji, E R %2 7T) vem rapidamente se dirigindo até a recuperacgio
plena (huifi, V% &), [54] e nesta base ha o desenvolvimento de uma economia de grande escala
(da guimé jingji jianshe, K M & 2 55 1 1&%). [55] Mas isso dependeu do qué? [56] Isso

dependeu do Marxismo, e do Socialismo. [58] As pessoas dizem: [59] Vocés adotaram que tipo

de Marxismo?! [60] NOs respondemos: [61] Para a China ndo ha como adotar o Capitalismo,

[62] é preciso (bixi, W» 1) sequir com a adogao (gdo, 1) do Socialismo.®

PRAMEHMNAZDw B EXE, BIEAXNS R B EX LS EMW, [36]8 & & &
S EXFEPERCHERMES, [B71E B CHE K, [38] 1 B 4 4 5t & Ak

Oy, [39] H [E M 7E 28 &= & U 4y F&L, [40] ¥ A M Sr, [41] th ¥ A 45 — . [34] Rigud women
bushi makesT zhuyi zhé, [35] méiyou dui makesT zhiyi de chong fén xinyédng, [36] huozhé bushi ba makést zhuyi
tong zhongguo ziji de shiji xiang jiéhé, [37] zou ziji de daolu, [38] zhdonggud géming jit gdo bu chénggong, [39]
zhongguo xianzai hai hui shi sifenwiilie, [40] méiyou duli, [41] y& méiyou tongyT.

T2 B B XEE T, [43] & R E BRI — FRORE AR B ) . [42] Dui makest zhtiyi
de xinyéng, [43] shi zhdonggud géming shéngli de y1 zhong jingshén dongli.

BlAAl A E LA, [45] AT B E % PR — N, [46] LWL 75 F5F,

[A7T] M ot R ep g, [48]3@ SR R MR AR, [49] &% + /v IR &L, [50] 3k 1] ﬁ@ Rz I 8] @, [51]
st W FD? A, B2k E WA i &£ 45 — o) /@, [63] [F R & ST AR G B KE , [64]1E X /4 A i
AT T R AR5 g, [B5] R BY & AT 4 [56]5'.55’9755_5%@{)( [67] &t &= = X
o [58]J\1|] B, [59] 4k 1] f At 4 42> X1 [60] Fefl] W, [61] Hh H B A XRAT, [62]
W W AR X, [44] Jianguo yihou, [45] women cong jitl zhonggud jieshou xialai de shi yige lantanzi,
[46] g(‘)ngyé jiha déngyﬁling, [47] liéngshi ye bflg(‘)u chi, [48] tc')nghu'(j)‘éxi’ng’;')f':ngzlvléng,_ [4?] j?ngji shifen h’ﬁn'luél’l.
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[63] Se ndo adotassemos o Socialismo, [64] e se seguissemos o curso do Tao do

Capitalismo, [65] o estado baguncado da China ndo poderia chegar ao fim (jiéshu, %5 ), [66]

a queda no estado de pobreza ndo poderia ser revertida (gdibian, & )7

[67] Portanto, [68] temos reiterado repetidamente, [69] é preciso querer insistir no
Marxismo, [70] insistir em seguir o curso do Tao do Socialismo.® [71] No entanto, [72] o

Marxismo precisa ser aquele mesmo que (shi téng, =& [F]) se combina com as caracteristicas da
realidade da China de maneira prética e harmoniosa (shiji xiang jiéhé, 5= Fr #8 45 &) [73] o
Socialismo precisa ser aquele que se encaixa harmoniosamente (shi giehé, & t] &) com a
realidade chinesa e estd de acordo com as caracteristicas (tése, ¥ f&) do Socialismo
chinés.®[74] O que é o Socialismo? [75] E o que é o Marxismo? [76] Acabamos por
frequentemente encontrar esse problema de o conhecimento ndo estar suficientemente
esclarecido (gingxing, ;& EE).82

[77] O Marxismo foca pesadamente toda a sua atencdo no desenvolvimento da

produtividade (shéngchdanli, & ™= A). [78] Falamos do Socialismo como estagio preliminar

(chiiji jieduan, ¥ 2R B E%) a0 Comunismo (Gongchdn zhiiyi, 2 7= F X)), [79] 0 Comunismo

é 0 estagio mais elevado e precisamos dar o nosso melhor para poder realiza-lo, [80] devemos

agir de acordo com a necessidade (an xi fenpei, $8FE 5 BE) [81], pois isso requer uma

sociedade dedicada ao desenvolvimento da produtividade (shéhui shéngchdnli, ¥t & % 7= 73

hén kuai dédao huifii, [54] zai zhé gé jichu shang jinxingle da guimé jingji jiansheé. [55] Kao de shi shénme? [56]
Kao de shi makest zhuyi, [57] shi shé¢hui zhtiyi. [58] Rénmen shud, [59] nimen gdo shénme shéhui zhtiyi! [60]
Women shud, [61] zhonggud gao zibén zhilyi buxing, [62] bixT gdo shehui zhuyi.

6340 AN ad X, [64] 0 E B AR NGB B, [65] 1 E AR SR A A Re & R,
[66] 7 K& Jo Ik 75 it < BE ¢k &, ; [63] Ragud bu gio shehui zhiiyi, [64] ér zou zibén zhiiyi daoly, [65]
zhongguo de hlinluan zhuangtai jiu bunéng jiéshu, [66] pinkun luohou de zhuangtai jiu bunéng gaibian.
Q671 T LA, [68]F 1% Wk B M, [69] R 55w HE X, [T0]RFErt o+ XEK,
[67] Sudyi, [68] women dud ci chongshén, [69] yao jianchi makest zhiyi, [70] jianchi zou shehui zhiyi daolu.
B7TIMERZ, [2]B B EX AP EERMAE SN S M EX, 73+ X0
ME Y A F E R A T E R AR S E X, [71] Danshi, [72] mikest zhilyi bixdl shi tong
de shéhui zhuyi.

R [741 11 2 M4 2 =X, [TBI4F 2MB 5 B =X 2 [76] e i1 £ X X 48 & AN IR R &2
52 495 BE 1, [74] Shénme jido shéhui zhiiyi, [75] shénme jido mikesi zhiyi? [76] Women guoqu dui zhé gé
wenti de rénshi bushi wanquan qingxing de.
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) no seu mais elevado grau (gaodu fazhan, /& & & &), [82] e uma sociedade com uma riqueza

material extrema (wiizhi cdifii ji da fengfii, ¥) 2 W& | K £ 5).8
[83] Assim, no estagio do Socialismo, a tarefa mais fundamental é desenvolver a

produtividade (fazhdn shéngchdanli, & B& % = A1), [84] a superioridade do Socialismo sobre

o Capitalismo consiste na sua produtividade ser mais rapida (geng kuai yixie, 5 1 — LE), [85]
mais elevada (géng gao yixie, B & — %), [86] e por, basicamente, desenvolver a
produtividade para manter um continuo desenvolvimento para a melhoria (shang buduan
gdishan, £7~ W 2 &) da vida material e cultural do povo. [87] Se disserem que nés tivemos
depois da fundacdo da Republica algumas falhas, [88] isso foi porque durante o processo de

desenvolvimento produtivo tivemos algum tipo de ignorancia (hiliie, 72 B&).

[89] O Socialismo precisa extinguir definitivamente (xiagomie, ;& X) a pobreza

(pingiéng, & 35). [90] Pobreza ndo é Socialismo, [91] nem mesmo Comunismo. [92] Agora

na China, depois de termos caido num estado t&o para tras, [93] qual seria 0 curso do Tao que
deveria ser percorrido que poderia levar para o desenvolvimento da produtividade (forca de
producdo), [94] que poderia levar para melhorar a vida do povo? [95] Isso nos leva de volta a
insisténcia sobre o curso do Tao e a adoc¢do ou do Capitalismo ou do Socialismo.

[96] Se seguir o curso do Tao do Capitalismo, [97] isso leva para o enriquecimento
(fuyt, & #4) de uma baixa percentagem do povo chinés, [98] no entanto, é absolutamente
incapaz de resolver o problema de mais de noventa por cento das pessoas que desejam viver

uma vida rica (shénghud fiyn, H & B #8). [99] Por isso é preciso insistir no Socialismo, [100]

tornar realidade o principio (yuanzé, & NI) de distribuicdo de acordo com o trabalho do
individuo (xing an ldo fenpéi, T ¥2 7 43 B), [101] assim ndo se produz uma diferenca muito

grande (guo da de chaju, 33 K #] Z FB) entre ricos e pobres (pin fu, 7 &). [102] Depois de

20 anos, [103] 30 anos, [104] nosso pais (individuo/ povo), o desenvolvimento produtivo tera

BINEBwE EXNKEERBAET S, BIEMNOHAES EX BT TR E,
[7O]1 367 = X0y m R B LAT A R prae. [801#2 7% o ld, [BLI Xt E Rt A&
ERE, Bt EME K K FEE ;. [77) MikesT zhilyi zui zhi chong fazhin shéngchinli. [78]

hang gé jin sud néng, [80] an x4 feénpéi, [81] zhé jiu yaoqit shéhui shengchanli gaodu fazhin, [82] shéhui wuzhi
caift ji da fengfi.
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se erguido, [105] sem que tenha ocorrido uma transformacao bipolarizada (/icdngji fenhua, P4
h 531E).8
[106] Nosso curso retilineo (lUxian, & %) politico (zhengzhi, B &), [107]

precisamos desenvolver as Quatro ModernizagGes (Si gé Xiandaihua, I8 4~ I 4% 1t), esse é o

ponto central (zuowéi zhongdian, £ JNE ), [108] insistir no desenvolvimento das forcas

produtivas, [109] sempre torcendo esse feixe fundamental de maneira a ndo deixar que fique

solto, [110] com excecdo da participacdo em uma grande guerra mundial (dd gi shijie
zhanzhéng, ¥T #2 t# R %), [111] mas logo depois dela, [112] com o término da participagio,

devemos voltar para a producéo. & 8
[113] N6s propomos quatro objetivos minimos para o desenvolvimento das Quatro
Modernizacgdes, [114] para que possamos atingir um bom nivel de bem-estar ao final do século.

[115] Em dezembro de 1979, mencionei isso para o ex-ministro do Japdo Masayoshi Ohira,

BI83 AT Lhfh = E X BRI IR AR Sk e K ATy, [84] th &= XAy 0 8P VT AR 2
EEARECWEFT HIEBEREX KRG ER L [85] & & — L&, [86] Jf H £ & &L
FEA)H B Al b RS I 2 N R A M BT 3B AR TR, [87] 40 SR D k1) & B DL JE A B AL, [88] 8
BtRNREAFT DA EMZN, B EXEHEKAS, RS A&t E X,
P AR EX, [RIETEINEERTOREST, BEMTLEBSRRKEESD
. [94] ¥ HE e B O\ B AR A& 2 [95] BX ik [l B 2 BB Fr ik s X R B R AT XGE B 1 0] @
Bk T, [96] A0 R E B A T XGE R, [97] 7T LA B [E H 4y 2 JLAY N E AR Kk, [98] {H 2 42
WHRARTEHDZILTILWETEHRHBO A, [9MEBEHFHEEX, [I00]XTESH
EMERERNMMAEFERES RMERE, 128X Z+ 5. [103|=+ %, [104]FE
£ HDRBEREXT, [105]t & & &k 2 1k o ; [83] Sudyi shéhui zhilyi jieduan de zui génbén rénwu
jiushi fazhin sheéngchanli, [84] shehui zhuyi de youyué xing guigén daodi yao tixianzai ta de shéngchénli bi zibén
zhuyi fazhan dé géng kuai yixi€, [85] géng gao yixi&, [86] bingqié€ zai fazhan sheéngchanli de jichu shang buduan
gdishan rénmin de wu zhi wénhua shénghué. [87] Riigud shud women jiangué yihou ydu quédian, [88] na jiushi
dui fazhan shéngchanli you mou zhong hiliie. [89] Shehui zhtiyi yao xidomié pingiong. [90] Pingiong bushi shéhui
zhuyi, [91] géng bushi gongchan zhuyi. [92] Zai zhongguo xian zai luohou de zhuangtai xia, [93] zOu shénme
daolu cainéng fazhan shéngchinli, [94] cainéng gdishan rénmin shenghu6? [95] Zhe jit you hui dao shi jianchi
shehui zhtyi haishi zou zibén zhiiyi daolu de wenti shanglaile. [96] Riugud zou zibén zhtiyi daolu, [97] kéyi shi
zhongguo bai fen zhi ji de rén fuyu qilai, [98] danshi juédui ji¢jué bulido béi fen zhi jitshi ji de rén shénghuo fuyu
de wenti. [99] Er jianchi shéhui zhilyi, [100] shixing @n ldo fénpéi de yuanzé, [101] jit bu hui chinshéng pin fu
guo da de chaju. [102] Zaiguo érshi nian, [103] sanshi nian, [104] wogud shéngchanli fazhin qilaile, [105] y¢& bu
hui lidngji fenhua.

85 Nenhuma das tradugGes para o inglés contém a traducéo dessa parte do discurso.

86 1106] & 1] #Y Brin % Ze, [107] )2 42 U > B AL &R fE A & &, [108] B2 &f & 4 77,
[109] 4 £8 H# {F X AR A IR 15 R foka,  [110] B JF #7854 &4 o [111] AP 4 47 i 5L &% 4,
[112] #T 52 T @& 45 2 18 . ; [106] Women de zhéngzhi luxian, [107] shi ba si gé xiandaihua jianshé zuowéi
zhongdidn, [108] jianchi fazhan shéngchanli, [109] shizhong nit zhu zhe gé génbén huanjié bu fangsong, [110]
chufei da qi shijié zhanzhéng. [111] Jishi da shijié zhanzhéng, [112] d& wan le hai géo jianshe.
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durante a sua visita a China. [116] O chamado bom nivel de bem-estar, [117] no que diz respeito
ao Produto Interno Bruto (Guémin Shéngchdn Zong zhi, B B & 7 & 18), [118] ser de US$
800 per capita ao ano. [119] Para vocés (japoneses) isso comparativamente é de nivel baixo,
[120] mas para nés, pode-se dizer, é um dever ambicioso e herdico (xiongxin zhuangzhi, T 10
it &)Y

[121] A China hoje tem uma populacéo de 1 bilhdo, [122] e chegara logo mais a 2
bilhdes, [123] o PIB precisa chegar a US$ 1 bilhdo.8 [124] Se isso acontecesse e aplicassemos
o método de distribuigdo (fénpéi fangfd, 43 Bt 75 ;%) do Capitalismo, [125] ainda assim a
grande maioria das pessoas ndo conseguiria sair da pobreza, [126] mas se aplicAssemos 0

principio de distribuigdo (fénpéi yuanzé, 73 & &R M) do Socialismo, [127] a universalidade
(pubianguo, Ei& #I) das pessoas do pais subiria para uma vida rica (xidokang shénghué, /1>

FE & i&). [128] Essa é a razdo para queremos insistir no curso do Tao do Socialismo. [129] Se
ndo insistirmos no Socialismo, [130] a formagédo de uma sociedade rica na China (4 E # /s
FE %t &) ndo seré possivel (xingchéng bu le, 2 X &~ T).

[131] O mundo de hoje é um mundo de abertura (kaifang, F+ ). [132] A China,

em comparacao com a Revolucao Industrial do Ocidente (Xifang Gudjia Chdanyé Géming, B8

7 E R 7= W # ), acabou ficando muito para tras, [133] uma das razdes de peso para isso
foi o fechamento auto defensivo (biguanzishou, 7] X< B =F). [134] Depois da fundagdo da

Republica, [135] os outros paises nos obstruiram (fengsuo, £t 1), [136] de uma certa maneira,

87 [113] Fe A1 £ v A B A ALY A 1K B fR,  [114] & B K {22 R 3K B/ B K L [115] X &
— B RFE+HZ A B AT E MK E S R R E Mo RO% B A, [116] BT 1B N,
[L17) M E R A = BB k%, [118] 5t & 4F A ¥ 3K B\ & 3£ oo, [119] X [A /R{] 45 b 37 2 K
K, [120] 4B XS F A ok 35 & 1 0 cH: 7 L [113] Women tichi si gé xiandaihua de zuidi mubido,
[114] shi dao bén shijimo dadao xiaokang shuiping. [115] Zhe shi yTjitiqijit nidn shi'ér yue ribén qian shouxiang
daping zhéngfang laifang shi wo tong ta shouci tan dao de. [116] Suowei xidokang, [117] cong gudémin sheéngchan
z0Ong zhi 1ai shud, [118] jiushi nidn rénjiin dadao babai meéiyuan. [119] Zhe tong nimen xiang bi haishi di shuiping
de, [120] dan dui women 1ai shud shi xiongxin zhuangzhi.

B EMREAHICAN T, [122] B B0 B+ 420 A 1, [123] [ R A B8 AT LK F
— J71C 3£ 5t . ;[121] Zhdngguo xianzai you shi yi rénkdu, [122] ddo na shihou shi'ér yi rénkou, [123] gudémin
shéngchan zong zhi kéyi dadao y1 wan yi méiyuan.
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nos permanecemos ainda no fechamento autodefensivo, [137] o que acaba por trazer, para nds

mesmos, uma amarra (dai laile, ¥ 3& T) nas dificuldades (yixié kinndn, — & [ ¥E).8

[138] 30 anos de aprendizado com a experiéncia (jingyan jiaoxun, 22 % 2% )ll) nos
dizem, [139] construir com as portas fechadas ndo é possivel, [140] o desenvolvimento nédo
surge. [141] Ha dois tipos de fechamento de porta (Guan qi mén, % #2 1), [142] a primeira é

para com 0s paises estrangeiros, [143] e a segunda é aquela interna ao proprio pais, [144] como
de uma regido em relagdo a outra, [145] de uma unidade em relagdo a uma outra unidade
externa.®

[146] Ambos os tipos de fechamento de porta ndo sdo possiveis. [147] Queremos

um desenvolvimento um pouco mais célere. [148] Célere demais ndo estaria em harmonia com

a realidade (hé shiji, & SE Fr), [149] mas é preciso que seja um pouco mais célere, [150] isso
é possivel, internamente (dui néi, Xy M), por meio de um fortalecimento (gdohus, 15 ;&) da
economia (neéi jingji, MZZ5T), [151] e externamente (duiwai, X¥4}), por meio da

implementagao (shixing, SE 1T) de uma politica de abertura (kaifang zhéngce, F& B %K).%

B2 I R E AR EX W F L, 15| B REZHANEBH A TR D% E RS, [126]
e dt e XAy oy BN, (1271 8k AT BLGE A EON R SR I b BE AR TR, [128] X sk AT
A R A XA E B, [129] R B R4k X, [130]H E A /AR A T
o [1B1]ELAE By SR B JF fery e ., [ EaaEN T EE=WEmUEZESER T,
[133] — AN & 2 J5U A b & 7 OC B 57, [134] & = LLJR, [135] A 5B B e ], [136] 7E K fh 2
BEERABEZE XA, 37X B FK A KT — LA 5, ; [124] Riguod an zibén zhilyi de
fenpei fangfa, [125] jué da dudshu rén hai baitud bu le pingiéong ludhou zhuangtai, [126] an shehui zhtiyi de fenpéi
yudnzé, [127] jiu kéyi shi quangud rénmin pubianguod shang xidokang sheénghud. [128] Zhe jiushi women wei shén
me yao jianchi shéhui zhityi de daoli. [129] Bu jianchi shéhui zhiiyi, [130] zhdngguo de xidokang shéhui xingchéng
bu le. [131] Xianzai de shiji¢ shi kaifang de shiji¢. [132] Zhonggud zai xifang guojia chanyé géming yihou bian
dé ludhoule, [133] yige zhongyao yuanyin jiushi biguanzishou. [134] Jiangud yihou, [135] rénjia féengsud women,
[136] zai mou zhong chéngdu shang women yé haishi biguanzishou, [137] zhé gé&i women dai laile yixi€ kunnan.
01138] =+ JLF R E % ZOll & IF ], [139] ¢k M ok 4 & ige A 1T Ry, [140] & B R
ko AR EMA MR, [142] - FOE X E S 14312 A R e X E A, [144] 8k A
H XSS 55 A — A I, [145] — AN EB T XS 55 #h— AN 6 1. ;5 [138] Sanshi ji nidn de jingyan jidoxun
gaosu women, [139] guan qi mén 1ai gao jianshe shi buxing de, [140] fazhan bu qilai. [141] Guan qi mén you liang
zhong, [142] y1 zhong shi dui guowai; [143] hai youyt zhong shi dui gudneéi, [144] jiushi yige diqh dui lingwai
yige diqa, [145] yige bumén dui lingwai yigé bumén.

SL[146] PN B ORI AR ANAT . [4T] I AT R H R RS P — K, [148] KPR ) & SR BR,  [149]
PERA] RE Pk — a0, [150] X sk EE R XS N4 KT e, [151] X4k SR AT JF ik B 5K ;. [146] Lisng

zhong guanmén dou buxing. [147] Women tichi yao fazhan dé kuai yidian, [148] tai kuai bu qiché shiji, [149] yao
jin kénéng kuai yididn, [150] zhé jiu yaoqia dui nei ba jingji gdohud, [151] duiwai shixing kaifang zhéngce.
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[152] Como ponto de partida a realidade atual da China, [153] nds primeiro

resolvemos o problema das zonas rurais (néngciin, R ). [154] 80% da populacdo da China
esta nas zonas rurais, [155] assim, a estabilidade ou instabilidade (wending bi wénding, t& 7€

A~ #27%E) da China depende, em primeiro lugar, da estabilidade ou instabilidade desses 80%.

[156] Por maior que seja 0 empenho em fazer as cidades ficarem belas novamente, [157] isso
ndo sera possivel sem a estabilidade das zonas rurais.%

[158] Assim, [159] nos primeiro estimulamos (gdohud, & &) a economia nas

zonas rurais e a politica de abertura (kaifang zhéngce, IF 1 BX 3K), [160] e incentivamos uma

energética (jijixing, 73 #& %) e completa mobilizacgéo (diaodongle quan, & &7 T £) de 80%
da populacdo. [161] Comecamos essa correcio (fangzhén, 75 £1) nos fundamentos do sistema

(di zhi, IE %) em 1978, [162] e pela continuidade do trabalho habil (jinian gongfii, JL 5 I
) os resultados continuardo surgindo.

[163] A recente Segunda Sessdo do Sexto Congresso Popular Nacional, [164]

decidiu mudar o foco da reforma da zona rural para a zona urbana. [165] As reformas nas zonas
urbanas incluem néo apenas a Industria, mas [166] os Negoécios (shangye, & ), [167] a
Ciéncia e Tecnologia (k&ji, ¥ %), [168] a Educacio (jiaoyu, £ &) etc., [169] com todas as

profissdes (gé hang gé yeé, & 17 &) incluidas. [170] Em sintese, [171] nds, internamente,

vamos continuar a reforma (jixu gaigé, 4k £t 2t &), [172] e, externamente, avangaremos de

maneira progressiva com a abertura. [173] NOs abrimos as quatorze zonas urbanas costeiras,

[174] daquelas cidades que sdo médias e grandes. [175] NoOs incentivamos e acolhemos os

investimentos estrangeiros (waizi, ¢ #X), [176] da mesma maneira para com a tecnologia

92 [152] M o [ A SEBr &, [A631Fk ) & e gk R AF BB, [154]1 % B A 5 oz N+ 8 A
AEERA, B PTEBEARET LREERZX A o /N TR EANRE, [156] 5% i #i§ 15
s, [571 % A KA X — 2 & /9 & it 2 17 . ; [152] Cong zhonggud de shiji chiifa, [153]
woOmen shouxian ji¢jué nongciin wenti. [154] Zhongguo you bai fén zhi bashi de rénkdu zhu zai nongceiin, [155]
zhonggud weénding bu weénding shouxian yao kan zhé bai fén zht bashi wénding bu wénding. [156] Chéngshi gao
dé zai piao liang, [157] méiyou nongciin zhé yi wénding de jichuishi buxing de.
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avancada estrangeira (guowai xianjin jishu, [E 5% 5t 13 $ K), [177] Administracdo e Gestdo

também s&o tipos de tecnologias.*

[178] Seréa que isso entrara em conflito com o nosso Socialismo? [179] Eu ndo vejo
como. [180] A razdo disso é que 0 nosso pais tem a sua economia com seu corpo principal
formado pelo Socialismo. [181] Os fundamentos da economia socialista ja sdo muito grandes.
[182] Absorveram centenas de milhares [183] de bilhdes de capital estrangeiro, [184] e ndo

houve conflito com aqueles fundamentos.

[185] Absorver o capital estrangeiro (waigué zijin, §% [E #= &) certamente pode
ser usado (k&yi zuo wei, A] LL 4E ) para o Socialismo do nosso pais como um importante
suplemento (zhongyao biichong, B B %, 3t), [186] hoje podemos ver e dizer que isso é um

suplemento indispensavel (biiké quéshdo de biichong, A~ w] #& B9 # 3£). [187] Claro, [188]
iSso nos amarra em alguns problemas, [189] mas as amarras nos fatores negativos (xidoji yinsti,
;H & & %), se comparadas com as consequéncias e efeitos positivos (jiji xidoguo, TAMRZL R

) do desenvolvimento pela aceleragédo proporcionada pelo uso capital estrangeiro (waizi jiasu,

&} 5 0 =E), [190] sdo de poder muito menor. [191] Ha um pouco de risco (wéixidn, f& Fi),

[192] mas ndo é grande.®

% [158] AT LA, [159] Fe A1 & JE £ R AT SEATHIE & 55 f JF MBSk, [1601 @ zh T &2 E /5 4 2
N0 N B R R R M, [161] B T B 7E — Ju &\ E ) E X AN 7 &Y, [162] JL A B Kt
WA T, (63 RARI AR E N 2EANRMAERSE SRS W R E, [164] k5
WA ¥ B 3f . [165] 3 ok & R R HE Tl [166] pE ML, [167] & A B E: . [168] # B &
, [169] &% 17 &M HS 72 N, [170] 2 2, [171] Fk D PN &0 22 4R S8 o 4, [172] X 4h i — 2 JF Bk

o [T FATIF B T+ WU A0 i Sk i, [1741 80 = K P, [175] K AD WA 4k B, [176] th

XROEE Sh S B R, [177] 4 BR AL & — B E R . [158] Sudyi, [159] women shduxian zai nongetin
shixing gaohuo jingji hé kaifang zhéngce, [160] didodongle quanguo bai fén zhi bashi de rénkou de jijixing. [161]
Women shi zai yijiuqiba niandi zhiding zhe ge fangzhén de, [162] ji nian gongfu jiu jianxiaole. [163] Bujit gian
zhaokai de di liu jié¢ quanguo rénmin daibido dahui di ér ci huiyi juéding, [164] gdigé yao cong nongceiin zhuin dao
chéngshi. [165] Chéngshi gaigé bujin baokud gongye, [166] shangye, [167] hai you k&ji, [168] jiaoyu déng, [169]
g¢ hang ge y¢ dou zai néi. [170] Zongzhi, [171] women neibu yao jixu gdigé, [172] duiwai jinyibu kaifang. [173]
Women kaifangle shisi ge yanhai chéngshi, [174] dou shi da zhong chéngshi. [175] Women huanying waizi, [176]
y¢ huanying guéwai xianjin jishu, [177] guanli yéshi y1 zhong jishu.

S [178] X 4k o Rz o T AT B0 A 1 X0 2 (1791 Fk B R & 9, [180] K g gk 1 2 BL A &
EXEFRERD, [181] & F X A& 57 AL MR K, [182] W dk JL /12 . [183] L T 12 4+
B, 84 E A 7TRA M, 185] WS E R e HE T UERKE S EXEIRNE

A FE, [186]4 K A& >k I LU & A~ Al ik AR A S5, [187] Y 2K, [188] X = 7 ok — L d) &
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[193] Se isso pode ser chamado de conceito (gouxidng, ¥ 38), [194] entdo, esse é
0 nosso conceito. [195] Nos ainda precisamos acumular novas experiéncias, [196] ainda
teremos que nos deparar com muitos novos problemas, [197] e, entdo, desenvolver novas
solucBes. [198] Falando de maneira geral, [199] esse é o curso do Tao chamado de Curso do

Tao do Desenvolvimento da Estrutura do Socialismo com Caracteristicas Especificas Chinesas

(Zhonggué tésé de shehui zhiyi, 1 [E $F B #9 31 & F X)) [200] Estamos confiantes, [201]

seguindo esse curso do Tao podemos nos desenvolver, [202] e € um processo correto. [203] Por
esse processo, em 5 anos e meio, [204] o nosso desenvolvimento nédo sera falso, [205] a sua
velocidade superard as nossas expectativas. [206] Mantendo esse desenvolvimento, [207] até o
final desse século teremos quadruplicado (mo fan licng fan, & & ™ &) (o PIB) e 0 nossos
objetivo sera realizado. [208] Hoje posso dizer aos amigos, [209] a nossa confianca esta elevada

(xinxin zéngjiale, 1§ 10> 18 A0 T).%

6.2 A andlise em forma de comentario do texto central

A andlise do texto central é apresentada a seguir em forma de comentario. Os
trechos da traducgéo do texto central sdo apresentados em forma de excertos; em seguida, vem
0 comentario, que segue a forma de esclarecimento de pontos obscuros do texto, bem como de
analisar os principios do pensamento de Deng presentes nesse texto central, auxiliados por

outros conceitos presentes nos textos que foram publicados pelo Partido Comunista Chinés, de

, [189]1E. & 75 ok WY 1 AR IR 3% o &R I A 3ol & e i AR AR B0 R, [190] B2 w15 %
[191] f& B A — A%, [192] &~ K, ;[178] Zhéxi& hui bu hui chong jT women de shéhui zhiiyi ne? [179] Wo
kan bu hui de. [180] Yinwei woguo shi yi shehui zhyi jingji wéi zhtiti de. [181] Shéhui zhtiyi de jingji jichii hén
da, [182] xishou ji bai yi, [183] shang gian yi waizi, [184] chong ji bu le zh¢ gé jichu. [185] Xishou waigud zijin
kénding kéyi zuo wei wogud shehui zhiiyi jianshé de zhongyao buichong, [186] jintian kan 1ai kéyi shud shi buke
quéshdo de buchong. [187] Dangran, [188] zhé hui dai lai yixié wenti, [189] danshi dai 1ai de xiaoji yinsu bi qi
liyong waizi jiasu fazhén de jiji xidogud, [190] bijing yao xido dé dud. [191] Wéixidn ySu yididn, [192] bu da.
B[1931 40 R Ut #y AR, [194]1 X gk B H AT AR, [A95]HMN A ER A HE W, [196] & = &
F 5 18 &, [197]%?%%&%)??}12& [198] /2 Y Sk Ut , [199] X 4k 1B s ML MU R A T [ K
B #1232 XY IE B, [200] Fe D AH S, [201] &X k08 & & AIATHY, [202] & A& X T . [203] &
T I, [204]72‘%?%@K’%a, [205] 3 JE 8 5T T P A1, [206]) X B R B T %, [207] B A it
CRMMMEN B AR — E LM, [208] I AEF LLEIF AN, [200] Fk M A9 1E 080 T

o ; [193] Ruguo shud gouxidng, [194] zhe jiushi women de gouxiang. [195] Women hai yao ji 1€i xIn jingyan,
[196] hai hui yu dao xIn wenti, [197] ranhou tich@ xin banfa. [198] Zong de 1ai shud, [199] zhe¢ tido daolu jidozuod
jianshe you zhongguo tése de shehui zhtiyi de daolu. [200] Women xiangxin, [201] zhe tido daolu shi kéxing de,
[202] shi z6u duile. [203] Z6ule wii nidn ban, [204] fazhin dé bucuo, [205] sudu chaoguole yu qi. [206] Zhéyang
fazhan xiaqu, [207] dao bén shijimo fan liing fan de mubiao yiding nénggou shixian. [208] Xianzai kéyi gaosu
péngyoumen, [209] women de xinx1n zéngjiale.
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maneira oficial, e que também possam esclarecer os pontos obscuros, de maneira que 0s
principios possam ser melhor conceituados.

Como ja mencionado anteriormente, os elementos da rede que antecedeu a abertura
definitiva da China para a Modernidade serdo explicados durante o comentario, sendo eles, 0s
conceitos do Socialismo, Marxismo-Leninismo e do Pensamento de Mao Zedong, na medida
que surgirem no texto de Deng, e ndo mais do que isso. Igualmente, quando o texto expde o
contexto anterior da abertura, que compde o da Revolugdo Cultural e da rejeicdo do
(neo)confucionismo, ndo serd mantido sem o devido comentario analitico.

Os elementos basicos da rede inter-relacional de Deng Xiaoping comecam a se
tornar de conhecimento geral na China, a partir de sua publicacdo em 1984, como uma colecao
dos seus discursos, que se iniciam em 1982 e que chegam realmente até o Ocidente em 1985,
por meio das publicacBes em lingua estrangeira, impulsionadas pelo proprio governo chinés.
Essas publicagdes sdo periodicamente atualizadas e culminam na cole¢do chamada Obras
Seletas de Deng Xiaoping, de 1994, publicada em chinés e em inglés. No entanto, a primeira

publicacdo, de 1984, ja contém a estrutura geral do que estava sendo chamado de Teoria de

Deng Xiaoping (Déngxidoping Lilun, X3/NEERIE), ou ainda Socialismo com Caracteristicas

Chinesas (Zhongguo Tese de Shehuizhiyi, B [E ¥ & 0 #t & £ ).

O primeiro excerto da analise é o seguinte:

[1] Depois de termos derrotado o Grupo dos Quatro (Sirénbang, M@ A &),
[2] e da abertura da Terceira Sessdo Plenaria do 11° Comité Central do Partido,

[3] conseguimos formular corretamente o curso (luxian, #& %) do pensamento
(sixiang, B #8), [4] o curso da politica (zhéngzhi, BX &), [5] o curso da
organizacao (ziizhi, 28 23) e uma série de orientacdes (fangzhéen, 7 %t) [6] e
a politica geral. (DENG, 1985, p. 35, traducdo nossa)

Trata-se do contexto no qual Deng foi reabilitado no Partido, em 1977, por meio da
priséo de quatro membros do mesmo Partido (Jiang Qing, Zhang Chunquiao, Yao Wenyuan,
Wang Hongwen), o Grupo dos Quatro (Sirénbang, B4 A), em outubro de 1976. Os quatro,
junto com o general Lin Biao, foram considerados pelo Partido como os organizadores das
forcas contra revolucionarias de todo o pais. De maneira breve, marca a rejeicdo completa do
Partido com respeito a Revolucdo Cultural realizada por Mao, a partir de 1966. Pode-se inferir

que, como um dos principais alvos da Revolugéo Cultural era o conhecimento confucionista
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(junto com o taoismo e o budismo), o repudio significa o retorno do (Neo) Confucionismo na
China.

