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Resumo: Sdo apresentadas aqui algumas ideias fundamentais sobre a
“Natureza” no pensamento da China e do Japdo. A atitude tradicional
tanto na especulacdo mais racional quanto na reflexdo mais
existencial dessas regides naturais e historicas caracteriza-se
usualmente por um respeito profundo e pela impressao de uma relagdo
de filiagdo ou unidade, e ndo de superioridade ou contrariedade, em
relacdo & Natureza - que jamais € representada como algo estranho ou
completamente externo ao homem -, chegando-se a percepcéao de que
“o Céu/a Natureza e a humanidade estdo unidos através do Dao/Tao
(Dd) [Caminho]” (KA —i# Tianren yidao/T’ien-jen i-tao [chinés];
Tenjin ichidd [japonés]) ou a ideia da existéncia de uma “unidade
entre o Céu/Natureza (Cosmos) e a humanidade” (K A& — Tianren
heyi/T’ien-jen ho-i [chinés]; Tenjin goitsu [japonés]). Essa atitude
assemelha-se ao entendimento de mundo dos “poetas-xamas” e dos
vates de todos os tempos, e também guarda afinidades com a
physiologia (espécie de “filosofia da natureza”) mais antiga dos
pensadores pré-socraticos. Idealizadas como possam ser, essas
concepcoes diferem radicalmente daquelas que propdem uma viséo
da natureza como objetivavel (passivel de ser tomada como objeto),
objetavel, “selvagem”, descontrolada, e dai sujeita a distanciamento,
confronto, “domestica¢do” e dominagdo.
Palavras-Chave: Filosofia  Chinesa, Filosofia
Confucionismo, Daoismo/Taoismo, Xintoismo.

Japonesa,

Abstract: Here are presented some fundamental ideas about “Nature”
in the thought from China and Japan. The traditional attitude, in both
the most rational speculation and the most existential reflection in
these natural and historical regions, is usually characterized by a deep
respect and by the impression of a relationship of filiation or unity,
and not of superiority or contrariety, in relation to Nature - which is
never represented as foreign or completely external to man -, reaching
the perception that “Heaven/Nature and humanity are united through
the Dao/Tao (Do) [Path]” (K A—i# Tianren yidao/T ien-jen i-tao
[Chinese]; Tenjin ichido [Japanese]), or the idea of the existence of
an “unity between Heaven/Nature (Cosmos) and humanity” (K A&
— Tianren heyi/T’ien-jen ho-i [Chinese]; Tenjin goitsu [Japanese]).
This attitude resembles the understanding of the world by “shaman
poets” and vates of all times, and also has affinities with the
physiologia (a kind of “philosophy of nature”) of the pre-Socratic
thinkers. ldealized as they may be, these conceptions radically differ
from those that present a view of nature as objectfiable (that can be
taken as an object), objectionable, “wild”, uncontrolled, and hence

subject to distancing, confrontation, ‘“domestication”, and
domination.
Keywords:  Chinese  Philosophy, Japanese  Philosophy,

Confucionism, Daoism, Shintoism.
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IDEIAS FUNDAMENTAIS SOBRE A NATUREZA NA CHINA E NO JAPAO

[para Kunzo Orita (in memoriam) e Paulo Nunes]

1. CHINA

Numa concepcio cosmoldgica que ¢ comum a todo o pensamento chinés?, e que
remonta pelo menos até a época da redagdo do % #¢ Yi Jing/l Ching (“Classico das

Mudangas/Mutagdes™)? e da publicacdo de suas “Sentengas Apensas/Anexas” (%2 &%
Xici/Hsi-#z u)?,

O Universo é visto como um mecanismo hierarquicamente organizado, no qual cada parte
reproduz o todo. O homem é um microcosmo (pequeno universo) correspondendo
rigorosamente ao macroscosmo (grande universo); seu corpo reproduz o plano do
cosmos. Entre o Homem e o Universo existe um sistema de correspondéncias e
participacfes que os ritualistas, fildsofos, alquimistas e fisicos descreveram, mas
certamente ndo inventaram. Essa sensacdo originariamente magica da unidade integral da
humanidade e da ordem natural sempre caracterizou a mentalidade chinesa (SEIDEL,
STRICKMANN e os editores, 1994, v. 28, p. 385).

