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			[VI] Intitulados “Filigranas do Dao”, os três esboços do artista plástico Ung Vai Meng tentam ilustrar o “Dao e sua Virtude” (p.V), bem como seu par dialético, o “Nada” (p.2) e a “Existência” (p.278). O artista deixa claro que o Dao não é uma abstração. É uma verdade natural, presente onde há vida, ainda que esta se manifeste como uma árvore hibernante, num vale repleto de luz (p.V). Uma tradição iconográfica chinesa reza que o “Nada” pode ser um braço de mar, um descampado, ou mesmo o Céu (p.2). “Existência”, por último, não está necessariamente associada a uma tradição vitalista ou organicista. Como o pintor explica, na medida em que linhas criam uma silhueta, mesmo a mais singela, algo se faz presente em nosso espírito (p.278). A ingenuidade e o despojo dos traços não são gratuitos – apontam para a simplicidade fundamental do Dao De Jing, avesso a qualquer adorno.

		


		
			[VII] Nota do Instituto Confúcio na Unesp




			É com grande satisfação que o Instituto Confúcio na Unesp se soma à Editora Unesp para a publicação, em língua portuguesa, deste clássico do pensamento chinês Escritura do Caminho e da Virtude com os comentários do Senhor às Margens do Rio, mais conhecido pelo seu título original Dao De Jing. Seu autor, Laozi, é considerado, ao lado de Confúcio e Mozi, um dos três primeiros grandes pensadores chineses.

			Esta obra é resultado de mais de dois anos de trabalho de Giorgio Sinedino, um dos maiores expoentes do mundo lusófono em estudos sobre língua e cultura clássica da China. Juntamente com seu trabalho anterior, a tradução dos Analectos de Confúcio, que integra esta mesma coleção, a presente obra foi reconhecida como grande contribuição para o estudo das ideias na China antiga nos países de língua portuguesa pela matriz do Instituto Confúcio, em Pequim, que apoiou sua publicação.

			Fundado em 2008, o Instituto Confúcio na Unesp integra uma extensa rede de 500 Institutos Confúcio e 1.000 Aulas de Confúcio presentes em 134 países. O Instituto Confúcio na Unesp busca a disseminação da língua e da cultura chinesas e o fortalecimento dos laços de cooperação acadêmica e cultural entre o Brasil e a China.
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			[IX] Para meu irmão:

“ἐκεῖνο δὲ παντὶ δῆλον, ὡς ἀπὸ σπέρματος; ἑνὸς καὶ μιᾶς ἀρχῆς ἡ φύσις ἀδελφοὺς δύο ἐποίησεν οὐ πρὸς διαφορὰν καὶ ἀντίταξιν, ἀλλ᾽ ὅπως χωρὶς ὄντες ἀλλήλοις μᾶλλον συνεργῶσιν”

(Plutarco, 
De Fraterno Amore, 478e)
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			[XXI] Introdução
Laozi e a história das ideias na China



			I. Prólogo: (re)problematizando o Dao De Jing

			Apresento ao público esta nova tradução das Escrituras do Caminho e da Virtude, mais conhecidas pelo seu título original, Dao De Jing (道德經). De fato, a obra já está disponível em várias edições e, pode-se dizer, tem um público leitor cativo, particularmente interessado em religiões e esoterismo oriental. Além disso, best-sellers como O Tao da física também concederam-lhe certa credibilidade intelectual, donde a ampla produção literário-filosófica inspirada pelo Dao De Jing. É importante assinalar que o presente trabalho toma um caminho diferente, visando apresentar outras facetas do texto, particularmente a sua relevância para a história das ideias na China antiga. Isso justifica o presente ensaio, é uma espécie de contexto para a leitura que se segue. Mas, antes disso, gostaria de esclarecer por que vale a pena ler o Dao De Jing.

			O leitor que mantive em mente ao preparar este texto é uma pessoa culta, não necessariamente versada em chinês clássico, mas com profunda curiosidade sobre a língua e a cultura clássica da China. Escondo uma certa esperança de que tal curiosidade não se cinja à obra em si e que, como eu próprio, o leitor também esteja ávido por decantar, das páginas que se seguem, o que ainda é relevante para compreender aquele país – e suas circunstâncias. Infelizmente, essa empreitada despertará o ceticismo de mais [XXII] de um. O que ainda chamamos de globalização relativizou o valor de qualquer tradição intelectual particular, contrapondo-lhe uma ideologia universal, cernida em valores como pluralismo e laicismo, mas também legitimada de fato por indústrias culturais transnacionais – que unificaram não apenas o gosto, mas também muitas das crenças e práticas sociais compartilhadas. 

			E, paradoxalmente, a China aparece como o maior vencedor da globalização, decorridos mais de 20 anos desde o fim da Guerra Fria. Não apenas em termos de transferência de produção industrial (e renda) do que se chamava de Primeiro Mundo, mas também de tecnologia e de know-how. Pondere-se a confluência de estudantes chineses aos grandes centros de saber, bem como a envergadura dos “intercâmbios” industriais e militares realizada pelo país. O termo paradoxo justifica-se porque poucos países poderiam fugir mais ao diktat da “globalização” do que a China. Nisso, interessam menos as “pequenas” dissonâncias, como as tradicionais críticas ocidentais a liberdades e direitos dos cidadãos. O paradoxo mais fundamental está em que a China ganhou ao insistir no modelo “superado” de Estado-Nação, submetendo a economia aos próprios interesses (geo)políticos e fomentando um tipo de culto à nação cujas consequências internacionais, potencialmente ominosas, ainda são ignoradas ou enjeitadas como nonsense.

			Estou convencido de que textos clássicos como o Dao De Jing podem revelar verdades pelo menos tão sólidas quanto a opinião dos mercados, as efemérides da imprensa ou os axiomas do direito e da economia. Afinal, a globalização do capital financeiro e industrial no pós-Guerra Fria redundou em concentração de renda e inclusão de novas elites que pouco têm a ver com os ideais liberais-democráticos que continuam a legitimá-las. Nesse contexto, as antigas classes médias sofrem para se justificar com uma falsa meritocracia, intoxicando-se num tipo distorcido de existência, no qual vivem como as pretas do folclore indiano – consumindo para tentar satisfazer uma fome infinita. Os próprios intelectuais, capturados pelo mesmo fenômeno, não apenas se proletarizaram – como já assinalava Max Weber há quase cem anos –, mas também perderam a visão de conjunto que distinguia os melhores dentre si. Eles caíram na armadilha da scholarship, afogando-se numa multidão de detalhes úteis apenas para as próprias carreiras, se muito. 

			[XXIII] Tendo isso em mente, não me parece inválido revisitar os clássicos – especialmente os não ocidentais – e questionar as visões que já temos por verdade estabelecida. De fato, para o leitor ocidental contemporâneo, o pensamento chinês antigo parece intrinsecamente autoritário, elitista e xenófobo. Contudo, como veremos nas páginas do Dao De Jing, essa é uma verdade parcial. O pensamento chinês está orientado a criar um tipo de ecumenismo de natureza não muito diferente do Ocidente globalizado – sem pluralismo, contudo. Por outro lado, não podemos nos precipitar num juízo de valor universal; o pensamento que ora chamamos de ocidental nos parece libertário, justo e inclusivo, embora neste momento já possamos ver as rachaduras na parede – que coincidem com velhas fronteiras culturais.

			E por ser velha, uma obra como o Dao De Jing pode nos ajudar a ver, sem preconceitos, “as coisas como elas são” para o statecraft chinês. É análogo, diria, a ler Tucídides, Políbio ou Tácito e refletir sobre as desventuras dos Estados Unidos e da Parceria Atlântica. O leitor que tiver coragem e disposição para aventurar-se nas páginas que se seguem encontrará analogias ou axiomas – as “lições da história” – que, confrontados com as verdades do modelo político e econômico vigente, certamente despertarão inseguranças e incertezas. Porque a China é algo renitentemente distinto daquilo que hoje tomamos por certo.