A Terceira Sessdo Plenéaria do 11° Comité Central do Partido foi uma reunido do
Comité Central do Partido Comunista Chinés, que durou de 18 a 22 de dezembro de 1978, e se
deu no Hotel Jinxi, em Beijing. Resumidamente, os pontos importantes foram: (1) Deng
Xiapoing assumiu a posicdo de lider absoluto do Partido, (2) abandono da posi¢cdo de que a
politica deveria anteceder a economia, (distanciamento dos ideais da Revolugdo Cultural de
Mao), (3) as discussdes sobre Lin Biao e o Grupo dos Quatro deveriam ser abandonadas e o
foco sobre as discussGes sobre a economia deveriam ser enfatizadas ao maximo, (4)
estabelecimento das Quatro Modernizagdes (desenvolvimento da industria, agricultura, forcas
armadas e ciéncia-tecnologia), (5) distanciamento do cultivo constante dos ideais
revolucionarios (6) e aproximacéao do conceito de desenvolvimento produtivo, (7) novo mote
partidario: “Fazer da China um pais socialista moderno e poderoso antes do final do século”,
(8) fim de qualquer culto a personalidade de lideres do Partido.

A Revolugcdo Cultural ¢ o que levou o Partido a levantar os oito pontos
mencionados. O contexto é analisado por uma hermenéutica que se fundamenta na I6gica e na
rede inter-relacionais e que consegue mostrar os elementos basicos e os fluxos que constituem
a rede chinesa, de maneira que o entendimento da realidade, ao longo das dinastias até o
momento atual, no que compete a formacao constitutiva do individuo relacional, fique clara.
No entanto, o uso de outros métodos podem néo deixar as coisas téo claras assim, mesmo para
individuos que tenham nascido na China, como ¢ o caso de Yang Jonkuo, um dos autores que
comp0Be a obra A Critica Contra Linpiao e Confucio, historicamente pertencente ao grupo da
“Madame Mao” (Jiang Qing) e a “Gangue dos Quatro”. O texto faz parte de uma tentativa de
desqualificacdo das decisdes politicas sustentadas por Zhou Enlai, declaradamente
confucionista, e que vinham sendo continuadas pelo Partido.

Yang diz que, logo no tempo que precedeu Conflcio, 0 “filho do céu” era o
proprietario da maior parte da terra, seguido de uma classe de “proprietarios” menores,
organizados em principes, ministros e demais dignitarios, que podiam usar as terras, mas nao
serem chamados realmente de proprietarios, pois usavam as terras sob um regime de concesséao.
Com o fortalecimento da classe dos concessionérios de terra, iniciaram-se os conflitos sobre a
propriedade da terra de maneira privada. O “filho do céu” resolveu esse problema por meio de
um tributo fundiario (em 594 a.C.), e com isso as relacfes que d&do sustentacdo a economia

privada surgiram, pois 0 modo de producao teria saido do escravagismo para o regime feudal,
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com a adesdo continuada dos demais proprietarios menores que dividiram inicialmente as terras
em mais trés: Ji, Meng e Shu (YANG, 1976, p. 5).%

Qual foi a atitude de Conflcio perante essas mudancas sociais? Para Yang,
Confucio teria defendido o sistema escravagista, e da trés raz0es para isso. Na primeira, ele diz

que Conflcio teria condenado o emprego de um de seus alunos, Ran Qiu (£83K), como ministro

do Estado de Lu, porque este Estado era progressista e antiescravagista: “Furioso, Conflicio
denunciou-o como traidor as regras e sistemas da sociedade escravagista. Renegou-o e lanco os
seus outros discipulos ‘na sua dentincia ao ataque’ (YANG, 1976, p. 6). Yang, para
fundamentar seu primeiro argumento, interpreta os Analectos pela leitura do décimo segundo
verso do Livro Yong Ye: “Rangqiu disse: ‘Nao é que eu ndo siga o seu caminho, mas nao tenho
forca para completa-lo.” Confucio respondeu: ‘Néo ter forgas para seguir significa largar no
meio do caminho. Agora vocé estd apenas se limitando.”®” (YANG, 1976, p.7), como se fosse

uma total reprovacdo de Conflicio contra Ran Qiu (3K). Este assumiu uma posicdo no

governo, trabalhando para os ministros que haviam tomado o poder no Estado de Lu e com isso
traido os ideais de manutengdo do regime escravagista do mestre.

No entanto, da leitura do mesmo décimo segundo verso, o que se Vvé € o aluno que
se justifica para 0 mestre dizendo que ele ndo tem forcas para completar o caminho, o que
equivale a dizer, neste caso, que ndo tem forcas para executar ou implementar o modelo
proposto por Confucio. Contudo, 0 que se segue ndo é uma reprovacao do mestre, mas uma
admoestac&o para que ele continue a tentar. Conflcio diz para o aluno que ele estaria apenas se
limitando ao n&o acreditar em si mesmo.

H& ainda mais dois versos, nos quais o aluno Ran Qiu aparece. O primeiro deles é
no vigésimo quarto verso do Livro Xian Jin%, onde Conftcio diz a Jiran, o governador do reino
de Lu, que nenhum de seus dois alunos, ali empregados como ministros, o obedeceriam sem
reservas, que jamais o obedeceriam em questdes contrarias a piedade filial e a ordem e dever
ao governante como, por exemplo, na agdo de matar o pai ou 0 governante. Entendo que o pai

estava no centro da rede familiar, assim como 0 governante estava no centro da rede

% Trouxemos os trés nomes para o sistema romanizado oficial atual, o pinyin.

o «fkH : TIERERTZIE, AR, | 7FH [hARRE, JuEimE, 4%E, | 7, na forma
romanizada: “Rén qiti yug: F&i bu shud zi zhi dao, 1i buzd y&. ‘Zi yug:'Li buzi zhé&, zhong dao ér f2i. Jin nli hua.””
9 «Jiziran perguntou: ‘Zhongyou e Ranqiu podem ser chamados de bons ministros?” O mestre respondeu: ‘Pensei
que fosse perguntar de pessoas diferentes, mas perguntas de You e Qiu. O bom ministro é esse: Ele segue o
caminho do que é correto no governo, mas ndo avanca se ndo for capaz. Agora, sobre You e Qiu, eles sdo apenas
ministros comuns.” Zi Ran disse: ‘Entdo, eles sempre me obedecerdo, ndo ¢ mesmo?’O mestre respondeu: ‘Nas
acOes de matar o proprio pai, ou de matar o governante, eles ndo o seguiriam’.” (WU, 2012, p. 323, traducéo
nossa).
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governamental, a primeira sustentada pela piedade filial, ordem e hierarquia, a segunda, pela
benevoléncia, retiddo, justeza, lealdade, ordem e hierarquia. Assim, por terem compreendido a
importancia do fluxo e os limites da rede, eles ndo os ultrapassariam. O segundo é o décimo
segundo verso do Livro Xian Wen®® que coloca Ran Qiu como um homem de grande habilidade,
uma das qualidades que forma o individuo realizado ou completo. N&o h4 nenhuma mencéo de
que Confucio estaria conclamando seus alunos para uma perseguicao contra ele, como afirmou
Yang (1976, pp. 6-7).

O segundo argumento de Yang é que Confdcio teria incitado a guerra contra 0s
progressistas de seu tempo. A argumentacdo inicia-se pela afirmacdo de que um novo
proprietario de terra, por ter adotado um sistema de coleta de grdos como tributos mais benéfico
para o povo teria ganhado “o apoio das massas” e tomado o poder por meio do assassinato do
governador do Estado de Qi.

Inconformado e desejando proteger o sistema escravagista, Conflcio teria pedido
ao Duke de Ai do Estado de Lu para derrubar o novo governador do Estado de Qi. Mas seu
pedido foi recusado, pois “suas for¢as minguadas ndo eram pareas para o Estado de Qi”
(YANG, 1976, p. 11).

O segundo argumento de Yang baseia-se no vigésimo primeiro verso*® do Livro
Xian Wen1%, A leitura desse verso é a seguinte: houve o assassinato por parte de Chen Chengzi,
antecedido de acontecimentos muito interessantes, o primeiro deles é que Chen havia colocado
uma politica favoravel ao povo e com isso conquistado seu apoio, mas nao foi porque ele havia
ganhado o “apoio das massas” por meio de uma tributacdo mais favoravel ao povo, mas sim,
porque havia combatido a fome por uma politica de distribuicdo de alimentos. Essa
popularidade ndo foi bem vista pelo Duque Jian de Qi, que 0 expulsou e a todo o cld Chen do

Estado de Qi. Porém, logo em seguida, ele conseguiu voltar ao poder por meio da morte do

99 «Zilu perguntou sobre o individuo realizado. O mestre respondeu: ‘Imagine um homem com o conhecimento de
Zang Wuzhong, a generosidade de Gong Chuo, a coragem de Zhuang Zibian, o grande talento de Ran Qiu, e ainda
acrescente o Livro dos Ritos e o Livro das Cangdes, isso seria um homem realizado.” E acrescentou: ‘Mas qual a
necessidade hoje de um homem realizado?’ O individuo, na perspectiva do ganho, pensa na justeza, pensa em dar
sua vida, ndo esquece de um acordo, ndo importa o quanto no passado ele tenha sido feito, isso seria um homem
realizado.” (WU, 2012, p. 395, traducdo nossa).

19 Giorgio Sinedino (2011, p. 440) colocou esse verso como vigésimo segundo.

101 “Chen Cheng assassinara 0 Duque Jian de Qi. Confiicio partiu, foi até a corte e informou o Duque de Ai,
dizendo: ‘Chen Cheng matou ao seu governador. Pego que vocé tome as dores para puni-lo.” O Duque disse:
‘Informe aos chefes das Trés Familias.” Confucio se retirou, e disse: ‘Seguindo o caminho dos grandes oficiais, eu
ndo quis levantar esse assunto, mas meu principe me manda informar aos chefes das Trés Familias.” Ele foi até
eles e levantou o assunto, mas eles ndo quiseram agir. Confucio disse: ‘Seguindo o caminho dos grandes oficiais,
eu ndo quis levantar esse assunto’.” (WU, 2012, p. 407, tradugao nossa).



183

Duque Jian. Como o Duque de Ai ndo podia agir sozinho, ele precisava contar com a ajuda das
trés Familias, que negaram a expedicao punitiva militar (SINEDINO, 2011, p. 440).

O ponto ndo é Conflcio querendo reestabelecer a ordem escravagista, mas manter
as relacdes dentro da rede, que necessitava de um fator de justeza das relagdes pela punicédo de
um homem que ndo havia conquistado o seu lugar como feixe relacional central pelos meios
benevolentes e leais, pacificos e bondosos. Com isso, Conflcio ja conseguira prever que 0
Estado de Lu n&o poderia se manter por muito tempo na construcdo da felicidade e
prosperidade, porque estava rompendo com o principio da benevoléncia e humanidade. Além
disso, ainda que os oficiais que estavam acima dele devessem ter feito a dendncia, ele ainda
assim assumiu essa funcdo, porque percebia que a necessidade de se manter no modelo da rede
0 acompanhava, mesmo sabendo que ndo haveria nenhum tipo de controle ou punicao.

O terceiro argumento de Yang diz respeito a uma interpretacéo histérica a partir da
luta de classes, antes do aparecimento da classe do proletariado industrial urbano, uma tentativa
de projecdo do modelo marxista-leninista sobre Confucio e seu contexto social. Yang diz que
havia uma resisténcia continua dos escravos contra os proprietarios de terras e contra o “filho
do céu” diante de uma ordem opressiva e exploratdria estabelecida pelos “Ritos” que
determinavam os lugares e estatutos da sociedade de maneira absoluta, e que Confucio se
opunha a adoc¢do das leis, porque acreditava que nao era possivel a “igualdade de todos os
homens perante a lei”, preferindo a manutencdo do regime de dominio dos exploradores
(YANG, 1976, p. 11).

A fonte referenciada por Yang é o Zuo Zhuan (4 {&), um registro histérico que

teria inicio durante a vida de Confucio e conclusdo apds sua morte, por seus alunos, para que
0s ensinamentos nao se perdessem. Porém, o que se sabe é que o autor é incerto, que o periodo
é incerto e que, provavelmente, sua composicdo tenha se dado durante a dinastia Han. Isso
significa que ha uma inten¢do na composicao, pelo contexto da dinastia Han pode-se saber que
ha a intencdo geral de trazer autenticidade ao governo e a estrutura social dominante.

No Zuo Zhuan, Conflcio aparece vinte e cinco vezes, enquanto o humano superior
aparece setenta e oito vezes. Eles sdo a voz da autoridade a justificar o tema central: a aderéncia
ao principio de retificagdo dos nomes antecedida pela aplicacdo do principio da ordem
regulatoria (pela educacdo no Livro dos Ritos) (DURRANT, 2016, p. XXVIII). Conflcio,
quando fala do humano, ndo esta defendendo a aristocracia, tampouco esta falando de escravos
ou artesdos, como quer Yang, mas ao contrario, esta defendendo o modelo em rede que sustenta
suas relacbes de acordo com o que é mais benéfico no projeto confucionista de felicidade e

prosperidade. O que caracteriza 0 humano superior e 0 humano inferior é a maneira de se
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relacionar em rede pela educagdo confucionista, e ndo, suas posses reais (propriedades
privadas) ou acumulo de riquezas, nem o dominio sobre os meios de producéo. 1sso pode ser
visto no vigésimo sexto verso do Livro Xian Jin'%, como o centro é na “vontade do dever”, que
caracteriza o principio de ordem regulatdria, e ndo, a defesa da classe privilegiada.

O quarto argumento de Yang, de que Conflcio teria usado o poder para manter 0s
privilégios de sua classe, mandando matar um outro lider — Mao Shaocheng — de uma escola
que rivalizava com a sua, era uma manifestacdo da luta de classes. Essas histérias foram
elaboradas na dinastia Han. E Confucio dos Analectos manifestou-se contra o ato de mandar
assassinar alguém, no décimo nono verso do Livro Yan Yuan %, considerando isso uma falta
em relacdo a bondade, um dos elementos do principio da benevoléncia e humanidade. Sendo
ele mesmo o sustentador de seu modelo, dificilmente isso que foi dito por Yang poderia ser
sustentado.

Também as trés bases de acusacdo elencadas por Yang ndo podem ser sustentadas,
porque no tempo de Confucio, associagcdes ndo existiam, tal como existem na Modernidade,

fundamentalmente erigidas sob a tutela e o poder do Estado Democratico de Direito. E se Yang

102 «7ilu, Zengxi, Ranyou e Gongxihua estavam sentados com o mestre. Ele lhes disse: ‘Embora eu seja um pouco
mais velho do que vocés, vocés dizem todos os dias que ndo sdo conhecidos, mas se algum governando 0s
reconhecer, o que vocés fariam?’Zilu rapida e prontamente disse: ‘Imagine dez mil carros de combate que
pertengam a um territério, depois que ele tenha sido dividido, depois que ele tenha sido invadido, depois que esteja
passando carestia de alimentos, como milho e vegetais, se eu estivesse no governo de um lugar assim, eu
conseguiria, em trés anos, acertar a situagdo toda, e o povo se tornaria educado na conduta correta.” O mestre sorriu
e virou para Ranyou lhe dizendo: ‘Qiu, o que vocé faria?” Qiu respondeu: ‘Suponha um territério com sessenta ou
setenta li, ou cinquenta ou sessenta, se eu tivesse o governo dele, em trés anos eu teria feito muito para dar
abundancia para o povo, e teria lhes ensinado sobre os principios dos Ritos e CangGes, mas eu preciso esperar 0
surgimento de um homem superior para fazer isso.” O mestre, perto de Gongxihua, perguntou entdo para Chi: ‘O
que vocé faria?’ Ele respondeu: ‘Nao digo que minhas habilidades se estendem para essas coisas, mas eu gostaria
de aprender mais. Nos servigos dos templos antigos, e nas audiéncias dos principes, eu gostaria de me vestir
apropriadamente, e agir como um assistente menor.” Por Ultimo, o mestre pergunto a Zengxi: ‘Dian, o que vocé
faria?” Dian, parando de tocar a sua flauta, colocou o instrumento ao seu lado e disse: ‘Eu faria diferente daquilo
que os trés disseram.” O mestre respondeu: ‘Como? Diga o que vocé faria.” Dian respondeu: ‘Na ultima primavera,
com as minhas vestimentas completas, junto com os jovens, cinco ou seis, eu iria nadar no rio Yi, desfrutar da
brisa entre os altares da chuva, e retornaria para casa cantando.” O mestre fez um sinal e disse: ‘Minha aprovagdo
esta com Dian.” Os trés tendo deixado o local, apenas Zengxi permanecera, ¢ este perguntou ao mestre: ‘O que o
senhor achou?’ O mestre respondeu: ‘Eles s6 falaram do que fariam.” Xi insistiu: ‘Mestre por que vocé sorriu para
You?’ Ele respondeu: ‘O governo de um territério demanda as regras da propriedade. Suas palavras ndo foram
modestas, por isso, eu apenas sorri.” Xi novamente: ‘Mas nao foi um territorio construido por Qiu?’ O mestre
respondeu: ‘Vocé ja viu um territorio de sessenta ou setenta li que ndo seja um Estado?” De novo Xi perguntou:
‘Mas ndo foi um construido por Qiu?’ O mestre: ‘Sim, mas quem além de principes frequenta os templos ancestrais
e tem audiéncias sendo o soberano? Se Chi fosse um assistente menor nesses servigos, como ele poderia ser ainda
maior?”” (WU, 2012, p.395-396, traducéo nossa).

103 «Jikang perguntou para Confiicio sobre o governo, dizendo: ‘Por que se diz que no assassinato ha a perda do
caminho, mas que ha poder neste caminho?’ Conflcio respondeu: ‘Ao conduzir o governo para que realizar
assassinatos? Se for cultivada bondade, o povo seguira a bondade. A retiddo do individuo superior é como o vento,
a retiddo do individuo inferior é como a grama. Quando o vento sopra sobre a grama, ela tem que se dobrar.’”.
(WU, 2012, p. 347-348, traducdo nossa).
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estiver falando de grupos de pessoas, ele esta sendo contraditério, pois o periodo das Cem
Escolas era justamente o periodo de maior formacéo de grupos sob a mesma ideologia. Além
disso, Confucio tinha uma escola que ensinava obras de outras escolas, ndo defendia a
exclusividade de seus escritos, como ja explicado anteriormente, e por iSso mesmo o segundo
ponto de “propagar pontos de vista heréticos” ndo se sustenta, menos ainda o terceiro de
“confundir o verdadeiro com o falso”, uma vez que eram pontos de debates e de produgao de
textos e, ndo, de uma homogeneizag&o teorica.

Yang disse que o centro do pensamento conservador € o0 conceito de
“benevoléncia”, descoberto em ossos de oraculos antigos, motivo para fundamentar o dominio
da classe escravagista pelo respeito aos seus antepassados e a benevoléncia também nas
relacGes familiares.

Yang comete o equivoco de interpretar Confucio em ter entendido o modelo de rede
confucionista. O fundamento existencial é o Tao como meio comum, que corresponde a
auséncia de um individuo metafisico, como visto nos referenciais da subjetividade da l6gica
hegeliana e que é preciso adotar como sendo 0 mesmo individuo marxista, uma vez que Marx
e Engels ndo definiram o individuo e a pessoa, deixando esse conceito vago, e que outros
assumiram na tentativa de definir o que seria o individuo marxista. Portanto, o individuo
permanece sendo 0 eu da subjetividade hegeliana, e este seria o “eu dominante”.

Ao contrario, Confucio pensava o individuo como um eu em rede, e a benevoléncia
junto com a retidd@o e a lealdade como partes do principio da benevoléncia e da humanidade,
um principio relacional. A “piedade filial” e o “amor” ndo sao formas de se estruturar uma
sociedade de classes, pois uma hierarquia fundamentada em lacos de subserviéncia sem um
propdsito que beneficiaria a todos ndo pode se sustentar diante do principio da educacéo
universal; o plano da exploragdo sdo distor¢des dos fluxos inter-relacionais provocados por
individuos que se pretendem metafisicos —anomalias e distor¢des na rede, que Confucio coloca
sob os quatro modos de separacéo.

A propriedade privada liga-se ao individuo chamado “eu dominante”, um dos
quatro modos de desligamento da rede, e liga-se ainda a outro modo, o da “ansiedade”. Yang
também defende a “obstinacdo”, o terceiro modo de se separar da rede, quando diz que a
lealdade servia aos interesses da classe dos proprietarios de escravos, pois condicionava as
relagdes a algo absoluto. Mas a lealdade é o oposto disso, ela se baseia na necessidade de se
manter a rede para o0 bem comum, e para isso é preciso ter sempre presente o principio dos
opostos complementares. Embora este esteja no referencial taoista, Confucio se diz um taoista,

mas apenas no recorte do Tao dos homens, que necessariamente contém esse principio, pois se



186

segue da l6gica que o maior contém o menor. Como Laozi estava falando de todos os Taos que
existem e Confucio diz que o dele é o Tao dos homens, entdo, 0 maior contém o menor.

A reciprocidade confucionista, que segue e caracteriza o principio da benevoléncia
e humanidade, é visto por Yang como uma forma de indulgéncia para proteger a classe dos
proprietarios de escravos em declinio, mas a reciprocidade vem do “eu” em rede, do
entendimento de que o0s outros estdo em relacdo interdependente e conectados no mesmo fluxo
existencial em constante mudanca e mutua determinagéo.

Por maior que seja a cultura de Yang, ele ndo entendeu também o principio da
retificagdo dos nomes, submetendo-o a um meio de manutencéo de poder, quando de fato ele é
uma tentativa de corre¢do do “eu dominante” para o “eu em rede”. Yang esta tdo imbuido de
uma analise que se fundamenta nos conceitos da Modernidade europeia e do Maoismo
interpretado por um viés ultrarradical, que mesmo o conceito de ultra subjetividade surge em
seus escritos. Para o “eu em rede” ndo é possivel que exista uma subjetividade tal como aquela
prevista pela Modernidade, de um conceito de eu que tem certeza da sua existéncia inigualavel
e insuperavel e, por isso advoga para si 0s direitos de propriedade e de liberdade, mesmo em
face do sofrimento dos outros.

No tempo de Conflcio, ndo existia o Estado como proposto pela Modernidade, e
ndo existia 0 eu da subjetividade hegeliana, e fazer uma comparacdo solta demais entre
Conflicio e o pensamento Maoistal® levou Yang para o anacronismo histérico sob suspeita de
estar realizando uma analise do “ponto de vista materialista historico do marxismo”. Quanto as
chamadas “sublevagdes dos escravos”, elas ndo estavam reivindicando uma transformacéo
marxista-leninista pelo controle revolucionario dos meios de producdo, com fins de
desconstruir as relacdes que determinam a subida e a descida da taxa de lucro.

Como a histdria chinesa mostra, no periodo dos Trés Reinos ou Reinos
Combatentes, ndo houve um dominio do proletariado campesino, nem do proletariado das
cidades, e acreditamos que nem sequer se pode analisar a histdria das relacfes sociais chinesas
da maneira como Yang fez em seu texto, considerando os conceitos de Marx e de Lenin, ou
mesmo de Mao, como sendo universais absolutos. Os demais argumentos de Yang seguem o
caminho de considerar as redes de Conflcio como formas de manutencdo do poder da classe
dominante (foi preciso construir outro modelo hermenéutico para se analisar a China, que é

aquele proporcionado pela teoria da rede inter-relacional brasileira).

104 Na verdade, é o Estalinismo que esta presente na fala de Yang, porém, em virtude do recorte da tese, isso sera
deixado para um momento posterior.
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Seguem-se alguns problemas na interpretacdo de Yang. O primeiro problema surge
guando Mao diz que na sociedade de classes ndo ¢ possivel o “amor a humanidade” (YANG,
1976, p. 22), que seria a prova de que Conflcio defendia a sociedade de classes e a exploracao
do trabalho. No entanto, Mao esta defendendo o modelo confucionista, que diz que esse amor
sO é possivel mediante uma sociedade em rede. As classes fundamentam-se em privilégios
ganhos a partir do controle do poder e dos meios de producao em escala ascendente até o poder
absoluto. Fungdes sociais dizem respeito a meios relacionais que séo sustentados por agoes
meritdrias, reconhecidas pela educacéo (neo)confucionista e premiadas como incentivo pela
compreensdo da rede.

Assim, 0 amor a humanidade s6 pode se manifestar quando a sociedade for uma
sociedade em rede por fungdes sociais e governamentais e ndo, construida pelo controle e pelo
poder sobre os meios de produgdo e sobre o conceito de um “eu dominante” ou um individuo
metafisico em uma realidade social e governamental objetiva. E o rompimento dessa dualidade
que garante a construcdo do amor a humanidade.

O segundo problema vem pelo ndo entendimento da “continuidade sucessoria do
conhecimento”, pois Yang parte para uma interpretacdo a partir das contradi¢des da luta de
classes e de uma estrutura analitica de sentido de desenvolvimento histérico, algo como um
tempo substancializado que tem um rumo sucessorio no tempo, a histéria como movimento
gerada a partir de uma necessidade finalistica, algo presente no pensamento da Modernidade
sobre o tempo, onde o individuo faz avancar até mesmo o tempo por meio de sua a¢cdo no
mundo, deixando sua marca, no caso de Yang, pela luta de classes e pelas revoluces. Mas Mao
ndo diz isso em seu texto, faz apenas uma meng¢do a cultura chinesa como continuidade
sucessoria e da necessidade de entender a China pelo fio cultural, chamado por Mao de
“precioso tesouro” (YANG, 1976, p. 23), que também é sucessorio, de modo que o marxismo-
leninismo ndo se tornasse uma maneira absoluta de se interpretar a realidade chinesa, com a
intencdo de direcionar o fluxo das coisas em rede.

Mas, diante de uma investida contra Confucio, da qual ndo apenas Yang, mas
muitos outros pensadores do comunismo chinés participaram, de uma ofensiva poderosa por
parte da Madame Mao e da Gangue dos Quatro, com a intencao de obliterar da rede o legado
de Conflcio e todos os seus seguidores, colocando-os do lado da classe exploradora e que
precisava ser eliminada, como os (neo)confucionistas reagiram, se protegeram e garantiram a
sua propria seguranga, além de se estabelecer como forca dominante dentro do Partido

Comunista Chinés? Como foi a reestruturacdo da heranca cultural (neo)confucionista depois de



188

uma investida tdo pesada com falas oficialmente dirigidas contra Confuicio nos Congressos do
Partido Comunista Chinés?

A partir do século XIII até 1905, o Neoconfucionismo se manteve como forca
dominante na historia da China imperial. A primeira geracdo dos lideres do Partido Comunista
Chinés tivera sua formacdo nos textos classicos chineses, pois participaram do sistema de
educacdo imperial da Dinastia Qing. A segunda geracao viveu no tempo do estabelecimento da
Republica da China, mas o sistema educacional neste periodo ainda ndo havia sido estabelecido
e os classicos adotados na Dinastia Qing eram mantidos como fonte de educacéo, cujo centro
era a leitura de Conftcio e de livros (neo)confucionistas, que posteriormente foi combatido pelo
“Movimento de 4 de Maio de 1919” ou “Movimento da Nova Cultura” (GU, 2016, p. 555).
Esse movimento pretendia banir a educacao (neo)confucionista, considerada por eles como um
modelo que dava excessiva énfase na hierarquia e na obediéncia, e estabelecer uma nova ordem
com o centro nos conceitos de “igualdade” e “democracia”. O movimento perdeu sua forga de
convencimento sobre os intelectuais chineses quando apoiou o Tratado de Versalhes embora
Mao Zedong, posteriormente, tenha considerado o0 movimento como parte da primeira fase da
revolucéo.

O proximo movimento que se levantou contra a heranca cultural confucionista deu-
se em 1966, no periodo da Revolucéo Cultural, por parte de alguns estudantes da Universidade
Normal de Beijing, chamados de “Grupo da Expedi¢ao Contra Confiicio”, com o objetivo de
destruir o Memorial de Conflcio (contém o Cemitério de Conftcio, o Templo e a Manséo da
Familia) na sua cidade natal, Qufu. O grupo teve suas atividades cessadas pelo primeiro-
ministro Zhou Enlai (J& & &), conhecido como o “grande confucionista”, que junto com Deng
Xiaoping e Ye Jiangying, formaram uma triade que se opés ao movimento da Gangue dos
Quatro. Impulsionados por uma visdo de reformar a cultura chinesa, a Gangue concentrou
esforgos na luta contra Lin Biao e Confucio, neste mesmo periodo (GU, 2016, p. 556). A mesma
Gangue dos Quatro foi acusada, em 22 de outubro de 1976, de planejar um golpe de Estado
contra o governo chinés, sendo o acusador o proprio Partido. O julgamento condenat6rio deu-
se em 1981 (GANG OF FOUR, 2009).

Sobre a destruicdo do site histdrico de Conflcio pelo movimento dos estudantes,

Gu Mu, que foi nomeado como responsavel pela abertura da China, de 1978 até 1988, pelo
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Comité Central do Partido e pelo Conselho do Estado (GU, 2016, p. 376), e como o presidente

honorario da Fundagdo Conflcio da China®, nomeado em 1984, disse:

Que desgraca para a iluminagdo, quando nosso sabio Conflcio conhecido
como ‘o professor de todos os tempos’, admirado e respeitado por todos do
povo chinés antigo por mais de 2.000 anos, foi insultado pelos rebeldes da
universidade normal mais famosa da China! (GU, 2016, p. 556, traducéo
Nnossa).

A Fundacéo Confucio da China teve um papel fundamental na cultura chinesa, a
partir de 1984, tornando-se 0 marco histdrico da aceitacdo da cultura tradicional pelo Partido
Comunista Chinés. O seu prop6sito foi promover e organizar a pesquisa sobre Confucio, o
Confucionismo, a Cultura e o Pensamento Chinés, realizado por meio de uma revista

académical®® bimestral chamada de “Periddico de Estudos Confucionistas” (FLFHF%%; kongzi

yanjit)!%’. Sua orientacdo fundamental é o Marxismo, com o principio chinés do “reunir o
conteudo do pensamento das cem escolas”, o que significa que ha a abertura para outras
ideologias e metodologias diferentes da orientagéo fundamental.

Como o nome da Fundacao implica, ha uma rede chinesa e internacional entre
diversos institutos de pesquisa com o tema central em Conflcio. N&o ficou restrita ao pablico
chinés, mas reuniu estudiosos estrangeiros desde o0 seu inicio, comecando por Taiwan, Japao,
Coréia do Sul, Singapura e Estados Unidos, para a promogdo de intercambio de pesquisas
académicas sobre Confucio e o Confucionismo, reunindo sinélogos do mundo todo. Em 1987,
houve o “First International Symposium on Confucianism”, na cidade de Qufu, na Provincia de
Shandong, contando com a presenca de especialistas de diversos paises e até mesmo daqueles
que nem sequer mantinham relagdes diplomaticas com a China.

Em 1989, a Fundacdo conseguiu apoio total da UNESCO para a o simposio
internacional do 2.540° aniversario de Confucio, com mais de 300 especialistas vindos de mais
de 25 paises dos cinco continentes: logo no inicio da iniciativa da Fundacdo, o Ministro da
Financa e o Governo Provincial de Shandong doaram 500.000 yuanes, o Fundo Nacional doou
1,2 milhdes de yuanes para a realizacdo do primeiro e do segundo simpdsio internacional, e
mais 500.000 yuanes pelo Ministro das Financgas s6 para a pesquisa académica, restauracédo de

sites histdricos e construcdo do Museu de Confucio, em Qufu. Mais tarde, 0 SEZ doou mais 1

105 O site da Fundagdo Confucio da China pode ser visitado em “HI[EFLFM” (Zhonggud kongzi wing):
Disponivel em: http://www.chinakongzi.org. Acesso em:; mai. 2018.

106 De acordo com Gu Mu (2016, p. 558), em 1994, a Fundaco ja havia publicado 33 volumes com mais de 500
artigos cientificos.

107 Sobre o “Confucius Studies Journal” e outras publicagdes da Fundagio Conflicio da China, veja: “FL1HF58:
Disponivel em: http://www.chinakongzi.org/kzyj/. Acesso em: mai. 2018.
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milhdo de yuanes e houve muitas outras doacgdes por parte de instituigdes privadas da China e
fora dela, que chegavam por unidade doadora com valores entre 700.000 yuanes e 500.000
yuanes (GU, 2016, p. 561-562). Foi nesse simpdsio que Jiang Zemin, entdo Secretario Geral do
Comité Central do Partido Comunista Chinés, se encontrou com os especialistas e contribuiu
com seus pensamentos para os estudos confucionistas, mencionando as quatro formas de
exclusdo da rede confucionista: “sem conclusdes precipitadas, sem pré-determinismos
arbitrarios, sem obstinacdo e sem egoismo”, reafirmando a necessidade do abandono de toda a
rigidez ideologica e do subjetivismo.

Segundo Gu (2016, p. 558-560), foi a primeira vez na histéria da China, durante a
implementacdo da Reforma e Abertura, que um lider do topo da autoridade central fez um
discurso publico sobre a valorizagcdo de Conflcio. Um grande investimento por parte do
governo chinés e de instituicdes estrangeiras foi feito para o desenvolvimento da Fundacéo, que
depois seria o centro administrativo de todos os Institutos Confucio estabelecidos ao redor do
mundo.

A reflexdo sobre o estatuto histérico de Conflcio, seu modelo de rede e
continuidade sucessoria de conhecimento foi realizada a partir de tedricos que estavam
envolvidos no Partido Comunista Chinés. Descobrir os topicos centrais dessa reflexdo é
importante para a caracterizacdo da analise dos elementos das teorias governamentais que
vieram na sucessdo dos seis modos relacionais e do modelo social e politico da rede de
Confulcio. Para a constatacdo desses pontos, penso que o pensamento de Gu Mu sobre Confucio
e o Confucionismo deve ser brevemente investigado, primeiro por ele estar no centro da
Reforma e Abertura da China, e segundo por sua participacdo central na formacdo e
estruturacdo da Fundacdo Confucio da China.