Na opinido de Edward Shaughnessy,

[A] visdo de mundo do Xici/Hsi-zz'u ou Comentario das Sentencas Apensas/Anexas —
integrando 0 homem e a natureza por meio do Yi Jing/l Ching — é indiscutivelmente a
mais sofisticada (¢ certamente a mais sutil) afirmacdo do pensamento de
correspondéncias (correlative) que tem sido tdo fundamental a todos os sistemas
filosoficos da China (...). [D]e fato, o Yi Jing/lI Ching tem sido tdo central ao pensamento
chinés ao longo desses [Ultimos] dois milénios que uma histdria das suas tradicGes
exegeticas iria requerer quase uma historia do pensamento chinés (SHAUGHNESSY,
1997, p. 1).

O pensamento chinés articula um rico sistema de correspondéncias (correlacoes)
entre 0 macrocosmos representado pelo Céu ou pela Natureza (enquanto K “decreto
do Céu”*) ou pela “miriade de criaturas” (E54) wanwu)® e 0 microcosmos representado

NOTA: As transliteracdes do chinés (mandarim) sdo apresentadas em forma dupla, segundo os sistemas
Pinyin (aqui simplificado, sem os sinais diacriticos) e Wade-Giles; assim, 55#£ = Yi Jing (Pinyin) / I Ching
(Wade-Giles).

! Marcel Granet escreve: “Uma mesma ideia do Universo encontra-se no conjunto dos autores chineses.
Sobrecargas escolasticas podem dar-lhe maior ou menor peso, porém ela provém diretamente de
concepcdes miticas” (GRANET, 1997, p. 23).

2 Atribuido a Fu Xi/Fu-hsi [Fo Hi; datacdo incerta], ao rei Wen [c. 1152-1046 (data tradicional) ou 1099-
1050 (data estimada)] e ao duque de Zhou/Chou [m. em 1032 a.C.].

3 Obra também chamada de Xf{# Dazhuan/Ta-chuan, “Grande Comentario” ao Yi Jing/I Ching, atribuida
a Conftcio (551-479 a.C.).

4 Cf. a sentenca inicial do Zhong yong/Chung yung ou “Doutrina do Meio” (obra atribuida a Zisi/Tzu-ssu,
neto de Conflcio): X @5 Z 58 14 Tianming zhiwei xing/T’ien-ming chi-wei hsing (“O que o Céu
decreta/ordena chama-se Natureza”).

5 Cf. Chiayu Hsu, “The Authenticity of Myriad Things in the Zhuangzi”. Religions, 10 (3) 218, 2019: 1-19.
Em: https://www.mdpi.com/2077-1444/10/3/218/pdf-vor
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pela humanidade ou individuo com sua responsabilidade perante tudo o que existe, e que
é percebido como uma totalidade organizada e harmonica. Para Marcel Granet,

A representacdo que os chineses tém do Universo repousa numa teoria do microcosmos.
Esta se liga as tentativas de classificacdo do pensamento chinés. Deriva de uma crenca
extremamente arraigada: o Homem e a Natureza ndo constituem dois reinos separados,
mas uma unica sociedade. (...) A categoria da Ordem, ou da Totalidade, é a categoria
suprema do pensamento® chinés: tem como simbolo o [Dao/] Tao [i&] (...). A nogéo de
[Dao/]Tao supera as nocdes de forca e substancia, e o yin [[Z] e o yang [F5], que
equivalem indistintamente a forcas, substancias e géneros, sdo também algo diferente, ja
que tais emblemas tém como funcéo classificar e animar, juntos, 0s aspectos antitéticos
da Ordem universal: o [Dao/]Tao, 0 yin e 0 yang evocam sinteticamente, suscitam
globalmente a ordenacéo ritmica que rege a vida do mundo e a atividade do espirito. O
pensamento chinés parece inteiramente dominado pelas ideias conjuntas de ordem,
totalidade e ritmo” (GRANET, 1997, pp. 24-25).