			Mas, para que o leitor seja capaz de analisar por si o valor do Dao De Jing, nesse sentido a que nos referimos, reservamos o resto deste ensaio para contextualizar a obra na história das ideias da China, preparando o terreno para uma leitura crítica – ou pelo menos lúcida – dum marco no pensamento político chinês. 

			II. A dicotomia consagrada: taoismo dos mestres e taoismo religioso

			Antes de dissertar sobre Laozi e sua única obra conhecida, é necessário contextualizá-los historicamente. Para tanto, tem grande importância o conceito de “taoismo”, um fenômeno cultural complexo, que enfeixa uma diversidade de crenças, práticas e instituições. 

			[XXIV] Num esforço de simplificação, os intelectuais chineses distinguem duas espécies de taoismo. Primeiro, há o taoismo dos mestres 道家, associado às obras taoistas em sentido estrito, como o Dao De Jing 《道德經》 e Zhuangzi《莊子》, e porções de certas obras ecléticas, como os Comentários anexos ao clássico das mutações《周易· 繫辭傳》 Huainanzi 《淮南子》 ou Primavera e Outono do Senhor Lü 《呂氏春秋》. Do taoismo dos mestres, distingue-se o taoismo religioso 道教, cernido em escrituras e revelações cujo aparecimento está ligado aos grandes movimentos milenaristas do final da dinastia Han (202 a.C. – 220 d.C.), a exemplo do Dao da “Grande Paz” 太平道 ou dos “Mestres Celestiais” 天師道. Insuflados por revelações escatológicas, esses movimentos criaram microssociedades teocráticas organizadas militarmente e, o que é fundamental, rivais das instituições imperiais. Visto que tais “igrejas” admitiam toda a pletora de técnicas esotéricas 方術 praticadas desde o final da dinastia Zhou (1059 – 255 a.C.), estas também passaram a integrar a categoria do taoismo religioso. 

			Malgrado solidamente estabelecida na tradição intelectual chinesa, a distinção entre taoismo dos “mestres” e “religioso” é arbitrária em parte, refletindo um juízo de valor arraigado na história das ideias chinesas. Enquanto qualquer religião é historicamente vista com desconfiança, o taoismo “dos mestres” conseguiu legitimar-se. A razão para tanto está no fato de que, ao integrar a ortodoxia, o taoismo “dos mestres” aceitava a prevalência do sistema imperial, o que não necessariamente é o caso da cepa “religiosa” – peculiarmente em suas origens. Nesse caso, o termo chinês correspondente a “religião taoista”, 道教, inclui o ideograma 教, que pode ser traduzido como “doutrinação”. No pensamento chinês, a “doutrinação” é um privilégio da classe dominante; portanto, relacioná-la com um movimento externo à elite política indica uma ideologia potencialmente subversiva. Isso significa que, apesar do rótulo “religioso”, seu significado é nitidamente político. Consequentemente, assim como ocorreria depois com o budismo, o taoismo “religioso” entrou para a história das ideias como um ideário heterodoxo, alheio e suspeito ao que é tradicional e canônico. 

			O taoismo “dos mestres” 道家, por outro lado, é uma “escola de pensamento” (家) comparável à dos Ru (儒家, a ortodoxia atribuída a Confúcio), à dos seguidores de Mozi1 (墨子 ou Mo Di 墨翟 470 – 391 a.C.) ou à dos [XXV] “legalistas” (法家, doutrina absolutista centrada na arbitragem impessoal e irrecorrível do soberano). A escola taoista surgiu na segunda metade da dinastia Zhou (1046 – 256 a.C.), um período não apenas de grande instabilidade política, mas também de notável diversidade intelectual. O país encontrava-se então dividido numa rede de cortes regionais que disputavam a supremacia total sobre o reino. Essa situação produziu um conjunto de “escolas” que competiam pelo patrocínio das cortes. Uma vez consolidada a unificação do país pela dinastia Han, contudo, a natureza competitiva das escolas foi reelaborada para conformar uma nova visão, de que cada uma tinha um perfil e papel diferentes, correspondendo a partes de um mesmo todo harmônico. Testemunha desse esforço de adaptar as escolas a uma nova realidade política é o capítulo bibliográfico da História Ortodoxa da dinastia Han Ocidental 《漢書·藝文志》. Nele, o famoso Cronista-Mor Ban Gu (班固, 32 – 92) propõe a analogia entre cada uma das escolas e um tipo particular de funcionário da corte. Isso não apenas sublinha um esforço de conciliação, mas também de reapresentar cada uma das escolas como segmentos limitados de uma única “doutrinação” mediadora, válida para todo o império. 

			Entretanto, tal processo de harmonização não pode ser considerado nem linear, nem natural. Tampouco houve o predomínio de uma única escola no debate político ao longo de toda a história imperial chinesa. Por um lado, o taoismo chegou a ser descrito na dinastia Han como a doutrina mais avançada: seja abertamente, como no texto do pai do grande Cronista-Mor Sima Qian (司馬遷, 145 ou 135 – 86 a.C.), seja implicitamente, como na resenha de Ban Gu à segunda divisão do capítulo bibliográfico do Livro de Han. Mesmo depois da queda dos Han, os textos dos mestres taoistas continuaram como o cutting edge da história intelectual chinesa – até serem “superados” pelos tratados budistas. Por outro lado, nada obstante, tal estatuto especial do taoismo na dinastia Han não implica sua autoridade absoluta, por dois motivos. 

			Em primeiro lugar, tanto o taoismo como a Escola dos Ru pertencem à categoria bibliográfica dos Mestres 子, doutrinas que vêm em segundo lugar na hierarquia do saber chinês. A ortodoxia política submetia os Mestres aos Seis Clássicos 經, que eram as maiores autoridades – dir-se-ia textos “sagrados” [XXVI] – das vidas ética e política chinesas: Mutações, Documentos, Poemas, Ritos, Música e Anais da Primavera e Outono. Além disso, e não menos importante, a escola dos Ru havia recebido a unção política do Imperador Wu (156 – 87 a.C.) da dinastia Han, sendo formalmente apontada como a mais importante. Isso refletia a supremacia social dos Ru como classe, não apenas pelo seu papel na exegese dos clássicos e no monopólio do conhecimento dos precedentes de governo, mas também, o que é relevante, pelo fato de que esse novo “confucianismo” absorvera muito do que era visto no período anterior ou como “taoista”, ou como afim ao taoismo. O que lhe identificava como ortodoxo, todavia, era o fato de que esses conteúdos taoistas ficavam submetidos à preeminência dos Ritos e da tradição dos clássicos ortodoxos. 

			III. Contexto intelectual: ecletismo dos reinos combatentes (476 – 221 a.C.)

			A absorção de doutrinas taoistas pelo confucionismo da dinastia Han exemplifica um padrão recorrente na história das ideias chinesas: purismo nominal e ecletismo de fato. O próprio taoismo dos mestres 道家 é um exemplo da mesma generalização seletiva de elementos heterogêneos, orientada a conquistar a supremacia ideológica sobre doutrinas rivais.2 Nesse sentido, vale lembrar que até mesmo a preponderância de Laozi e de seu Dao De Jing na história do taoismo não é um fato inconteste, como demonstra o capítulo de Zhuangzi intitulado “Tudo sob o Céu”,《莊子·天下篇第三十三》, primeiro esboço disponível de uma história do taoismo dos mestres. 