O pensamento de Gu Mu sobre Conftcio e o Confucionismo da-se com uma base
interpretativa fundamentalmente da “ala esquerda” do Partido. Isso significa que essa base esta
no Marxismo-Leninismo e na teoria revolucionaria a partir da luta de classes pela propriedade
privada da terra e dos meios de producédo, com a finalidade da revolucéo no fluxo de dominio
e poder dos meios de producdo e das instituicbes do Estado, pela forca das massas, pelo
proletariado urbano e campesino. Sua analise necessariamente tem que passar também pela
teoria das trés fases revolucionarias (revolugdo democratica popular, socialismo e comunismo)
e pela critica ao feudalismo e capitalismo financeiro e o expurgo do imperialismo capitalista.
As influéncias dos conceitos de variagdo da taxa de lucro e da exportagdo de capitais também

sdo basilares em sua analise.
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A andlise de Gu baseia-se em trés pontos: contribuicdes basicas de Conflcio ao
longo da histdria chinesa, a necessidade de um estudo cientifico extensivo e intensivo sobre
Conflcio, e como “fazer o passado servir ao presente”, em outras palavras, como adotar e usar
as ideias de Confucio na politica e na economia, na Reforma e na Abertura.

Sobre o primeiro ponto, Gu enumera trés contribuicGes significativas: a primeira é
a criacdo de uma escola humanista centrada no modo relacional da benevoléncia; a segunda é
a compilagéo da cultura antiga da Dinastia Zia, Shang e Zhou, por meio dos seis textos; e a
terceira € a fundacdo de uma escola privada rompendo com a tradicdo de que o aprendizado sé
poderia ser feito em residéncias oficiais ou nos palacios governamentais, chamando ainda a
atencéo para o fato de Confucio ter formado 3.000 discipulos com um destaque especial para
72 deles (GU, 2016, p. 563).

O centro da andlise de Gu Mu é a continuidade sucessoria de conhecimento, a
cultura, que ele chamou de “conex@o entre passado e presente que se estendeu por 2.500 anos”.
A analise da estrutura social de Gu fala sobre o feudalismo nas relagbes entre Conflcio e o0s
governadores, quando ele diz que muitos dos estados vassalos se acostumaram a procurar 0s
conselhos de Conftcio, também afirma que os imperadores e ministros feudais desde Han e
Tang até Ming e Qing, todos fizeram uso da filosofia confucionista.

Depois, Gu passa para a analise de classes e diz que mesmo os burgueses modernos
reformistas também fizeram uso dela para encontrarem o seu “pilar espiritual” ¢ “nutri¢do
ideologica”. Aponta para um dualismo entre o certo e o errado, positivo e negativo, nos moldes
presentes no Pensamento de Mao Zedong sobre a unidade de opostos na contradicdo, no campo
da influéncia sobre as geracdes futuras, o positivo como o uso para um desenvolvimento
progressivo de transformacéo revolucionaria na luta de classes da sociedade, e 0 negativo como
um movimento conservador que funcionou como uma obstrugdo contra a revolugdo pela
manutencdo dos privilégios das classes superiores. Gu também enfatiza o profundo impacto de
Confucio sobre o pensamento e a cultura chinesa e, plenamente inserido na Teoria de Deng

Xiaoping, ele também afirmou:

Na nova era de reforma e abertura na China, uma vez que aderimos a linha
ideoldgica de emancipar a mente, buscar a verdade nos fatos, e comecar pela
realidade, e abrir uma nova vista para a pesquisa tedrica, académica e
histérica, sem dudvida, precisamos encarar Confucio e o Confucionismo de
maneira positiva, e estuda-los seriamente. Do contrério, seré dificil ou mesmo
impossivel explicar o desenvolvimento histérico, ideoldgico e cultural
chineses, o estatuto e a participacdo da cultura chinesa na cultura mundial
(GU, 2016, p. 565, traducéo nossa).
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O “emancipar a mente”, 0 “buscar a verdade nos fatos”, 0 “comegar pela realidade”
sdo todas linhas ideoldgicas da Teoria de Deng Xiaoping, que sera vista logo mais com muitos
detalhes, pela anélise dos discursos de Deng em divisdes tematicas. Gu traz Conflcio para o
plano mundial, pensando-o diante de uma interpretacdo que coloca a cultura chinesa como
participante da cultura mundial. Mas qual seria 0 seu estatuto? Para Gu é um estatuto central,

como pode ser visto a seguir:

Conftcio deve ser observado no contexto do desenvolvimento ideoldgico e
cultural mundial. Os trés filosofos gregos antigos — Sdcrates, Platdo e
Aristoteles — receberam, por sua vez, o seu conhecimento a partir de seus
mestres, e sdo considerados os originadores da civilizagdo europeia. Confucio
ndo é inferior a eles, mas mostra um brilho Unico. Conflcio nasceu 80 anos
antes de Socrates, 120 anos antes de Platdo e 160 anos antes de Aristoteles.
Depois da Dinastia Han do Leste, o confucionismo passou para a Coréia, no
leste, para 0 Japdo, Vietna e outros paises do sul, se tornou a base da educagéo
desses paises. Depois do 17° século, missionarios como Matteo Ricci
introduziram Confucio e o Confucionismo para o Ocidente, e ele prosseguiu
para ser aclamado pelos especialistas Paul-Henri Thiry d’Holbach, Denis
Diderot e o fildsofo alemédo Gottfried Wihelm Leibniz e teve uma participacdo
como facilitador no movimento do lluminismo na Europa. Conflcio esta
conectado com a civilizagdo antiga chinesa e com o sistema cultural e
ideoldgico do Oriente, e é um gigante reconhecido no pensamento e na cultura
do mundo antigo. Confucio e o Confucionismo sdo um elemento importante
das ideias e da cultura mundial (GU, 2016, p. 564-565, traducao nossa).

O fato de o discurso posicionar Conflucio como um pensador anterior aos trés
fildsofos gregos, bem como a mencéo de que eles receberam seus conhecimentos dos mestres
gregos anteriores a eles, sdo maneiras confucionistas de analisar que remetem a autoridade da
tradicdo pela continuidade sucessoria do conhecimento. Como Conflcio é mais antigo do que
os demais filosofos, isso 0 coloca numa posicdo de irmdo mais velho dentro do feixe relacional
da “piedade filial” e da necessidade da ordem pela “hierarquia”, o que mostra também que
guando Gu menciona a cultura mundial, ele o faz sob a perspectiva do modelo confucionista
dos Analectos. Assim, a cultura mundial, a anélise dos filésofos, ndo se afasta do fundo cultural
interpretativo chinés, que surge, novamente, dos referenciais e modelo de rede de Confucio dos
Analectos.

O segundo ponto da andlise de Gu é sobre a necessidade de um estudo cientifico
sobre Confucio, que se fundamenta no materialismo dialético de Marx, com origem em Hegel,
algo ndo ignorado, mas comentado por Gu, que afirma ser esse o erro da analise chinesa
tradicional: ver a histdria do confucionismo na China, com os eventos que lhe sdo favoraveis e
desfavoraveis, mediante uma “teoria de um unico aspecto”. Para Gu, ¢ preciso “procurar a

verdade pelos fatos” na historia, e isso ¢ equivalente a analisar a presenca de Conflcio e do
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confucionismo na histéria da China pelo materialismo dialético e pelo materialismo historico
(GU, 2016, p. 565).

Confucio é visto por Gu no recorte dos fundamentos da teoria revolucionaria
leninista que tem como centro a luta de classes, por isso ele é colocado como um conservador
do poder das classes dominantes, dizendo que a doutrina confucionista reflete os interesses e a
vontade da classe dominante, uma vez que Confucio era seu porta-voz e representante
académico. O que ele quer dizer com “representante académico” nao fica claro no seu texto,
mas se pode ver um elemento interessante que € a continuidade sucessoria institucional, uma
derivada consequente da continuidade sucesséria do conhecimento no pensamento chinés.

Para Gu, a academia existe desde o tempo de Confucio e por isso pode-se falar que
o0 proprio Conflcio poderia representar os interesses dominantes dentro dela. 1sso também leva
para a consideracdo de como a cultura chinesa olha o Ocidente na pessoa de Gu, pois para ele
h& uma continuidade ininterrupta da academia de Socrates, Platdo e Aristoteles, assim como ha
uma academia chinesa, desde o tempo de Conflcio. Mesmo usando os referenciais da luta de
classe, Gu reconhece que seria muito simplista e absolutista se Conflcio fosse negado
completamente, como no caso do “Exame do Legalismo Contra o Confucionismo” que foi
dirigido pela Gangue dos Quatro, que nos dizeres de Gu: “[...] foi uma conspiracdo politica
completa. Essa historia jamais deve ser repetida!” (GU, 2016, p. 566).

Essa afirmacdo de Gu é um retorno para o Confucio do Neoconfucionismo, onde a
realidade e tudo que a compde estdo numa rede relacional. Embora ele faga esse retorno ao
fundamento, mesmo assim ele se mantém também dentro da rede do Marxismo-Leninismo

como proposto pelas orientagdes do Partido Comunista Chinés:

A China contemporanea ¢ um pais socialista sob a lideran¢a do Partido
Comunista da China, com o Marxismo-Leninismo como bases tedricas para
guiar nosso pensamento. Quando estudamos Conflcio, devemos manter e
promover o Marxismo-Leninismo, com o Pensamento de Mao Zedong como
a linha-guia. Ao mesmo tempo, precisamos respeitar os resultados de valor
cientifico obtidos pelas outras pessoas com outras visdes e metodologias, e
implementar a politica de “deixe as cem flores amadurecerem junto com o
conteudo das cem escolas” por meio da acolhida das discussdes de
perspectivas académicas diferentes e promover o espectro da pesquisa
académica relacionada a Conflcio. Quer em casa ou além, isso é muito
importante. Essa é a atitude cientifica de encarar a realidade (GU, 2016, p.
567, traducdo nossa).

A partir dessas afirmac6es de Gu, vé-se o conceito de realidade como uma rede,

diante das diversas perspectivas académicas sobre um mesmo assunto, ndo de maneira
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completamente abrangente, mas dentro da perspectiva Marxista-Leninista e do Pensamento de
Mao Zedong, ambos interpretados de acordo com os elementos basicos do Partido Comunista
Chinés. Isso significa que essa perspectiva é adotada como filtro, ou seja, 0 que estiver de
acordo com o Partido, que pode ser considerado como uma rede, e puder ser usado para
fortalecé-la sera bem-vindo, o que ndo estiver de acordo sera respeitado, porém nao é possivel
a sua adocao, porque nao pode ser usado na mesma direcdo da conducéo do fluxo dentro da
rede.

O terceiro ponto na analise de Gu ¢ “fazer com que o passado sirva ao presente no
estudo de Confucio”, e isso estd ligado diretamente a constru¢do do Socialismo com
caracteristicas chinesas. Assim, chegou 0 momento da anélise do texto fundamental de Deng,
o Construir o Socialismo com Caracteristicas Chinesas, e a partir dele fazer as necessarias
ligacbes com os demais discursos feitos por ele mesmo e que esclarecem a abertura para a
Modernizagédo da China.

O fim da Revolugdo Cultural marcou o término de um periodo de critica ao
capitalismo, uma critica extremista, bem como o fim de um conceito de revolugdo perpétua.
Isso marcou o inicio da reforma socialista, com inicio em 1978, e que se mantém na China até
a atualidade. Deng chamou esse processo de verificacdo dos fundamentos conceituais do
Socialismo (WANG, 2018, p. 288)'% aplicados a realidade da China de “emancipacdo da
mente”, o que significa se libertar do carater metafisico dos conceitos, e aplica-los em seu
carater relacional ao que é possivel e viavel na realidade chinesa.

No processo de “emancipagao da mente”, foram colocados sob o viés relacional o
sistema idealizado de propriedade publica, o igualitarismo (o que levou a uma ineficiéncia na
producdo de riqueza) e os métodos despoticos do Partido (o que levou a perseguicgdes politicas
em toda a China). A reforma conceitual deu-se pela busca de eficiéncia produtiva de riquezas,
e com a entrada de um pensamento relacional, as comunas agricolas foram dissolvidas e em seu
lugar entrou um sistema de contratos de concessdo do uso da terra. Reformas foram feitas no
setor industrial, depois disso, houve a introdugédo gradual no mercado capitalista global e, com
iSs0, surgiu uma nova ideologia fundada em um marxismo modernista e funcionalista (WANG,
2018, p. 289).

108 H3 diversos sindlogos pensando a China na atualidade, mas escolhemos Wang Hu, pois ha uma continuidade
sucessoria nos conceitos que ele utiliza,e que vieram de Yan Fu, que segue a logica de Zhoix1 de investigar as
coisas e ampliar o conhecimento (WANG, 2014, p. 64), i. é, o principio da busca constante que determinamos
nesta tese. Além disso, Wang considera a unidade do Principio Celestial (0 Tao do Céu) e o surgimento da
cosmovisdo cientifica como uma dualidade em oposicdo transformativa no sentido complementar e de mutual
determinag¢@o, que Yan Fu traduz como “evolu¢do”, nos mesmos moldes da teoria de Zhiixi (WANG, 2014, p. 64).
De fato, toda a anélise de Wang Hui est4 imbuida da l6gica da teoria de Zhaixi.
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No processo de reforma e abertura, Deng usa dois termos diferentes para curso ou

caminho: o curso reto (lixian, #& £&) e o curso do Tao (daolu, & ). O primeiro diz respeito

aum curso da acdo pratica que esté ligado a uma determinacdo conjunta de diretrizes para serem
seguidas, como o programa de governo, enquanto que o segundo diz respeito a0 modo como as
coisas operam, em fungdo do principio da racionalidade de Zhiixi, a harmonia entre 0 Céu e a
Terra, 0 que parece ser usado, de maneira indireta, como uma relagéo entre o modo de producéo
industrial socialista e 0 modo de mercado capitalista. O principio da racionalidade estaria na
unicidade que Deng foi capaz de produzir.

A conexdo estreita com o principio da busca sincera e continua pode ser visto na
afirmagdo “formular corretamente o curso do pensamento”, que busca a coincidéncia entre o
conhecimento do individuo e o conhecimento da realidade. Essa compatibilidade é aquela do
modelo de governo de Zhiixi, a continuidade sucessoria de conhecimento da busca pelo Tao
que traz paz e prosperidade para todo o povo.

Com respeito a hierarquia apresentada: pensamento, conhecimento (ideologia) do
Partido, politica do Partido, organizacao do Partido, orientacdes gerais para o governo e politica
geral para o governo do povo mostram uma interfusdo do principio marxista-leninista de
centralizacdo do governo pelo Partido — ele deve ter o maximo de eficiéncia, com o principio
da retificacdo dos nomes, de maneira que a conducdo do fluxo seja orientada para os fins
desejados pelo Partido. Quanto aos ultimos dois elementos, séries de orientacdes para 0 governo
do povo e uma politica geral para o governo do povo, isso diz respeito a uma constante
orientacdo para o0 modelo de governo de Zhuxi.

A caracteristica neoconfucionista da confianca no conhecimento fica mais
evidenciada pela determinacdo conceitual realizada de antemé&o, um planejamento que antecede
a pratica. Seria o0 ponto de partida para a préatica, no entanto, o planejamento conceitual ndo é
imposto sobre a pratica, ao contrario, porque houve a ado¢do do principio da muatua
determinacdo, a pratica modifica o planejamento, faz ajustes necessarios ou modifica por
completo os conceitos usados como ponto de partida. O proximo trecho do discurso, mostra a
preocupacdo com a estruturacdo do campo conceitual, como ponto de partida, que reflete em

toda a rede o principio da busca sincera e continua:

[7] O que € o curso do pensamento (sixidng, B #8)? [8] E persistir (jianchi,
12 $%) no Marxismo (Mdkesi zhiyi, 5 52 BB £ X)), [9] persistir no Marxismo
combinado (xiang jiché, ¥ % &) com a realidade (shiji, 52 Fr) da China,
[10] e é persistir naquilo que o camarada Mao Zedong disse: procurar a
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verdade a partir dos fatos (shishigidshi, SCZ& 3R 22), [11] persistir no
pensamento basico (jibén sixidng, £ A B 18) do camarada Mao Zedong,
[12] é persistir no Marxismo como o mais importante (shi fen zhongyao, + %3

EE), [13] é persistir no Socialismo (shehui zhiiyi, ¥t & F X) como o
desejo mais importante para a China (DENG, 1985, p. 35, traducéo nossa).

O excerto todo fala sobre a persisténcia (jianchi, "2 ), que é uma caracteristica

central do principio da busca sincera e continua, o conhecimento do Tao, que é a harmonizacdo
entre 0 conhecimento tedrico e pratico. Interessante notar como Deng coloca primeiro o
Marxismo como campo tedrico, caracterizado em suas préoprias palavras como a verdade
universal (DENG, 1987, p. 3), depois ele passa para 0 Marxismo como campo pratico da
aplicacdo ao caso que se mostra na realidade diaria (combinar é fazer harmonizar com a
realidade diaria continuamente).

H& também aqui a aplicacdo do principio do fluxo relacional e do principio da
mUtua determinacdo: a teoria de Deng de procurar a verdade a partir dos fatos € mutuamente
determinada pelo conhecimento de Mao, que primeiro trouxe esse principio a partir de sua
hermenéutica sobre o Marxismo-Leninismo. Esses dois principios estdo contidos no principio
da verificagdo de Zhiixi, que serad enfatizado repetidamente por Deng, mas disfargado sob o
nome de pensamento de Mao de procurar a verdade a partir dos fatos.

O proprio Lenin teria dado um parecer bem positivo sobre a China, no que diz
respeito ao processo revolucionario, dentro do contexto da revolu¢do mundial, ainda que fosse
uma regido atrasada em virtude de um império agrario, que no modelo da autodeterminacao
nacional, no contexto das teorias da forma politica do Estado, era uma terra de atividades
politicas intensas, de um forte movimento social, que poderia levar para um surto democratico,
em comparacao com a Europa que, embora tivesse uma tecnologia mecanica industrial elevada,
era mantida por uma sociedade burguesa medieval e atrasada (WANG, 2014, p. 53-54).

O pensamento basico de Mao Zedong diz respeito & organizagéo interna do pais.
Isso pode ser visto no Discurso de Abertura do Décimo Segundo Congresso Nacional do
Partido Comunista da China (1 de setembro de 1982), no qual faz um paralelo entre a unicidade
do entendimento baseado no Marxismo Leninismo e no Pensamento de Mao Zedong (a
unicidade de pensamento € o principio da racionalidade) (DENG, 1987, p. 2) para, logo em
seguida, fazer uma substituicao de significados correlatos, fazendo coincidir, em seu discurso,
0 Marxismo-Leninismo com a revolucéo e o Pensamento de Mao Zedong com a construcao,

ambas caracteristicas da orientacdo da conducao do fluxo da realidade. Além disso, caracteriza
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0 programa da modernizagdo por meio dessas mesmas caracteristicas (revolucéo e construcgao)
(DENG, 1987, p. 3).

O Pensamento de Mao produziu trés caracteristicas na rede: (1) a coparticipacdo
governamental a partir das “raizes de grama”; (2) transformag¢do em relagdo mutuamente
determinante da economia e da técnica; e (3) integracdo revolucionaria de classes nédo
proletarias; essas trés ndo determinam uma expansao revolucionaria pelo mundo, mas um
cuidado com a construcédo interna do pais em funcdo da manutencdo do dominio do Partido.
Essa centralizacdo ao redor do Partido foi possivel, ndo apenas pelo historico da estrutura de
conhecimento da China, firmado através de aproximadamente dois mil anos de dinastias
sucessorias, mas também por um fundamento central que vem do budismo Huayan: Vairocana.

Vairocana é um conceito de centralizacdo, de onde provém os fluxos das luzes de
toda a rede de Indra. N&o € a origem da rede, pois ela ndo tem inicio, mas o fluxo da luz, da
compreensdo da iluminagéo, que percorre todos os feixes de corddes da rede, que séo feitos de
luz e se conectam por meio das joias, que refletem tudo na rede toda, e mesmo os reflexos dos
reflexos das joias em cada joia, reflete tudo na rede toda, e assim infinitamente. Vairocana ndo
é uma personificacdo, ndo é um ente divino, ele s6 existe na mdtua determinacgdo da rede, sao
o0s corddes que transmitem a luz e as joias que conectam os corddes (COOK, 1977, p. 92). Dessa
maneira, o Partido ocupa o lugar de Vairocana da rede, as joias sao os individuos e as conexdes
sdo 0s conceitos, acdes, praticas que executam e modificam os conceitos. %

A rede atual, embora diferente da imperial, guarda algumas semelhancas, mas séo
os principios dados por Lenin e Mao, inicialmente, depois modificados por Deng, e pela linha
sucessOria dos demais governantes (que representam as respectivas redes dentro da rede, como
no caso das joias que refletem a totalidade dentro de si mesmas, e os reflexos delas refletem a
totalidade novamente) que constituem o Partido que transformaram a China e a colocaram em
condicdes de negociar com as demais nacGes que dominam o cenario mundial, politica e
economicamente.

A conducdo do fluxo da realidade € uma marca caracteristica do pensamento
neoconfucionista e implica numa liberdade condicional, uma vez que h& uma estrutura
hierarquica de governo centralizado no campo da politica, o Partido, que é mantido como
estrutura central em funcdo do fluxo continuo com a heranca imperial chinesa. Mas isso ndo

quer dizer que ndo exista uma democracia na China, ela existe, mas pela ado¢édo dos principios

109 Cook (1977, p. 104) vai mais além e coincide a totalidade da rede de Indra com Vairocana. Ndo é esta a
interpretacdo que é empregada aqui, somente aquela da centralizacdo governamental a partir de um ponto da rede,
que acaba se tornando o centro da existéncia dela, enquanto existir a joia como elemento de centralizacéo.
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do Leninismo o governo € centralizado pelo Partido, que precisa ser a forca dominante sempre
(por meio de Organizagdes Populares, definidas como ““a ligagdo entre o Partido e as massas”).
Atualmente, sdo doze (YIN, 2010, p. 154) para habilitar uma constante revolugdo, com
finalidade de transformar o mundo todo. Assim, existem outros partidos, mas sua forca é menor
em fungdo do massivo poder do Partido. Ha oito partidos reconhecidos na democracia chinesa
(YIN, 2010, p. 148).

No préximo trecho do discurso, hd uma breve mencéo ao motivo da escolha do
Socialismo como escolha do Partido. A insisténcia na ado¢do do Socialismo, como sera visto
um pouco mais adiante, tem muito mais a ver com um plano de economia planificada e de um
governo centralizado com o dominio de aderentes do Partido, do que quaisquer outras
caracteristicas do Socialismo, o que acaba por sofrer uma transformacéo posterior, e a sociedade
chinesa por meio dela se conforma completamente com os ditames do capital e as atividades de
mercado (WANG, 2018, p. 281).

O que parece estar implicado no discurso de Deng é que mesmo sem o Socialismo
e 0 Marxismo, haveria uma centralizacdo governamental, que poderia escolher entre o
Socialismo e o Capitalismo. Na verdade, essa abordagem prepara para a abertura do mercado

com a dindmica do Capitalismo:

[14] A China, desde a Guerra do Opio (Yapian zhan, 18 F k), vem lutando
(zhéng yilai, & LL 3E), por mais de um século, internamente, [15] sob
agressoes (invasoes) (ginliie, {2 B&), [16] em um estado humilhante (shou
qurii de zhuangtai, % J& B B 1K ), [17] essa é a razdo do povo da China
ter adotado (jieshoule, % % T) o Marxismo, [18] além disso, foi por persistir

em caminhar pela Nova Democracia e pelo Marxismo como curso do Tao
(daolu, & #&) [20] que (cdi shi, & {%) a Revolugdo Chinesa (Zhonggué de

Géming, & [E B9 # 48) conseguiu a vitoria (qudéle shengli, B 1§ T B #
) (DENG, 1985, p.35, traducao nossa)

A partir desse excerto, ha a diviséo entre interno e externo, caracterizado como uma
luta da China com ela mesma, em um sistema semelhante ao do feudalismo (se o feudalismo
na China pode ser comparado ao feudalismo na Europa é uma outra questdo, mas pode-se dizer
que tanto Mao quanto Deng estdo usando os termos de acordo com a hermenéutica marxista de
maneira geral), e a China com as poténcias estrangeiras pelo viés do colonialismo. E nesse
contexto que se da a Guerra do Opio, que simboliza a perda da liberdade chinesa de se
autodeterminar de acordo com o seu desejo enquanto nagdo imperial, sendo os chineses

forcados a aceitar a livre circulacdo de opio. O governo imperial da dinastia Qing chegou a
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debater sobre a permissdo da circulacdo de épio e sua legalizagdo imperial, mas ao final baniu
e tomou medidas para sua erradicacdo (KISSINGER, 2011, p. 61).

O resultado do debate era esperado, uma vez que todos os referenciais teéricos que
formam o individuo chinés, todos os principios fundamentais, sem excecao, ndo admitem o uso
de entorpecentes; na parte confucionista, Méncio e Zhiix1 proibem o uso, na parte budista, nao
ha tolerancia igualmente. E com a derrota, foram obrigados a fazer concessdes de direitos e
privilégios, sobretudo nas regiBes portuarias (CHENG, 2008, p.700-701), com o surgimento da
Convencédo de Chuan-pi, do Tratado de Nanquim, do Tratado de Bogue, que assinalavam as
concessdes com a Inglaterra (KISSINGER, 2011, p. 67-68). Ainda outros tratados foram feitos
com diversas concessdes aos Estados Unidos e Franga, e com isso a soberania imperial chinesa
deixou de ser plena, havendo a perda quase total do controle sobre a politica comercial e
externa, e passando a China a ser explorada economicamente, de maneira extremamente
gananciosa e opressora (KISSINGER, 2011, p. 69).

A situacdo de dominio estrangeiro perdurou até a Revolucdo Comunista da China,
com a derrubada armada do governo anterior, que havia adotado o sistema capitalista (a analise
do Sistema capitalista adotado antes da Revolu¢do Comunista foge ao escopo desta tese, mas é
interessante saber os motivos que levaram o povo chinés a aceitar a ordem imposta pela
Revolugdo). Deng continuou o projeto de Mao de construir o pais (esse é o principal motivo da
continua menc¢do ao Pensamento de Mao) por meio do desenvolvimento da industria e do
comércio. Esses, por sua vez, estdo fundamentados em pesados investimentos para o
desenvolvimento da Ciéncia e Tecnologia — industria de alimentos e de construcédo, e do
comércio interno e externo.

Deng apontou constantemente para esse ponto de sustentacdo de toda a rede
chinesa: Ciéncia e Tecnologia, o desenvolvimento cientifico por meio de pesquisas consistentes
com investimentos pesados a partir do governo, como pode ser visto no discurso de 14 de
outubro de 1982, que traz a ideia do fundamento de toda a construgéo interna e expansao externa
estarem atrelados ao desenvolvimento apropriado da area de Ciéncia e Tecnologia. H4 mencao
aos critérios de exclusdo da rede neste texto, no caso dos pesquisadores que nao tiverem
atingido o patamar desejado de desempenho tedrico e pratico, porém, com uma mitigacéo
proporcionada pela presenga do principio da equanimidade de Zhiixi (DENG, 1987, p. 8-9).

A confianca na ciéncia e na técnica esta aliada ao principio da verificacdo pela
pratica e teoria mutuamente determinantes, onde a técnica é vista como 0 meio pratico de se

relacionar com o mundo, ndo para domina-lo, como é o caso da técnica desenvolvida na
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Modernidade. As diferengas de abordagem sobre a técnica e seus resultados podem ser vistas

desde o tempo da primeira abertura da China:

Leibniz destacou o carater predominantemente pratico do Confucionismo,
assim como o reflexo deste em todos os ambitos da cultura chinesa,
especialmente na matematica. Segundo ele, a ciéncia tedrica superior da
Europa ndo levou a nenhum resultado adequado no campo da ética e da
politica. Os chineses, com seu conhecimento pratico e orientado, estariam no
campo da vida normativa, em melhor posicao do que os cristdos europeus, 0
que levaria a uma superioridade no comportamento moral (FLORENTINO
NETO, 20009, p. 43-44).

Essa unicidade (verificada por Leibniz, tomado nessa parte da analise unicamente
como um observador do periodo), de acordo com o excerto, é o efeito na rede chinesa da ado¢éo
do principio da racionalidade combinado com o principio da busca sincera e continua, que
conduzem o fluxo das inter-relagdes sociais e politicas para a mutua determinacdo entre
epistemologia e axiologia. Isso, por sua vez, foi determinado pelos principios/ valores do
(neo)confucionismo.

Como o Principio da Racionalidade é sustentado a partir da vacuidade da Forca
Material, e a vacuidade é o carater ontol6gico da mdtua determinacdo de toda a realidade, entéo,
a técnica so pode ser entendida mediante seu uso participativo, ndo como um descolamento da
realidade a partir da qual se determina a imortalidade do humano (ou pelo menos se busca essa
imortalidade), mas sim pelo dominio inconsequente sobre o meio ambiente, que ndo leva em
consideracao a interdependéncia bio-ecolégica para a existéncia deste mundo.

A Nova Democracia foi um conceito ligado a estruturacdo interna (por Mao
Zedong) e pode ser visto na bandeira da China, com o Partido como a estrela maior, que domina
0 governo central, e as quatro classes como suporte de uma revolucao constante tendo em vista
a producdo industrial (de grdos e de construcdo civil) e o comércio (mercado nacional e
internacional): (1) trabalhadores proletariados, (2) camponeses, (produc¢do industrial); (3)
comerciantes de pequenos negocios, e (4) capitalistas nacionalistas (comércio interno e externo)
(tudo isso esta de acordo com a caracteristica da integracdo revolucionaria de classes nédo
proletéarias). Mao toma como fundamento o conceito de revolucdo constante de Lenin, porém
incluiu os camponeses junto aos trabalhadores, e procede com as agdes revolucionarias por
meio de uma base diferente daquela do Marxismo cléssico: ndo houve a espera do Liberalismo
como fonte primeira de dominio, para depois seguir-se a revolucéo do proletariado industrial;

ao contrario, partiu-se do campo (WANG, 2018, p. 288), por uma mudanca radical da situacéo
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de colonialismo e de feudalismo, para a Revolugdo Comunista e a implementag&o de uma nova
estrutura, com o Partido no centro absoluto do comando governamental.

O curso do Tao seguido foi a implementacdo de uma combinagdo entre o
(neo)confucionismo e a Nova Democracia de Mao, uma combinacdo da estrutura do
conhecimento chinés que interpretou 0 Marxismo-Leninismo pelo principio da equanimidade
de Zhuix, e por isso, superou o fechamento tedrico do Marxismo classico e a exclusdo de outras
classes do Leninismo, passando a inclusdo dos camponeses, comerciantes de pequenos
negocios e até dos capitalistas nacionalistas, uma inclusdo na rede em funcéo da sua aderéncia
ao fluxo conduzido durante o periodo da Revolugdo Comunista Chinesa.

A vitoria é algo muito importante no curso do Tao, algo que foi buscado desde o
comeco da historia da China, com a historia da origem do povo chinés contada a partir da luta
dos Xia para vencer as intemperies da natureza (como ja mencionado), e chega ao seu apogeu
com o desenvolvimento tedrico do principio da racionalidade como coincidéncia entre o Tao e
o individuo em sua natureza mais fundamental. O resultado do acerto da harmonizacgéo entre o
Tao (Principio da Racionalidade) e o individuo € a vitoria, a prosperidade, a seguranca de ter
uma longa vida garantida, inicialmente, contra o abandono perante a natureza e suas forgas
(com os Xia), que se torna, em Mao, a seguranca de se ter uma longa vida por meio da libertacdo
do dominio estrangeiro e de um governo que se mantém em constante estado revolucionério.
Mas com Deng isso muda: a longa vida é conseguida perante a prosperidade manifestada na
riqueza material em todas as classes (como veremos um pouco mais a frente).

No proximo momento do texto, Deng levantou a questdo do que teria acontecido se

o Partido tivesse deixado as bases do Socialismo e passado a adocao plena do Capitalismo:

[20] O povo poderia levantar a seguinte questdo, [21] se a China ndo tivesse
adotado o Socialismo (shehui zhiiyi, ¥t & F X)), [22] e seguido o curso do
Tao do Capitalismo (zibén zhiiyi, 752 A& FE X)) [23] sera que o povo da China

também ndo teria sido capaz de se levantar (zhan gildi, i &2 3)? [24] A
China ndo teria sido capaz de se transformar (fanshen, E1&)? [25] Para

responder, vamos dar uma olhada na historia (lishi, 7 58) (DENG, 1985,

p.35, tradugdo nossa).
Nesse excerto do texto principal, hd a pergunta sobre a identidade do povo, que
pode ser transferida para a identidade do individuo, em outras palavras, 0 que caracteriza o
individuo em meio as transformacdes, e o0 que teria acontecido com essa identidade se o sistema
politico adotado fosse outro. O sistema politico, o povo e o individuo estdo postos em

multideterminacdo. A questdo é como seria a rede, se as joias tivessem uma constitui¢do
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epistemoldgica diferente daquela vinda da combinacéo atual (Neoconfucionismo e Socialismo),
se 0 Vairocana atual fosse outro. Assim, a questdo toda pode ser interpretada como a diferenca
entre o individuo em seu aspecto constituinte de socialista com caracteristicas chinesas e o
individuo em seu aspecto capitalista.

O individuo capitalista pode ser entendido por meio da l6gica de Hegel, que afirma
ser o individuo ocidental, e apenas ele, um individuo livre. Como a base da economia de
mercado, o fundamento do Capitalismo s6 pode existir mediante individuos livres
(BUCHWALTER, 2015, p. 2-3), e como Hegel é o fundamento I6gico do pensamento de Marx
contraposto em dialogo de superagéo, entdo, € de central importancia a contraposicdo de alguns

aspectos do pensamento de Hegel, como o presente conceito de individuo livre:

Que a filosofia ocidental teria seu inicio no mundo grego, isso ja era
conhecido; porém, a interpretacdo de Hegel sobre seu comeco se d& de modo
a excluir outros pensamentos da esfera do que seja a filosofia. A filosofia s6
pode surgir na Grécia, onde, alega Hegel, o individuo da antiguidade
experimentara, pela primeira vez, a liberdade, onde, alega Hegel: “a filosofia
em seu sentido proprio, comeca no Ocidente. Somente no mundo ocidental
emerge a liberdade da autoconsciéncia” (FLORENTINO NETO, 2009, p. 47).