Essas ideias conjuntas sdo vistas como um sistema adequado e eficaz, e suscitam
nos filésofos chineses de todas as jia/chia (escolas) uma confianca equivalente aquela

que a ideia de “razao” desperta nos ocidentais (GRANET, 1997, p. 26).

Conforme Mokusen Miyuki (1928-2016), remonta a transicdo da época Shang
para a época Zhou/Chou (c. 1027-1.025 a.C.) a interiorizagdo do conceito de Tian/T ien
(“Céu”; “Natureza”), levando a convicgdo de que “Kn Tianming/7 ien-ming, o decreto
(lei) [y ming; lit. “vontade™] do Céu, se revela tanto na natureza interior como na exterior
e de que ¢ possivel “corresponder ao Céu” ndao por meio de oferendas e oraculos

exteriores, mas mediante o cultivo do interior (P4 xing/hsing)’ (MIYUKI, 1990, p. 21).

Para Ingrid Fischer-Schreiber, “xing/hsing e ming emergem do vazio (& xu/hsil) que

® Marcel Granet (op. cit.) emprega a palavra “pensamento” (pensée) para expressar 0 que os chineses
chamam de £ £ zhéxué/cheh-hsiieh (que alguns pensadores menos etnocéntricos ndo hesitam em traduzir

por “filosofia” como campo de estudo — enquanto #I& zheli/che-li expressa a “filosofia” como sistema de
pensamento). Xue/Hsiieh significa ensino/aprendizagem, e zhe/che é um ideograma composto, formado

pelos ideogramas para “mao”, “[instrumento de] mensurag@o” e “boca”, o que talvez nos permita concluir
que zhexue/che-hsiieh é a aprendizagem/o ensino da adequacéo das palavras (pensadas/faladas ou escritas)
as agoes. “Filosofar”, para um chinés, ¢ integrar, em um todo harmonico, sensagdes e percepcdes, reflexdes
e imaginacdo, conhecimento e entendimento, expressdo comunicativa e agdes/realizacGes. Em japonés, ¥
% tetsugaku [palavra cunhada pelo filésofo Amane Nishi (1829-1897) em 1874] tem 0 mesmo sentido que
o chinés 2, e na verdade é a origem desse vocabulo (pelo processo de wasei-kango) [cf. Takako Saitd,
“The Meaning of Heaven according to Nishi Amane”. Em: James W. Heisig (ed.), Frontiers of Japanese
Philosophy, vol. 1. Nagoya: Nanzan Institute for Religion & Culture, 2006, pp. 1-21].

" Henricks (em LAO-TZU, 1989, p. 264 n. 18) esclarece que “a palavra xing/hsing (‘natureza humana’,
‘natureza inata’) ndo ocorre no texto do Laozi/Lao-tzu [= do Daode Jing/Tao Te Ching], e ocorre apenas
raramente nos ‘Capitulos Interiores’ [livros I-VII] do Zhuangzi/Chuang-tzu. Ideias daoistas/taoistas sobre
a ‘natureza humana’ estdo desenvolvidas naqueles que A. C. Graham identifica como os capitulos [livros]
‘Primitivistas’ do Zhuangzi/Chuang-tzu (livros VIII-X e a primeira parte do livro XI), e também no
Huainanzi/Huai-nan Tzu [sobre o qual vide H. H. Roth, “The concept of human nature in the Huai-nan
tzu”. Journal of Chinese Philosophy 12 (1985): 1-22]”.
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existe antes do nascimento” (FISCHER-SCHREIBER, 1989, verbete Hsing-ming, p.
138). A unidade original de xing/hsing e (Tian/T’ien-)ming € por vezes designada pela
expressdo 4 K Xiantian/Hsien-¢ien, comumente traduzida como “Natureza/Céu
anterior” (complementarmente a Jii K Houtian/Hou-z’ien, a Natureza apés a separagao

do Céu e da Terra),® mas talvez melhor expressa pela palavra “atemporal”.