			Após prelecionar sobre a hierarquia dos Imortais, que indica os diferentes níveis de profundidade dos ensinamentos taoistas, o texto resenha várias linhagens de transmissão. Se analisadas cuidadosamente, percebe-se contudo que se trata de tradições heterogêneas. A primeira delas inicia-se com Mozi, o prógono da escola dita “moísta”, tradicionalmente considerada uma adversária do taoismo. Em seguida, vêm duas linhagens paralelas, encabeçadas por Song Xing 宋鈃 (370? – 291? a.C.) e Peng Meng 彭蒙 (370? – 310 a.C.), cuja filiação ao taoismo não é menos polêmica do que Mozi, já que também são vistos como pensadores “legalistas”. Cumpre esclarecer que a filiação a uma escola sempre é uma questão controversa: não seria exagero [XXVII] postular que todo pensador desejava fundar sua própria escola na China, característica ainda mais notável no período dos Reinos Combatentes. Além disso, a classificação hoje vista como tradicional é póstuma e eivada de interesses partidários. Nesse sentido, “Tudo sob o Céu” faz cuidadosas ressalvas à pureza das linhagens que antecedem a Laozi, concluindo que nenhuma delas “alcançou o Dao”. 

			Dessa maneira, a seguir vêm Laozi 老子 e Yin Xi 尹喜, o qual, conforme reza a tradição, convenceu Laozi a compor de improviso o Dao De Jing. O autor de “Tudo sob o Céu” unge-os com a mais alta das laudas, atribuindo-lhes o estatuto de “Homens Genuínos” 真人, ou seja, a categoria mais elevada de imortais. Contudo, a julgar a ordem de aparição dos mestres no texto, sugere-se que Laozi e Yin Xi são autores do período dos Reinos Combatentes, aparecendo depois das linhagens ecléticas de Song Xing e Peng Meng, contemporâneos de Mêncio (孟子, 372 -289 a.C.). Esse detalhe é importante por negar a precedência por senioridade a Laozi, cujo prestígio de fundador do taoismo dos mestres é uma das bases do culto que lhe estabeleceu a tradição póstuma.

			Por conseguinte, “Tudo sob o Céu” não é uma narrativa oficial do taoismo no período dos Reinos Combatentes, nem poderia sê-lo. Nesse período, não havia uma autoridade política centralizada sobre todo o país, radicalizado por embates políticos e militares de um grupo de novas potências, carentes do pedigree de Zhou e dos seus feudos mais antigos. Entretanto, é curioso e peculiarmente chinês o fato de que essa situação de anomia engendrou uma poderosa ideologia centralizadora com duas tendências intelectuais principais: em primeiro lugar, fortaleceu-se a imagem e autoridade do soberano – concentrando nele também os atributos de moralidade e sabedoria, tradicionalmente divididos com os servos-conselheiros mais influentes. Em segundo lugar, os valores e tradições de Zhou, fontes de legitimidade do regime político e até então mediadores dos conflitos, perderam seu papel politicamente constitutivo – isto é, de definidores das “regras do jogo” através de costumes e precedentes. Saindo do centro do discurso político, as tradições de Zhou passam a secundar conceitos mais facilmente manipuláveis pelas novas elites, que abraçavam a doutrina de “vontade legisladora”, prenúncio do absolutismo imperial. Embora o reforço [XXVIII] da vocação autoritária do sistema de governo não pudesse circunscrever-se a uma escola de pensamento, a historiografia chinesa imputa-o aos pensadores conhecidos como legistas 法家. 

			Contrariando esse entendimento, há indícios de que as doutrinas atribuídas aos legistas não eram exclusivas de sua tradição – já que estavam de certa forma presentes em pensadores de todos os matizes. Dentre os antecedentes históricos dos legistas há pessoas que contam com as simpa­tias de Confúcio, como Guan Zhong 管仲 (ativo no séc. VII a.C.) e Zichan 子產 (ativo no séc. VI a.C.). Em gerações mais recentes, as duas linhagens chefiadas por Song Xing e Peng Meng, referidas em “Tudo sob o Céu”, também possuíam afinidades com o legismo. Eles estavam vinculados à chamada Academia Jixia 稷下學宮, um think-tank privado mantido pelo chefe do clã Tian do feudo de Qi, que reunia um grande número de “mestres” pertinentes a “escolas” heterogêneas. Jixia é um exemplo emblemático de como as ideias de diferentes “escolas” podiam absorver doutrinas umas das outras, sem contudo descaracterizar a liderança pessoal exercida pelos líderes de cada grupo. Nesse sentido, é revelador que certas linhagens não sejam lembradas como legistas puras, mas também como taoistas – particularmente os casos de Tian Pian 田駢 e Shen Dao 慎到. Além disso, deve-se realçar que o próprio legismo não é um ensinamento absolutamente original: o mais célebre legista, Han Fei 韓非 (280 – 233 a.C.), foi aluno do igualmente famoso “confuciano” Xun Kuang 荀況 (313 – 238 a.C.), um ortodoxo que, por força das circunstâncias históricas, atribuía grande peso às políticas governamentais de doutrinação e às regras de comportamento inerentes à etiqueta dos Ritos e Música.3

			IV. O “primeiro” taoismo: a tradição Huang-Lao

			Dado esse contexto, em vez de seguir a leitura tradicional que trata do problema no contexto rígido e limitado dos mestres e das escolas, talvez seja mais válido considerar o recrudescimento das tendências autoritárias no pensamento dos Reinos Combatentes como uma resposta a transformações revolucionárias na governança dos feudos que integravam a China. Estavam em jogo forças impelidas pela transição do equilíbrio [XXIX] populacional e potencializadas por avanços tecnológicos, a que reagiram as classes políticas com abertura de estradas, adoção de novas ferramentas de governança, melhorias no trabalho agrícola e avanço do comércio. Sob o pano de fundo de intercâmbios cada vez mais intensos entre diferentes regiões, tais mudanças impuseram desafios para o modelo tradicional de gestão pública, resolvidos, como era de se esperar, com maior centralização e esforços dirigidos a impor padrões universais, como ilustram as reformas do feudo de Qin. Embora o primeiro imperador da China seja tradicionalmente visto como a mais autoritária das figuras políticas chinesas, ele simplesmente pôs em vigor um conjunto de políticas cuja rationale já vinha sendo adotada no século que o antecedeu e que continuaria invariavelmente a sê-lo em dinastias posteriores.

			Nessas condições, é possível postular que não há diferenças inconciliáveis entre as mais importantes escolas de que se tem notícia. No que tange ao taoismo e ao legismo, elucida-o o fato de que o mais antigo comentário ao Dao De Jing conhecido saiu das mãos daquele mesmo Han Fei, com uma fidelidade desconcertante à letra e ao espírito da obra de Laozi. É igualmente simbólico que a “Série Biográfica” do taoismo dos mestres, organizada por Sima Qian – sobre quem falarei a seguir –, inicia-se com Laozi e conclui-se com o ilustre legista. Comparando-se sumariamente as obras dos dois autores, há uma afinidade marcante entre a Virtude que Laozi ensina (cf. cap. 38, nota 2) e o tipo de legitimidade atribuída ao soberano no regime político propalado por Han Fei. Historicamente, observa-se que a afinidade entre taoismo e legismo aprofunda-se durante a dinastia Han, mediante uma tradição conhecida como Huang-Lao 黃老. Tal doutrina, esposada por colaterais do Imperador e elites regionais, contrabalançava a preferência pela ortodoxia confuciana, predominante junto às dinastias hereditárias de funcionários da corte. Embora o caráter político das preferências seja evidente, isso nunca transparece na narrativa oficial.