De acordo com o excerto acima, o individuo grego era livre porque podia
desenvolver sua consciéncia por meio da investigagdo racional sobre o sentido de ser dele
mesmo e do mundo. Ele tinha o direito subjetivo da satisfacdo, ele era um emancipado do
trabalho e de qualquer outra atividade que n&o fosse o pensamento livre sobre o sentido da vida,
da verdade, da realidade, da politica, e assim por diante. Se transposto para a realidade atual,
dentro do Capitalismo, a liberdade seria um emancipado nas atividades livres do mercado, livres
da interferéncia estatal e de qualquer outra forma de interferéncia que se oponha a sua
autorrealizagdo neste dominio. No centro do pensamento de Hegel se encontram a liberdade,
que define o individuo, a sua concretizagdo por meio do contrato e a sua finalidade que € a
posse/ propriedade.

O dialogo que ocorre com a Modernidade europeia esta centrado em uma descri¢ao
binéria de império/ nacdo-estado do seculo XIX; ndo é apenas um critério politico, mas uma
generalizacio das diferencas entre as estruturas sociais e politicas da Asia e da Europa, onde
império difere de nacéo, e é nesta base binaria, que considera a Europa superior, que ocorre a
eurocentralizacdo de toda a historia mundial, na qual se insere o contexto do excerto anterior
(WANG, 2014, p. 39).
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A atividade livre do individuo, sujeito da acdo, no caso, no dominio da economia
de mercado, ¢é definida em trés partes em sua natureza ontologica, e em trés partes em sua
constituicdo ativa. A vontade livre é o que caracteriza o individuo livre, e podemos dizer que
ela surge a partir de um processo de negacédo na formacéo do conceito do individuo em funcéo
de sua singularidade, i. €, um processo que leva para sua autodeterminag¢do como singular. De
maneira geral, o individuo se compreende como singular a medida que nega sua participacdo
universal uniforme na totalidade de seres humanos do mundo. Com isso ele chega a
particularidade, a existéncia dele em uma sociedade. Ao negar sua existéncia indiferenciada
nessa sociedade, ele chega a sua individuac&o, sua singularidade (MULLER, 2005, p. 10-11),
e isso leva para uma reafirmacéo do individuo metafisico, que tem na sua liberdade 0 momento
de manifestacdo méxima de sua natureza metafisica singular.

Hegel, pela explicacdo dada no excerto por Miller, estava pensando em um
movimento teleoldgico existencial ligado ao espirito absoluto, que se nega e passa para 0
espirito particular, e numa nova negacéo da negacdo chega até o espirito singular (MULLER,
2005, p. 11-12). Isso significa que 0 movimento contrario, 0 movimento de autodeterminacéo
do espirito absoluto, acaba desemborcando no Estado, sociedade e individuo, comecando pelo
individuo que se organiza, por meio do contrato, que depende da vontade livre, em sociedade,
e depois em Estado. Assim, o Estado é a determinagdo mais elevada do espirito absoluto. Mas
para se chegar a este ponto, € preciso passar pela determinacdo do Direito, que se fundamenta
inicialmente na singularidade, determinada pela vontade livre, como maneira de garantir a
existéncia do Estado e da economia de mercado. Mas antes de chegar neste ponto, é preciso ver
0 que acontece com a manifestagdo da vontade livre do individuo singular, quando se conflita
com os interesses manifestos por outros individuos singulares com outras vontades livres.

As vontades livres de individuos singulares, mediante o processo de rela¢éo social,
entram em conflito de interesses e se tornam violentas, até o ponto da supressdo radical da
vontade do outro pela agio que enseja sua morte (MULLER, 2005, p. 13-14). A economia de
mercado no Liberalismo, que defende a ideia de individuos singulares livres, tem uma forma
de organizacédo social para limitar o conflito de vontades, que é o direito e a sua ciéncia é
chamada por Hegel de filosofia do direito. O direito é a forma organizada para purificar os
impulsos da vontade livre dos individuos singulares, que ndo estdo de acordo com o espirito
absoluto da racionalidade universal (MULLER, 2005, p. 14), o substrato comum de onde
provém todos os individuos e para onde se dirigem novamente como movimento finalistico do
desenvolvimento da sua racionalidade. Para que essa acdo teleoldgica se realize e culmine na

autorrealizacdo da vontade livre, é preciso que a sociedade se organize de acordo com um
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sistema racional que leve os individuos a se elevarem até a compreensao do espirito absoluto
racional universal e se conformem com ele (MULLER, 2005, p. 14).

A liberdade do individuo singular, o seu arbitrio manifestado pela vontade livre,
precisa, mediante os impulsos negativos do desejo (vontade natural), ser contido em funcéao da
universalidade da liberdade, que deve trazer a racionalizagcdo do conceito da universalidade da
liberdade, pela superacéo do arbitrio manifesto na liberdade negativa, por meio de um conceito
positivo de liberdade (MULLER, 2005, p. 14). Isso desemboca numa forma infinita,
manifestada numa forma finita, que é o contrato social, um acordo das vontades livres de
superacédo dos impulsos negativos pela constituicdo de normas, direitos e deveres, respeitados
por todos em nome da universalizacdo da racionalidade do espirito absoluto, que pode ser
entendido na ideia de bem comum.

O sistema racional que fundamenta os direitos e deveres de Hegel, no dltimo
excerto, estd ligado ao conceito de espirito absoluto como o dominio que perfaz toda a
realidade, um espirito 16gico, racional (MULLER, 2005, p. 16). E a partir dessa ideia de uma
realidade comum racional que é estabelecida a légica da liberdade do individuo, com os trés
tipos de vontade: 1) a vontade livre imediata ou natural (em si); 2) a vontade livre reflexiva ou
vontade do arbitrio (para si); 3) a vontade livre em si e para si (MULLER, 2005, p. 11). O
objetivo de toda a sistematizacdo de direitos e deveres da-se no plano da vontade do arbitrio, a
vontade que se manifesta na autodeterminacao do sujeito como livre, e que manifesta os seus
impulsos de desejo, que se identifica com o agir objetivo para afirmar a liberdade de
autodeterminacéo subjetiva.

Sobre o processo de formagdo do conceito de vontade de arbitrio, o individuo e o
Estado estdo subordinados a um processo histérico maior. Esse fato opde o0 pensamento de
Hegel aos demais tedricos com quem ele dialoga (estes sdo marcados por uma posicao antitética
entre individuo e Estado), pois seu nucleo esta em uma filosofia politica que relaciona por meio
de conceitos metafisicos o papel do Estado, o campo politico e a identidade nacional (WANG,
2014, p. 48).

A filosofia de Hegel tem um contexto histdrico e politico de tentativa de corrigir a
realidade alema do século XIX, que necessitava de uma unificacdo em sua estrutura politica e
social. E a partir dessa necessidade que surge a teoria de Hegel, que coloca o sistema do Estado
e suas leis no mais alto nivel do processo histérico, com o conceito de democracia baseado em
um Estado unitario. Surge ainda a unicidade em uma sociedade antes dividida em clas, regides
e religides, e que foi realizada também pela superacdo das divisdes entre os individuos

provocadas pelo mercado e pelas divisdes do trabalho. Na visdo de Hegel, quando os individuos
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sdo separados do Estado e de suas instituices legais, tornam-se isolados em uma sociedade
burguesa e, com isso, ndo conseguiriam se unir em uma sociedade civil (WANG, 2014, p. 48).
Assim, o individuo metafisico se depara com duas de suas caracteristicas em relacao a politica:
une-se sob o Estado, mas este lhe diz o que deve fazer, como um ditame superior metafisico,
ou permanece em uma sociedade ndo unida e sem identidade metafisica coletiva. Em ambos 0s
casos, o0 individuo metafisico permanece.

Porém, a autorrealizacdo finalistica da existéncia do individuo metafisico hegeliano
ndo se encontra na efetuacdo da vontade do arbitrio, ja um segundo momento da sua
autodeterminacdo. Somente no retorno para a vontade livre imediata, apenas possivel por meio
da vontade livre em si e para si, que o ser-ai, o individuo singular realiza sua autodeterminacao,
inicialmente pelo espirito particular subjetivo. O ser, no momento da agdo no mundo, por meio
da racionalidade conceitual elevada a maxima categoria de determinagdo de si mesma, i. &, pelo
desenvolvimento da racionalidade do individuo singular, na sua subjetividade, consegue
superar a vontade do arbitrio pela racionalidade que se volta do espirito objetivo para o espirito
absolutoe alcanca pela compreensao da sua unicidade o espirito absoluto originario.

Nesse processo de autodeterminacdo de si e do outro, a intersubjetividade €
desenvolvida mediante as normas que instauram limites para as vontades conflitantes, no
sentido hegeliano, de purificacdo da vontade de arbitrio, o espirito subjetivo em relacdo ao
espirito objetivo do individuo singular, e é nesse processo que ocorrem as liberdades subjetivas
que, alias, podem ocorrer mediante o limite das normas para que ndo ocorra o conflito de
interesses (de vontades) que leva a morte. No sistema de Hegel, os direitos e deveres tém uma
funcdo de elevacdo do espirito a sua fonte originaria, o absoluto racional.

A progressiva suspensao da sua exterioridade € o que leva Hegel a afirmar que os
chineses ndo conheciam a filosofia, porque ndo eram individuos livres, como ja explicado
anteriormente, pois essa progressao so é conseguida por meio de um abandono cada vez maior,
por parte do individuo, da vida pratica em fungdo de uma vida progressivamente contemplativa.
A liberdade € a determinacéo fundamental do individuo singular, sua racionalidade (que define
sua autodeterminagdo) mostra essa liberdade, que precisa manter sua forma particular e se
exterioriza por meio da necessidade (MULLER, 2005, p. 19). Essa necessidade ndo é apenas
de subsisténcia no imanente, mas é também necessidade de se autodeterminar a partir do outro,
da sua relagdo com os outros, e de exercer a vontade livre de maneira livre. E nessas relagées
que ocorre uma incessante transformacao por meio da necessidade da relacdo objetiva com os

outros e que necessita de uma agdo sustentada na negatividade da liberdade, por meio dos
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limites colocados pelos direitos e deveres. O centro organizacional de toda essa agdo necessaria,
de maxima racionalidade objetiva, € o Estado.

O Estado torna-se uma substancia, ndo somente isso, de acordo com 0 excerto
anterior, ele se torna uma base substancial a moldar toda a realidade, a partir da necessidade da
objetivacdo de direitos e deveres; o Estado adquire personalidade juridica prépria. Ele ndo é
mais um acordo de vontades, mas um ente em si para Hegel, como ja dito, a manifestacdo
maxima do espirito objetivo, em vista do espirito absoluto (MULLER, 2005, p. 20). O Estado
¢ pensado como uma base substancial onde todas as demais substancias individuais,
caracterizadas pela manifestacdo da vontade livre, estéo erguidas.

No processo da repeticdo de producdo e troca ha um movimento ciclico que produz
as divisbes de classe e o imperialismo, pois ha um processo intermindvel de producdo e
consumo que leva, inevitavelmente, ao crescimento populacional e que limitam a diviséo de
trabalho e de classes e forcam a sociedade civil em sua expansdo por novos mercados, 0 que
culmina na politica colonial. Para Hegel, os vinculos entre sociedade civil, atividade
econbmica, consumismo e expansdo do imperialismo se tornam o significado do processo
historico mundial do comércio (WANG, 2014, p. 49). Isso é importante porque é esse processo
histérico mundial do comércio que pode reunir a sociedade civil, a economia de mercado, a
filosofia juridica e a ciéncia do Estado em uma estrutura de desenvolvimento, que, por sua vez,
é o Espirito Absoluto (WANG, 2014, p. 49). A partir disso, surge a sociedade civil constituida
de individuos livres, em sua acepcdo méxima metafisica, pois sé pode existir liberdade, se
houver a possibilidade total de autodeterminacdo pela vontade, e esta precisa necessariamente
encontrar uma realidade que permita a expressdo maxima da sua singularidade metafisica.

A substancia supraindividual maxima, o Estado, é racional e manifesta sua
necessidade de organizar a sociedade, inclusive, por meio da defesa de seus interesses, por meio
de ideias substanciais de forma objetiva, por meio de determinacdes, as leis (no sentido amplo,
que incluem os decretos etc), que sdo conhecidas pelos individuos singulares como deveres,
afetando e limitando diretamente as liberdades singulares. E, segundo Hegel, a objetivacio
méaxima da liberdade de todos (MULLER, 2005 p. 20).

As substancias individuais ndo sdo sé os individuos singulares, no sentido de
pessoas humanas, compreendem em seu dominio conceitual também as representacdes civis
(sociedades, associagOes e fundagdes), que Hegel chama de instituicdes econdmicas, sociais e
politicas, atribuindo-lhes suas finalidades especificas e que também adquirem personalidade
juridica (por isso, sdo supraindividuais, no sentido de realizarem a vontade daqueles que estéo

ligados a elas pela necessidade da manifestacdo dos trés tipos de vontade, mas mais



207

intensamente, pela vontade de arbitrio): sdo sujeitos de direitos e deveres, como 0 proprio
Estado. Para Hegel, ndo se trata de um contrato social, que é elevado a uma personalidade
juridica como ficgdo do sistema. Ao contrario, trata-se da positivacao da razéo de ser existencial
finalistico de todo individuo singular, de todas as pessoas, que se manifestou por meio da
necessidade regulatoria.

O Estado é o ente substancial maximo de regulacdo, essencial porque é
manifestacdo direta do espirito absoluto necessario para autorrealiza¢do do espirito particular,
por meio do espirito objetivo (intersubjetividade). Dele provém os conceitos indispensaveis
para a purificacdo dos espiritos particulares, em seu movimento de retorno para o espirito
absoluto. Portanto, é uma racionalizag&o positiva da liberdade, n&o o seu negativo (como norma
imposta de proibicdo de fazer), mas um dever de fazer porque é racionalmente desejado, que
estd no fundamento da concepcdo hegeliana de Estado. Com isso, ndo € preciso recorrer ao
conceito de contrato social (MULLER, 2005, p. 20) para determinar os limites da vontade, uma
vez que vontade de todos é suficientemente embasada no espirito absoluto, de maneira que a
vontade geral (MULLER, 2005, p. 21) pode ser suprimida, ndo é preciso ter um contrato social
(algo que Marx, sem ddvida usa em sua estruturacéo conceitual para o0 Comunismo e a ideia de
uma racionalizacdo que leva para uma comunidade completamente unida pela vontade livre
direcionada pela universalizagdo da racionalidade ou racionalidade universal (MULLER, 2005,
p. 21)).

O individuo singular é um individuo caracterizado por sua atomicidade substancial
racional, que determina sua singularidade a partir, ndo apenas, de suas caracteristicas
imanentes, mas na propria maneira de se autodeterminar como sujeito e de manifestar suas
necessidades singulares, pelas vontades em si (livre), para si (arbitrio), e em si e para si
(liberdade final). Essa é sua subjetividade caracterizada pela racionalidade e pela vontade livre,
que inicialmente é indeterminada, depois se torna determinada e impulsiva pelos desejos que
se manifestam por meio das necessidades e, finalmente, a vontade que se quer livre pelo retorno
ao espirito absoluto. Essa ultima caracteristica especifica da atomicidade substancial do
individuo pensado por Hegel, e que se encontra em contexto especifico, que é aquele do
conceito de histéria do mundo, um construto eurocéntrico de inicio e fim da historia, a regra
universal, como exclusdo de qualquer estrutura politica imperial agréria, e a recep¢do maxima
do conceito de capitalismo como estrutura politica fundamental do Estado-nacdo (WANG,
2014, p. 52). Esse individuo metafisico € que constitui o conceito de mundo Ocidental e de

individuo com fundamento no pensamento grego:
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S6 e unicamente no mundo grego, ou seja, no Ocidente, teria havido as
condi¢Oes imprescindiveis para o surgimento do pensamento filoséfico. Os
gregos, e somente eles, segundo Hegel, conheciam os fundamentos do Ser
ocidental e a liberdade individual (Hegel, 1995 a, p. 121). O individuo que
deu inicio a filosofia tinha que ser necessariamente livre. O significado de
homem livre para a filosofia de Hegel ndo é simples de definir, e ndo é
decisivo para meus propoésitos neste trabalho. Ao contrario, o significado de
homem néo-livre € claro: “O individuo €, em si, livre; o africano, o asiatico,
todavia, ndo o séo, porque eles ndo tém a consciéncia do que forma o conceito
de homem” (Hegel, 1995 c, p. 252). O individuo na filosofia hegeliana
experimenta a liberdade em sua totalidade; ele tem que ser livre em todos os
niveis e somente 14, onde ha a liberdade politica, pode surgir também a
filosofia (FLORENTINO NETO, 2009, p. 47).

A liberdade politica, do excerto acima, é caracterizada por uma sustentacdo de
meios de subsisténcia do individuo em sua constituicdo imanente feita por outros, i. €, 0
individuo ndo trabalha diretamente para o seu sustento, ele é sustentado por outros, como no
caso da polis grega, por escravos, e no sentido atual, do Liberalismo e do Neoliberalismo, por
meio de um mercado livre, onde ele, individuo livre, estad posicionado no meio do grupo
financeiro que investe e retira seu capital, sem a necessidade de empregar diretamente sua forca
de trabalho, sem a necessidade de vender igualmente essa forga de trabalho, isso é feito pelos
outros individuos, contratados por ele para cuidarem do seu capital.

O individuo que trabalha ndo tem tempo de desenvolver o terceiro tipo de vontade,
a vontade em si e para si, desenvolve apenas a vontade de arbitrio e cuida de sustentar sua vida
imanente através disso. Ele ndo conhece a liberdade maxima. Assim, qualquer individuo que

ndo tenha os meios para realizar o terceiro tipo de vontade néo é livre:

Africanos e asiaticos nunca teriam experimentado a condi¢do de individuo
como consciéncia politica, e a liberdade, como fundamento da
autoconsciéncia. Somente 0s gregos teriam conhecido a condicdo principal
para a manifestacdo do pensamento, em sua mais completa forma, como
filosofia. Nenhum outro povo, nem sequer 0s chineses, teria conhecido as
condi¢des imprescindiveis a filosofia. Quando Hegel procura mostrar-nos que
na China ndo existiam as condigdes fundamentais para a filosofia, ele o faz
nos apontando exemplos preconceituosos, impregnando-nos a imagem, em
todas as esferas, de uma cultura chinesa inferior, impropria para a filosofia e
para a ciéncia (FLORENTINO NETO, 2009, p. 47).

Como o Estado, para Hegel, é a manifestacdo maxima do espirito objetivo em vias
de se autodeterminar novamente como o espirito absoluto, e como a politica na Grécia era

voltada para manutencdo da polis, na busca da realizacdo do ideal do cidaddo da polis, o
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individuo livre em seu modelo maximo, somente nessas condicdes é que 0 pensar sobre a vida,
a sua finalidade, a organizacdo social como manifestacdo da vontade livre regulada pelas
emanac0es do Estado, como a politica e a ética, vindas muitas vezes das emanacfes conceituais
racionais, que surgem como deveres aos individuos singulares, a partir do Estado, mas que séo,
na verdade, puros ditames da mais elevada racionalidade possivel ao espirito particular, é que
a filosofia pensada como sistema racional passou a existir. Os argumentos de Hegel voltam-se

também contra Confucio, para solapar a base da moral e da eticidade chinesas:

No mundo oriental, somente o déspota era livre, para Hegel, o que teria sido
um obstaculo para o surgimento da filosofia. Mesmo Confucio, até entdo
reconhecido por fildsofos tais como Leibniz e Wolff como um grande filésofo
da moral e da politica, sera considerado por Hegel como um “sabio pratico”.
Hegel alega que seu ensinamento moral ndo poderia trazer nada de novo para
0 mundo ocidental, visto que Cicero ja apresentava uma moral melhor. “De
suas obras, pode-se dizer somente que teria sido melhor para a fama de
Confucio, se elas nao tivessem sido traduzidas” (Hegel, 1995 b, pp. 142-143)
(FLORENTINO NETO, 2009, p. 48).

Como o individuo na China néo tinha liberdade, como dito no excerto, com excecao
do imperador (o déspota), pois € um individuo em rede, um sistema que ndo permite o terceiro
tipo de vontade livre, o individuo é mutuamente determinado em sua singularidade pelo
trabalho exercido por todos os demais individuos, entdo, ndo ha uma substancia autbnoma que
o determine como ser racionalmente autodeterminado (o que abre o espago para a escravizacao
e para as ac¢Oes de exploracdo pela colonizagdo). Todos trabalham. Somente o imperador € livre
para pensar sobre todos os aspectos racionais da vida familiar, social e politica, portanto, ndo é
possivel a existéncia da vontade livre que levou a Filosofia.'® Hegel disse o seguinte sobre a

sociedade em rede (neo)confucionista imperial:

110 34 foi explicado anteriormente, no segundo capitulo da tese, sobre a logica predicativa aristotélica, como o
equivoco de Hegel em relacdo a linguagem chinesa pode ser resolvido por meio de uma anélise antimetafisica.
Mas, como pode ser visto do seguinte excerto, o preconceito da linguagem levou também para outras consideracdes
igualmente preconceituosas: “Além da afirmagdo de que o pensamento oriental ndo seria filosofia, outro ponto
ndo menos polémico defendido por Hegel é que na China também ndo se teria desenvolvido uma ciéncia. Numa
sociedade em que ainda nédo fosse constituido o individuo livre, também nédo seria possivel a concretizacdo do
conhecimento técnico em ciéncia. A auséncia de uma ‘subjetividade particular’ e o papel do imperador como o
maior cientista impediram, para Hegel, que o espirito livre buscasse a ocupagdo tedrica, ou seja, buscasse a ciéncia
em sua amplitude (Hegel, 1995 c, p. 169). A existéncia de uma estrutura despotica no império chinés ndo teria
sido, contudo, o tnico empecilho para o surgimento do conhecimento cientifico na China. Tao decisiva quanto a
auséncia de subjetividade para o surgimento do pensamento cientifico na China, segundo Hegel, teria sido a
estrutura da lingua chinesa, a qual seria, também, inapropriada para um pensamento sistematico. Até mesmo a
lingua escrita € um grande obstaculo para a formacéo da ciéncia, ou mesmo o contrério, visto que o verdadeiro
interesse cientifico nunca esteve presente, por isso 0s chineses ndo teriam um instrumento melhor para a exposicao
e a propagacdo do pensamento (Hegel, 1995 ¢, pp. 169-170)” (FLORENTINO NETO, 2009, p. 50).

A lingua dos chineses ndo seria apropriada para a ciéncia e, reciprocamente, a lingua chinesa ndo teria avancado
em seu desenvolvimento por ndo haver na China interesse cientifico. As reflexdes de Hegel sobre as propriedades
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Na China ndo ha grande diferenca entre escraviddo e liberdade, visto que
diante do imperador todos sdo iguais, ou seja, todos sdo igualmente
degradados. Néo existindo honra nenhuma, e ninguém tendo direito especial
algum diante do outro, a consciéncia da degradagdo torna-se predominante,
transformando-se facilmente em consciéncia da depravacdo. E a esta
depravacdo estd vinculada a grande imoralidade dos chineses. Eles sdo
conhecidos por trapacear onde puderem. O amigo engana 0 amigo, € ninguém
leva a mal quando alguma trapaca nao da certo ou € descoberta (Hegel, 1995
b, p. 165) (FLORENTINO NETO, 20009, p. 48).

A sociedade em rede inter-relacional parece ser um absurdo diante da perda do
individuo metafisico pela substancialidade subjetiva. Como o conceito de ética de Hegel
depende do Espirito Absoluto (o Estado), e de sua comunicagdo por meio da racionalidade
perfeita, que somente o terceiro tipo de vontade livre possui, entdo, a moral do individuo e a
ética da sociedade, na China, pela auséncia da liberdade que caracterizam o sentido da historia,
devem, necessariamente, ser corrompidas e depravadas. Mas esses argumentos de Hegel
mostram um desconhecimento da logica relacional e da teoria de rede inter-relacional presentes
na teoria (neo)confucionista, com toda a sua formacao principiologica, que traz consigo um
conhecimento cientifico caracterizado por uma certeza e seguranca que vao além da
axiomatizacdo de uma substancia primeira por necessidade dedutiva no dominio da logica
predicativa.

Ao contrario, a certeza e a seguranca do conhecimento déo-se pelo principio da
mutua determinagdo, com sua expressdo maxima no Tao, como fundamento l6gico, e a partir
dele surge toda a estrutura conceitual que determina a China. Assim, por consequéncia da logica
relacional, a moral e a eticidade chinesas necessariamente se mantém de maneira mais
racionalmente defensavel e sustentavel do que aquela defendida por Hegel como superior.

Sobre a trapaca e a ndo punicao, é justamente o contrario disso, como a trapaca diz
respeito ao egoismo e como este é combatido desde o inicio do pensamento chinés, por meio
do confucionismo e do taoismo, depois com o ingresso do budismo, todos no mesmo viés de
evitar o desligamento do individuo pelo seu fluxo relacional inadequado, que o definem nédo
apenas no seu campo ontolégico, como também nos campos epistemoldgico e axioldgico,

entdo, a situacdo € muito mais profunda do que a situagdo da eticidade ocidental.

da lingua chinesa se diferenciam muito das considera¢fes sobre o pensamento chinés, apresentadas acima, ao
relacionarem estrutura da lingua e pensamento. Porém, ndo se percebe em Hegel uma dedicacdo intensiva e
sistematica com a lingua chinesa. Mesmo assim, suas consideragdes sobre a lingua chinesa, apresentada na citagéo
acima como inapropriada para a ciéncia, permanecem como uma das afirmacGes mais difundidas sobre o
pensamento chinés, no meio académico ocidental, que marcou decisivamente a nossa concepcao sobre o que seja
o Oriente, pois ainda é comum a repeticao desses argumentos de Hegel.
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Em Hegel, trata-se de impulsos que precisam ser purificados, que ndo séo parte da
substancia, manteve-se a estrutura aristotélica de substancia e acidente da logica predicativa.
No Oriente da China, ao contrério, substancia e acidente séo mutuamente determinantes do
individuo, portanto, o que esta em jogo em sua moral e ética ndo sao apenas as acdes acidentais,
mas o que define o seu préprio ser como pessoa e que define também o fluxo das inter-relagdes
em toda a rede. O principio da retificacdo dos nomes é aplicado para corrigir a totalidade do ser
relacional como garantia da continuidade existencial de toda a rede.

Mesmo na Grécia do periodo classico, porque ainda havia individuos nao livres —
0s escravos —, ndo poderia ser considerada como o pice da racionalizagdo autodeterminante da

sua superioridade pelo retorno ao espirito absoluto, que caracteriza a subjetividade moderna:

Para ele, na Grécia alguns homens eram livres, o que ja era a condi¢do basica
para as primeiras manifestagdes do filosofar. Porém, sera somente mais tarde,
no mundo germanico, que as condi¢des satisfatdrias para a filosofia em sua
forma completa serdo preenchidas. A filosofia ocidental alcanga com Hegel o
ponto mais alto de sua determinacdo como o0 Unico pensamento
verdadeiramente filoséfico e, com isso, apresenta a cultura europeia como
garantia Unica das condi¢bes necessarias para a sua realizacdo
(FLORENTINO NETO, 2009, p. 49).

E o surgimento do Estado da Modernidade, da organizacdo dos individuos
singulares em seu carater de espirito objetivo, por meio da sociedade civil que a filosofia
ocidental pode existir, mediante 0 emprego de uma economia de mercado, onde é possivel
exercer o individuo por meio da contrata¢do de individuos que desenvolvam a forca de trabalho,
de maneira livre, porque escolnem como querem exercer seu trabalho, podendo também
escolher ndo trabalhar e viver unicamente para o pensamento reflexivo especulativo, se assim
desejarem, porque ha a liberdade suficiente para isso, mediante a tecnologia e a producéo que
se fundamentam nos modos capitalistas da politica econdmica. Assim, coincidem o conceito de
liberdade méxima, filosofia ocidental em seu apogeu, com o sistema capitalista, que leva para
o Liberalismo e, atualmente, para o Neoliberalismo. A substancializacdo do Estado e da
economia de mercado, conceitualmente sustentada por individuos completamente livres em sua
determinacdo substancial e autodeterminados pela sua racionalidade subjetiva, pelas
instituicOes representativas que fazem parte deste mercado e da estrutura estatal, sustentam o

edificio maximo hegeliano do apogeu da subjetividade. Ainda assim:

As consideracdes de Hegel sobre a liberdade humana séo, de certo modo, suas
principais contribuicdes para a filosofia alemd, e o pensamento ocidental sem
elas teria permanecido incompleto; entretanto, algumas de suas afirmacdes
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sobre a liberdade do individuo, especialmente no que diz respeito aos
chineses, ndo podem ser totalmente aceitas. Do fato de que o individuo livre,
como condicdo para o surgimento da filosofia europeia, representar um
aspecto importante de seu pensamento ndo se segue, necessariamente, que em
outro lugar ndo tenha havido individuo livre, ou que a filosofia ndo tenha tido
14 outras referencias iniciais (FLORENTINO NETO, 2009, p. 49).

A racionalidade, como caracteristica fundamental emanada do espirito absoluto e
que faz parte da constituicdo ontoldgica do individuo singular, ndo pode ser sustentada a ndo
ser por um axioma fundamentalmente religioso, de que a existéncia do individuo se da pela sua
criacdo ou emanacdo a partir de um substrato subjacente e que, por vontade livre, se emana,
quer por necessidade, quer por desejo proprio, cuja finalidade sé ele pode saber. No entanto,
para Hegel, é a necessidade de se completar que leva a existéncia dos singulares, ao seu retorno
posterior, pela autoconsciéncia e com a autodeterminacdo, pelo conhecimento total de sua
unicidade com o espirito absoluto.

Isso tem similaridades l6gicas como o bramanismo védico, com o surgimento por
geracdo a partir do principio substancial emanador de todas as coisas, que mantém a sua
unicidade (brahman), mas manifesta a natureza (prakti) e os individuos (atman) em todo o
universo existencial, em toda a realidade. Ha nele também uma racionalidade que deseja se
conhecer. O ponto todo de trazer isso para a analise é que o Neoconfucionismo foi construido
como absorcao dos principios que trazem essa ideia de racionalidade pela vacuidade que afirma
a interdependéncia total de todas as coisas.

Embora ndo necessariamente o brahmanismo védico esteja no vies substancialista,
o0 sistema hegeliano esta e representa o apice das consideracdes metafisicas, particularmente
sobre o individuo singular atdmico isolado, e esse sistema, o hegeliano, é a que o sistema
neoconfucionista se opde de maneira desconstrutiva em virtude dos principios antimetafisicos
do budismo e do taoismo. A liberdade do individuo relacional € mutuamente determinada por
sua capacidade de acéo, dada pela vacuidade que determina sua natureza senciente, combinada
com seus fatores mentais, também mutuamente determinados com seu ser. A racionalidade sem
duvida alguma é uma parte central de sua composicdo, que determina, assim como a sua
memodria, atencdo, consciéncia, sentimentos etc., a sua liberdade de agir e de conhecer.

Uma vez que foram vistos alguns fundamentos que sustentam a ldgica do individuo
por uma das teorias basilares da constituicdo da subjetividade e da liberdade que fazem parte

do Capitalismo na Modernidade, € possivel passar para o proximo trecho do texto de Deng:
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[26] O Guéminding (Kuomintang, E K %) adotou, por mais de 20 anos,
[27] a China continuou com uma sociedade semi-colonial (ban zhi min, ¥ 5&
R) e semi-feudal (de banfengjian shehui, # 3 ¥ # #t &), [28] e isso
provou que o curso do Tao do Capitalismo ndo tem poder para dar
prosperidade (bem-estar, sucesso, vitoria) (chénggong, & Th) (DENG, 1985,
p.35, tradugdo nossa).

Por meio da anélise desse excerto, o colonialismo e o feudalismo sdo antecedidos
do termo semi, em virtude das relagcbes comerciais que aconteceram durante o periodo do
Guomindang, que corresponde ao periodo em que a China se viu dividida pela acdo das
poténcias estrangeiras, fundamentalmente pelos tratados comerciais nas regides portuéarias. O
ponto principal da anélise, no entanto, ndo esta na relagdo historica entre nagdes industriais e
nacoes exploradas, mas sobre os motivos da adogdo do Capitalismo ndo ter funcionado na China
como foi o Socialismo.

O motivo principal é a disparidade entre os fundamentos tedricos que sustentam o
conceito de realidade e sua finalidade no Capitalismo, que deve ser entendido mediante os
fundamentos conceituais que constituem o individuo pela l6gica do sistema hegeliano, pois este
parece ser o Unico sistema que permite ver claramente a substancializacdo singular do conceito
de subjetividade e intersubjetividade em suas singularidades atdmicas autbnomas, e a
constituicdo substancialista do Estado como ente emanador conceitual de direitos e deveres,
como orgao regulador da sociedade civil, constituidos de uma vontade livre do tipo arbitrario,
mas que se dirige para o tipo de em si e para si dado pela autodeterminacédo da racionalidade,
unicamente alcancada pela Modernidade.

E precisamente a subjetividade substancializada do individuo singular, como
origem e destino da racionalidade especulativa, como explicado no sistema hegeliano, que
impediu o sucesso da implementacdo do Capitalismo na China. A sociedade chinesa é em rede,
o0 individuo se entende ndo como uma substancia singular e autbnoma, mas como um individuo
relacional. O conflito tedrico entre os conceitos de um registro e do outro nao pode ser vencido
pelo mero fato de se querer riquezas materiais, ou ainda da necessidade de se aderir a um
sistema politico e econdmico unicamente por fins de sobrevivéncia, quer do individuo, quer da
sociedade.