O Daode Jing/Tao Te Ching (atribuido a Laozi/Lao-tzu; séc. VI a.C.? - texto
estabelecido antes de 400 a.C.) ensina: “Conhecer aquilo que é constante® é ser sabio; ndo
conhecer o que é constante é ser imprudente e bronco. Se fores imprudente e bronco, tuas
acBes levardo ao inforttnio. Conhecer aquilo que é constante é ser abarcador-do-todo (%
rong/jung); ser abarcador-do-todo é ser imparcial (2 gong/kung); ser imparcial é ser
COmMO um rei; ser como um rei é ser como a Natureza (Tian/T ien)%; ser como a Natureza
é ser uno com o Dao/Tao; ser uno com o Dao/Tao € ser o-que-perdura (3& J5/A daonai
jiu/tao nai chiu)” (Daode Jing/Tao Te Ching [ed. Henricks (LAO-TZU, 1989, pp. 68 e
2018)], XVI, 10-18). Ser daonai jiu/taonai chiu é, como traduz Henricks (LAO-TZU,

8 No vocabulario daoista/taoista, %% & H %% wu wei ziran/wu-wei tzu-jan é a natureza nio-criada
[literalmente, wu wei/wu-wei = “sem movimento”, “sem a¢io” (japonés % mu 5), e ziran/tzu-jan (japonés
shizen ou jinen) = “por si mesmo”, “espontineo”], mas wuwei/wu-wei como oposto de 452 you wei/yu-
wei, “a criagdo”, “o criado”, é um conceito budista correlacionado aqueles de 44 youming/yu-ming
tomado como dominio do ser (partindo de you/yu, quantificador existencial indicando “ser[es]; coisa[s]”),
e M4, wu ming/wu-ming (partindo de wu = “nfo-ser””) tomado como dominio do ndo-ser. No vocabulario
daoista, you ming/yu-ming = o dominio (finito) do nominavel, e wuming/wu-ming = o dominio (infinito,
nado-sensorial, ndo-perceptivel) do inomindvel mas, no entanto, existente: a dindmica de ambas as facetas
do real abre as portas para 1l xian/hstian, o dominio da existéncia maravilhosa (cf. CHAN, 1963 [reed.
1969], p. 139). Sobre wuwei/wu-wei, cf. LAO-TZU, 1989, pp. 118 e 260.

% «“Aquilo que é constante” = a lei eterna do Dao/Tao.

00 que vai aqui traduzido como “ser como a Natureza” ¢ vertido por outros como “estar conforme a
Natureza”; Tian/T’ien também pode significar “Céu”. Para Guo Xiang/Kuo Hsiang (12 metade do séc. 111),
no Comentario ao Zhuangzi/Chuang-tzu, “Natureza é o nome geral para todas as coisas” (Secdo 2, 1: 21a);
“o Universo é o nome geral para todas as coisas — elas sdo a realidade do Universo, enquanto a Natureza é
sua norma” (Sec¢do 1, 1:8b). Citando o tradicional Shijing/Shih Ching (antologia de poemas datados
principalmente do inicio da era Zhou/Chou - ap6s 1.027 a.C), Zhu Xi/Chu Hsi (1130-1200) disse: “Inerente
em cada coisa esta o Principio (B Li; literalmente, “padrio”) do seu ser. (...) A Natureza nada mais é que
0 Principio” (Zhuzi Quanshu/Chu-tzu ch iian-shu [ed. SBBY - Sibu Beiyao/SPPY - Ssu-pu Pei-yao. Xangai:
Zhonghua Shuju/Chung-hua Shu-chii, 1920-1936, reimpr. Taipé, 1976], 42: 5a). Embora Zhi Xi/Chu Hsi
seja 0 normatizador da filosofia amadurecida do Li, o ideograma para esse conceito aparece 35 vezes no
Zhuangzi/Chuang-tzu, e no séc. Il a.C. 0 Han Feizi/Han Fei-tzu, 20, diz que “Dao/Tao é aquele/aquilo
pelo qual todas as coisas existem, e com o qual todos os principios (Li) concordam. Os principios sdo as
marcas (3Z wen) de coisas acabadas/completas. Portanto, diz-se que o Dao/Tao é aquele/aquilo que fornece
os principios (...). O Dao/Tao leva os principios de todas as coisas ao acordo comum (...)” (cit. por Fung
Yu-Lan [Youlan], A History of Chinese Philosophy (1931-1934), trad. Derk Bodde. 3 vols., vol. 1. Peiping
(Pequim): Henri Vetch, 1937 [22 ed. Princeton: Princeton University Press/Londres: George Allen &
Unwin, 1952], p. 177).
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1989, p. 218), ndo padecer de males [fisicos ou mentais/espirituais], de modo a ser
duradouro.