			Até recentemente, os pensadores e textos filiados à tradição Huang-Lao de que se tinha notícia eram aqueles de linhagens ecléticas representadas pela Academia Jixia, particularmente Shen Dao, e de doutrinas defendidas na corte do Príncipe de Huainan, Liu An 劉安 (179 – 122 a.C.), integradas à obra eclética Huainanzi 《淮南子》, de modo que, até recentemente, [XXX] descreviam-se os pensadores Huang-Lao como mais próximos do legismo. Em 1973, contudo, o importante achado arqueológico de Mawang Dui 馬王堆 trouxe a lume quatro obras batizadas como Os Quatro Clássicos de Huang Di, o Imperador Amarelo《黃帝四經》. Esses textos combinam noções do legismo, tais como as técnicas de governo por dispositivos legais (explícitos) 法 e técnicas de gestão (implícitas) 術; também referem-se a debates característicos da Escola dos Nomes, como a relação entre as coisas e suas denominações 形名 – que remete ao papel disciplinar do Imperador e de sua autoridade como instância última em qualquer questão, política, militar ou legal. No cerne de tais doutrinas, contudo, estão clássicas noções taoistas de governança, particularmente a figura de um soberano iluminado, que não intervém na vida do povo, enquanto governa mediante a Espontaneidade (cf. cap. 1, nota 7) e espelhando uma “Virtude Profunda” (cf. cap. 10, nota 21). Estamos muito próximos da Inação referida pelo Dao De Jing.

			Se a primeira metade do termo Huang-Lao indica o Imperador Amarelo, a segunda refere-se ao personagem Laozi e sua obra, ou pelo menos a uma certa tradição hermenêutica destes dois. Em que pesem seus conceitos, estilo e argumentação, é inegável que os Quatro Clássicos compartilham com o Dao De Jing uma etiologia comum, ambas as obras deitando raízes no ecletismo da segunda metade da dinastia Zhou. Nada obstante, apesar de ter gozado de grande reputação junto à elite chinesa, a tradição hermenêutica Huang-Lao é limitada no tempo, desfazendo-se paulatinamente a partir do período de fragmentação conhecido como os Três Reinos (220 – 280). Laozi, contudo, permaneceu um texto influente, transcendendo a hermenêutica que lhe fora atribuída pelo Huang-Lao. 

			Uma razão puramente intelectual para tanto está em que, embora as principais preocupações de Laozi sejam eminentemente políticas e militares – reflexo das prioridades da época –, havia também um rico manancial de ideias afetas a outros domínios. O Dao De Jing pressupunha também uma cosmologia e uma filosofia, cristalizadas num modelo de autocultivação intelectual e física. Consequentemente, a obra não pode prescindir de uma dimensão prática, concernente a técnicas medicinais de longevidade – especialmente dietética e exercícios respiratórios. Essa apreciação é corroborada por descobertas arqueológicas originárias da dinastia Han, as quais revelam [XXXI] que a elite chinesa não sentia necessidade de diferenciar entre as artes de governo, típicas da tradição Huang-Lao, e de autocultivação, que seriam cada vez mais exclusivamente associadas ao taoismo “religioso”. Não deixa de ser significativo o fato de que, enquanto os Quatro Clássicos tiveram sua transmissão interrompida, Laozi não apenas prosperou, como se consolidou como a fonte de ambas as vertentes do fenômeno que hoje chamamos de taoismo. Para compreender como se desenrolou tal processo, é importante investigar as características essenciais da trajetória do personagem Laozi e de sua obra: correspondendo à ininterrupta consolidação da ortodoxia como ideologia burocrática principal, as tradições hermenêuticas taoistas afastam-se do ecletismo do Reino Combatentes, convergindo para a dicotomia tradicional entre taoismo dos mestres e, ulteriormente, do taoismo religioso. 

			V. Laozi e seus três heterônimos: rumores biográficos e uma mitologia

			Ao lado de Confúcio (551 – 479 a.C.), Laozi é uma das duas figuras mais marcantes da segunda metade da dinastia Zhou, era de progressiva fragmentação que levou ao estabelecimento de um império centralizado, primeiro pela breve dinastia Qin (221 – 207 a.C.) e, depois, pelo Império Han (202 a.C. – 220 d.C.). Nesse contexto, Laozi e Confúcio são tradicionalmente considerados os marcos do início de um período de profunda reflexão ético-política, especialmente sobre o papel que uma nova elite intelectual deveria exercer no governo. A elite dos Shi 士,4 de que Confúcio e Laozi eram membros, correspondia a integrantes da baixa nobreza provenientes de famílias que outrora gozaram de alto pedigree. Empobrecidos por constantes guerras intestinas, golpes palacianos e também pela vigorosa expansão demográfica da época, os filhos desses clãs viram-se forçados a ganhar a vida como servos das grandes famílias, disponibilizando-lhes os conhecimentos especializados que detinham como privilégio exclusivo da educação aristocrática a que tiveram acesso. 

			Nesse contexto, Laozi e Confúcio distinguiram-se – junto com Mozi (470 – 391 a.C.) – como os três primeiros grandes pensadores chineses [XXXVII] de que se tem nota; perpetuaram-se, ainda, como paradigmas de duas atitudes de vida e de duas visões de mundo que norteariam as preferências intelectuais de sua classe em milênios. Conforme essa tradição, Confúcio simbolizaria o homem de ação, o tradicionalista apegado aos Ritos. Já Laozi era o homem contemplativo, interessado nos arcanos da natureza, um quietista que advogava o retorno da sociedade aos simples tempos primevos. Trata-se de uma generalização muito influente, que todavia passa ao largo de questões importantes, como o estatuto sociocultural de Shi para ambas as personagens, e também o complexo desenvolvimento histórico das duas personae. No que toca a este último, deve-se atentar para o fato de a imagem dos dois pensadores estar atrelada às interpretações autorizadas de suas obras, que variam conforme o suceder das épocas; segundo, percebe-se em ação uma tendência tipicamente chinesa de progressiva idealização e mesmo idolatria – que hipostasiou Confúcio e Laozi em ídolos. Feita essa ressalva, passo à questão dos pormenores biográficos de Laozi.

			Sua mais antiga referência biográfica está recolhida na primeira Crônica Histórica Oficial 正史 da China, os Registros do Cronista, compilados por Sima Qian 司馬遷 (139 – 86 a.C.). Na “Terceira Série de Notas Biográfi­cas”《史記·老子韓非列傳第三》, que trata de pensadores taoistas e legalistas, a seção inicial é dedicada ao fundador do taoismo. Nela, Sima cita três pessoas que poderiam ser o Laozi histórico: um funcionário da biblioteca da corte de Zhou, mais velho do que Confúcio, chamado de Li Er 李耳; um outro, contemporâneo do Mestre, que compilou ideias taoistas, chamado de Lao Laizi 老萊子, e o Cronista-Mor Dan 太史儋, ativo cerca de um século após a morte do grande intelectual confuciano. Pelo estilo de composição das notas, Sima parece autorizar Li Er como o autêntico Laozi histórico, manifestando reticência sobre os outros dois candidatos. Além disso, é a Li que se atribui a tradição segundo a qual Confúcio o havia visitado para tirar dúvidas sobre os Ritos, fato que considero mais relevante na “biografia” de Laozi – por razões que ficarão claras em breve. 

			O triplo testemunho de Sima foi submetido a mais de dois milênios de intenso escrutínio, havendo defensores de todas as teses possíveis e imagináveis no que se refere à “verdadeira” identidade de Laozi.5 A tradição histórica, sobretudo na dinastia Tang, período de maior relevância política [XXXIII] do pensador, teve em Li Er o verdadeiro Laozi. Entretanto, não é possível comprovar nem essa, nem qualquer outra tese, pois, por um lado, o breve texto de Sima é a primeira e mais importante fonte “primária” disponível e, por outro, tudo o que diz está lastreado à sua autoridade enquanto Grande Cronista do Imperador Wu dos Han e à confiabilidade de suas fontes – lamentavelmente anônimas. Há referências esparsas a Li Er e a Lao Laizi em obras pré-Han, tais como dois capítulos dos Estratagemas dos Reinos Combatentes, 《戰國策·魏策》 e 《齊策》, bem como dois outros de Zhuangzi 《莊子·外物篇第二十六》 e 《天下篇第三十三》 – mas nenhuma das citações vai além do ocasional e anedótico. Consequentemente, em minha opinião, em vez de investir esforços para isolar uma das três personagens como o Laozi autêntico, mais vale primeiro explorar o contexto intelectual de seu pensamento (já esboçado nas seções acima), tentando em seguida compreender como cada um dos três perfis contribuiu para algo muito mais complexo e multifacetado: as mitologias de Laozi. Mais do que o verdadeiro personagem histórico, foram essas mitologias que tiveram um papel dinamizador para o taoismo. 