A inversdo feita por Marx na teoria hegeliana, colocando ndo mais o individuo livre,
na sua autodeterminacao pela vontade livre em si e para si, mas pela insercéo do trabalho como
causa de determinacdo da razdo existencial do individuo, levou o sistema marxista para fora da
substancializagdo subjetiva, aproximando-o da relacionalidade. Com isso, toda a estrutura de

conhecimento antimetafisica neoconfucionista, desenvolvida por mais de dois mil anos, se
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abriu para a ado¢ao dos principios e conceitos marxistas, fazendo dele uma parte de seu sistema,
como uma extensdo quase natural. Assim, houve uma coincidéncia de determinacdo do
individuo relacional, com um tipo especifico de individuo que surge no marxismo, o individuo

da logica da praxis. 1sso pode ser confirmado no préximo trecho do texto de Deng:

[29] Os individuos do Gongchinding (# 7 %) da China persistiram no

Marxismao, [30] persistiram no Marxismo aplicado na realidade da China pela
sustentacdo harmonica com o Pensamento de Mao Zedong, [31] encontram

por si mesmos o curso do Tao, [32] sendo esse as vilas rurais (néngciin, & §t

) localizadas ao redor (baowéi, B BBl das cidades (chéngshi, 35 1), [33] e
levaram a Revolugdo (Géming gdo, 3 fn &) da China para a prosperidade
(sucesso, bem-estar, vitoria) (chénggong, FX Ih). [34] Se ndo fossemos
marxistas, [35] ndo haveria a autoconfianca (chong fen xinydang, 3& 4 1§ 1M)
dada pelo Marxismo, [36] nem haveria a possibilidade da integracdo

sustentada harmonicamente (shiji xiang jiéhé, S5 Fx #B %5 &) entre o

Marxismo e a realidade da China, [37] nem o encontrar por si mesmo 0 curso
do Tao, e [38] nem haveria uma Revolucéo vitoriosa. [42] Assim, a confianca
do Marxismo, [43] é de onde vem a vitdria da revolucdo por meio de uma
integracdo total entre todas as coisas em transformacéo (yi zhong jingshén

dongli, — #h#& # 37 51) (DENG, 1985, p. 36, traducio nossa).

Persistir ou insistir, no Marxismo aplicado a realidade da China significa, em ultima
analise, manter os elementos conceituais que formam o individuo relacional do registro de
conhecimento do (neo)confucionismo. A combinagdo dos trés elementos principais (0
idealismo alemdo, a filosofia politica francesa e a andlise especulativa e critica da economia
inglesa), que deu origem ao pensamento marxista, esta fundamentada em um pressuposto
comum: a confianca na verdade que pode ser encontrada por meio dos elementos que formam
0S nexos causais dos acontecimentos, os fatos.

Considera-se, em ambos 0s casos, que 0 conhecimento, a partir da determinacao
dos nexos causais dos fatos, traga a certeza e a seguranca para as a¢des dos individuos, a partir
da possibilidade de prever e de gerenciar, talvez até mesmo de controlar, os novos fatos que
Ihes interessam, da maneira como desejam.

A verdade é que hd mudanca dos fatos, pelo ingresso de novos elementos no
processo causal, que se ndo forem conhecidos e controlados, podem provocar a impreviséo, a
impossibilidade de gerenciamento e, até mesmo, um completo descontrole, de maneira a
frustrar toda a concretizacdo daquilo que se desejou. Assim, o controle dos processos de

mudanca ocupa o centro de toda a a¢do dos individuos no mundo.
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Para Hegel, a mudanca vem do conflito entre fatores opostos, dentro de um sistema
de conhecimento (a racionalidade € sempre um pressuposto de toda a realidade). Tais fatores
contrapunham-se de maneira tdo absoluta (tese e antitese), que a negacdo, o conflito entre eles,
geraria um processo conceitual cujo desfecho € um novo conhecimento (sintese) capaz de dar
conta da separacdo entre os dois fatores opostos. Esse novo conhecimento (a sintese do caso
anterior) torna-se um novo sistema e dentro dele surgem, novamente, fatores conflitantes (tese
e antitese), que demandam mais uma vez o novo processo de superacdo do conflito, com o
surgimento de um novo conhecimento (sintese), que se torna um novo sistema. Isso é o que
fundamenta a ldgica dialética. E esse processo dialético o fundamento usado por Hegel para
dizer que o conhecimento humano estaria sempre atrelado a mudancga, mas todas as vezes que
o conflito fosse resolvido, o individuo experimentaria a emancipacao pela resolucao vinda do
novo conhecimento, que harmonizaria os fatores opostos de maneira definitiva, até que os
fatores internos ao novo conhecimento gerassem um novo conflito e desencadeassem um novo
processo dialético com a finalidade de superacdo e emancipacao.

O processo de emancipacdo de Hegel determina um movimento com uma
finalidade: o desenvolvimento da racionalidade até o alcance da vontade livre (que, na verdad,e
ja é o fundamento existencial da propria racionalidade), que no processo de autodeterminacao
gera um outro tipo de vontade, a vontade de arbitrio, que tem o poder de gerar a
autodeterminacdo do sujeito em sua singularidade e de determinar também a intersubjetividade
(HEGEL, 2000, p. 17.) E no dominio da vontade de arbitrio que se instauram os conflitos de
interesses, definidos por Hegel como impulsos que precisam ser purificados, quando ligados a
perda do sentido do universal (a vontade livre inicial) e que determinam a necessidade de
superacdo dos conflitos, na dialética social.

Nesse processo dialético em que o individuo conhece a finalidade do movimento
da sua vontade por meio do conhecimento da racionalidade universal, ele passa ao
desenvolvimento de um terceiro e mais profundo nivel da vontade, a vontade em si e para si,
que determina a fase final da sua liberdade. Essa liberdade final identifica-se com a auséncia
de necessidade de conflito entre direitos e deveres, pois o individuo entende as leis como
processos necessarios vindos da vontade livre manifestada pelo Estado, ou seja, as leis séo
positividades, que sdo cumpridas por vontade do individuo, ao contrario da concepgao que o
individuo definido pela vontade de arbitrio tem das leis, como uma proibicdo, como uma
negatividade (a obrigacio de ndo fazer, a proibicdo). E somente aqui que surge a sociedade

civil, com fase posterior a instauracdo do Estado, no pensamento de Hegel.
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A sociedade civil, do excerto, é compreendida como um momento de organizagao
posterior a formacdo do Estado, pois Hegel tem em mente a problematica da originacao e
finalidade da racionalidade universal exposta como espirito absoluto (HEGEL, 2000, p. 15-16).
O Estado, como organizacdo social mais elevada em sua estrutura racional € de onde provém
os ditames mais elevados da racionalidade, que sdo capazes de purificar os individuos
constituidos de vontade de arbitrio, da qual provém as violéncias de uns para com 0S outros,
pelo conflito de interesses (HEGEL, 2000, p. 15-16). Esses, por sua vez, s6 podem surgir porque
h& uma subjetividade substancial que precisa ser vencida pela unidade substancial das pessoas
em um ser-em-comum, que € a finalidade da organizagdo dos individuos em sociedade civil
(HEGEL, 2000, p. 15-16).

No entanto, essa sociedade civil ndo perde sua particularidade de ser formada por
individuos com sua subjetividade singular, caracterizados por sua atomicidade, que Hegel
(2000, p. 15-16) exprime como “cada um é um fim para si, e todo 0 mais nada é para ele”, ao
mesmo tempo que define sua autocentralizacdo em todo o processo de relagdes sociais. O
individuo relaciona-se com os outros, na medida em que os outros Ihe proporcionam o que lhe
interessa; hd uma centralizacdo subjetiva egoista que determina sua relacdo com os outros, “o
terreno da mediacdo € o todo” (2000, p. 15-16), uma mediacdo que precisa ser arbitrada pelo
Estado para que ndo leve a completa desagregacdo e perda da finalidade existencial do
individuo, que s6 pode ser realizada na dependéncia do uso dos outros, exclusivamente aliada
aos seus proprios fins.

Hegel concebe a realidade social como uma dialética, um espelhamento da estrutura
dialética fundamental da racionalidade humana, onde a propria racionalidade é colocada como
0 mais elevado grau de desenvolvimento. Por isso o Estado ocupa o lugar de universal, enquanto
os individuos ocupam o lugar de particulares, e da dialética entre universal e particular surge a
sociedade civil, “a particularidade restringida pela universalidade é a medida exclusiva pela
qual cada particularidade fomenta o seu bem-préprio” (2000, p. 15-16), i. €, o Estado como
universalidade concede os ditames conceituais mais elevados, o que delimita a acdo da vontade
de arbitrio dos individuos. E em funcdo desses limites é que se desenvolve o fim para si, em
que todo o mais nada é para ele, a autodeterminacdo a partir da vontade para si e em si, 0 ponto
mais elevado da subjetividade singular e autbnoma.

A necessidade de se autorrealizar do individuo é que leva a formacao do Estado e,
numa fase imediatamente posterior, a sociedade civil. A origem da necessidade estd na
particularidade do individuo, que ao alcancar a vontade da emancipacgéo, o terceiro tipo de

vontade, gera uma reflexdo infinita em sua autoconsciéncia, que tem como objeto sua
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identidade e liberdade e que s6 pode ser controlada pelo Estado. Mas néo é qualquer Estado,
como apontado por Hegel, pois os Estados antigos, originados a partir de um principio patriarcal
ou religioso, ou do principio de uma eticidade mais espiritual, porém mais simples, chamada
por ele de intuicdo natural originaria, ndo puderam suportar o advento do individuo que se
singulariza por meio do terceiro tipo de vontade (HEGEL, 2000, p. 18). E preciso ser o Estado
Moderno. Mas antes de explicar como o Estado Moderno consegue dar conta dos conflitos de
interesses, dos processos dialéticos do individuo, € preciso caracterizar o proprio individuo.

O individuo como fonte geradora de mudancas a partir da vontade de emancipacao,
que se manifesta primeiro na disposicdo do espirito, para logo depois passar para agdo na
realidade efetiva, foi chamado por Hegel, tomando como aspecto a sua forca de
autodeterminacdo transformativa, de principio da particularidade existente por si, — 0 mesmo
que principio da personalidade dentro de si e principio da liberdade subjetiva (HEGEL, 2000,
p. 19). E nesse principio que surgem a propriedade privada e a familia como meios de
particularizacdo da subjetividade singular do individuo, que manifesta sua liberdade. Assim, a
medida da liberdade particular, da liberdade subjetiva, é a propriedade privada e a familia. E
preciso um Estado diferente para conseguir conter a forca transformativa que emana da vontade
emancipatdria do individuo.

Assim, no excerto, o Estado é a manifestacdo méaxima da racionalidade conseguida
ndo a partir do individuo grego, mas do individuo cristdo, que se fundamenta na racionalidade
como seu modelo mais elevado (divino), ndo como um adorador estatico, contemplativo,
formado pela substancia imutavel, com a possibilidade de contemplacdo como maximo
existencial, mas como um coparticipante da divindade proporcionada pela racionalidade
(HEGEL, 2000, p. 19).

O individuo diviniza-se pelo processo da racionalidade, origem e fim em si mesmo,
de maneira que a morte é superada nesse processo de desenvolvimento da vontade
emancipatdria, caracteristica fundamental do individuo da liberdade, que se move para a
vontade livre, a racionalidade absoluta que supera a mortalidade do individuo de maneira
definitiva. Na verdade, o individuo se identifica com o principio metafisico divino da
racionalidade proposta pelo cristianismo da modernidade, ele se torna a manifestacdo maxima
da sua natureza metafisica, agora polida pela racionalidade maxima.

Como o Estado participa da universalidade absoluta da racionalidade, de acordo
com o excerto, pelo espirito absoluto, entdo, ele € capaz de conter o particular, o singular, dos
individuos que estdo dentro dele, com todas as trés capacidades: nele, o individuo encontra a

liberdade para se expandir, por meio da propriedade particular e da familia, como a primeira e,
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como o Estado garante a segurancga e a certeza da inviolabilidade de ambas as manifestacdes na
realidade efetiva da sua liberdade (propriedade privada e familia), por meio de mecanismos
institucionais de prote¢do, entdo, o Estado mantém o individuo ligado a si, por necessidade
(HEGEL, 2000, p. 19).

E, na terceira, o Estado produz ditames que levam o individuo a se considerar parte
extensiva do Estado, sem se sentir ligado a ele por cadeias, correntes que o levariam a se sentir
preso, sem liberdade, o que acabaria por gerar uma revolugéo interna e a derrocada do Estado,
como acontece nos Estados ndo ligados a base cristd da racionalidade, pois ndo sdo capazes de
absorver a forga do principio da liberdade subjetiva dentro de si. Esse principio faz com que o
individuo trabalhe e que a sociedade civil igualmente trabalhe para a sua libertagdo por meio
da eticidade.

A eticidade é fim ultimo do trabalho superior, que é o que Hegel realmente
considera como trabalho; é essa liberdade que autodetermina o individuo singular em funcéo
da sua eticidade, 0 mesmo trabalho que determina a sociedade civil, 0 mais importante como
fim ultimo de razdo do ser, o individuo enquanto particular que precisa da organizacdo social
para se definir e concluir o seu movimento existencial, que Hegel chama de triste necessidade,
em funcdo da subjetividade atbmica que caracteriza o individuo na Modernidade (HEGEL,
2000, p. 22).

Como se pode notar nas explicacdes anteriores, a centralizacdo governamental do
Estado chinés pelo Partido ndo é algo que esta completamente fora da estrutura moderna de
Estado. Na verdade, € algo que coincide com a estrutura estatal, inclusive da proposta imperial
sustentada a partir do (neo)confucionismo. O ponto central do argumento de Hegel contra a
China, mencionado aqui a fim de conexdo argumentativa, tem a ver apenas com a constitui¢ao
da liberdade do individuo, que teria que ser construida sobre uma racionalidade universal que
fosse capaz de dar unicidade a uma estrutura tripla de determinacdo existencial: individuo
metafisico, Estado e sociedade civil.

Entretanto, a estrutura neoconfucionista com o principio da racionalidade de Zhtuxi
tende para os mesmos moldes da Modernidade, no que diz respeito a razdo Ultima da
racionalidade ser o Estado que organiza as coisas, e isso desde o confucionismo anterior a
Mencio, com a harmonia entre os ditames do Estado e das necessidades dos individuos,
chamada de harmonia entre Céu e Terra, conseguidos pelo elemento conectivo do Tao do
governante, a sua racionalidade, mas ndo apenas dele, como de todos os individuos que
compdem a rede governamental. Isso é transposto para o Partido da China, e o Estado chinés

continua na mesma orientag¢do, com o principio do trabalho superior de Hegel, que determina
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que o individuo deva buscar pela eticidade como autorrealiza¢do da sua subjetividade no grau
maximo, se alinha de maneira muito proxima, sendo coincidente, com o principio da busca de
ZhUxi.

O buscar a verdade a partir dos fatos, que é o principio da verificacdo do
Neoconfucionismo, que Deng diz pertencer ao Pensamento de Mao, parece estar no principio
do trabalho superior de Hegel, embora néo exista énfase efetiva de producdo, uma vez que se
trata de um conceito de trabalho voltado para a superacdo pela racionalidade e ndo pela
materialidade, como € a proposta por Marx.

A diferenca volta-se para o conceito de individuo, novamente. Ndo ha uma questdo
estatal processual que se torna diferente, sendo pelo conceito de individuo que muda todas as
coisas. A realidade efetiva da subjetividade do individuo da-se por dois momentos, antes do
surgimento do Estado e da sociedade, no pensamento de Hegel: a propriedade privada e a
familia.

A familia é uma fonte determinadora da subjetividade, pois o ser-ai s6 se reconhece
a si mesmo a partir do outro, e é nessa formacdo social (a familia) que isso ocorre em primeiro
lugar (LIMA, 2014, p. 377), por isso, é preciso entender as suas caracteristicas na estrutura de
conhecimento chinesa. Na estrutura familiar moderna, fundamentada na forma crista, ha os pais
e os filhos (LIMA, 2014, p. 380), e cada familia deve possuir uma propriedade privada para
desenvolver a intersubjetividade definidora da vida privada (LIMA, 2014, p. 393). Néo se
admite a poligamia, somente um pai e uma mée com seus filhos. Alias, o limite da quantidade
de filhos é o naturalmente disposto pela capacidade reprodutiva, que pode ou ndo ser limitada
com base no sistema ético do Estado, a partir dos recursos da alimentagdo. Cada propriedade
privada, a posse da terra, constitui-se na definicdo subjetiva primeira (LIMA, 2014, p. 396),
antes da organizacédo do Estado e da sociedade civil.

A familia chinesa ndo segue os mesmos moldes da familia cristd, por isso a
determinacgéo do individuo que é caracterizada pela sua liberdade de autodeterminagdo no meio

comunitario ndo segue o modelo hegeliano da Modernidade:

O grupo social basico na vila é a Chia, uma familia expandida. Os membros
desse grupo possuem uma propriedade em comum, manter um or¢amento
comum e cooperam juntos no cultivo de uma vida em comum através da
divis&o do trabalho. E também neste grupo que as criangas nascem, s&o criadas
e onde sdo herdados os objetos materiais, conhecimento e posi¢Bes sociais.
Varios grupos sociais nas vilas sdo formados pela combinag¢do de um nimero
de Chia para varios propdsitos e por parentesco ou principios territoriais.
AssociacOes baseadas em participacdo de individuos sdo poucas e secundarias
(FEI, 1992, p. 27, tradugdo nossa).
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O termo Chia, usado por Fei no excerto, é o atual termo Jia (%), que pode significar

familia, como grupo de pessoas unidas por um ideal politico, filoséfico, econdmico ou social.
O critério ndo é a subjetividade, por isso as associagdes, constituidas por membros a partir de
uma formalizacdo contratual, sdo poucas e secundarias, uma vez que nao ha necessidade de
identidade subjetiva ligada a autodeterminacdo de uso a ser desenvolvida, como no caso da
sociedade civil do conceito hegeliano.

A diferenca é o conceito de individuo, que na familia chinesa é relacional, por isso
h& a mitua determinacdo a partir da liberdade em rede, quer essa rede seja uma macro rede,
com milhares de fluxos entre milhares de individuos, ou uma micro rede, com os fluxos inter-
relacionais mutuamente determinantes de um grupo social, que pode ser constituido por
parentescos ou por principios territoriais, como disse Fei, ou ainda por principios conceituais
em comum, que levam para lagos de amizade para a vida toda, e que determinam uma finalidade

comum. A interdependéncia é a caracteristica fundamental da familia chinesa:

Chia enfatiza a interdependéncia dos pais e filhos. Ela da seguranca para idoso
gue ndo é mais capaz de trabalhar. Ele tende a garantir a continuidade social
e a cooperacdo entre os membros. [...] Chia se dividird em qualquer situagdo
gue a divisdo seja aconselhavel. O tamanho do grupo é, portanto, mantido pelo
equilibrio das forgas opositoras que trabalham para a integracdo por um lado,
e para a desintegracdo pelo outro. [...] nas vilas, uma familia com muitos
membros é rara. E menos do que 10% do niimero total de Chia que podemos
encontrar mais de uma dupla casada.

O tipo mais comum é aquele que consiste de um nucleo de uma dupla casada
e muitos parentes na linha parental como dependentes [...].

O modelo normal de Chia nas vilas consiste de quatro pessoas. Isso ndo é
maneira nenhuma uma excegéo, e indica a menor unidade do grupo. [...] As
variantes sdo de seis a quatro pessoas por familia. A grande familia é
encontrada majoritariamente nas cidades e evidentemente tem uma base
econdmica diferente [...].

O proposito principal do casamento, na vila, é de assegurar a continuidade por
meio de um descendente (FEI, 1992, p. 27-29, traducdo nossa).

Sendo assim, a interdependéncia determina, de acordo com o excerto, da nao
autonomia completa a ndo atomicidade do individuo. A autonomia radical do individuo da
Modernidade determina, como explicado por Hegel, sua individuacdo fundamentada em um
isolamento ontoldgico e, por isso, hd uma centralizacdo de todo o processo de relacdo com o
outro, como uma relacdo fundamentada no si e para si. N&o € o caso da sociedade chinesa, que

se fundamenta na interdependéncia desde o individuo.
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A racionalidade encontra-se no gerenciamento das relagdes internas da familia que,
como constatado por Fei, sdo de poucos integrantes, entre quatro a seis, normalmente
sustentados por um ou dois individuos mais jovens, que trabalham, enquanto os filhos séo
educados pelos avds, o que garante a continuidade social. Isso se opde ao conceito de individuo
no Neoliberalismo, que tende a ser completamente metafisico e que tem de garantir-se de
maneira individualizada, pois nem o Estado, nem a familia devem interferir na sua
autodeterminacdo existencial manifestada na ag¢do da sua vontade livre, da sua liberdade, na
economia de mercado.

A racionalidade da interdependéncia familiar é direcionada para a sua finalidade de
manutencdo da descendéncia, de maneira a assegurar a continuidade familiar e a manutencao
estrutural de criacdo dos filhos pelos avos, enquanto os pais trabalham. O fato de os individuos
estarem numa relacdo interdependente ndo significa que essas relacbes ndo sejam egoistas.
Exemplo disso é a devolugédo da nora, e até mesmo um pagamento compensatorio, no caso de
ela ndo ser capaz de gerar filhos (FEI, 1992, p. 30). Essa racionalidade é baseada, portanto, na

garantia:

Assim, 0 motivo de se ter filhos é baseado em uma razéo dupla: primeiro, a
continuidade da linha do descendente; segundo, é uma expressao concreta da
piedade filial pelo futuro pai para com seus ancestrais.

Essas crencgas, enquanto indubitavelmente conectadas com ideias religiosas e
éticas, tem também um valor prético. [...] A crianga estabiliza as relagdes no
circulo doméstico. O valor econdmico da crianca é muito importante. [...]
Além disso, quando o garoto cresce e se casa, seus pais sdo liberados pelo
novo casal da carga do trabalho pleno sobre a terra e casa. Quando 0s pais se
tornam idosos e incapazes de trabalhar, eles sdo sustentados por seus filhos.
[...] Criancas, nesse sentido, sdo uma garantia na velhice. [...] Portanto, na vila,
o principio da descendéncia é patrilinear (FEI, 1992, p. 31, tradugdo nossa).

De acordo com esse excerto, a determinacéo triplice do individuo, em seu campo
ontoldgico, epistemoldgico e axioldgico, esta presente em sua interdependéncia que caracteriza
sua identidade e funcdo familiar, que se expande para a uma funcéao social. O valor pratico, o
campo axioldgico, necessariamente condiciona e modifica os campos ontologico e
epistemologico que constituem o individuo, assim como o ontologico e o epistemoldgico
modificam as demais combinac6es. A piedade filial € um dos elementos basicos que constituem
0 principio da humanidade de Confucio e esta presente como elemento caracterizador do
individuo chinés em rede.

Ainda assim, o uso do principio da mutua determinacao, nao garante a aplicacao do

principio da humanidade, tal como entendido por Conftcio, e nem garante a aplicacéo da moral
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budista da compaix&o, amor universal, altruismo pela equanimidade, como todas as formas de
budismo, e especialmente a mais popular da China, o Terra Pura, extensivamente buscam
implementar. Ao contrario, a constatacao de Fei foi de um carater pratico ligado a manutencéo
hierarquica dos individuos a partir do critério da idade e da capacidade fisica laboral inerente a
ela. As criancas tém seu lugar nessa estrutura prética, os filhos precisam se casar para cumprir
essa funcdo social de protecdo dos individuos idosos. Por sua vez, esses sdo centrais na criacdo
e educacéo dos filhos. Isso se torna um ciclo continuo por uma questéo prética.

A propriedade da terra é passada para o filho, a filha é destinada ao casamento em
outra familia e a receber o sobrenome de outra familia, por isso ela ndo tem as mesmas
obrigac6es que o filho no sustento dos pais idosos, mas tem grande responsabilidade no sustento
dos pais da familia de seu marido. Assim, o principio é patrilinear, porém, como se trata de uma
sociedade guiada pelo principio da mutua determinacdo em rede, isso pode ser acordado de
forma diferente e, entdo, as obrigagdes se adaptam as novas condigdes (FEI, 1997, p. 32).

A propriedade da terra garante a estrutura familiar como unidade fundamental do
Estado e da sociedade civil, tanto na China quanto no Ocidente da Modernidade. No entanto, o
que aconteceria se a propriedade da terra fosse emacada pela I6gica da necessidade existencial?
Em outras palavras, o que acontece quando ha herdeiros demais para uma propriedade de terra
insuficiente para suportar uma divisao?

A propriedade privada é protegida pelo Estado por meio do contrato social, é
protegida contra o outro, contra a posse do outro. A liberdade de ter a propriedade da terra é
determinada pela manifestacdo da posse do direito real que é reconhecida pelo outro mediante
um contrato de direito real, que é garantido pelo reconhecimento do Estado, para a ciéncia do
outro (HEGEL, 2000, p. 57-58). Assim, a liberdade na realidade efetiva significa ter uma
propriedade de terra que é reconhecida como pertencente ao individuo pelos outros individuos,
o direito real sobre a propriedade de terra, na sua forma méaxima de racionalidade, que é o
Estado. O individuo esta ligado ontologicamente a manifestacdo da sua liberdade, como
proprietario de terra.

O que acontece quando a propriedade é reconhecida pelo Estado, mas ha individuos
que, movidos pela vontade de arbitrio, decidem tomar a forca a propriedade ja estabelecida,
com o uso da liberdade que se sobrepde de maneira violenta sobre o outro, intensificando a
violéncia do conflito de interesses, é a investida do Estado como instaurador da eticidade por
meio da autoridade da racionalidade maxima.

A medida da pena deve estar de acordo com a estrutura da sociedade, em razéo da

racionalidade do terceiro tipo de vontade, a vontade subjetiva livre, que determina o individuo
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dentro dos limites dados pelo Estado como racionalidade méaxima. A partir disso, o crime é
visto como um problema menor, onde a distor¢do da vontade geral é realizada a partir da
vontade arbitraria, e o crime é julgado por uma estrutura estatal fundamentada, de certa maneira,
na vontade livre subjetiva (HEGEL, 2000, p. 58-59). E essa seguranca da liberdade individual
inserida em uma estrutura estatal que confere a possibilidade de correcéo da vontade por meio
da pena. Onde a sociedade € mais estavel, mantida a partir da racionalidade universal, a pena é
menor, onde ela é instavel, menos proxima, a pena como exemplo de conduta negativa é maior.

Na China, a sociedade parece ser estavel, a partir de sua formacdo fundamentada
no principio da racionalidade neoconfucionista, a ponto dessa racionalidade determinada pelas
acOes praticas estarem ligadas a determinagdo do individuo em seu planejamento familiar em
funcdo da propriedade privada, portanto, a sua liberdade indicada de maneira manifesta na
posse da terra. Como visto anteriormente, o principio da descendéncia é patrilinear, ou seja,
passa para o filho. Mas, retomando a pergunta original, o que acontece quando o filho tem que
dividir sua terra com outros filhos e ndo hé terra suficiente na linha sucessoria para a diviséo?
Os crimes séo originados desse conflito de interesse, que determina os limites da liberdade do
individuo e, a0 mesmo, determina sua existéncia na rede como incluso ou excluso nela. Assim,
seria preciso recorrer ao Estado para resolver o problema da propriedade da terra. No entanto,

na rede interdependente ocorrem crimes, também em funcdo da interdependéncia:

A pressdo da populacdo sobre a terra é, assim um fator limitante no nimero
de criancgas. Por exemplo, uma familia, com uma pequena quantidade de terra
(a small holding of nine mow), enfrentara um sério problema se um segundo
filho nascer. De acordo com o costume local, a crianga quando crescer ira
dividir a posse da terra. 1sso acabara por levar para a pobreza ambos os filhos.
A solucdo comum é o infanticidio ou o abortamento. As pessoas nao tentam
justificar essas praticas e admitem que elas sdo mas. Mas ndo hd uma
alternativa, ou é a pobreza ou o “crime”. [...] A pratica de infanticidio é mais
comum entre as criancas mulheres. A descendéncia patrilinear e o casamento
patrilocal afetaram o estatuto social das mulheres. [...] Uma vez que o controle
populacional é considerado como uma precaucao contra a pobreza, as familias
com direitos reais sobre as terras comparativamente maiores sdo mais livres
para terem mais filhos. [...] O desejo por posteridade, o desgosto pelo
infanticidade e o abortamento e a pressdo econdmica — esses fatores trabalham
juntos para equalizar a posse da terra (FEI, 1997, p-33-34, tradugdo nossa).

A sociedade chinesa das vilas (anterior a nova estruturacdo dada pela vitoria da
Revolucdo e o governo da Nova Democracia, instaurando o Partido como centro governamental
e com ele as politicas publicas compulsorias, que, de certa maneira, afetaram as questdes

familiares) atribui 0 aumento da criminalidade a divisdo da terra pela heranca, no entanto, esse
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ndo € um processo definitivo que termina por meio da declaragdo do espodlio e da divisdo da
heranca, como € na maior parte das vezes. Na China deste periodo, era um longo e demorado
processo, que se estendida até muito tempo depois da morte do progenitor, sob 0 medo de
desagradar os antepassados, pelo principio da piedade filial aliado ao principio da transmissao
da propriedade de acordo com a relacdo familiar, que funciona como um costume, mas de fato
é regulamentado pelo Estado (FEI, 1997, p. 63-64).

A solucgdo pratica encontrada da-se pela eliminacdo radical da rede dos possiveis
herdeiros — criangas ou nascituros, que possam vir a dividir a terra no futuro. Obviamente, isso
acontece principalmente em locais onde a educacgéo (neo)confucionista ndo era difundida de
maneira apropriada, o que, infelizmente, antes da adogéo plena do Socialismo, era a realidade
da maioria das vilas chinesas. Mesmo assim, ha uma espécie de consciéncia moral aliada aos
valores da educagdo tradicional que determinam que esse comportamento é moralmente
incorreto, e deve ser evitado. Porém, o que chama mais a atengdo é que hd um pensamento
social coletivo, que ndo estd no dominio da vida privada como instituido nas sociedades
modernas. Um crime é cometido para preservar o bem-estar de todos, porque o surgimento de
um criminoso pela insatisfacdo de ver-se na pobreza poderia desencadear uma acgéo de efeitos
inter-relacionais que afetaria muitos.

Sobre a questdo da educacao no sistema confucionista, nas vilas, devido a situacao
definida por Deng como semicolonial e semifeudal, as populacdes de baixa renda que viviam
nas zonas rurais dificilmente tinham acesso, inclusive por ndo valorizarem esse tipo de
formacdo, dando preferéncia para uma atividade formativa mais técnica e pratica conseguida

na lide com o campo, no caso dos meninos, e do aprendizado doméstico, no caso das meninas:

Além disso, treinamento literario ndo se provou como um meio (til na vida
comunitaria. Pais ndo educados ndo consideram a educagéao escolar como algo
sério. Sem a ajuda dos pais, a educacdo da escola primaria ndo é muito bem-
sucedida. [...] As férias sdo longas. [...] O conhecimento literario dos
estudantes, até onde eu pude ver, é supreendentemente pobre (FEI, 1997, p.
39, traducdo nossa).

O carater de uma sociedade que tem os individuos em rede, os quais ndo valorizam
0 conhecimento e, por isso ndo sdo capazes de transmiti-lo a seus filhos, demonstrado nesse
trecho, é fundamental para o entendimento de que ndo ha uma sociedade individual subjetiva,
como pensada por Hegel. Ela pode existir na realidade conceitual, mas na realidade efetiva ndo

h& como sustentar a ideia de um individuo atbmico, uma vez que as coisas acontecem de
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maneira interdependente: o individuo em si mesmo néo é capaz de aprender sozinho, ele precisa
da sua relacdo com o outro, uma relagdo de conducdo, mais do que identificacdo subjetiva.

O outro, na sociedade em rede, tem a obrigacdo ética e existencial de ajudar aos
demais na educacdo, uma vez que 0s outros determinam a sua identidade ontoldgica,
epistemoldgica e axioldgica, e ndo estdo dispostos na existéncia para 0 uso pratico, de maneira
a sustentar a racionalidade subjetiva de um individuo na sua autorrealizacdo, ao contrério, é a
interdependéncia que determina a existéncia do individuo em mdtua determinagdo com 0s
demais.

Assim como o conhecimento, a propriedade da terra s6 encontra uma razao
finalistica quando disposta corretamente para 0 uso e para a vida dos demais. Isso pode ser visto
na vantagem econémica mais imediata, mas é na prepara¢do da educagdo que se torna possivel

um modelo de rede relacional que funcione com distorcOes de fluxos cada vez menores:

Admitidamente, a longo prazo, h4 uma reciprocidade de vantagem econdmica,
e essa € a foca de estabilizacdo fundamental nas instituicdes familiares; mas a
condicdo inferiorizada da nora ndo € uma condicdo favoravel para o
funcionamento sereno do grupo. Casamento entre primos € uma das solucgdes
(FEI, 1997, p. 50, traducdo nossa).

A vantagem econémica acaba superando a necessidade de estabelecer uma relacéo
mais equilibrada, mas isso sé ocorre pela auséncia de uma educagdo genuinamente fundamenta
na logica da relacional. A mulher havia algado uma posicdo de equanimidade no
Neoconfucionismo, que é retomada em 1929, pela publicacéo da lei civil, durante o governo
capitalista, que garante as mulheres o direito a heranca da propriedade da terra (FEI, 1997, p.
79), uma heranca direta do budismo indiano, que foi ainda mais elaborada pelos budismos
Huayan e Terra Pura (a China é o Unico pais que manteve o cddigo Vinaya Dharmagupta, que
iguala a ordenacdo masculina e feminina monastica, que deu origem ao Codigo Terra Pura, que
se manteve nessa igualdade). Foi a auséncia de um programa governamental centrado na

educacdo que levou a uma das tragédias sociais chinesas:

[...] O peso econdmico da crianga menina levou para uma elevada taxa de
infanticidio feminino. [...] A ratio da sexualidade que resultou disso torna
dificil para os garotos pobres conseguirem se casar. [...] a ratio desequilibrada
da sexualidade também afeta a diferenca de idade entre esposo e esposa. [...]
Temos que lembrar que esposas muito jovens ndo sdo bem quistas porque séo
incapazes de realizar a sua cota de trabalho no lar. H& muitos casos em que a
esposa e mais velha que o esposo. [...] a maioria dos casamentos é entre as
vilas. [...] Mas as pessoas das vilas, ao invés de praticar infanticidio
frequentemente mandam suas filhas para as cidades como empregadas
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domeésticas nas grandes familias, bem como para institui¢bes filantrépicas
especiais. Nas cidades o infanticidio € menos praticado (FEI, 1997, p. 52-53,
traducdo nossa).