Ser rong/jung (“abarcador-do-todo™) é ver o mundo como uma unidade - pois
“O Céu, a Terra e eu fomos [somos] produzidos [ sheng, “criados”, “vivificados”]
juntos [z bing/ping tb. “simultaneamente] , e todas as coisas [#42 wanwu, a miriade

de criaturas] comigo sao um” [livro XIII, parte I, se¢do II, 6, trad. Legge (CHUANG-
TZU, 1891, vol. 1, p. 188)]* -, é perceber a interdependéncia da realidade externa e
interna, no espirito daquilo que Guo Xiang/Kuo Hsiang (c. 252-312) disse no
“Comentario ao Zhuangzi/Chuang-tzu”'?, Se¢io 6, 3:19a: “Nunca houve quem vagasse
sobre todo o reino da realidade externa [= transcendental] e que ndo tivesse intuido a
realidade interna [= terrena/humana], nem houve quem pudesse intuir [= estar
silenciosamente com] a realidade interna que néo tivesse [desse modo] vagado sobre todo
o reino da realidade externa” (em CHAN, 1963 [reed. 1969], p. 333)*3.

Na opinido de Zhang Zhongyuan/Chang Chung-yuan, conforme o Shijing/Shih
Ching (“Classico das Odes”, inicio da era Zhou/Chou - apés 1.027 a.C.), “Tian/T"ien (a
Natureza), ao produzir o homem, anexou suas leis a todas as [suas] faculdades e relacGes.
Possuido dessa tian/t ien, 0 homem deve lutar para desenvolver esse seu dom natural a
perfeicao” (em LAO TZU, 1975, p. 63). A isto, Mokusen Miyuki acrescenta que:

No texto examinado (I: 11, a-d) afirma-se: Nascer ¢ um evento ‘natural’ na esfera
micro/macrocosmica; é um efeito de %4 chi/ck i (energia vital da matéria); no instante do

11 Ou: “O universo tomou forma junto conosco; conosco, todas as coisas sdo um”; trad. F. Yu-lan. A History
of Chinese Philosophy, trad. D. Bodde, 3 vols., vol. 3. Princeton: Princeton University Press/Londres:
George Allen & Unwin, 1953 (c/ vérias reedicdes), p. 53.

12 A tradigdo atribui o Zhuangzi/Chuang-tzu ao filésofo homonimo que viveu no século IV a.C.; os
estudiosos contemporaneos, contudo, concordam majoritariamente que a versdo que nos chegou do texto —
aquela da edicdo de Guo Xiang/Kuo Hsiang (1* metade do séc. I11) — consiste em varias camadas textuais,
escritas por autores diferentes em épocas distintas; os capitulos (livros) I a VII seriam obra de
Zhuangzi/Chuang Tzu.