			Nesse contexto, as breves anotações de Sima Qian dão relevo a quatro temas, três peculiares a cada um dos “heterônimos” de Laozi e um último, comum a todos. Em minha opinião, esses quatro temas demarcam criteriosamente as grandes vertentes que dão origem ao taoismo. Em sua narrativa, o Grande Cronista fala de Li Er e dos Ritos; de Lao Laizi e das técnicas de longevidade; e do Cronista-Mor Dan e das técnicas esotéricas. Falemos sobre estes três primeiramente.

			Dentre os temas de mais profundas consequências para a história das ideias na China há a tradição segundo a qual “Confúcio aprendeu Ritos com Laozi”. Para comprová-lo, Sima Qian respalda-se em textos da própria tradição ortodoxa confuciana, como as duas versões canônicas do Registro dos Ritos, especialmente o sétimo capítulo da edição de Dai júnior 《禮記·曾子問》. Tudo indica que essa crença já estava firmemente estabelecida no período dos Reinos Combatentes, como ilustra um dos manuscritos das tumbas de Guodian 郭店, desenterrados em 1993. Nele, Confúcio alude repetidamente às lições que recebera: “aprendi de Lao Dan que...” 吾聞諸老聃曰. Nunca é demasiado enfatizar que, no contexto cultural chinês, esse problema é de [XXXIV] imensa relevância. Ao prestar uma visita a Laozi, Confúcio coloca-se “às suas portas”, isto é, como discípulo dele. Além disso, fica patente que Laozi é mais velho, mais experiente e mais sábio do que Confúcio: eis as conotações do adjetivo “Lao”, 老. Sabendo que a autoridade de uma doutrina não raro se fundava em sua antiguidade, a simples alegação de que Confúcio, o grande mestre dos Ritos, era mais jovem e tinha sido aluno de Laozi reveste-se de inegável simbolismo. Esse detalhe torna-se tão mais importante se considerado o fato de que o Dao De Jing veicula abertas críticas ao governo que se fia nos Ritos para pacificar a sociedade – ou seja, a “plataforma política” da doutrina confuciana primitiva.

			Mais breve das três, a narrativa sobre Lao Laizi conclui-se com o rumor de que o ancião teria vivido 160 ou mesmo 200 anos, atribuindo o feito à prática de técnicas de longevidade. Esse tema haveria de, paulatinamente, tornar-se o mais caro para o taoismo de épocas vindouras. De fato, o folclore e a crença nos chamados “imortais” 神仙 caracterizariam o desenvolvimento do taoismo a partir da dinastia Han. Zhang Shoujie (張守節, ativo na época da imperatriz Wu Zetian, 624 – 705) cita uma passagem da obra Série de notas biográficas sobre os imortais taoistas 列仙傳 – ausente do texto transmitido – mencionando a vida eremítica de Lao Laizi, que se retirou para uma montanha para viver ao léu.6 Essas poucas linhas de texto esboçam uma das narrativas-padrão acerca dos imortais repetida à exaustão na literatura, mas que, transcrita em termos sociopolíticos, sugere um ideal de autarquia potencialmente subversivo. Pontuemos que o imortal põe-se acima dos nexos de dependência e de subordinação hierárquica que definem a vida em sociedade. As técnicas de longevidade eliminam as necessidades básicas do ser humano – como alimentação, proteção contra as intempéries e mesmo vulnerabilidade física – fazendo que o imortal se distinga dentro do gênero humano como uma espécie superior, além do mundo que ficou abaixo de si. 

			Em terceiro lugar, Sima Qian afirma que o Cronista-Mor Dan foi um servo da corte de Zhou e era cerca de 130 anos mais jovem do que Confúcio, tendo vivido, portanto, durante o período dos Reinos Combatentes. Sima diz ainda que Dan era escolado nas técnicas de cálculo calendárico e do Yin-Yang, relacionados à categoria de técnicas esotéricas conhecidas como方術 (fangshu). Com base nesses conhecimentos arcanos, Dan foi capaz de [XXXV] prever a ascensão da dinastia Qin. Enfatizamos que a prognose de eventos importantes era um elemento central para a tomada de decisões políticas e militares, o que prometia uma carreira muito proveitosa e ampla influência política para os especialistas de reputação no campo. Também não é menos importante que, a partir do período dos Reinos Combatentes, fica cada vez mais evidente a ubiquidade dessas técnicas, em que pese o amadurecimento de um sistema de correspondências chamado de Yin-Yang (cf. cap. 1, nota 20) e Cinco Elementos (cf. cap. 28, nota 12) – eixo do pensamento chinês. É curioso anotar que, embora as técnicas esotéricas originalmente não fossem exclusivas do taoismo, elas terminaram sendo absorvidas a este fenômeno cultural com o desenrolar da história chinesa.

			VI. Deixando o mundo: o elemento central da mitologia de Laozi 

			Para além das trajetórias individuais dos “heterônimos” Li Er, Lao Laizi e Dan, há ainda uma temática comum aos três que permeia o personagem Laozi e, por extensão, o taoismo como um todo: a “saída do mundo”. Tanto Lao Laizi como Dan decidem isolar-se da sociedade, indo viver numa floresta ou montanha. Porém, a “saída do mundo” de Li Er é de longe a mais presente na literatura e iconografia sobre Laozi. Sima Qian diz que foi Li Er que partiu “para o Oeste”, deixando os Países do Meio para trás montado sobre o lombo de um boi branco. Conta-se que, no último portão antes de sua saída definitiva da China, Laozi foi interpelado por Yin Xi, um burocrata de baixa patente responsável pelo controle do trânsito naquela área. O que acontece em seguida representa o arquétipo da “comunhão mística” entre praticantes do Dao: Yin Xi percebe que Laozi também era uma pessoa incomum e, temeroso de que nenhum rastro desse grande Mestre ficasse para trás, impede-o de prosseguir antes de escrever algo para a posteridade.

			Subjacente ao abandono do mundo está o possível fato de que, desencantado com a sociedade de seu tempo, Laozi decidira deixar para trás o estatuto que lhe correspondia para ocultar-se da faina político-burocrática, o que somente poderia ocorrer mediante uma ruptura radical com as estruturas da vida coletiva. Aí está o germe do estereótipo segundo o qual o [XXXVI] taoista é um contemplativo sem ambições políticas – estereótipo que Sima Qian parece referendar. Nada obstante, isso só confere nos limites de um grupo de Shi, numericamente restrito, que abraçou incondicionalmente esse estilo de vida. Dentre eles, afora os “imortais” das lendas, que por razões óbvias não podem servir como fonte incontroversa, há também as pessoas conhecidas por “eremitas” 隱士 ou 退士, decididas a serem esquecidas pelo mundo e que com tal fim isolam-se em lugares ermos.7 

			O eremitismo é um fenômeno cultural importante na história da China e está implicitamente relacionado com o taoismo; é necessário, todavia, ir além de seus fatores exclusivamente filosófico-religiosos. Em que pesem as evidências disponíveis, o eremitismo é antes de mais nada uma resposta radical a períodos de crise, sejam sociais, sejam individuais, podendo corresponder a um puro desencanto “filosófico” (como se diz de Li Er), a desobediência civil (como os irmãos Bai Yi 伯夷 e Shu Qi 叔齊) ou mesmo a uma utopia primitivista, como comprova a existência de comunidades “ruralistas” ou nongjia 農家, que advogavam o fim das distinções sociais pressupostas pelos Ritos e a transformação do Estado num conjunto de comunidades agrícolas autônomas e independentes. Apesar de que, ao se distanciarem da sociedade, muitos eremitas viessem a encontrar a morte, sua decisão misantrópica de “existir fora do mundo” paradoxalmente punha em questão a legitimidade do governo do país enquanto extensão da hierarquia familiar. Isso abria o caminho para que esse grupo de sábios “que derrotaram a sociedade” pudesse não apenas criar comunidades à margem do poder estabelecido, mas também para que, malgrado distanciados da vida política burocrática, pudessem ter um papel ativo de conselheiros e mestres pelo prestígio que gozavam. Sobre o precedente do eremitismo taoista erigiu-se a importante cepa do budismo dito “das montanhas e florestas” 山林佛教, de comunidades monásticas econômica e politicamente autônomas, cujo contributo à vida intelectual (e política) da China foi determinante para a sobrevivência de uma tradição de pensamento separada da cultura ortodoxa, literário-burocrática, a que chamamos usualmente de “confucionismo”.