A auséncia de uma educagdo que trouxesse a firme aderéncia aos principios da
humanidade de Confucio e ao principio da equanimidade de Zhtxi, e de um programa social
que levasse em conta as condi¢Ges de alimentagdo e de sustentacdo das condigdes de riqueza
material pela producédo levou a uma desarmonia social de infanticidio feminino (embora essa
realidade fosse contornada por meio do envio das meninas para trabalharem como empregadas
domésticas nas cidades, ou ainda pelo envio para institui¢des filantrépicas que se dedicavam a
protegé-las) e de impossibilidade de casamentos pela auséncia das mulheres. Isso € algo que,
ainda hoje, mesmo depois das diversas corregdes feitas pelo Governo do Partido, tem seus
efeitos na sociedade.

H& uma caracteristica peculiar de todo o processo de morte na estrutura de
conhecimento da vila, que se sabe nédo era derivada do Neoconfucionismo racional, mas de
algum tipo de conhecimento popular que continha os elementos confucionistas, taoistas,
budistas e toda a sorte de crencas ndo estruturadas racionalmente. Quando ocorresse a morte de
uma pessoa, seu espirito voltaria para a casa e se instauraria no altar familiar, depois de
dezessete ou dezoito dias. O espirito tomaria a forca material da placa com o seu nome como
nova corporificacdo, no imaginario popular, e entdo permaneceria ali para ser agradado.

O espirito poderia proteger a casa e as colheitas, bem como poderia ficar
desagradado e enviar punicdes. O luto era reservado por quarenta e nove dias (uma herancga do
budismo Sarvastivada, de permanéncia no antarabhava, o estado intermediario, antes de sua
reencarnagao, mas interpretado de maneira bem geral, de acordo com os gostos do cliente), com
a recitacdo dos textos budistas. Nenhuma mencdo era feita sobre sua reencarnacgdo, pois o
espirito dos mortos agora fazia parte do grupo dos espiritos dos ancestrais, que permanece no
local. Depois de dois anos e dois meses, a placa € queimada e uma nova placa é colocada no
altar familiar definitivo (FEI, 1997, p. 76-77).

Somente depois disso é que o processo de distribui¢do da heranga, da propriedade
da terra € definitivamente realizado. Isso mostra como o conhecimento das zonas rurais se
justificava a partir de uma ordem espiritual ligada ao culto dos antepassados, que foi visto na
sessao sobre a primeira abertura da China com a Querela dos Ritos e levou a tradicao catélica
oficial a declarar os chineses como heréticos; a partir dai, uma sequéncia multicausal levou para
diversos efeitos danosos na China. Hegel e o conceito de liberdade estavam no centro de todos

os eventos conflitantes iniciais do fechamento.
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Sobre a propriedade da terra, ela acaba sendo vista como extensdo necesséria da
liberdade do individuo na familia. Ha trés tipos de propriedades que caracterizam a propriedade
no campo, e sua importancia se da pela transformacao do individuo no processo de aplicacdo
do Pensamento de Mao unido ao Marxismo-Leninismo, uma vez que 0 processo revolucionario,
diferente do caso da Russia, se deu pelo campo na China. Entéo, os estudos de Fei tornam-se
de vital importancia para o entendimento do individuo relacional que se formou a partir da
abertura para a Modernizag&o.

O primeiro tipo de propriedade (posse) € a de uso comum, de uso de todos, como o
ar, as estradas, os veios de agua etc., e é baseada na empatia, em que todos tém igual direito de
uso, desde que néo fira o bem-estar dos outros, nem o direito de usarem também os beneficios
da propriedade comum; funciona de maneira similar ao direito de servidao (FEI, 1997, p. 181).
O segundo tipo de propriedade é aquele de posse comum, onde todos os habitantes de uma vila
podem ter acesso de uso, e é geralmente administrada por um lider local, porém, objetos ndo
sdo de posse do comum, com excecdo de objetos religiosos para o culto publico da vila. O
terceiro tipo de propriedade é aquele de posse de grupos que tem uma relacdo de parentesco,
que diz respeito ao uso da habitacdo, ndo de todos os quartos, mas da sala principal. Outra
propriedade de posse do grupo familiar sdo as tumbas dos ancestrais. O quarto tipo de
propriedade é a familiar. E nesta categoria que se encontra a propriedade individual. Porém,
tudo o que pertence a um individuo, pertence também a familia. Os membros da familia
protegem os bens dos seus familiares como se fossem seus (FEI, 1997, p. 56).

O que realmente interessa para os fins da analise € a categoria da propriedade da
terra (que pode ser da superficie, do real proprietario da terra ou do subsolo, normalmente
destinado para os lideres das vilas ou dos camponeses (FEI, 1997, p. 177-178)). O direito real
sobre o subsolo é usado para pagar dividas contraidas por empréstimos, embora seja uma forma
mais representativa de pagamento da divida, do que algo efetivamente econdmico (FEI, 1997,
p. 184).

A terra é cultivada por todos ou por alguns membros da familia, adultos, homens,
mas as mulheres podem ajudar na irrigacdo. A producéo é destinada para estoque e para venda
para pagamento de tributos, aluguel, alimentos, remédios etc., de acordo com as necessidades.
O direito de uso e o direito de comercializagdo dos produtos, em alguns casos, podem ser
realizados mediante contrato entre empregador e empregados. Os tributos e os aluguéis estao
ligados aos beneficios da terra e a quantidade de produgdo (FEI, 1997, p. 178-180). O direito
de uso e de dispor esta reservado, nas vilas, ao cultivador da terra. O cultivador esta protegido

por lei, ele ndo pode ser removido da terra por venda abrupta da mesma, e ndo pode ter seu
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trabalho interferido pelo locatério. O locador destina uma por¢cdo da sua producdo para o
locatario (FEI, 1997, p. 59).

Na lide diaria, nem sempre todas as decisdes sdo tomadas, no que diz respeito a
técnica e melhores solugbes tecnoldgicas, pelos que cultivam a terra diretamente. Porém, no
que diz respeito ao comércio dos bens produzidos, ou no aluguel parcial da terra, somente o
proprietario ou o lider da familia é que tem a decisdo final. No que tange ao uso da moradia,
ela ndo tem especial funcdo de abrigar as pessoas apenas, como é no caso do Ocidente, mas €
um espaco de producdo, onde se lida de maneira proxima, “dentro de casa”, com 0s produtos
do trabalho. Trabalho, lazer e descanso dividem o espaco da casa familiar. A cozinha é o Unico
lugar que ndo é tomado por outros meios de produgéo. Os utensilios de producdo, e mesmo as
roupas, sdo usados de maneira compartilhada por todos os membros da familia (FEI, 1997, p.
60-61).

A administragdo do capital concentra-se nas mdos do lider da casa, a quem 0s
demais membros devem entregar o capital auferido por meio de suas atividades, em prol do
bem comum. Ainda que haja pessoas casadas, € o lider da casa que recebe o capital de todos,
inclusive dos esposos. No caso de empréstimos ndo autorizados, € aceitavel que o lider da casa
se recuse a pagar (FEI, 1997, p. 62-63).

Da anélise feita por Fei, 0 que é possivel perceber sobre a administracao familiar, é
que ela é centralizada, primeiro no lider do grupo da familia, depois nos pais da crianca. O lider
da familia centraliza a administracdo, em muitos casos, de todo um grupo de idosos que, por
algum motivo, ndo tenha seus familiares ligados diretamente ao trabalho produtivo campesino
para cuidar deles. Por sua vez, hd um lider que centraliza a organizacao de todas as familias em
funcdo do funcionamento harménico da vila. De acordo com Fei, ha dois sistemas, um de jure
e um de facto, o segundo realizado por meio dos costumes, e 0 primeiro veio a ser adotado a
partir de 1929 (FEI, 1997, p. 109). Posteriormente, uma nova forma de governo com a incluséo
de ambas veio a ser implementada por meio do governo do Partido (FEI, 1997, p. 114).

Essa centralizacdo hierarquica da administracdo das vilas possibilitou o surgimento
de um conhecimento preciso sobre a agricultura, particularmente, do cultivo de arroz, por meio
de um conhecimento transmitido por geracfes, um conhecimento aprendido por meio da
demonstragdo pratica. H4 um constante aprendizado e uma retificacdo por meio da verificacdo
pratica da eficiéncia das técnicas e implementos, o que levou Fei a afirmar a existéncia de um
principio de eficiéncia e economia (FEI, 1997, p. 165). O critério cientifico ¢ o seguinte: “A
ciéncia, no entanto, somente governa enquanto os fatores naturais podem ser controlados com

sucesso por meio do esfor¢o humano” (FEI, 1997, p. 166). Isso sera repetidamente usado por
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Deng em seus discursos, como meio de se comunicar com 0S camponeses, para trazé-los a
unidade do Principio da Racionalidade do Tao do Partido. De fato, é da Ciéncia e Tecnologia
que provém a eficiéncia da industria e do comércio no modelo de Deng.

Com respeito a propriedade privada e a familia, esta é o lugar de negdcios, enquanto
aquela é a base produtiva de onde vém os produtos para 0s negécios. As relacbes familiares,
diferente daquela da sociedade moderna, ndao sdo as mesmas que a da sociedade chinesa
tradicional campesina. O que acontece entre as familias e vilas é um grande fluxo comercial
que determina a identidade funcional de cada individuo, ainda que existam diferencas entre o
tipo de negdcios feito entre as familias na vila e no mercado, diferencas enraizadas no lucro —
negocios familiares e entre vizinhos ndo visam o lucro, por isso, muitas vezes, 0S vizinhos
preferem ndo vender para o mercado interno, mas sim para o externo (FEI, 1997, p. 240-241),
em funcdo da insuficiéncia advinda das trocas comerciais baseadas nas obrigacdes,
acomodacdes mutuas e presentes (FEI, 1997, p. 242).

A estrutura hierdrquica com centralizacdo administrativa no lider da familia, no
lider da vila como lider das familias que comp&em a vila e na comunicacao entre os lideres das
vilas foi a estrutura que permitiu o sucesso da Revolugéo e a instauracdo bem-sucedida das
politicas do novo governo do Partido. Por meio da destituicdo da propriedade privada da terra,
colocada como concessédo do Estado, houve o rompimento definitivo com esta enquanto
definidora do individuo, passando sua liberdade a ser caracterizada por sua participacdo no
Estado. A propriedade privada da terra foi substituida por sua capacidade produtiva em prol de
todo o Estado, com a finalidade de prodzir riqueza para a melhoria dos individuos da sociedade
civil. O individuo sé tem sua autodeterminacdo diante da sua mudtua determinacdo em rede
relacional com o Estado e com a sociedade civil, sem mais ser determinado pela propriedade
da terra. A familia foi mantida, mas ela “ndo era um local das emogGes, como na sociedade
ocidental, mas o lugar da unidade funcional”*'?,

A partir dessas explicagOes, o entendimento da seguinte passagem do texto de Deng

pode ser analisado:

[44] Depois da fundacdo do pais, [45] tivemos que lidar com uma China que
era como uma crianca maltratada e confusa (lantanzi, ¥= P& F), [46] a
industria era praticamente nada, [47] as reservas de alimentos ndo eram
suficientes, [48] valor da moeda (tonghuo, 3@ <) e inflagdo (péngzhang, f&

BK) realmente ruins (éxing, »% T4), [49] a economia (jingji, 22 3%) estava na

111 Essa frase € uma apropriacéo identificada de uma frase dita repetidamente pelo Prof. Tom Dwyer, nas aulas do
curso introdutério sobre a China, no inicio do programa de doutorado.
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mais perfeita (10 pontos, shifen, + %) bagunca (hunluan, i& &L). [50] No6s
resolvemos o problema da fome (chifan, ¥z 1), [51] o problema da indUstria
(ye, A, [52] o problema especifico da estabilidade dos precos, junto com as
finangas e economia, [53] a economia popular (guémin jingji, B R & 3%)

vem rapidamente se dirigindo até a recuperacédo plena (huifii, 1% &), [54] e
nesta base ha o desenvolvimento de uma economia de grande escala (da guimao

Jjingji jianshe, K Hl #& 2 7% # 18). [55] Mas isso dependeu do qué? [56]
Isso dependeu do Marxismo, e do Socialismo. [58] As pessoas dizem: “[59]
Vocés adotaram que tipo de Marxismo ?!” [60] Nds respondemos: “[61] Para

a China ndo ha como adotar o Capitalismo, [62] € preciso (bixi, W ) seguir
com a adogéo (gdo, ¥5) do Socialismo. (DENG, 1985, p. 36, traducdo nossa)

Todas as medidas econémicas e politicas de Deng, enunciadas nesse excerto, sdo
muito interessantes, mas fugiria aos limites da presente tese uma anélise detalhada delas. Para
esta analise, o ingresso na rede de elementos do Marxismo e do Socialismo e elementos do
Capitalismo é o que mais interessa para a determinacdo do Socialismo (ou Modernizacdo com
caracteristicas chinesas).

De maneira geral, o elemento basico revolucionario se transforma no pensamento
de Deng, em desenvolvimento de abertura de mercado para 0 mundo; afinal, ndo ha como existir
uma revolugdo comunista sem que o mundo todo seja afetado por ela, como era a proposta do
Marxismo-Leninismo. Por outro lado, o elemento basico das trés caracteristicas do Pensamento
de Mao torna-se uma construcdo em fluxo progressivo, cuja finalidade fundamental é a
producdo de riqueza material.

Desse modo, fundamentado em Fei Xiaotong, ficou demonstrada a estrutura das
vilas campesinas, local onde a Revolucdo conseguiu encontrar seu maior corredor para ser
implementada, e onde se encontra o maior foco de atividades de Deng. Na atividade do
comeércio entre as vilas, na agricultura como fonte inicial de comércio e de subsisténcia,
estavam presentes principios do Neoconfucionismo, como o principio da busca e o principio da
verificacdo, que pavimentaram o caminho para a implementacdo das politicas econémicas e
sociais do Partido, particularmente, com a aceitagdo do ingresso das teorias advindas da Ciéncia
e Tecnologia. Ndo poderia haver uma resisténcia por parte da populacado rural, uma vez que o
processo todo de novas descobertas e substituicdo tecnolégica mais eficiente faz parte da

estrutura de conhecimento local, que passa de uma geracdo para outra. O Estado retirou a
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propriedade privada da terra, mas implementou um eficiente sistema de produgéo rural,
possibilitando o enriquecimento dos produtores.t!?
O texto principal continua a enfatizar a adog¢ao do Socialismo como o curso do Tao

que retirou a China da pobreza:

[63] Se ndo adotassemos o Socialismo, [64] e se seguissemos o curso do Tao
do Capitalismo, [65] o estado bagungado da China ndo poderia chegar ao fim

(jiéshu, %5 3R), [66] a queda no estado de pobreza ndo poderia ser revertida

(gaibian, 2t ). [67] Portanto, [68] temos reiterado repetidamente, [69] é

preciso querer insistir no Marxismo, [70] insistir em seguir o curso do Tao do
Socialismo. [71] No entanto, [72] 0 Marxismo precisa ser aguele mesmo que
(shi téng, =& [Rl) se combina com as caracteristicas da realidade da China de

maneira pratica e harmoniosa ( shiji xiang jiéhé, 3= Br #8 & &) [73] o
Socialismo precisa ser aquele que se encaixa harmoniosamente (shi giéhé, 2

Y] &) com a realidade chinesa e esta de acordo com as caracteristicas (tése,
% £8) do Socialismo chinés (DENG, 1985, p. 36, traducéo nossa).

A pobreza foi uma realidade que os individuos chineses, de forma geral, mas mais
intensamente nas zonas rurais, tiveram que enfrentar como consequéncia do fechamento do
comercio, mais especificamente para o fechamento da inter-relagdo com o Ocidente. Com a
entrada de uma subjetividade singular no pensamento chinés, a capacidade de acompanhar as
mudangas que ocorreram no plano politico, econémico, cientifico e social no mundo Moderno
ficou comprometida. Quando a China é invadida pelas na¢des industrializadas, ela tem que lidar
com uma Modernidade fundamentada em dois modelos — 0 americano e o francés.

No modelo americano, ha o mercado capitalista, o individuo, a moral permissiva e
a recusa do nacionalismo e do Estado absoluto, como uma forma de governo ligada a
representatividade, a separacao dos poderes, a clara distin¢do entre Estado e sociedade civil e a
rejeicao do controle politico completo sobre a economia. No modelo francés hé a liberdade pela
separacdo da Igreja e do Estado, ha uma sustentacdo da liberdade de ensino, imprensa,

associacdo, sufragio, administracéo local.

112 Interessante notar que Fei havia feito uma andlise dos produtores de peixe nas vilas (FEI, 1997, p. 142) e da
producéo de gréos (FEI, 1997, p. 154), e que, no discurso de 4 de outubro de 1982, Deng diz o seguinte, falando
dos investimentos pesados feito pelo Estado em Ciéncia e Tecnologia para os produtores rurais: “[...] E ha bons
prospectos para o cultivo de peixe de agua doce. Os produtores rurais podem se tornar ricos rapidamente por
cultivarem peixes frescos de agua doce, para suprir as necessidades urbanas. A industria alimenticia também
precisa ser desenvolvida. E em adicdo a aplicacdo e desenvolvimento de uma ciéncia e tecnologia relevantes, uma
organizagdo de trabalhadores no geral € necessaria para melhorar as sementes e promover a industria alimenticia”
(DENG, 1987, p. 7).
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Como estava 0 modelo da China em relagédo a esses modelos? N&o havia o mercado
capitalista fundamentado no mercado exterior, o individuo estava elevado a posicao divina pelo
isolamento, a partir da visdo de que os chineses sdo os seres mais evoluidos de todo 0 mundo;
a moral estava atrelada ao Estado, mas nesse ponto a moral chinesa ndo pode ser mencionada,
porque o estado de separacdo das areas rurais da educacdo formal mantinha distancia demais.
Assim, a moral era pratica e ligada a costumes e a alguma noc¢éo transmitida familiarmente do
(neo)confucionismo.

N&o havia separacdo entre os trés poderes, ndo havia oposicao entre individuos e
Estado em forma de contrato social da Modernidade (a Constitui¢cdo), e a economia seguia o
fechamento dos portos, sendo o governo forgado a reabrir a partir dos tratados dos portos (como
ja explicado). Com respeito ao ensino, a imprensa, a associacao e a administracéo local livres
de supervisdo, nenhum desses pontos estava livre da administracdo imperial totalitaria dos
mandarins. Resta o sufragio, que determina uma participacdo democrética no sistema por meio
do voto.

Assim, a China ndo havia mudado. Ao se fechar, ao assumir uma subjetividade
autdbnoma radical, o individuo chinés se separou da rede mundial, por meio do fechamento do
Estado imperial chinés e perdeu o seu poder de se autodeterminar. Sua liberdade ndo foi
respeitada pelos demais Estados, como deveria ser, segundo a teoria de Hegel, usada no
Liberalismo e Neoliberalismo (como emanagcdos maxima da racionalidade positiva, como
modelo Ultimo da realizagdo do espirito absoluto), mas se transformou em espoliador e
dominador, representantes poderosos da vontade do arbitrio.

Uma possibilidade de interpretagdo é que a democracia e as estruturas do Estado e
da sociedade civil ndo seguiram a autodeterminacdo do espirito absoluto da maneira como
Hegel pretendia. Uma outra é que seguiram exatamente pelo caminho de Hegel, que via nos
chineses e africanos individuos desprovidos de liberdade, seres que deveriam ser dominados
pelo seu estdgio de ndo desenvolvimento da caracteristica fundamental da liberdade,
desenvolvida unicamente no registro cristdo do conhecimento, que determina a subjetividade
moderna— o individuo. Esse era 0 modelo do Capitalismo, ao qual a China teve que se submeter.
Segundo Deng (1985, p.35), o individuo da logica dialética da vontade livre teve vinte anos
para provar sua eficiéncia e ndo foi capaz de amenizar a pobreza, nao foi capaz de gerar riqueza
para mais de 10% da populacéo. Portanto, o Tao do Capitalismo néo serve para a China.

O ingresso dos elementos basicos do Marxismo-Leninismo (revolugdo constante) e
do Socialismo (governo centralizado no Partido) deram-se pela logica da praxis. Nela, Marx

inverte o sentido da vontade livre de Hegel e posiciona a atividade livre, a agédo livre como o
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fator de constituicdo do individuo; sua razdo de ser dirige-se, assim, para a uma agdo de
autocriatividade, ndo mais de autodeterminacéo pela racionalidade, mas pela acdo produtiva e
criativa. A acgdo transformadora torna-se a nova dindmica da logica dialética; o individuo ndo é
a subjetividade racional que determina a si mesma pela vontade arbitraria, que nega a vontade
livre, e lhe atribui a vontade subjetiva emancipadora, tendo como fim a vontade livre universal.
Ao contrério, o individuo é determinado pela prética, pela acdo imanente, dentro da realidade
efetiva; € nessa realidade que a historia se torna o lugar do desenvolvimento da acdo de
autodeterminacdo do individuo pelo desenvolvimento do materialismo.

O movimento finalistico da vontade livre, para Marx, realiza-se na transformacao
revolucionaria do mundo; o meio € a vontade que se concretiza na materialidade do mundo e o
transforma em funcdo de uma abertura de transformacdo constante. Marx ndo nega a mudanca
que vem pela oposicéo da légica dialética, mas assume essa mudanca dentro dos fatores sociais
e de producdo, que se realizam na historia dos individuos e culminam em um sistema de
universalizacdo da consciéncia da acdo material do individuo no mundo pelo trabalho, que
acaba por respeitar o direito do outro, sem nem mesmo a necessidade de leis, na sociedade ideal
fundamentada nas relagBes comunistas; essa € a pratica positiva do individuo no mundo.

O individuo tem uma vontade livre que se volta para o trabalho, para a acdo no
mundo; a atividade racional hegeliana ndo € negada, o que € invertido é o conceito de que o
trabalho separa o individuo da sua razao de ser, que o prende na vontade de arbitrio e o subjuga
como um ser ligado aos desejos ou impulsos impuros. Marx pensou o individuo de outra
maneira, como um individuo que se aliena do mundo quando néo trabalha, quando nédo esta
ligado diretamente & pratica que determina sua razdo de ser no mundo material, na historia de
sua existéncia por meio da sua acdo socialmente mensuravel, como o trabalho e a propriedade
sobre sua producao.

A pratica pode ser negativa, ndo quando ha desejos impuros no individuo pela
vontade de arbitrio, mas quando hd uma separagédo forcada do conhecimento do produto da sua
acdo pelo trabalho. Forcada por outro, na interferéncia da ocorréncia que deveria ser normal
através da venda do seu produto, pelo estabelecimento do capital como valor de troca (dar/
tomar) de acordo com as necessidades.

A separacgéo forcada vem pelo dominio do outro sobre a liberdade do individuo, um
dominio que se estende até a separacdo do individuo da propriedade privada da terra e, depois
da sua liberdade de préatica (préxis), pela venda da sua forca de trabalho em nome de sua
sobrevivéncia imposta pelo dominio de outro sobre os meios de producdo. O individuo, nesse

caso, é reduzido a condicdo de um animal escravo de sua necessidade de reunir as condicdes e
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elementos minimos de sobrevivéncia. E aqui que se revela a diferenca entre trabalho e préxis.
O primeiro ¢é efeito da perda da liberdade do individuo, seu rebaixamento a condicao de animal
pela alienacdo do dominio sobre os meios de producéo, sobre a finalidade do que € produzido,
e sobre o0 produto ndo imediato de seu trabalho. Enquanto a praxis € a pratica livre, oposta ao
trabalho, é a autoatividade que determina o movimento do individuo para a sua autorrealizac&o
no mundo.

Marx ndo nega a oposicao conceitual, mas Ihe atribui um caréater de realidade social,
invertendo a légica de Hegel de que a sociedade civil viria depois do Estado; ao contrario, a
sociedade civil é determinada pelas forcas produtivas, a dialética ndo é superada pela atividade
racional em primeiro lugar; sé had superacdo quando hé& atividade pratica antes. Assim, as
contradi¢cBes nascem no campo conceitual, mas na logica dialética marxista, s6 podem ser
revolvidas pela atividade pratica.

Assim, a préxis como acao transformadora e o trabalho como forma negativa da
liberdade do individuo levam a uma aproximacdo dos conceitos (neo)confucionistas, como o
principio da racionalidade, que busca a coincidéncia entre teoria e préatica, mas com énfase no
equilibrio entre os dois campos. No entanto, ha o principio da busca e o principio da verificacéo,
que sdo a complementaridade entre teoria e pratica. Isso aproxima a logica da praxis da l6gica
da relacionalidade. 1sso pode ser visto no Pensamento de Mao Zedong, que considera a praxis
como uma complementaridade entre teoria e pratica, e das consideracdes de Mao e do principio
da complementaridade dos opostos do taoismo, combinados com os principios do
(neo)confucionismo surge o que Deng fala constantemente: a busca da verdade pelos fatos.

Como dito por Mao:

A verdade absoluta é constituida pela soma de incontaveis verdades relativas.
O desenvolvimento de um processo objetivo é um desenvolvimento pleno de
contradi¢Ges e lutas. O desenvolvimento do processo do conhecimento
humano é igualmente um desenvolvimento pleno de contradigdes e lutas.
Todo o movimento dialético do mundo objetivo pode, tarde ou cedo, encontrar
seu reflexo no conhecimento humano. Na pratica social, o processo do
nascimento, desenvolvimento e morte, é infinito; igualmente infinito é o
processo do nascimento, desenvolvimento e morte do conhecimento humano.
Justamente porque a pratica que modifica a realidade objetiva na base de
ideias, teorias, planos e projetos determinados, este em progressao constante
que o conhecimento humano da realidade objetiva se aprofunda sem cessar.
O movimento eterno e ilimitado é o conhecimento que os homens obtém da
verdade no processo da pratica. O marxismo-leninismo ndo pde, de maneira
alguma, fim a descoberta da verdade; pelo contrario, abre incessantemente as
vidas do conhecimento da verdade no processo da pratica. Nossa concluséo é
gue somos pela unidade historica, concreta, do subjetivo e do objetivo, da
teoria e da pratica, do conhecimento e da acdo (MEDINA, 2017, p. 8).
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A soma das verdades relativas para se tornar uma verdade absoluta so é possivel
pelo principio da racionalidade de Zhtix1, que admite a transformacao dos opostos em constante
mudanga que, por sua vez, € constituida do principio de opostos complementares e do principio
do fluxo relacional.

Um processo objetivo so pode ser determinado a partir de um processo subjetivo
pelo principio da matua determinacdo, por isso Mao pode afirmar que o projeto objetivo pleno
de contradicOes e lutas seria bem-sucedido. E passar do processo objetivo para o subjetivo do
conhecimento humano em contraposicdo mutuamente determinante do processo objetivo
historico do marxismo. E é com base na teoria (neo)confucionista que ele é capaz de determinar
a contraposicao do infinito e do finito, como movimento de transformac&o, o que traz o taiji e
0 wuji como os dois extremos da transformacdo forca material (qi) e € nesse processo que a
soma das verdades relativas, ao alcancar o seu maximo, entra em repouso, se torna estavel,
tornando-se absoluta.

Essa dinamica transformativa entre opostos — movimento e repouso, objetivo e
relativo — s pode se desenvolver na vacuidade, no Tao, que traz para dentro de si 0 principio
das duas verdades e o principio da mutua determinacio da Madhyamaka. E essa vacuidade
presente na base do texto “Sobre a contradi¢do” de Mao que permite a contradicéo ser entendida
como opostos complementares ou mutuamente determinantes. E é nesse momento que a Teoria
de Deng se encontra com toda a tradi¢cdo do pensamento chinés e que a determinacao da riqueza
como parametro de harmonia do Tao torna-se harmonica entre teoria e préatica pela entrada do
elemento da l6gica da préxis.

A harmonia entre teoria e pratica nos principios de Zhiixi sd3o materialmente
mensuraveis, afinal hd um principio da racionalidade sobre a For¢a Material que sustenta todas
as coisas. Nesse momento, ocorre a transformacdo do critério de Deng, ndo apenas na
emancipacao do encontro com o Principio da Racionalidade, mas na certeza dessa harmonia
pela presenca produtiva da riqueza material;, ndo apenas para a classe dos detentores do
conhecimento, mas pela aplicacdo do principio da equanimidade, aliado ao méximo do
desenvolvimento da praxis, a riqueza comum para todos. Esse € o objetivo final de Deng para
0 povo chinés, que ja ndo tolera mais ser vassalo de outras nacdes, depois de ter compreendido,
na experiéncia pratica, o poder da opressdo e do dominio do capitalismo industrial e o

imperialismo:
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Enquanto nés chineses valorizamos a nossa amizade e cooperagdo com outros
paises e outros povos, nos valorizamos ainda mais nossa independéncia ganha
com tanta dificuldade, bem como nosso direito de soberania. Nenhum pais
estrangeiro deve esperar que a China seja um vassalo, ou que aceite nada de
prejudicial para os préprios interesses da China (DENG, 1987, p. 3, tradugéo
nossa).

Nesse excerto, Deng estava colocando em pratica o que dizia o principio da
equanimidade de Zhuxi, mas elevado para as relacdes internacionais dos Estados Modernos,
assinalando seu objetivo e de toda a rede do Partido de igualar as forgas com eles, o que foi
conseguido depois de Deng, na realidade atual. O principio da interfusdo de Fazang aplicado
ao conhecimento tradicional e ao conhecimento da Modernidade elevou a China ao patamar de
poténcia mundial, que atualmente determina a conducdo do fluxo da economia mundial.

Deng, no proximo trecho do discurso central, define o que é Socialismo e 0 que €

Marxismo, na interpretacdo chinesa do Partido:

[74] O que é o Socialismo? [75] E o que é o Marxismo? [76] Acabamos por
frequentemente encontrar esse problema do conhecimento ndo estar
suficientemente esclarecido (gingxing, ;& EZ).

[77] O Marxismo foca pesadamente toda a sua atengdo no desenvolvimento

da produtividade (shengchdnli, & 7= 7). [78] Falamos do Socialismo como
estagio preliminar (chiji jieduan, ) %% B E%) ao Comunismo (Gongchdn

zhiyi, £ 7= E X)), [79] 0 Comunismo € o estagio mais elevado e precisamos
dar 0 nosso melhor para poder realiza-lo, [80] devemos agir de acordo com a
necessidade (an xii fenpei, $83F 5 BC) [81] pois isso requer uma sociedade
dedicada ao desenvolvimento da produtividade (shéhui shengchanli, #t & &

7= ) no seu mais elevado grau (gaodu fazhin, & E & E), [82] e uma
sociedade com uma riqueza material extrema (wuzhi cdifii ji da fengfii, ¥ &2
& th K F &) (DENG, 1985, p. 36, traducio nossa)

O modelo do comunismo foi explicado de maneira extensa nas obras de Marx, mas
particularmente no Ideologia Alema é que ele fica mais esclarecido como modelo social. Porém,
esse elemento, 0 modelo social marxista ndo poderia ter seu ingresso na China se ndo houvesse
sido antecedido pelo modelo da sociedade da Rede de Indra, de Fazang, com o Buda Vairocana
em seu centro. No proximo trecho do texto principal de Deng, ha os motivos neoconfucionistas

do ingresso dos elementos do Socialismo na rede relacional chinesa:

[83] Assim, no estagio do Socialismo, a tarefa mais fundamental é

desenvolver a produtividade (fazhdn shéngchdanli, & B % 7= 71), [84] a
superioridade do Socialismo sobre o Capitalismo consiste na sua
produtividade ser mais rapida (géng kuai yixie, B # — Lt), [85] mais elevada
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(geng gdo yixie, B & — LE), [86] e por, basicamente, desenvolver a
produtividade para manter um continuo desenvolvimento para a melhoria
(shang buduan gdishan, £F W B ) da vida material e cultural do povo.
[87] Se disserem que nos tivemos depois da fundacdo da Republica algumas
falhas, [88] isso foi porque durante o processo de desenvolvimento produtivo
tivemos algum tipo de ignorancia (hiliie, 72 B&). [89] O Socialismo precisa
extinguir definitivamente (xidomie, ;& X) a pobreza (pingiong, & 35). [90]
Pobreza ndo é Socialismo, [91] nem mesmo Comunismo. [92] Agora na
China, depois de termos caido num estado tdo para tras, [93] qual seria 0 curso
do Tao que deveria ser percorrido que poderia levar para o desenvolvimento
da produtividade (forca de producéo), [94] que poderia levar para melhorar a
vida do povo? [95] Isso nos leva de volta a insisténcia sobre o curso do Tao e
a adogdo ou do Capitalismo ou do Socialismo. [96] Se seguir o curso do Tao
do Capitalismo, [97] isso leva para o enriquecimento (fiyu, & #8) de uma
baixa percentagem do povo chinés, [98] no entanto, é absolutamente incapaz
de resolver o problema de mais de noventa por cento das pessoas que desejam
viver uma vida rica (shénghué fuyun, % & B #4). [99] Por isso é preciso
insistir no Socialismo, [100] tornar a realidade o principio (yuanzé, [& M) de
distribuicdo de acordo com o trabalho do individuo (xing an ldo fenpéi, 1T ¥&
7 4 Bc), [101] assim n&o se produz uma diferenca muito grande (guo da de
chaju, I K # 2 §R) entre ricos e pobres (pin fu, 22 ). [102] Depois de 20
anos, [103] 30 anos, [104] nosso pais (individuo/ povo) o desenvolvimento
produtivo tera se erguido, [105] sem que tenha ocorrido uma transformacao
bipolarizada (lidngji fenhua, ™ & 431t) (DENG, 1985, pp. 36-37, tradugéo
Nossa).