13 Tradugéo aqui com sugestdes [entre colchetes] a partir de H. Gene Blocker em “Neo-Taoism - Wang
Chung,  Wang Bi (Wang Pi), Kuo [Guo] Xiang (Kuo  Hsiang)”. Em,
http://homepage.westmont.edu/hoeckley/readings/symposium/pdf/001 100/095.pdf. Conhecer a realidade
interna tem o mesmo valor que conhecer a realidade externa; isso é explicitado no Daode Jing/Tao Te
Ching, XLVII, 1-3 (ed. Henricks): “Nenhuma necessidade ha em deixares tua porta para conheceres o
mundo inteiro; nenhuma necessidade ha de perscrutares através de tuas janelas para conheceres 0 Dao/Tao
de Tian/T’ien: o mais longe que fores, menos saberas” (LAO-TZU, 1989, pp. 44 e 116). Nas palavras de
Zhuangzi/Chuang-tzu, “a mente serena (still) do sabio é um espelho do Céu (Tian/T’ien) e da Terra — a
lente (glass) de todas as coisas” [H2 A2 Do, KHuZ 8, #4)2 $ith. Zhuangzi/Chuang-tzu, livro
X, parte Il, se¢do VI, 1, trad. Legge (CHUANG-TZU, 1891, vol. 1, p. 331)]. Podemos comparar este
ensinamento  aquele de Protdgoras conforme citado por Platdo (Teeteto, 152a):
“TAVTOV YpNUaTOV pétpov’ voporov sivar” (“o homem ¢ ‘a medida de todas as coisas’) [na citacdo
reconstituida por I6annés Nikolaou Theodorakopoulos, “GvOpmmog u&tpov ypnuitov andviov’].
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nascimento, no entanto, separam-se % xing/hsing (natureza interior) e iy ming (lei ou

vida). E, correspondentemente, é estabelecida a tarefa da vida de tornar a reunir os dois,
de restabelecer a unidade perdida (MIYUKI, 1990, p. 21).

O “aperfeicoamento” restabelecedor da “unidade perdida” (originaria) €, na
verdade, uma sintonizagdo com o natural, um retorno a “influéncia nao-adulterada™ -
titulo que James Legge deu ao cap. XIX do Daode Jing/Tao Te Ching, obra onde o
ideograma £ [depois ] pu/p 'u'* (literalmente, “madeira ndo-trabalhada”) é utilizado
para descrever a natureza original e simples do homem, comparavel aquela de um neonato

(B2 5 ying-er/erh; em rel. & Natureza, vista como Mae criadora e nutriz*®) ou aquela da
seda crua (3% su'®). Diz Marcel Granet citando uma passagem do Zhuangzi/Chuang-tzu

que aponta provir de Legge (CHUANG-TZU, 1891, vol. 1, p. 274), mas que constitui
uma transcriagdo muito pessoal (do livro VIII, parte II, se¢dao I, 5): convém “que te

refugies n’0 De/Te!’ (a virtude/o poder do Dao/Tao) que te é proprio (J& > H:4E zangyu

gi De/tsang yiu chi Te)”, pois isso ¢ “‘refugiar-se no Celeste (zangyu Tian/tsang yi
T’ien)’'8, isto ¢, na Natureza” (GRANET, 1987, p. 314). O Zhuangzi/Chuang-tzu diz: “O
Universo é o lugar da unidade de todas as coisas. Se alguém reconhece sua identidade
com a unidade e dela partilha, entdo as muitas partes de seu corpo sdo para ele ndo mais
que pé e sujeira; morte e vida, fim e comeco, sdao como a sucessdo entre dia e noite, ndo

perturbam sua satisfacdo (...)"'°. A propria morte é vista sob um prisma ndo-terminal:

14 Na leitura que fazem de pu/p 'u no cap. XIX do Daode Jing/Tao-Te Ching, James Legge (Lao Tze, Tao
Te Ching. Oxford: University Press, 1891) prefere a tradugdo “simple views”, e Haydée Nicolussi, vertendo
para o portugués a tradugéo de Lin Yutang (Laotse, O Livro de Tao. Em: A Sabedoria da China e da india,
trad. por Ary de Mesquita et al.; Rio de Janeiro: Pongetti, 1945, pp. 522-62) prefere ‘“Natureza Original”.
Henry Wei (The Guiding Light of Lao-tzu, Londres, 1982) traduz pu/p’u por “simplicity”, enquanto
Henricks opta por “the genuine” [e verte o Daodejing/Tao Te Ching, XV, 5, por: “Genuine, unformed was
he! Like uncarved wood” (LAO-TZU, 1989, pp. 67 e 216)]. Marcel Granet chama pu/p 'u (que escreve puo)
de “simplicidade perfeita, que é o estado inato de todos os seres e do Universo inteiro” (GRANET, 1997,
p. 314), e de “simplicidade original do ser” (p. 321).