			Nada obstante, o eremitismo não é a única categoria de “saída do mundo”. Muito mais numerosos são aqueles que, sem abrir mão das conveniências da vida de membros da elite letrada, adotaram esse ideal como um [XXXVII] pretexto estético para exercícios literários e uma atitude social orientada a épater le bourgeois. A esse grupo, cuja fundação pode ser atribuída ao brilhante literato Zhuang Zhou, o mestre Zhuang da obra Zhuangzi, associam-se também os grandes boêmios do grupo heterogêneo conhecido como Sete Sábios do Bosque de Bambu 竹林七賢 e ainda o ilustre poeta da dinastia Jin, Tao Yuanming 陶淵明 (365 – 427), apenas para mencionar nomes que direcionaram a cultura chinesa em mais de meio milênio. Acredito que esse tipo de artistas é responsável por grande parte da produção artístico-literária da China imperial, em toda a sua história. 

			Uma terceira categoria de “saída do mundo”, ainda, inclui aqueles que se retiraram da vida em sociedade como artimanha para que pudessem retornar a ela com as mais elevadas das honras. Embora haja nomes influentes em diversas dinastias, o exemplo clássico é o célebre estrategista general Zhuge Liang 諸葛亮 (181 – 234). Conta a lenda que Zhuge fez uma choupana de palha para si, onde residiu até que sua fama chegou aos ouvidos do caudilho Liu Bei 劉備 (161 – 223), então líder do sudoeste chinês no período de guerra civil conhecido como os Três Reinos 三國 (220 – 280). Liu veio pessoalmente convidar Zhuge para agregar-se às suas fileiras, tendo que suportar a humilhação de ser rejeitado por duas vezes. Ao demonstrar que desprezava o mundo, o taoista era capaz de convencer a sociedade de que suas intenções eram puras e suas virtudes distintas, o que motivava os detentores do poder a tentar atraí-los para a própria causa. Nesse modelo de narrativa, a humilhação do soberano possui traços ritualísticos: por estar “fora do mundo”, o sábio taoista não precisava mais responder à estrita hierarquia social existente na China. Isto é, o soberano humilha-se para convencer o sábio de que seu retorno ao mundo era necessário. Comovido, o sábio decide submeter-se ao soberano e retornar como seu fiel conselheiro. Mas sempre paira a dúvida de que todo o processo de deixar e voltar para o mundo seria ou não uma mera artimanha, um tipo de reculer pour mieux sauter.

			Assim, é no mínimo instigante a diversidade de tipos igualmente definíveis como taoistas, cujas posturas de vida remetem, de fato ou putativamente, aos quatro temas enfeixados pela partida do mundo. Mas nunca é demais lembrar que todas elas dependiam diretamente do personagem Laozi, cuja mística continuou a desenvolver-se nos primeiros séculos da era [XXXVIII] cristã. Embora não seja possível com algumas linhas fazer justiça ao complexo tratamento dado pela posteridade à sua figura, é importante lembrar que, assim como Confúcio, Laozi também foi integrado ao culto oficial dos grandes homens logo na dinastia Han, recebendo sacrifícios em sua terra natal, o velho feudo de Chen 陳, e tendo um altar erigido em honra de sua mãe, o que condiz plenamente com a ideologia política de estímulo à piedade filial da corte dos Han.8 É importante enfatizar, ainda, que os sacrifícios a espíritos de grandes personalidades não eram nada de especial ou de extraordinário na história da China imperial; não eram uma verdadeira “deificação” – tendo um sentido muito limitado, idêntico ao que ocorria na religião familiar da antiguidade clássica. Porém, ao passo que Confúcio era tratado como uma espécie de padroeiro dos intelectuais-burocratas, Laozi possuía a mística de alguém que “saiu do mundo”. Se Confúcio representava a epítome da erudição – o que não é pouco para a sociedade chinesa –, Laozi corporificava ainda mais: um tipo de sabedoria superior ao feixe de tradições que se encerravam na cultura política de corte. Observemos mais de perto o processo que alçou Laozi a uma estatura sobre-humana.

			VII. A dupla apoteose de Laozi: imortal e deidade

			Nesse contexto, há duas noções determinantes no processo em que Laozi transcende seu estatuto de ser humano: enquanto “imortal” e “deidade”.

			Em primeiro lugar, Laozi começou a ser associado à crença cada vez mais generalizada nos imortais taoistas, respaldando um tipo de narrativa fantástica que ganha certo corpo a partir do período dos Reinos Combatentes. No Clássico dos Mares e Montanhas 山海經, obra cujo material remonta ao período dos Reinos Combatentes, encontra-se um tipo de “geografia sagrada” da China, povoada por plantas e animais exóticos, além de espíritos da natureza e criaturas elementais. A essas crenças, muito antigas, veio a somar-se um novo folclore de uma espécie superior dentro do gênero humano. É nesse sentido que, também a partir dos Reinos Combatentes, começam a acumular-se narrativas sobre homens notáveis que deixaram o mundo para irmanar-se ao ritmo das estações; desenvolvendo poderes sobrenaturais, eram capazes de viver por longos períodos sem envelhecerem. [XXXIX] Essa literatura, cujos rudimentos já estão presentes no Zhuangzi, torna-se um tema de próprio direito na Série de notas biográficas sobre imortais taoistas 列仙傳 e virá a definir um gênero literário a partir das curtas anotações de Em busca do sobrenatural 搜神記. Dessa forma, lado a lado com personagens lendárias de um passado imemorial, Laozi começa a ser visto como um dos imortais, emprestando historicidade ao que de outra forma seria pura ficção. 

			Aliás, o termo folclore seria mais justificado do que ficção, pois, a julgar casos muito conhecidos, uma parte representativa da elite não apenas cria na existência dos imortais, mas também na possibilidade dessas mesmas pessoas transmutarem-se. Essa crença pode ser mais bem compreendida em paralelo à sedimentação do corpus de medicina tradicional chinesa. São esclarecedores, particularmente, os desenvolvimentos nos campos da nutrição, fitologia, mineralogia e na compreensão do metabolismo da “energia vital” – o que pode ser ilustrado por uma série de documentos desenterrados em Mawang Dui, mesmo lugar em que se descobriram textos da tradição Huang-Lao. De fato, percebe-se que logo na dinastia Han já estavam delineadas as diversas famílias de técnicas de longevidade que formavam o “Aprendizado dos imortais”, incluindo dietética, ginástica, técnicas sexuais etc. De todas essas famílias, dois grupos tinham mais importância intelectual e política. 