O critério neoconfucionista da verificacdo pela producdo da riqueza, que tem seu
fundamento no principio de econémico de prosperidade e satisfagdo de Méncio, torna-se
referéncia para um governo de sucesso diante da Modernidade e de seus critérios. A
Modernizagcdo com caracteristicas chinesas adotou a praxis marxista como fundamento
ontolégico do individuo relacional. Esse fundamento coincide com o principio da
racionalidade, como ja explicado. A melhoria da vida material e cultural do povo diz respeito
a realizagao do modelo de governo pela filosofia politica de Zhiix1, mas que tem o seu fluxo de
realizacéo, ndo mais pela rede imperial chinesa.

O modelo da filosofia politica de Zhiix1 da-se pela rede de um Estado Moderno,
com a democracia controlada pelo Partido, com as decisdes estatais de beneficio para os
governados mantendo a propriedade privada como uma préatica de concessao estatal, para evitar
o surgimento do individuo metafisico e do conflito de interesses que advém da manifestacdo da
liberdade individualizada na realidade efetiva como terra propria substancializada. A vontade
de arbitrio foi substituida pela vontade de atividade pratica com a finalidade da manutencao da

harmonia coletiva.
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Interessante notar que Deng afirma o repddio a ignorancia e a confianga no
conhecimento do individuo, organizado coletivamente, para a superacao dos erros.

Embora Deng e muitos outros usem um critério de analise que est4 de acordo com
0 seu periodo, que diz respeito ao critério binario império/ nacdo-estado e Modernidade
industrial definida por ele como atrasada, isso é explicado por meio do conceito de supremacia
méaxima do conceito de sistema de mercado nacional e capitalista da Europa como o ideal
maximo da histéria mundial, sendo a Asia e, particularmente, a China, vistas como inferiores
nesse processo, ambas séo consideradas uma forma civilizacional, ndo apenas uma localizagéo
geogréfica, que opbe a forma ao conceito de Estado-nagdo europeu, e com isso também ao
modelo do capitalismo europeu, o que determina sua ndo presenga no continuo da historia
(WANG, 2014, p. 43).

Pelos elementos tedricos de Shaoyong, presentes na teoria de rede de Zhiixi, a
composicao binéria de anélise eurocéntrica proposta por Hegel, que se caracteriza por Império/
Estado-nac&o, Asia/ Europa, traz em seu centro a questdo de estruturas politicas e modelos de
identidade (WANG, 2014, p. 43) que, por sua vez, trazem consigo o conceito de individuo
metafisico, que se caracteriza por um binario conceitual, exposto como tradicional/ moderno,
com a supremacia dominante do individuo metafisico moderno, que justifica 0 modelo do
capitalismo. Assim, nesse periodo, os trés temas principais que caracterizam o desenvolvimento
dessa teoria sd@o o Império, a nacdo-Estado e o capitalismo que caracteriza as economias de
mercado e que, até o presente momento, continuam a dominar o cendrio das analises sobre a
China (WANG, 2014, p. 44). Assim, o individuo inter-relacional na China também recebe em
si a influéncia condicionadora de seu fluxo relacional em funcéo da abertura para o entendido
de si mesmo pelo reflexo da rede conceitual europeia. Assim, o individuo inter-relacional chinés
esta submetido a essas categorias do pensar a sua prépria identidade.

O evitar os erros, um conceito da teoria de Deng, presente no ultimo excerto, ndo
vem apenas e unicamente da necessidade de se ter uma sociedade produtiva como fim em si
mesma, mas da necessidade de uma harmonia entre teoria e pratica. O curso do Tao da
Modernizacdo tem como parametro de eficiéncia e eficicia de processo o aparecimento da
riqueza, ainda que nesse processo alguns fiqguem ricos antes que outros (DENG, 1987, p. 12-
13), se fundamenta no modelo de Zhiix1, mas com uma interpretacdo marxista. 1sso quer dizer
que ha uma conducdo do fluxo da realidade pelo principio de distribuicdo de acordo com a
guantidade e qualidade do trabalho individual (DENG, 1987, v. Il, 1994, p. 112).

A situagdo bipolarizada a que Deng se refere ao final do curso € a distancia entre

ricos e pobres, uma distribuicdo de renda inadequada que acabaria minando a harmonia da
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sociedade chinesa em face dos conflitos de interesses. Embora a propriedade privada da terra
como fonte de conflitos tenha sido controlada pelo governo do Partido por meio de concessdes
de uso prolongadas por cerca de 50 anos, ha outras formas de conflito de interesses que podem
se agravar mediante o mercado e o trabalho. O que Deng planejou € o uso do principio da busca,
adotada por meio de uma conducgdo ligada indiretamente aquele da préaxis, no sentido de
autodeterminacdo do individuo na sua relacionalidade em rede, por isso a riqueza como criterio
e como meio de exercer sua liberdade na pratica é central como o curso do Tao da harmonia
social. Essa é uma caracteristica da Modernizacdo: a reducdo das diferencas sociais
(GALLINO, 2005, p. 414). A China estava executando um programa parcial de Modernizagéo
acelerada.

Deng continua seu discurso assim:

[106] No nosso curso retilineo (luxian, #& &) politico (zhéngzhi, B /&), [107]
precisamos desenvolver as Quatro Modernizagdes (Si ge Xiandaihua, 4
I #% k), esse € o ponto central (zuowéi zhongdidn, Y& NE ), [108] insistir

no desenvolvimento das forgas produtivas, [109] sempre torcendo esse feixe
fundamental de maneira a ndo deixar que figue solto, [110] com excecdo da
participacdo em uma grande guerra mundial (dd gi shijié zhanzhéng, ¥T #C 1

F %), [111] mas logo depois dela, [112] com o término da participacéo,
devemos voltar para a producéo *** (DENG, 1985, p.37, tradugdo nossa).

As Quatro Moderniza¢des formam um conjunto de escolhas de elementos béasicos
que formam a Modernidade, ligadas ao desenvolvimento da (1) inddstria, da (2) agricultura, da
(3) Ciéncia e Tecnologia, e das (4) Forcas Armadas.

A partir da Modernidade, ha quatorze elementos que caracterizam a Modernizagao:
(1) democracia liberal, (2) relagcdes sociais contratualistas (que sdo determinadas por trés
categorias: contratual, legal-racional ou universalista), (3) industrializagdo, (4)
desenvolvimento econdmico, (5) tecnologia, (6) urbanizacao, (7) expansdo da classe média e
contracdo das inferiores, (8) desenvolvimento e potencializacdo do Estado, (9) sistemas de
comunicacdo e de transporte em desenvolvimento, (10) multiplicacdo das organizacdes
representativas especializadas (associagOes, sindicatos etc), (11) reducdo de diferencas (de
renda, estilo de vida, cultura, cidade e campo, estratos medios e inferiores etc), (12)

desenvolvimento do sistema educacional (controlado direta ou indiretamente pelo Estado), (13)

113 Nenhuma das traducdes para o inglés contém essa parte do discurso. Parece que ha um interesse em evitar o
comentério sobre uma possivel participacdo nos conflitos mundiais. Ndo conseguimos descobrir a que situacao
mundial Deng se referiu.



240

desenvolvimento da mobilizagdo politica (participacdo na politica de diferentes organizacdes
sociais), e (14) efetividade das politicas de protecdo ao meio-ambiente (a mais recente delas)
(GALLINO, 2005, p. 413).

Desses quatorze elementos, no periodo de Deng (1978-1992), é possivel destacar
apenas alguns: (1) a industrializacdo, (2) o desenvolvimento econdmico, (3) a tecnologia, a
urbanizacéo, (4) a expansao da classe média, (5) o desenvolvimento do Estado (particularmente
nas Forgas Armadas), (6) o sistema de comunicacado e transporte, (7) a redugéo de diferencas,
e (8) o desenvolvimento do sistema educacional.

Das duas categorias iniciais que determinam a Moderniza¢do no Liberalismo, a
democracia liberal e as relagdes sociais (contratual, legal e universal), a primeira ja foi vista.
H4a uma democracia, mas ndo é como no Liberalismo, ela € uma democracia que depende da
permissao estatal para estabelecer as institui¢cfes ou partidos que podem participar do sistema
democratico nos limites aceitaveis do Partido (ndo se pode esquecer da aderéncia do Marxismo-
Leninismo); a segunda, as relagdes sociais reguladas por contrato e os trés poderes de Estado
(com as caracteristicas da descri¢do na énfase ao Legislativo e Judiciario), parece fazer parte
do processo de modernizagdo, mas nem tanto pela for¢a do contrato, da obrigatoriedade do
acordo escrito (pacta sunt servanda), sendo pelos costumes sociais e pela harmonia de
interesses das partes contratantes (0 que aproxima um pouco da teoria da revisao dos contratos).

Quanto a legalidade e a universalidade, ha o sistema legislativo e juridico chineses.
Seu funcionamento nao é o mesmo daquele da estrutura do Estado Moderno, nem no modelo
americano, nem no modelo aleméo, tampouco no modelo francés e ndo esta préximo do modelo
italiano. Quanto ao modelo inglés, também nédo parece proximo. O Unico modelo que parece
estar mais proximo € o da antiga URSS, mas, mesmo assim, ha muitas modificacGes a serem
consideradas (GUOPING; LIMIN, 2010, p. 9-16). N&o ha espago neste trabalho para uma
analise, mas pode-se dizer que a estrutura adquirida, particularmente no que diz respeito ao
judiciario, veio das estruturas da tradicdo imperial, com adaptacbes de elementos da
Modernidade.

Das quatorze caracteristicas da Modernizacao, oito foram plenamente absorvidas
pela rede chinesa. As duas, democracia liberal e relagdes sociais liberais, foram adotadas
parcialmente e 0 que marca a diferenca entre a democracia liberal e a democracia com
caracteristicas chinesas é a centralizagdo do governo pelo Partido, o que reflete a centralizagdo
do sistema (neo)confucionista imperial. A realidade chinesa ¢ uma realidade tradicional, no
sentido de uma continuidade de principios a partir do Tao, da vacuidade que se transforma em

uma forca material, e que retorna para a vacuidade numa dinamica transformativa constante.
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O entendimento do individuo ndo veio pela l6gica predicativa, ndo houve a
construcdo do individuo a partir de uma realidade metafisica separada da mudanca e das
transformagdes, ndo houve a adogdo dominante do conceito de substancia e acidente, embora a
abstracdo matematica conhecida pelos chineses a permitisse. E isso mudou toda a estrutura de
conhecimento, 0 que, por sua vez, teve o poder de mudar toda a realidade da organizacéo social
e estatal chinesa.

O controle do Partido vai continuar sendo o centro e o dominio de toda a construcéo
da realidade chinesa, 0 modo de conduzir o fluxo das mudancas e de manter a rede nos limites
do que é aceitavel ao modelo de rede guiada pelos principios de conhecimento tradicional, que
atualmente estdo sendo combinados com os principios da Modernidade e os processos da
Modernizagdo. A classe média com caracteristicas chinesas ndo possui a privacidade garantida
pela propriedade privada da terra, esta atrelada ao sistema capitalista de mercado, um sistema
que existe dentro da estrutura de conhecimento chinesa na constituicdo da familia, portanto, a
centralizagdo do governo e o mercado comercial se constituem na realidade da rede chinesa,
que foi formada antes, durante e depois das dinastias.

Assim como os individuos da familia tinham no lider familiar um governo
centralizado, e as familias tinham um governo centralizado no lider da vila, e como as vilas
tinham uma lideranga centralizada em um grupo de lideres, da mesma maneira, 0 governo
centralizado pelo Partido ndo é algo que a estrutura de conhecimento ndo aceite, ou veja como
algo que precisa ser mudado, afinal, a Revolugéo se iniciou pelo campesinato e o Socialismo
se firmou principalmente pela forca dessa classe. Funciona e, se funciona bem, entdo ndo ha
motivo para mudanga. H& harmonia entre o Céu e a Terra, o curso do Tao esta correto. O novo
Tao, o Tao de Deng, é a harmonizacdo com o mundo moderno e, para isso, o Partido construiu

um plano de acdo com Quatro Modernizagoes:

[113] Nos propomos quatro objetivos minimos para o desenvolvimento das
Quatro Modernizagdes, [114] para que possamos atingir um bom nivel de
bem-estar ao final do século. [115] Em dezembro de 1979, mencionei isso
para o ex-ministro do Japdo Masayoshi Ohira, durante a sua visita na China.
[116] O chamado bom nivel de bem-estar, [117] no que diz respeito ao

Produto Interno Bruto (Guémin Shéngchdan Zong zhi, B R’ % = & 18),
[118] ser de US$ 800 per capita ao ano. [119] Para vocés (japoneses) isso
comparativamente é de nivel baixo, [120] mas para nds, pode-se dizer, é um
dever ambicioso e herdico (xiéngxin zhuangzhi, B 10> 1t 7).

[121] A China hoje tem uma populacéo de 1 bilhdo, [122] e chegara logo mais
em 2 bilhdes, [123] o PIB precisa chegar até US$ 1 bilhao.

[124] Se isso acontecesse e aplicassemos o principio de distribuicdo (fenpéi
fangfd, 53 Bt 73 &) do Capitalismo, [125] ainda assim a grande maioria das
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pessoas ndo conseguiria sair da pobreza, [126] mas se aplicAssemos o
principio de distribuicdo (fenpéi yudnzé, 53 B2 & M) do Socialismo, [127] a
universalidade (pubianguo, & 5) das pessoas do pais subiria para uma
vida rica (xidokang shéenghud, /N FE % 7&). [128] Essa é a razdo para
guerermos insistir no curso do Tao do Socialismo. [129] Se ndo insistirmos
no Socialismo, [130] a formacdo de uma sociedade rica na China (& [E #4
I R #t &), ndo serd possivel (xingchéng bu le, # B &~ T). [131] O mundo
de hoje é um mundo de abertura (kaifang, F* ). [132] A China, em
comparagdo com a Revolugdo Industrial do Ocidente (Xifang Gudjia Chdnye

Géming, 78 5 E K 7 I & ), acabou ficando muito para tras, [133] uma
das razdes de peso para isso foi o fechamento autodefensivo (biguanzishou,
4] % B SF). [134] Depois da fundacio da Republica, [135] os outros paises

nos obstruiram (fengsuo, # 1), [136] de uma certa maneira, nos
permanecemos ainda no fechamento autodefensivo, [137] o que acaba por
trazer, para nés mesmos, uma amarra (dai laile, ¥ 3&7T) nas dificuldades

(vixié kunnan, — & B ) (DENG, 1985, p.37, traducdo nossa).

A politica de abertura da China para a Modernidade contou com um aliado, o Japéo.
Outrora, 0 mesmo Japao havia sido uma das poténcias a dividir o territdrio chinés, e por meio
dele, as poténcias estrangerias modernas vieram a dominar cada vez mais a China e a impor
suas politicas liberais em beneficio proprio. Isso talvez ndo tenha tanto a ver com o Liberalismo,
mas definitivamente tem a ver com a transformacéo deste registro de politica econdmica para
o préximo, o Neoliberalismo, e a centralizacdo da monetarizacdo. Possivelmente, o Japao tenha
aprendido, assim como a Inglaterra, EUA e Franca, que a China, com sua extens&o territorial
enorme ndo pode ser administrada sem pesados investimentos, o que drenaria 0s recursos da
nacdo moderna que tentasse realizar efetivamente um dominio duradouro.

A monetarizacdo que foi acontecendo de maneira gradativa, por meio de uma
economia politica de mercado e suas planificagbes, teve um impacto direto sobre a
comercializagdo, gerando uma cultura consumista, que tem seus fundamentos também na
mutua determinagdo com o0s investimentos em Ciéncia e Tecnologia, com a adaptagdo a
mercantilizacdo, o progresso do sistema econémico e a reforma de aspectos legais, que foram
se desenvolvendo a partir de 1980, impulsionaram a producdo, o comércio e o sistema
financeiro, e com isso a cultura consumista se infiltrou em todos os aspectos da vida social
(WANG, 2018, p. 282). Isso demonstra que a inter-relacionalidade da rede se afirmou por meio
do Estado e das empresas que ndo se relacionaram com o mercado de maneira a considera-lo
um evento econdmico isolado, caracteristico do pensamento metafisico, mas na

interdependéncia com as leis de mercado em funcéo do planejamento social. E quem realiza
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esse planejamento s&o os intelectuais, o que afetou o seu padrao ocupacional, fazendo-os inserir
cada vez mais na rede as fungdes sociais e econdémicas do governo, com a conducgéo crescente
ligado a um capital econdmico controlado (WANG, 2018, p. 282).

Portanto, vai a favor dos principios do Liberalismo deixar que a nacdo se
desenvolva por si mesma, e se ela conseguir, poderd participar do mercado internacional.
Possivelmente o Jap&o tenha visto na China um mercado e um fornecedor de bens e por isso
tenha dado suporte para o desenvolvimento do modelo econdémico (com o planejamento para a
sustentacdo de fundos na manutencao do setor de energia de construcdo (GU, 2016, p. 406) da
Ciéncia e Tecnologia (com o ingresso de especialistas japoneses no planejamento do modelo
econémico e de mercado da China; o foco, no caso do planejamento do Partido sobre a
economia, ndo foi a tecnologia, nem as técnicas de gestdo econdmica, mas a consulta direta e a
permissdo de participacdo ativa dos intelectuais e especialistas deste campo (GU, 2016, p.
410)), a joia central da Rede de Indra das Quatro ModernizacBes. N&o foram sé os especialistas
japoneses que contribuiram com os avangos da Ciéncia e Tecnologia e no planejamento
econémico da economia de mercado, mas também toda uma geracao de especialistas da década
de 70 que estava retornando para a China e foi absorvida pela reforma (WANG, 2018, p. 282).

Em todo o excerto, pode-se notar a presenca dos principios do (neo)confucionismo.
O principio da benevoléncia, que é composto de elementos fundamentais, dentre eles o senso
do dever como caracteristica de permanéncia do individuo na rede, pode ser visto na frase: “[...]
é um dever ambicioso e heroico (xiéngxin zhuangzhi, i 1Ly 4t 7&)”. Mas a ambig¢do ndo é uma
forma de excluséo da rede, pois, neste ponto, Deng esté falando de distribuicao de riquezas para
todos.

A questdo, nesse caso, ndo é a ambi¢do do individuo singular, mas uma ambicédo de
retirar todas as pessoas da pobreza, da felicidade para todos, o principio da equanimidade de
Zhux1 aliado ao principio da economia de Méncio. O termo heroico faz mengdo ao mestre
governador, ndo ao individuo superior. Ambos os significados podem ser extraidos do termo
junzi, mas quando interpretado diante da I6gica relacional, o individuo superior ndo tem lugar
na rede, é o0 mestre governador que aparece, porque este estad fundamentado na rede, ele é um
mestre por ter entendido a rede e suas joias, € € um governador porque procura o que Deng
procura, a riqueza para o povo, o bem-estar social, por meio da conducéo do fluxo do poder da
estrutura estatal para este fim.

O método de distribuicdo capitalista fundamenta-se no principio da troca de igual
valor, e para sustentar isso surgem as teorias do valor da producéo e da distribuicdo relativa.

Outras teorias sdo usadas, como a teoria do valor do trabalho, teoria do valor de custo-producéo,
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a teoria da utilidade e as diversas teorias do valor, ligadas a fase da economia burguesa (antes
da economia industrial), o objetivo era desenvolver e melhorar a teoria do valor (LIU, 2018, p.
31). A teoria do valor foi substituida pela teoria do equilibrio do preco (Marshall). E nessa fase

que se encontra o discurso de Deng ao contrapor o principio de distribuicéo (fenpéi fangfd, 73
B2 7 ;%) do Capitalismo ao principio de distribuicdo (fenpéi yudnzé, %> B IR M) do

Socialismo.

A teoria de valor, que era focada na relagdo de producéo e na distribui¢do tendo
como ponto de partida o valor, e que fundamentava a economia politica, tornou-se, depois da
teoria do equilibrio de preco na Economia, que tem seu ponto de partida na razdo de como
maximizar o lucro com o mesmo capital, por meio do sistema capitalista e da aderéncia ao
desejo pela lucratividade (que caracteriza o Capitalismo): a teoria do equilibrio do preco diz
que o equilibrio do preco € a otimizagdo maxima do lucro do capital, o que se tornou o seu
critério de utilidade, e isso passou a ocupar o centro de todo o desenvolvimento da teoria
economica.

No entanto, pelo modelo politico e pelos principios de Zhuixi, esse foco inicial sobre
a analise do papel do capital, nas formas politica, econdmica e cultural, seria 0 ponto de partida
para uma andalise mais completa, que ja se iniciara com o pensamento de Deng, sobre o carater
complementar entre mercado, sociedade e Estado, substituindo o carater dialético conflituoso
das teorias da Modernidade que foram aplicadas da Revolu¢do em diante e passaram para o
campo da determinacédo do individuo inter-relacional e sua determinacéo ética e moral, e estéo
passando, atualmente, para uma autocritica da Modernidade (WANG, 2018, p. 285), o que é
algo ja esperado pela analise, novamente, pelo modelo do Neoconfucionismo Racionalista.

Entdo, o periodo analisado nesta tese diz respeito ainda a uma dialética entre o
sistema capitalista e o desenvolvimento produtivo, a classe burguesa com caracteristicas
chinesas, que ndo tinha a intencdo de analisar essa relacdo de opostos, mas de usar o sistema
capitalista emergente para maximizar o lucro do capital. Assim, uma analise sobre os problemas
do modelo de producéo, os limites necessarios ao desenvolvimento da producéo e as mudancas
historicas necessarias ndo eram objetos do pensamento dessa classe no periodo de transicdo
para a Revolucdo Industrial (LIU, 2018, p. 32). Somente pela teoria de Marx foi possivel
analisar as relagdes de producéo, o valor da producéo e a natureza da distribuicéo, definidas
dentro dos modos de producéo pelos estagios sociais de produtividade e das forcas de producéo
(o que o levou a analisar o modo de producdo das sociedades primitiva, escravagista, feudal,

capitalista e comunista).
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Na teoria de Marx, ocupam o lugar central a producdo social e a distribuigéo, que
sdo analisadas sob as teorias do valor do trabalho (dialética entre trabalho e capital que gera o
valor do trabalho) e da teoria da mais-valia (como o trabalho livre é substituido pelo capital).
Pelo método do materialismo histérico, Marx demonstra a necessidade do capitalismo como
desenvolvimento histdrico necessario. Para isso ele usa 0 modelo de justificagéo social de Hegel
—individuo, Estado e sociedade civil —, mas inverte a I6gica hegeliana, retirando a racionalidade
e substituindo-a pela atividade produtiva. A partir disso, ele demonstra como o capitalismo se
transformara em comunismo. No entanto, as teorias marxistas chegaram a China, somente por
volta de 1920, com o estabelecimento dos departamentos de Economia nas universidades
chinesas. Mas o estudo da Economia estava ligado ao sistema econdmico estudado no Ocidente
(com a traducéo de Das Kapital feita por Chen Qixiu, Guo Dali e Wang Ya’nan), que somente
em 1952 foram substituidas pelo Marxismo econdmico da Uni&o Soviética (LIU, 2018, p. 34).

A partir da abertura da China por meio do ingresso na economia de mercado e da
atracdo de investimos estrangeiros, combinada com o desenvolvimento das Quatro
Modernizagoes, as relagdes entre produtividade e meios de producdo passam a ser controladas
pelo Partido, com a finalidade de manter um crescimento constante da produtividade. O
objetivo ¢ mostrar a superioridade do sistema de economia socialista: “Destarte, a
modernizacdo no discurso chinés e a modernizagdo na teoria da modernizacao séo diferentes.
Isso se d& porque inerentes ao conceito chinés de modernizagdo se encontram orientacGes de
valor de contetido ideoldgico socialista” (WANG, 2018, p. 286).

O principio da distribuicdo socialista comparada com o principio de distribuicéo
capitalista é, na verdade, uma mencdo a produtividade como critério comparativo entre um
sistema e outro. A produtividade deve ser liberada (emancipada) de seus conceitos dogmaticos,
metafisicos, e desenvolvida de maneira relacional para que o sistema socialista se prove
superior em eficiéncia na realidade chinesa, de acordo com Deng (1985).

Na verdade, as Quatro Modernizagdes tém a funcdo de executar uma transformagéo
no Estado (por meio de uma estrutura administrativa moderna), na Economia, no Exeército, na
Ciéncia e ainda na sua concep¢ao historica, e iniciar uma visdo de mundo teleolégica (WANG,
2018, p. 286), e que pode ser erigida em forma de principio, dada a quantidade de teorias
necessarias para sustenta-lo: o principio da liberacdo e desenvolvimento da superior
produtividade (LIU, 2018, p. 35). Embora ndo seja possivel desenvolver com detalhes a
amplitude desse principio, pode-se dizer que suas caracteristicas gerais ja foram explicadas. O
principio da produtividade & combinado com o desenvolvimento social. Essa combinagédo

direcionada ao desenvolvimento social é o critério que diferencia o Socialismo com
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caracteristicas chinesas do Capitalismo geral. E sobre essa combinagao que todo o programa de
Reforma (do qual as Quatro Modernizagdes fazem parte) esta fundamentado (L1U, 2018, p. 36).

Com o objetivo de maximizar a produtividade, de maneira controlada pelo Partido,
é possivel compreender a Reforma. As relacdes de producéo e as instituicGes sdo remodeladas
a partir desse objetivo. A emancipagdo se relaciona ao individuo relacional caracterizado pela
I6gica da praxis. A emancipagdo dos obstaculos da maximizacdo da produtividade, com a
finalidade de ter uma sociedade onde todos sdo ricos materialmente, diz respeito a retirada de
visdes politicas e de visdes econémicas das instituicbes sociais que sejam obstaculos a
transformacé&o do trabalho em préxis, de maneira que o individuo tenha sua liberdade garantida
e autodeterminada pela atividade produtiva.

A propriedade privada dos meios de producdo, das empresas, mas nao da terra, deve
ser combinada com a propriedade publica, com o dominio maior do Partido. Depois disso, vem
a alocacéo de recursos orientados para o mercado. Em qualquer caso, a produtividade tem que,
no minimo, ser mantida em uma constante, com o seu ideal em crescimento. O ponto principal,
para a presente tese, € que nenhuma reforma pode ser feita a custa da produtividade, uma vez
que o principio da liberacdo conduz o fluxo relacional para a sua justificacdo final pelos
indicadores da produtividade (LIU, 2018, p. 36). O individuo inter-relacional chinés, pelo
ingresso da Modernidade, tornou-se alguém que busca pela produtividade como forma de

autodeterminacdo inter-relacional:

A realizacdo da reforma ndo pode ser baseada no subjetivismo, nos valores
ocidentais ortodoxos, nas doutrinas conservadoras. Deve ser baseada no
padrdo da produtividade liberada e desenvolvida. Todas as reformas e
melhorias nas relagdes produtivas devem tomar a produtividade liberada e
desenvolvida como uma caracteristica fundamental (LIU, 2018, p. 36,
traducdo nossa).

O subjetivismo (caracteristica fundamental do sistema hegeliano) ndo pode ser o
fundamento da Reforma na China. Mas é possivel entender o que Deng esta contrapondo em
seu discurso: o principio de distribuicdo (produtividade) do Capitalismo, em sua forma
conservadora, diz que somente a propriedade privada no sistema capitalista pode alavancar os
mecanismos da economia de mercado. O principio da distribuicdo (produtividade) do
Socialismo diz que os meios de producdo que alavancam os mecanismos de mercado s6 podem
ser de propriedade privada capitalista, ndo ha como existir uma integracdo entre os mecanismos
e a propriedade dos meios de produgéo privada que seja ndo capitalista, sob nenhuma forma,

nem que seja publica. Na sociedade comunitaria ideal de Marx ha a completa eliminacao dos
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valores historicos, mercados, commodities, precos e transacdes, sendo substituidos pela posse/
propriedade comum (LIU, 2018, p. 37).

Embora Marx tenha se afastado da logica dialética hegeliana pela inversdo da
pratica (praxis), ele retornou nesse ponto para as estruturas da l6gica predicativa, defendendo a
incompatibilidade absoluta entre propriedades, e afirmando que somente a propriedade privada
capitalista poderia dar impulso aos mecanismos da economia de mercado.

O Socialismo chinés, pelo principio dos opostos complementares, insere na
estrutura predicativa da logica capitalista, um elemento que ndo poderia estar ali, uma vez que
ele ndo pertence a autodeterminacdo da liberdade individual que se manifesta pela familia e
pela propriedade privada. Pela sua singularidade que é determinada pela propriedade privada
como forma de identidade singular, o Socialismo chinés coloca o individuo relacional com a
propriedade publica como o sujeito do processo da reforma, e faz funcionar pelo principio da
interfusdo e da rede relacional o sistema na economia de mercado, de maneira a fazer conviver
em harmonia, a propriedade publica por concessdo (no caso da propriedade da terra) e as
propriedades privadas de negocios e empresas (pode-se ter a propriedade privada da
personalidade juridica constituida como uma sociedade/ empresa) de capital privado e de
empresas com capital vindos de fora do pais.

N&o ha mercado sem o individuo, ndo ha individuo sem o mercado, mas se o
individuo manifesta sua singularidade pela propriedade privada ou se mantém sua singularidade
pela determinacdo da posse publica da propriedade, pouco importa. A relacdo fundamental de
fluxo relacional ndo sofre modificacGes, o principio do fluxo estd presente, mas as relacdes
mudam, por isso a rede relacional muda conforme os elementos introduzidos nela. Essa
mudanga, agora, diz respeito a busca do equilibrio entre opostos, na correta aplicacdo do
principio taoista de opostos complementares, entre propriedade publica e mecanismos de
economia de mercado.

Se reduzirmos um pouco mais 0 espectro da analise, teremos individuos inter-
relacionais e o desenvolvimento dos meios de producdo. Se subirmos um pouco a lente da
andlise, teremos governo e mercado e a relagdo mutuamente determinante entre eles. O fluxo
de recursos é 0 que conecta essas duas joias (governo e mercado) na rede. Do lado da joia do
mercado, temos as relacbes de transformacdo entre bens e mercadorias, economia real e
financas, sistema de atendimento do mercado (tomar/ dar) e sistema de pedido do mercado (dar/
tomar). Do lado da joia do governo, temos fungdes de intervencdo de mercado e funcbes de

desenvolvimento de mercado.
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Diante das relacOes entre as joias, o Partido decidiu que elas seriam guiadas por
uma economia planificada e uma regulacdo do mercado. A aparente incompatibilidade da
natureza dos participantes da relacéo foi resolvida pelo principio da mutua determinacéo e do
fluxo relacional, ambos contidos no principio da racionalidade (neo)confucionista. Uma
economia planificada limita o poder de arbitrio do governo sobre o mercado e o fluxo de
recursos, e uma regulacdo de mercado limita a acdo do mesmo sobre o fluxo de recursos para
fora dos limites estabelecidos pelos parametros de produtividade do Partido.'4

A reforma no sistema de locacdo de terra nas areas rurais por meio do sistema de
contrato de responsabilidade familiar (household contract responsability system) (GAO, 1997,
p. 48) promoveu a reforma do sistema empresarial nas areas urbanas e criou um ambiente sereno
para o desenvolvimento dos setores de propriedade ndo estatal, particularmente daqueles
setores que ndo sdo de propriedade publica. A reforma do sistema de propriedade foi o que
constituiu o fundamento da economia de mercado socialista ha China e serviu como pré-
requisito para a transicdo da estrutura econdmica da China. A referéncia da economia
planificada foi dada pelo 15° Congresso Nacional do Partido e superou a teoria marxista com
respeito a teoria da propriedade. Essa reforma da teoria marxista e da estrutura de mercado
chinesa iniciou-se por volta da metade dos anos 80 do século XX (WANG, 2000, p. 65).

As empresas de propriedade estatal continuaram numa situacdo dificil e
necessitavam de uma reforma. Antes da reforma era o sistema socialista de propriedade, no
sentido de eliminacdo da propriedade privada e do dominio absoluto da propriedade publica,
constituida de setores de propriedade estatal e do setor coletivo. O setor de propriedade estatal
representa o nivel mais elevado da propriedade pablica socialista, enquanto o setor coletivo é o
seu nivel mais baixo (WANG, 2000, p. 66). A reforma mais radical do sistema socialista deu-
se entre 1958 e 1959, quando foi introduzido o Sistema Comum do Povo, com o direito da
propriedade todo do Estado; as pequenas por¢des de terra que eram privadas tornaram-se de
propriedade publica e o sistema de racionalizacao foi implementado. De 1963 a 1978, houve a
reestruturacdo das Comunas Populares, com a introducdo dos trés niveis de propriedade da
terra: comunas, brigadas de producdo e times de producgéo, e a permissdo de propriedade
privada de pequeno porte. Depois de 1978, houve a introducéo dos sistemas de responsabilidade

e eliminacgdo gradual do sistema popular de comunas (WANG, 2000, p. 67).

114 0 plano todo foi decidido, a medida que a inter-relacionalidade era compreendida, o que aconteceu durante os
120, 13°% e 14° Congressos Nacionais do PCC (LI1U, 2018, p. 38). Mas o esclarecimento mesmo de todas as relagdes
S0 veio no 18° Congresso Nacional, realizado em 8 de novembro de 2012 (LIU, 2018, p. 39).



249

Em 1978, o numero de individuos manufatureiros e proprietarios de negocios ndo
era maior que 150.000 nas areas urbanas, e as linhas de negdcios eram estritamente limitadas
aos produtos manufaturados, inclusive a reparagéo e outros servigos (WANG, 2000, p. 68). No
inicio da reforma de 1978, havia uma baixa produtividade, um engajamento com respeito a
propriedade pablica por parte do Partido, uma dominacdo universal do setor da propriedade
estatal. O Partido considerou que o problema estava na negacdo absoluta do direito de posse do
povo, e igualmente do uso e da troca, e da tomada de beneficios a partir dos fatores e meios de
producdo, 0 que minava o entusiasmo do povo pela producdo (WANG, 2000, p. 69).

No mesmo periodo, chegou-se a conclusdo de que a lideranca familiar (1,7% de
crescimento ao ano) era mais eficiente que a lideranca estatal (0,63 % ao ano) na producao da
agricultura. A produgéo coletiva acabou por gerar uma baixa produgdo com alto custo no
exercicio da supervisdo e gerenciamento. A producdo industrial, de 1957 a 1978, teve uma
queda sob a dependéncia de ndo conseguir manter o entusiasmo da producdo por desconsiderar
o0 interesse individual e encorajar ideologicamente apenas o coletivo. O mercado sofreu uma
“shortage economy”, em virtude da economia planificada que determinou que as commodities
ficariam sob o controle do Estado, e a populacdo sé teria acesso a elas por meio de cupons
(centenas de tipos diferentes), o que incomodou a populacdo. O salario do povo, neste periodo,
permaneceu baixo e os padrfes de vida ndo tiveram melhoria, de maneira que o povo
permanecia sem entusiasmo (WANG, 2000, p. 69).