			A primeira delas remetia à “alquimia exterior” 外丹, que apregoava a manipulação de substâncias para composição de “elixires da longevidade”. O propósito de tais substâncias era neutralizar o processo de dispersão natural da “energia vital” a circular dentro de e entre os órgãos no corpo humano. A segunda delas, muito mais simples e menos onerosa, era a “alquimia interior” 內丹 dos exercícios de meditação com base em técnicas respiratórias – estes chegaram aos nossos dias com o nome de Qigong 氣功. Para os fins do presente ensaio, importa mais assinalar como tais crenças, a partir de origens modestas, decalcaram-se em tradições escritas ortodoxas, tais como o Livro das Mutações e o próprio Dao De Jing. Isso explica-se não somente pelo vigor e empenho de gerações de praticantes vindos de camadas populares, mas também pelas hábeis tentativas da elite intelectual de justificar perante si própria práticas e comportamentos, cujo valor não era [XL] evidente à luz da estrita e ciumenta ortodoxia. Mais importante ainda eram o interesse e o patrocínio de numerosos imperadores, mesmo em dinastias recentes (Song e Ming).

			Paralelamente ao folclore dos imortais, a “saída do mundo” também desdobrou-se numa espécie de teologia mitigada. Esse é um tema difícil, pelas profundas diferenças entre as culturas chinesa e ocidental. A religião chinesa caracteriza-se pelo paralelismo entre o culto particular dos antepassados e o culto “público” do clã governante. Deidades alheias ao culto familiar são toleradas, desde que seja possível integrá-las a uma visão holística em que natureza e sociedade conjugam-se, compartindo uma hierarquia e uma harmonia comuns. Entretanto, não podem restar dúvidas de que o elemento predominante sempre é o papel central do chefe e do sábio de conduzirem a sociedade, de maneira que a ética predomina sobre a metafísica. Por conseguinte, comparativamente à tradição ocidental, a religião chinesa tem uma finalidade eminentemente política – enquanto os elementos escatológico e soteriológico são relativamente desimportantes. Escatologia e soteriologia somente se fazem perceber quando a sociedade espirala em direção ao caos, sendo consideradas um sinal de decadência pela elite ortodoxa – e pela ordem imperial.

			É nesse contexto que, com a falência da ordem política dos Han, Laozi aparece cada vez mais como o portador de uma revelação religiosa. Dessa época data a progressiva organização de novas tradições rituais alheias ao culto oficial, contrapondo diferentes fontes de autoridade política. O proselitismo ocorria, contudo, a partir de novas candidatas à hegemonia. Angariavam-se fiéis e convertia-se-os em corporações à margem do império. Eram verdadeiros movimentos sociais, que a historiografia oficial contemporânea põe lado a lado como simples “revoltas camponesas”. Contudo, não se pode ignorar que novos clãs arrogavam-se o privilégio exclusivo de mediadores entre as massas e as novas deidades, eram verdadeiras “aristocracias sagradas” que reuniam não apenas generais-médiuns, mas mesmo especialistas em alquimia e artes esotéricas como lideranças políticas. É também interessante fixar que, numa multidão de tradições heterogêneas e distantes geograficamente, Laozi e sua obra permanecem como pedras angulares do novo cânone.

			[XLI] Portanto, não haveria erro ao afirmar-se que o “mestre” Laozi metamorfoseou-se em deidade – por dois caminhos. No primeiro deles, Li Er tornou-se o imortal Laozi,9 assinalando a possibilidade de que outros também viessem a conquistar os mesmos privilégios. Subsequente ou simultaneamente, Laozi também foi integrado numa tríade de divindades, decalcadas da tradicional crença num vínculo entre o par hierogâmico, Céu (Yang) e Terra (Yin). Ele correspondia ao terceiro elemento – representando o paradigma do Homem que se harmonizou aos poderes cosmológicos do Yin e Yang. Esse Laozi deificado é conhecido no taoismo “religioso” como o Soberano Lao 老君, sendo o grande patriarca das seitas taoistas, destinatário de oferendas e preces. Numa trindade posterior, Laozi também é conhecido como a menor dentre as chamadas Três Deidades Puras 三清, recebendo o nome de Grande Pureza 太清 ou o Honorável Celeste do Dao e sua Virtude 道德天尊. Distintamente do imortal, esse Laozi deificado desloca a figura do imperador, representante do homem face ao Céu e Terra por definição. Portanto, Laozi deixa de exercer um papel politicamente legítimo para tentar sobrepor-se à ideologia política vigente. Em vez de permanecer lado a lado dos “mestres”, orientando o cultivo das letras e do saber tradicional, ele serviu de instrumento para os interesses de uma nova elite – paralela à burocracia versada no dogma dos Clássicos confucianos. Nesse sentido, Laozi – ou pelo menos um tipo de leitura do Dao De Jing – tornou-se anátema e inimigo da tradição ortodoxa, fazendo do taoismo “religioso” um ramo impuro das letras chinesas. 

			Não apenas da ortodoxia, o taoismo também foi adversário do budismo pelo favor dos poderosos. A competição iniciou-se com a luta pela supremacia na dinastia Jin (265 – 420) e, sendo dominado no período de fragmentação das dinastias do Sul e do Norte (420 – 589), o taoismo tentou medir forças intermitentemente nos quase 800 anos entre as dinastias Tang (618 – 907) e Yuan (1271 – 1368), sem nunca verdadeiramente ter estado à frente da religião de Gautama. Neste capítulo de sua história, o taoismo é nitidamente uma religião institucional, com clero e alavancagem na burocracia. Contudo, apesar de que tenha sido um importante aliado da ortodoxia nos momentos em que o budismo amealhava privilégios políticos e triunfos intelectuais, o taoismo nunca deixou de dividir com a doutrina [XLII] vinda da Índia uma situação suspeita aos olhos ciumentos da ortodoxia intelectual confuciana. Sua maior importância continuará a ser profundamente sentida em diversos aspectos da arte e cultura populares, mas sem nunca retomar o prestígio intelectual de que gozara nos seus primeiros tempos. 

			Por tais razões percebemos ser Laozi uma personagem de muitas facetas – a que vem somar-se os diversos vieses e distorções agregados pela posteridade. Como sói na história das ideias chinesas, a neutralidade não é uma virtude abundante, nem tampouco o que hoje em dia chamamos de “honestidade intelectual”. A fama e a autoridade inspiradas pelo nome de alguém atraíam a atenção de comentaristas talentosos, que enxertavam suas ideias e, em casos de maior sucesso, criavam uma espécie de “simbiose” com o texto em que se especializaram. Portanto, devemos agregar um último nível de análise ao presente ensaio: as diversas vidas do Dao De Jing.

			VIII. Um Dao De Jing ou vários? Texto(s) e tradições hermenêuticas

			Tão importante (e controvertido) quanto o personagem Laozi, contudo, é a sua única obra – o Dao De Jing, que traduzo por Escritura do Dao (ou Caminho) e sua Virtude. Tradicionalmente, propõe-se que Laozi escreveu uma obra de apenas 5 mil palavras (caracteres), dividida em duas partes, supostamente dedicadas ao Dao e à Virtude. Esse entendimento manteve-se relativamente intocado até a dinastia Qing (1644 – 1911), tornando-se alvo de críticas cada vez mais acerbas no século XX. Nesta etapa mais recente do pensamento chinês, uma nova tradição de pesquisa filológica colocou em questão a autoria do trabalho, contrapropondo que o Dao De Jing na verdade seria um pastiche de seções independentes, heterogêneo em termos de estilo e, no que toca à linguagem, repleto de emendas. A tênue argamassa que manteria unida essa miscelânea de breves textos seria justamente o tipo de doutrina intelectual postulada por um grupo mais ou menos coerente de intelectuais, integrantes da escola conhecida por “taoismo” – autores cuja historicidade seria mais bem documentada do que a de Laozi. Por conseguinte, o que chamei acima de “mitologias de Laozi” também caiu sob pesadas críticas, de modo que pareceria mais seguro falar não de um único Laozi, mas de um [XLIII] conjunto de tradições hermenêuticas baseadas num “patriarca” fictício – um testa de ferro intelectual. Em vez de representar o significado original da obra, essas diferentes leituras registrariam tendências igualmente válidas ou uma ênfase orientada a um uso particular, que no entanto competiriam pelo estatuto de “autenticidade” exclusiva.

			No que toca ao texto, duas importantes descobertas do último quartel do século XX enfraqueceram as críticas “revisionistas”, apontando para o fato de que o Dao De Jing já existia como obra em período próximo àquele em que Laozi supostamente teria vivido. Em 1973, foram descobertos os manuscritos de seda da dinastia Han, em Mawangdui 馬王堆, província de Hubei. Vinte anos depois, chegou a vez dos rolos de bambu remontando ao período dos Reinos Combatentes. Estes foram desenterrados das tumbas de Guodian 郭店 localizadas na cidade de Jingmen, também em Hubei. Ambos os textos não apenas são historicamente muito próximos da datação tradicionalmente atribuída para o Dao De Jing, seu conteúdo também é muito similar aos dos textus recepti. Os rolos de Guodian, todavia, não estão “completos” – apenas 31 ou 32 dos capítulos da obra como a temos hoje estão presentes. Além disso, a sequência dos capítulos tem importantes diferenças com relação aos textos transmitidos, tanto em Mawangdui, como em Guodian, a principal das quais é que o capítulo sobre a De vem antes daquele a respeito do Dao. Como era de se esperar, essas duas circunstâncias deram vazão a todo tipo de teorias, havendo mesmo quem advogue certa preferência por Mawangdui em relação aos textos historicamente tidos como principais autoridades. Ao reconhecer o valor acadêmico de tais discussões, permanece o fato de que, por se tratar de obras não transmitidas, é difícil dizer até que ponto os desvios e omissões representam um hipotético “original”.

			O que está consolidado pelas descobertas arqueológicas, a meu ver, é o viés político e de autocultivação, se não da obra Dao De Jing, pelo menos da linha hermenêutica predominante nos tempos prístinos do taoismo. Nesse sentido, revisitemos o fato de que o primeiro comentário disponível sobre a obra de Laozi são dois capítulos incluídos nos Ensaios do Mestre Han Fei 韓非子. O 20o, intitulado Explicando Laozi 解老, discute a íntegra de 16 capítulos do Dao De Jing conforme o modelo de glosa por frase e período 章句. Além disso, [XLIV] o 21o. Ensaio de Han Fei – Metáforas para Laozi 喻老 – emprega anedotas históricas para explicar a utilidade (política) dos ensinamentos do sábio taoista. É importante assinalar, mais uma vez, que Han Fei é considerado um pensador “legalista”, isto é, de uma tradição diversa e rival do taoismo. Entretanto, o taoismo não apenas contribuiu para a sobrevivência da obra de Han Fei (haja vista estar presente na compilação Cânone taoista ortodoxo da dinastia Ming); seu pensamento mantém estreito paralelismo com a cepa Huang-Lao, que consideramos a primeira etapa madura do taoismo.

			As ideias de Han Fei guardam profunda similaridade com o comentário do Senhor às Margens do Rio 河上公 – ora traduzido em sua íntegra. Este, que é um personagem tão elusivo (ou fictício) como Laozi, não apenas compôs o comentário mais transmitido do Dao De Jing, ele também representa um dos três textos-base mais importantes, sendo o mais aprimorado deles. A datação de tal comentário é uma constante celeuma na história intelectual chinesa, mas parece ser sensato reconhecer que seu estilo e ideias são anteriores ao amadurecimento do budismo na China – não sendo absurdo confirmá-lo como uma obra da dinastia Han, ainda que da segunda metade. A crítica em geral considera o comentário do Senhor do Rio como uma obra do taoismo religioso, especialmente pelo prestígio milenar de que gozou (e goza) em relação às diversas seitas taoistas. Entretanto, uma leitura imparcial do texto confirma que há muito menos de taoismo religioso no Senhor do Rio do que se argumenta. O “Estudo da Imortalidade” 仙學 tem uma posição muito mais discreta do que o “Cultivo da Vida” 養生 (ou “da Saúde”) nessa obra; como demonstram as descobertas arqueológicas de sítios da dinastia Han, o “Cultivo da Vida” não era uma questão propriamente religiosa, mas sim uma preocupação comum na elite daquela época, o que isenta o Senhor do Rio de originalidade nesse campo. Nesse sentido, ao insistir na correlação entre o corpo (microcosmo) e o país (macrocosmo), o Senhor do Rio estava seguindo na mesma linha que intelectuais ortodoxos como Dong Zhongshu (董仲舒, 179 – 104 a.C.), ainda que inovasse pelos conhecimentos de medicina e de fisiologia da “Energia Vital”.

			Outros comentários da dinastia Han, no entanto, têm um conteúdo religioso mais evidente, dentre os quais merecem menção o Laozi Xiang’er 老子想爾 atribuído a Zhang Ling (張陵, 34 – 156 ou 178), líder militar-religioso, [XLV] fundador da seita dos Mestres Celestiais; e o Laozi Zhigui 老子指歸 do eremita Yan Zun (嚴遵, ativo na dinastia Han ocidental), um representante da cepa Lao-Zhuang. Diferentemente da tendência Huang-Lao, o Lao-Zhuang passa ao largo de questões políticas, concentrando-se na busca da imortalidade e no cultivo do que eventualmente viria a ser chamado de “Conversações Elegantes” (清談, lit. “Conversações Puras”). A “Conversação Elegante” era uma prática social da elite no período de crise da dinastia Han. Desiludidos com as perspectivas de riqueza e fortuna junto à corte, esse movimento surge como uma espécie de desvio da erudição fundada nos clássicos ortodoxos. Em parte como um tipo de passatempo, discutia-se temas alheios à tradição dos Ritos, normalmente especulações a respeito de textos “esotéricos”, como os Comentários ao Clássico das Mutações e, especialmente, Laozi e Zhuangzi. Esses três textos tornaram-se as referências mais importantes da vida intelectual no interstício entre a queda da dinastia Han e a consolidação do budismo. A esse momento da história cultural chinesa convencionou chamar-se de 玄學, ou “Estudo do Mistério”. Dele nos foi legado o importante comentário de Wang Bi (王弼, 226 – 249), que hoje em dia é mais valorizado do que o do Senhor do Rio. Na verdade, os comentários de Wang Bi são claramente autorais, servindo como trampolins para reflexões abstratas sofisticadas – muito distantes da cepa Huang-Lao. Wang Bi dá nome também a um dos três principais textos transmitidos do Dao De Jing. 

			O terceiro texto é o de Fu Yi (傅奕, 555 – 639), monge taoista da dinastia Tang que ocupou uma posição de relevo na corte do Imperador Gaozu. Fu Yi é um típico exemplo dos mestres de artes esotéricas que caem (provisoriamente) nas graças dos poderosos, exercendo influência e estabelecendo sua autoridade doutrinária. Diz-se que Fu Yi teve acesso a manuscritos antigos com base em que ele compilou um texto até hoje muito respeitado do Dao De Jing. De qualquer maneira, Fu Yi é apenas um caso ilustre de inúmeros eruditos que tentaram produzir um texto ou comentário “definitivos” do Livro de Laozi. A quantidade de comentários e colagens obviamente aumenta à medida que nos aproximamos do presente e ninguém é capaz de estimar quantos textos perderam-se no suceder das eras.10 Há obras muito importantes para a história das ideias em todas as épocas. Poderíamos citar como [XLVI] exemplos as de Cheng Xuanying (成玄英, ativo em meados do século VII), Su Zhe (蘇轍, 1039 – 1112) ou Shi Deqing (釋德清, 1546 – 1623) – cada qual representando um viés analítico ou estético relevante
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