Os especialistas chegaram a conclusdo de que a insisténcia na unilateralidade da
propriedade publica, particularmente da propriedade estatal, ndo era, necessariamente, algo que
conduziria para a melhora dos negdcios na economia e dos padrdes de vida do povo, e de que
isso estava servindo para 0 empobrecimento dos agricultores, até o ponto do desespero de
sairem tendo que pedir por ajuda de terceiros (WANG, 2000, p. 70). Esse era o cenario no qual
Deng assumiu e que o levou para o “buscar a verdade pelos fatos” com uma “mente
emancipada” do encorajamento de uma ideologia voltada apenas para o coletivo.

O modelo que foi usado para a reforma na agricultura foi o seguinte:

Em dezembro de 1978, 20 agricultores rurais na Vila de Xiaogang, no
Condado de Fengyang, na Provincia de Anhui, decidiram compartilhar a terra
da vila. Como resultado, eles obtiveram um grande aumento da colheita no
outro ano, aumentado o total de grdos produzidos de 15.000 kg para 60.000
kg em um dnico ano (WANG, 2000, p. 70, traducdo nossa).

Isso marcou o inicio da reforma da propriedade na China nas zonas rurais.
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Quanto a reforma urbana, ela se deu no mesmo periodo por meio da absor¢do do
contingente dos jovens que tinham sido deslocados para 0s campos e, agora, poderiam voltar
para as zonas urbanas, com isso o governo afrouxou o controle sobre os setores da economia
que eram fundamentados na propriedade néo estatal, permitindo que eles assumissem negdcios
individuais. Em agosto de 1980, o Comité Central do Partido implementou a politica de
empregos via introducdo dos departamentos de trabalho, trabalho em organizacdes formadas
por uma base voluntaria e emprego por busca propria. 1sso abriu espaco para uma diversificagdo
na economia, com uma ruptura do sistema monolitico da propriedade estatal (WANG, 2000, p.
71).

A reforma no sistema de propriedade tinha como fundamento o afrouxamento do
controle estatal sobre os setores da economia de propriedade ndo estatal, 0 que permitia aos
setores de propriedade privada adquirirem um estatuto legal e um rapido crescimento. E de
1978 até 1999 (Deng se aposentou em 1992), ela teve quatro estagios:

O primeiro estagio (1978-1984) foi caracterizado pelo desenvolvimento do setor
privado remanescente como estatuto legal, o que se deu por meio de uma mudanca de orientacdo
politica — o Partido deixou de se preocupar com as lutas de classes e passou a se preocupar com
a construcdo da economia (estabelecimento da reforma e da abertura comercial para 0 mundo).
Em 1980, o Partido passou por uma autocritica e chegou a conclusdo que haviam cometido um
erro em enfatizar demais a economia de propriedade estatal pela eliminacdo da economia
individual, passando a enfatizar e encorajar o desenvolvimento da economia individual em
cidades e municipios (WANG, 2000, p. 72).

Em 1981, com a aprovacdo do documento “Resolugdo sobre Certas Questdes na
Histdria do nosso Partido desde a Fundacdo da Republica Popular da China”, houve uma
orientacdo politica, no sentido de que a economia estatal e a economia coletiva seriam as formas
fundamentais da economia chinesa. No entanto, a economia individual seria admitida dentro de
certos limites como um complemento necessario para a economia publica. Em 1982, a
economia individual ganhou estatuto de protecdo legal constitucional, o que determinou um
crescimento de 150.000 para 3,39 milhdes de trabalhadores individuais na zona urbana e zona
rural, de 1978 a 1984.

Com respeito a abertura, em 1984, eram 370.000 empregos nos setores fundados
por empresas estrangeiras. Na area rural, a propriedade de trés niveis foi abandonada
gradualmente e, no seu lugar, instaurou-se o sistema de gerenciamento baseado na propriedade
familiar, com a fixag&o de cotas para as familias individuais ou para a produgdo em grupo. Em

1982, o sistema se tornou nacional, com fundamento para a economia socialista, por meio de
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uma declaracdo oficial do Partido. Em 1983, 98% do pais ja tinha adotado esse sistema de cotas
fixas. Foram estabelecidos 61.766 cidades e municipios, e 847.894 comités das vilas. Com isso,
toda a estrutura das comunas fora transformada em empresas municipais, com a economia rural
individual e a economia geral operando na base de associa¢Ges familiares individuais, como
parte da economia dessas mesmas empresas municipais. Em 1984, foram registradas 6,065
milhGes de empresas municipais, com um total de income de 153,7 bilhdes de yuan. Dessas, 0
numero de empresas individuais e empresas organizadas por associag¢fes alcancou os 5,415
milhGes, com o crescimento de empregados em 13,6 milhGes e um total de income de 26,8
bilhdes de yuan (WANG, 2000, p. 72-73).

O segundo estagio (1984-1987) foi caracterizado pela politica de permissdo do
desenvolvimento da economia privada com trabalhadores contratados. A Terceira Sessao
Plenaria do Décimo Segundo Comité Central do Partido decidiu-se pela estrutura socialista da
economia com caracteristicas chinesas, o que significava, em termos praticos, a presencga
combinada do (1) setor coletivo, (2) setor individual e (3) setor com investimentos estrangeiros.
O que acabou sendo um incentivo a mais para os setores individual, privado, cooperativo e de
investimento estrangeiro, tanto nas areas rurais quanto nas urbanas, mas o predominio, a que o
Partido chamou de “primeira fase do socialismo”, foi a propriedade publica (WANG, 2000, p.
74).

O terceiro estagio (1988-1997) constitui-se pela manutencdo das politicas de
reforma e abertura, mas com a economia privada competindo em igualdade com os demais

setores da economia. Um dos marcos é a Emenda Constitucional de 1988, cujo artigo 11 afirma:

O Estado permite a existéncia do setor privado da economia e 0 Seu
desenvolvimento nos limites determinados pela lei. O setor privado da
economia é um complemento para a economia publica socialista. O Estado
protege os direitos e 0s interesses privados da economia de maneira legal, e
exercita a orientacdo, supervisdo e controle da legalidade da existéncia e
desenvolvimento do setor privado da economia (LAOSC, 2010, p. 1-33).

Com o Conselho do Estado expedindo regulamentos especificos junto com decretos
no que diz respeito ao setor privado da economia (WANG, 2000, p. 75).

Em 1989, o Partido decretou que nenhum proprietario de empresa privada poderia
ser um membro do PCC. Nesse periodo, ocorreu o evento em que o Partido mostrou a sua
centralizacdo por meio do uso de forca letal contra qualquer tentativa de instauracdo de uma
democracia ndo planejada de acordo como seu modelo (VOGEL, 2011, p. 616-619). A partir

do fracasso do movimento estudantil, houve a formacédo de uma nova leva de intelectuais que
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passaram a usar referenciais diferentes daqueles da geracdo do Tian'anmén da tusha (K2
KJE#%), abandonaram os conceitos de democracia liberal impulsionados pelo movimento do

lluminismo da década de 80, e passaram a se dedicar aos padrdes de pesquisas mais
especializadas sobre a histéria chinesa, caracterizados pela identificacdo dos valores
tradicionais. E tendo-se voltado para uma vitalidade cultural e responsabilidade social,
moldando a cultura de negdécios pervarsiva (WANG, 2018, p. 283), o que determinou também
arecepcao do principio da liberacéo pela superioridade produtiva, que marcou definitivamente
a nova rede inter-relacional chinesa, dominou os demais principios de Zhtixi, ocupando o lugar
central na rede.

Em 1991, um novo decreto diz que nenhum empresario privado seria obrigado a
passar pela transformacéo socialista. Em 1992, o objetivo da reforma da China seria ajustar um
sistema econémico de mercado socialista, quebrando a ideia de que tudo tinha que ser de acordo
com a teoria fundamental do Socialismo ou do Capitalismo. Essa foi considerada a segunda
rodada da “emancipacdo” da mente, promovida por Deng. Estabeleceu a necessidade de uma
estrutura de propriedade, na qual os diversos elementos econémicos pudessem conviver lado a
lado (WANG, 2018, p. 76), 0 que € 0 mesmo que dizer que é possivel estarem em rede e se
determinarem mutuamente. O impacto foi sentido também pelas ciéncias sociais e sua
profissionalizagdo académica, onde os intelectuais foram sendo absorvidos pela rede como
especialistas, pesquisadores e profissionais (WANG, 2018, p. 283).

Em 1993, houve uma reconfirmacdo da estrutura de economia de mercado
socialista, reafirmando que o principio da economia deveria se basear no setor de propriedade
publica como o mais fundamental para ser desenvolvido pela economia, mas sem deixar de
desenvolver os demais setores, ambos em igualdade (essa igualdade determinou que o Estado
passasse a se preocupar e a investir com o setor privado da mesma maneira que com o setor
publico). Determinou-se também que as pequenas empresas privadas poderiam ser vendidas
para as coletivas ou para as individuais/ individuos.

O quarto estagio (1997-2005) veio com Hu Jintao, mas como esse periodo se
distancia muito dos limites da analise da presente tese, ndo sera aqui analisado. No entanto, é
nesse periodo que o principio da mitua determinacdo e o principio da complementaridade dos
opostos podem ser vistos na sua conducao sobre o principio da liberacéo pela superioridade
produtiva, uma vez que a imparcialidade e a igualdade, que se mostraram necessarias para a
manutenc¢éo da produtividade, s sdo conseguidas pelas rela¢des interdependentes entre cidade

e campo, pelo sistema de responsabilidade contratual familiar. De acordo com dados de
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pesquisas realizadas entre 1978 e 1985, houve uma reducdo da disparidade de renda entre
campo e cidade; a partir de 1985, ela voltou a crescer; e, de 1989 a 1991, a disparidade se tornou
tdo grande que houve um retorno a condicdo desigual de 1978, mas o que fez, em 1993, a
retomada da diminuicéo da diferenca foi a inter-relacionalidade manifesta entre os negécios das
vilas, impulsionado pelo aumento do prego dos grdos, com o consequente aumento na renda no
campo, bem como o envolvimento crescente inter-relacional entre esses negocios e 0s negacios
internacionais (WANG, 2018, p. 289).

Com relacdo a “formacao de uma sociedade rica na China (Zhongguo de xidokang
shehui, & [E 89 /)y BE 21 &), trata-se de uma mencé&o as decisdes do 12° Congresso Nacional
e a admissdo da economia privada como complemento a economia publica, no sentido de um
complemento necessario. Nos proximos Congressos, ocorre a admissao tambem de diversas
formas de economia privada. Porém, a economia publica foi mantida como o fundamento
principal (e continua sendo), no entanto, as formas de economia privada foram admitidas e
passaram a ter uma importancia relevante na economia planificada (LIU, 2018, p. 39).

Quanto ao “mundo de hoje é um mundo de abertura (kdifang, FF FR)”, isso diz
respeito a abertura para o contato com o mundo ocidental, para a Modernidade e as necessidades
da Modernizacdo da China para acompanhar o ritmo do mercado internacional por meio do

comércio internacional. Deng (1985) diz que uma das razdes para o atraso da China em relacdo

a Modernidade foi o fechamento autodefensivo (biguanzishou, Vil % B =F). No momento em

que a China da primeira abertura (com os jesuitas e a Querela dos Ritos) se fechou em func¢éo
dos avangos promovidos por meio de uma economia rural, ela deixou de acompanhar as
modernizacdes que vieram da Revolucdo Industrial. E no periodo de abertura que o pensamento
critico dos intelectuais chineses se volta para a relacdo da produtividade impulsionada pelos
conceitos de capitalismo da Modernidade, e que h4 uma avaliacdo de conceitos que impactam
diretamente aquele do individuo metafisico em contraposicdo ao individuo inter-relacional,
expressos nas relagdes binarias “China/ Ocidente” e “tradicao/ modernidade”, que neste periodo
estdo cada vez mais presentes pela reavaliagdo do socialismo chinés (WANG, 2018, p. 283).
Por isso, a abertura para 0 mundo é uma abertura para a Modernidade Ocidental, de
maneira que a China ndo fique atras na industria, no comércio, na ciéncia e tecnologia, e na
forca militar. Com o fim da Guerra do Opio e sob a humilhag&o constante de ter sua liberdade
como nagdo suprimida em funcéo dos interesses invasores para pilhar as riquezas, a China
aprendeu que a forca militar € uma necessidade em um mundo dominado pelo Capitalismo

Liberal. E mesmo depois da fundacdo da Republica, a China passou por outros momentos de
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preconceito: o primeiro foi com Hegel, o segundo foi com a persisténcia no Socialismo — um
preconceito ligado as teorias econémicas tanto da ortodoxia econdmica capitalista quanto da

socialista, como ja explicado. O resultado disso € atestado na afirmag&o de Deng (1985, p. 37):

“depois da fundagdo da Republica, os outros paises nos obstruiram (féngsud, £t £1)”. De acordo

com Gu Mu (2016, p. 377), Mao teria desejado a abertura da China para o Ocidente e
confidenciado para Deng, mas estava sob blogueio da Russia.
Quando Deng (1985, p.37) afirma, “de uma certa maneira, n6s permanecemos ainda

no fechamento autodefensivo, [137] o que acaba por trazer, para nés mesmos, uma amarra (dai

laile, T 3 T) nas dificuldades (vixié kunnan, — £t [ ), ele estava fazendo referéncia aos

conflitos que estavam sendo enfrentados com respeito a aderéncia dogmatica aos preceitos do
Marxismo-Leninismo que levavam para uma constante iniciativa, por parte de membros do
Partido, de querer invadir Taiwan, Hong Kong e qualquer outra regido que estivesse sob
dominio estrangeiro, ou de alguma maneira ligada ao Capitalismo Ocidental. Sobre isso ele

afirma:

Se o0 problema nédo pode ser resolvido por meio pacifico, entdo ele precisa ser
resolvido pela forca. Nenhum dos dois lados se beneficiaria. A reunificacdo
da patria-mae é uma aspiragdo de toda a nagdo. Se ndo puder ser realizada em
100 anos, ela sera realizada em 1.000 anos. Da maneira como eu vejo isso, a
Unica solugdo permanece na implementacdo de dois sistemas em um Unico
pais (DENG, 1985, p. 32, traducdo nossa).

A posicdo de Deng é de uma agdo ndo violenta, de negociacOes, de atrair pelo
conhecimento de um sistema melhor (ndo é pela acéo violenta da invaséo), o que esta de acordo
com o principio da equanimidade e o principio da racionalidade de Zhtx1. Deng ndo esta agindo
nos referenciais do Marxismo-Leninismo e nem do Socialismo, mas nos principios da estrutura
do conhecimento relacional. A respeito do que aconteceu no evento da Paz Celestial, em 1989,
pode-se dizer que as decisdes foram tomadas e ndo ha nada que se possa fazer para eliminar o
medo resultante dessa situagdo. Mas isso foi rapidamente contornado pelo aumento da
produtividade e pelo surgimento de uma riqueza cada vez maior na sociedade chinesa, p6s
1989, que acabaram por acalmar as relac@es tensas entre Estado e sociedade (WANG, 2018, p.
284).

Deng foi um revolucionario que dedicou toda a sua vida ao povo chinés, tendo
passado por inumeras dificuldades para isso. O Partido que o apoiava estava repleto de

revolucionarios que pensavam e se dedicavam ao povo. Matar o proprio povo, em funcédo do
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qual eles viveram todos os horrores de uma guerra revoluciondria, sendo eles ainda mais
chineses, em Beijing, a capital de todo o centro revolucionario e da abertura para o mundo, sé
pode ser justificado por um medo distorcivo de retorno as condi¢gdes humilhantes do dominio
estrangeiro.

Sobre a distorgéo, segue trecho do discurso de Deng:

[138] 30 anos de aprendizado com a experiéncia (jingyan jidoxin, & ¥ #&

iJll) nos diz, [139] construir com as portas fechadas néo é possivel, [140] o
desenvolvimento ndo surge. [141] H& dois tipos de fechamento de porta (guan
qi mén, % %2 1), [142] a primeira é para com 0s paises estrangeiros, [143] e
a segunda é aquela interna ao préprio pais, [144] como de uma regido em
relacdo a outra, [145] de uma unidade em relagdo a uma outra unidade externa.
[146] Ambos os tipos de fechamento de porta ndo sdo possiveis. [147]
Queremos um desenvolvimento um pouco mais célere. [148] Célere demais

ndo estaria em harmonia com a realidade (hé shiji, & 3L Bx), [149] mas é
preciso que seja um pouco mais célere, [150] isso é possivel, internamente
(dui néi, X A1), por meio de um fortalecimento (gdohué, & ;&) da economia

(nei jingji, MEE5T), [151] e externamente (duiwai, XJ4%), por meio da
implementacéo (shixing, SE 4T) de uma politica de abertura (kaifang zhéngce,
FF R %K) (DENG, 1985, p.38, traducio nossa).

Nesse trecho, ndo ha a distorcdo do medo, ha a relacionalidade entre interno e
externo, definidos pelos dois tipos de abertura, uma ligada a economia e outra ligada a politica
interna do pais. Em ambos os casos, ha a abertura para o dialogo e para o encontro, por meio
da negociacdo, de uma situacdo de vantagem para ambos os lados, que sé pode ser conseguido
pela aplicacdo direta do principio da muitua determinacdo combinada ao principio da
equanimidade. Esse ¢ o fundamento de toda a abertura da China, o principio da mutua
determinacdo, do fluxo, da rede relacional, que determinam o principio da interfusdo como o
mundo todo, mas isso ndo significa absorver todos os elementos da Modernidade Ocidental, e
nem mesmo do Socialismo ou do Marxismo-Leninismo ou de todos os elementos do
Pensamento de Mao Zedong. O que diferencia a rede relacional do governo chinés é o conceito
de individuo relacional, que toma como ponto de partida a realidade da sua rede, aquela que
imediatamente determina a sua existéncia e a existéncia dos demais individuos. 1sso se

comprova no préximo trecho do discurso de Deng:

[152] Como ponto de partida a realidade atual da China, [153] nds primeiro

resolvemos o problema das zonas rurais (néngciin, R #t). [154] 80% da
populacdo da China estd nas zonas rurais, [155] assim, a estabilidade ou
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instabilidade (wénding bu wénding, s & A #23) da China depende, em
primeiro lugar, da estabilidade ou instabilidade desses 80%. [156] Por maior
que seja 0 empenho em fazer as cidades ficarem belas novamente, [157] isso
ndo sera possivel sem a estabilidade das zonas rurais.

[158] Assim, [159] n6s primeiro estimulamos (gdohud, ¥& i&) a economia nas
zonas rurais e a politica de abertura (kaifang zhéngce, F¢ B B %K), [160] e

incentivar uma energética (jijixing, 3 #& 1%) e completa mobilizacéo
(diaodongle quan, 1 z1 T £) de 80% da populagéo. [161] Comegamos essa
correcdo (fangzhén, 75 %) nos fundamentos do sistema (di zhi, & %) em

1978, [162] e pela continuidade do trabalho habil (jinidn gongfii, J1 5 h %k
) os resultados continuardo surgindo. [163] A recente Segunda Sessdo do
Sexto Congresso Popular Nacional, [164] decidiu mudar o foco da reforma da
zona rural para a zona urbana. [165] As reformas nas zonas urbanas incluem

ndo apenas a Indlstria, mas [166] os Negdcios (shangye, B ), [167] a
Ciéncia e Tecnologia (keji, %l $%), [168] a Educacdo (jiaoyu, # B), etc.,
[169] com todas as profissdes (gé hang gé ye, & 1T &) incluidas. [170]
Em sintese, [171] nds, internamente, vamos continuar a reforma (jixu gdigé,
4k 45 o BE), [172] e, externamente, avancaremos de maneira progressiva com

a abertura. [173] N6s abrimos as quatorze zonas urbanas costeiras, [174]
daquelas cidades que sdo médias e grandes. [175] NOs incentivamos e

acolhemos os investimentos estrangeiros (waizi, % %), [176] da mesma
maneira para com a tecnologia avancada estrangeira (gudwai xianjin jishu, =
& % # R AR), [177] Administracdo e Gestdo também sdo tipos de

tecnologias (DENG, 1985, pp. 38-39).

A realidade da rede chinesa como analise inicial para a inclusdo dos elementos esta
fundamentada no trecho “como ponto de partida a realidade atual da China”. Ndo ha um objeto
inerentemente existente, uma China que existe em si mesma como uma realidade imutéavel que
se esconde abaixo da mudanca, como o subsolo e superficie do solo, ha apenas a mudanca
determinada pela realidade atual do ser-ai ndo hegeliano. A China é a realidade da China, a
realidade da China é a China; a mudanca constante dos fluxos que compdem a rede em suas
ligagBes entre as joias (individuos humanos ou instituicGes representativas, inclusive o proprio
Estado) ¢ a sua realidade.

A realidade da China daquele periodo era determinada por 80% da populacéo nas
zonas rurais e essa foi a base da Revolucdo chinesa — 0s camponeses, as vilas rurais. E, como
analisado por meio dos escritos de Fei Xiaotong, era uma estrutura milenar que facilitou as
caracteristicas de centralizacdo absoluta do Partido como governo. A partir dessa realidade,
houve as planificacbes para a economia nas zonas rurais, combinada com uma politica de

abertura, tendo em vista o ingresso de capitais estrangeiros por meio da transformacao das zonas
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onde outrora houvera o dominio estrangeiro, um aproveitamento estratégico das estruturas ja
formadas, em quatorze zonas urbanas costeiras.

A versatilidade da compreensdo da realidade como uma rede relacional permitiu a
estrutura de uma economia de mercado com seus mecanismos ligados a propriedade publica
com o0 aumento da produtividade constante. Mesmo assim, o investimento estrangeiro foi
incentivado na ideia de emancipacdo de qualquer estrutura dogmatica politica que viesse a
impedir a produtividade. Com isso, a mUtua determinacéo entre o sistema econdmico chinés e
o sistema econdmico mundial foi estabelecida, e foi permitido o ingresso do capital estrangeiro,
de maneira que a aderéncia ideoldgica ndo fosse mais um obstaculo.

O individuo chinés é relacional porque e determinado pela realidade em rede, ndo
é determinado por nenhum tipo de caracteristica definitiva que o pré-defina como uma realidade
metafisica imutavel. Como consequéncia, o Socialismo pode ser modificado e o Capitalismo
pode ser usado para melhorar as condi¢des da economia de mercado. O Socialismo s6 é mantido
como fluxo condutor da rede em funcdo da realidade da China, uma realidade fundamentada
em um governo centralizado, desenvolvido na zona rural, onde é possivel o desenvolvimento
do principio da verificacdo por meio da pratica.

A pratica das zonas campesinas rurais, a realidade das vilas e das familias, foi
identificada pelo povo como algo ligado ao Socialismo, e a0 mesmo tempo, a ideia de
produtividade, que para os camponeses € 0 mesmo que a ideia de riqueza constante, sem davida,
diante da pobreza constante, era algo interessante e atraente. A partir dessa realidade, dirigir-se
para 0s investimentos governamentais sobre a tecnologia néo é dificil, pois o trabalho no campo
determinou uma facilidade de compreensdo da necessidade de uma renovagédo constante para
se conseguir uma melhor producdo. O que o Partido fez foi aumentar os investimentos, mas ao
mesmo tempo absorver especialistas, cientistas, em todas as areas, inclusive nas areas de

administracao e gestdo, e 0 Japao, nesse periodo de Deng, teve uma grande contribuigdo. Essa

foi, de maneira geral, a correcdo (fangzhén, 75 £t) nos fundamentos do sistema (di zAi, I& fil)).

Essa aderéncia a relacionalidade como caracteristica fundamental da realidade da
China e sua aplicacdo como forma de harmonizacéo entre Socialismo e Capitalismo pode ser

Vvisto a seguir:

[178] Sera que isso entrara em conflito com o nosso Socialismo? [179] Eu
nao vejo como. [180] A razdo disso é que 0 nosso pais tem a sua economia
com seu corpo principal formado pelo Socialismo. [181] Os fundamentos da
economia socialista ja sdo muito grandes. [182] absorveram centenas de
milhares [183] de bilhdes de capital estrangeiro, [184] e ndo houve conflito
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com aqueles fundamentos. [185] Absorver o capital estrangeiro (waiguo zijin,
5} E & &) certamente pode ser usado (kéyi zuo wei, B LA € A) para o
Socialismo do nosso pais como um importante suplemento (zhongyao
biichong, & B # 3t), [186] hoje podemos ver e dizer que isso é um
suplemento indispensavel (biké quéshdo de biichong, 7~ 0] fif DRI #h IT).
[187] Claro, [188] isso nos amarra em alguns problemas, [189] mas as amarras
nos fatores negativos (xidoji yinsu, ;8 A& %) se comparadas com as

consequéncias e efeitos positivos (jji  xidoguo, TARRZEER) do
desenvolvimento pela aceleracdo proporcionada pelo uso capital estrangeiro
(waizt jiasu, % £ 50 iR), [190] sdo de poder muito menor. [191] H& um
pouco de risco (wéixidn, f& Fi), [192] mas nédo é grande (DENG, 1985, p.39,
traducdo nossa).

Os problemas aos quais Deng se refere sdo sobre as areas de concessdo, em que as
empresas estrangeiras se instalam na China, e todos os problemas referentes ao sistema de
bancos internacionais ligados ao sistema bancario chinés que é amplamente controlado pelo
Partido, de maneira a evitar a evaséo excessiva do fluxo de recursos advindos da economia de
mercado. No entanto, isso ndo muda a caracteristica principal do individuo chinés, a sua

relacionalidade com o carater fundamental da sua existéncia em rede:

[193] Se isso pode ser chamado de conceito (gouxidng, ¥ 18), [194] entdo,
esse € 0 nosso conceito. [195] No6s ainda precisamos acumular novas
experiéncias, [196] ainda teremos que nos deparar com muitos novos
problemas, [197] e, entdo, desenvolver novas solugcbes. [198] Falando de
maneira geral, [199] esse é o curso do Tao chamado de Curso do Tao do
Desenvolvimento da Estrutura do Socialismo com Caracteristicas Especificas
Chinesas (Zhongguo tese de shehui zhiyi, & E % 6 89 #t & F X) [200]
Estamos confiantes, [201] seguindo esse curso do Tao podemos nos
desenvolver, [202] e é um processo correto. [203] Por esse processo, em 5
anos e meio, [204] o nosso desenvolvimento ndo serd falso, [205] a sua
velocidade superard as nossas expectativas. [206] Mantendo esse
desenvolvimento, [207] até o final desse século teremos quadruplicado (mo
fan lidng fan, R & " &) (o PIB) e 0 nosso objetivo sera realizado. [208]
Hoje posso dizer aos amigos, [209] a nossa confianca esta elevada (xinxin
zéngjiale, & 1> ¥ A0 T) (DENG, 1985, pp.39-40, traducio nossa ).

O conceito s6 pode existir mediante uma formulacdo de matua determinagdo com
todo a rede conceitual, que, neste caso, determina o conceito fundamental, o individuo
relacional, que analise a sua realidade por meio de elementos bésicos da rede. O acumulo de
experiéncia esta ligado ao principio da busca de ZhixT; 0 enfrentamento de tantos problemas
para se chegar & harmonia é o principio da verificacdo dele; e, por fim, ha o principio da

racionalidade que é caracterizado pelas novas solugdes.
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O uso dos principios da estrutura de conhecimento, que se iniciou com o
pensamento de Confucio/ Mozi/ Méncio e de Laozi, seguido do ingresso do pensamento de
Kumarajiva/ Xuanzang/ Fazang, culminando no sistema da Escola do Conhecimento do Tao de
Zhiix1, o Neoconfucionismo, que absorveu todos esses principios e os sistematizou de maneira
racional, combinados com alguns elementos do Socialismo (produtividade e economia
politica), do Marxismo-Leninismo (manutencdo do governo pelo dominio do Partido e
manutenc¢do dos fundamentos da revolugéo), e do Pensamento de Mao (construcdo constante
dos fundamentos produtivos do pais, com énfase nas zonas rurais), garantiu o principio da
abertura para a Modernizacdo, que se iniciou com o pensamento de Deng e a sua formulagéo
do Socialismo com caracteristicas chinesas, o que transformou o individuo relacional e o trouxe
para um curso do Tao em mdtua determinacdo com a busca da praxis pelas caracteristicas
chinesas. A finalidade era a producéo da riqueza material para todos os chineses, inicialmente,
e depois para todo 0 mundo. O modelo ainda estd em construgdo e em revolucdo (no sentido de
transformagé&o).

Findos os comentéarios sobre a traducdo do texto principal de Deng,

Desenvolvimento da Estrutura do Socialismo com Caracteristicas Especificas Chinesas

(Zhonggué tésé de shehui zhiiyi, B B %5 8 B9 #t & F X), passemos as consideracdes finais.

Considerac6es Finais

A andlise foi realizada mediante a determinacéo, por meio de uma hermenéutica,
da teoria da rede inter-relacional brasileira, com a explicacdo detalhada da diferenca entre
I6gica predicativa e logica relacional, dois conceitos centrais para a determinacdo dos seus
limites conceituais. Junto a essa determinacdo, foi ampliado o dominio conceitual explicativo
com a determinacao dos seus principios, e a determinacgdo da teoria de rede inter-relacional,
com seus principios.

O conceito chamado de ldgica relacional tem seis principios importantes para a
caracterizacao do individuo inter-relacional, a recordar, aqueles vindos da teoria de Nagarjuna
sdo trés: (1) Principio da muatua determinacdo; (2) Principio da correlagdo das duas verdades;
(3) Principio da superimposicéo; e aqueles vindos da teoria de Laozi, que também séo trés: (1)
Principio do fluxo relacional; (2) Principio dos opostos complementares; e (3) Principio da

unicidade do Tao.
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A partir da determinacdo dos principios que estdo contidos no conceito de ldgica
relacional, e sistematizadas as ideias fornecidas em aulas, conferéncias e palestras dadas pelo
autor da teoria da rede inter-relacional brasileira, foi possivel chegar ao principios da rede inter-
relacional seguintes: (1) Principio da interfusdo da realidade; (2) Principio das duas naturezas
complementares; (3) Principio dos fluxos causais multidirecionais; e (4) Principio do individuo
relacional.

Determinados os principios gerais da teoria da rede inter-relacional brasileira,
partimos para a analise do individuo inter-relacional da abertura para a Modernidade do
pensamento chinés, a que chamamos Tao da Modernidade da China. Essa Modernidade, ao ser
confrontada por meio da hermenéutica que se fundamenta na teoria da rede inter-relacional, se
mostrou contextualizada com outra rede, a do Neoconfucionismo. Por isso, iniciamos o
processo pela analise desse registro de conhecimento tradicional, e o interpretamos através da
teoria da rede. Com isso, conseguimos compor 0s principios que determinam o individuo
neoconfucionista, que sdo: (1) Principio da Racionalidade; (2) Principio de busca sincera e
continua do conhecimento; (3) Principio da verificacdo pela pratica e teoria mutuamente
determinantes; e (4) Principio da equanimidade a partir da natureza fundamental da bondade.

Definidos os principios que determinavam o individuo inter-relacional
neoconfucionista, passamos para a analise do individuo da abertura para a Modernidade, nos
limites do texto central de Deng Xiaoping, por meio da aplicacdo de uma hermenéutica que
toma a teoria da rede inter-relacional brasileira como método, para mostrar quais foram 0s
principios e conceitos que a China recepcionou da sua abertura definitiva para a Modernidade,
e que determinam o individuo inter-relacional do periodo de Deng.

O resultado foi a constatacao de um principio que conduziu todo o fluxo relacional
da rede chinesa, advindo do Socialismo Marxista — o principio da liberacdo e desenvolvimento
da produtividade — que imprimiu um movimento teleolégico a partir da ideia de riqueza
manifesta para todos. Um principio que contém elementos fundamentais conceituais: (1) o
controle centralizado do Partido, (2) a economia de mercado (inicialmente foi composto pela
economia politica de mercado planificada, sendo posteriormente esse conceito substituido no
final da gestdo de Deng), (3) a auséncia de propriedade privada da terra, (4) a presenca de
propriedade privada de personalidade juridica (empresa para negdcios), (5) a abertura para o
investimento de capital estrangeiro pela constituicdo de propriedade privada de personalidade
juridica (empresas de capital estrangeiro), (6) a manutencdo da propriedade publica para
negocios (empresas estatais concorrem no mercado), (7) a absorcéo pela profissionaliza¢éo dos

intelectuais em funcao da produtividade de mercado.
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Todos esses conceitos foram-se formando a partir das Quatro Modernizagdes, que
constituem a Teoria de Deng, juntamente com a reavaliacdo do Socialismo e a construcao das
caracteristicas chinesas, que sdo o0s elementos que comp8em o principio chinés da liberagdo e
desenvolvimento da produtividade, somente possivel mediante a combinacdo da rede
neoconfucionista com os elementos da Modernidade do Socialismo-Marxismo.

Foi por meio do carater relacional que constitui o individuo neoconfucionista
tradicional, que ndo admitiu o conceito metafisico de individuo da Modernidade, junto a uma
rede inter-relacional, que aceitou a entrada de conceitos socialistas-marxistas, transformando-
0s em principios ndo metafisicos pela interpretacdo relacional, que o Tao da Modernizacéo da
China pode se constituir e avancar até os elevados patamares de poder e riqueza. Estes se
formaram como finalidade, a partir da combinacdo das redes da Modernidade e da Tradicéo
que se tornaram mutuamente determinantes, desprovidos completamente de seu carater
metafisico originario. Assim, o individuo inter-relacional, na China deste periodo, foi
constituido pela entrada do conceito relacional da produtividade, modificando todo o fluxo da
rede da realidade chinesa. A tradicdo e a modernidade no individuo tornaram-se mutuamente
determinantes e essa € a sua individualidade na inter-relacionalidade total com todas as coisas
na rede da realidade chinesa. Este é o Tao da Modernidade da China para o individuo chinés na

presente tese.
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