15 0 Daode Jing/Tao Te Ching advoga (XVI, XX, XXV, XXVIII) que a “Mae” e o “filho” (ying-er/erh ou
ying-hai) ndo devem ser separados.

18 Legge prefere a tradugdo “plain and true”, e Lin Yutang, explicita que su pode significar o “Eu comum”,
0 desataviado, a qualidade inata. Tanto Wei quanto Henricks traduzem su por “plainness”.

17 Marcel Granet (op. cit.) traduz De/Te por “a esséncia especifica”, e Allan Watts e Chungliang Al Huang
[Tao: O Curso do Rio (1975), trad. Terezinha Santos S&o Paulo: Pensamento, 1975 (com varias reedicoes),
p. 144] acham que “De/Te é a percep¢do ou expressdo do Dao/Tao na vida real, mas ndo € a virtude no
sentido de retidao moral”.

18 Transliterando essa expressao em ideogramas chineses (J8 42 X), ndo a encontrei no Zhuangzi/Chuang-
tzu.

19 Cf. Zhuangzi/Chuang-tzu, livro XXI, parte 11, secdo X1V, 4, trad. Legge (CHUANG-TZU, 1891, vol. 2,
p. 48): “Now the space under the sky is occupied by all things in their unity. When they possess that unity
and equally share it, then the four limbs and hundred members of their body are but so much dust and dirt,
while death and life, their ending and beginning, are but as the succession of day and night, which cannot
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“morrer, mas na realidade ndo perecer: longevidade é [verdadeiramente] isto (FEIT A~ 1=
[ou: '5]# = si er bu wang zhe shou/ssu erh pu wang che shou)” (Daodejing/Tao Te
Ching, XXXII1, traduc&o nossa)?.

Para o Daoismo/Taoismo, a vida e a morte sdo tanto avangar quanto retornar para
Tian/T’ien, pois 0 Dao/Tao € a0 mesmo tempo a natureza original do caminhante, o

caminho, o caminhar, o ponto de partida e a meta:

Ja foi dito que ‘o natural [ou: celestial] esta no interior [das coisas], o artificial [ou: o
humano] no exterior’ [ KIEWN, ATESH], e a virtude (de/te) reside no natural [{27EFK
De haizu tian/Te hai-ztsu t’ien]?*. Se alguém conhece o curso [17T xing/hsing] da Natureza
[ou: do Céu] e do homem, toma a Natureza como o fundamental [ou: tem sua raiz no que
é Celestial] e permanece fiel a virtude, sentir-se-a livre ao prosseguir ou ao retroceder, ao
se contrair ou ao se estender, pois ha sempre um retorno ao essencial e ao supremo
[Zhuangzi/Chuang-tzu, livro XVII, parte 1l, se¢do X, 7, trad. Yibao (Yi-pao) Mei (DE
BARY, CHAN, WATSON, 1960, p. 77)]%.

Na versdo preliminar de um texto em que comenta a citacdo acima, mas que nao

aparece na versdo final (referida na nota 21), Dirk Meyer escreve:

[A]quele que chega a uma apreensdo cognitiva do Dao/Tao cultivou necessariamente 0
celestial [/natural] interior e traduz isso nos assuntos do mundo através de um poder
virtuoso. (...) Essa complexa relacdo entre o humano e o celestial [/natural] por um lado
e entre 0 Dao/Tao e De/Te [= a virtude] por outro faz lembrar o Mengzi/Meng-tzu, onde
0 autocultivo é considerado possivel (e justificado!) através de uma conectividade entre
0s humanos e o céu [/natureza]. Essa passagem demonstra uma conectividade similar
entre o dominio humano e o celestial [/natural]. Contudo, diferentemente Mengzi/Meng-
tzu, ela o faz sem expor isso explicitamente, mas através do desenvolvimento dessa hogéo

disturb their enjoyment; and how much less will they be troubled by gains and losses, by calamity and
happiness!”.

20 Os textos do Daode Jing/Tao Te Ching de Mawangdui/Ma-wang-tui trazem “ser esquecido [wang]” no
lugar de “perecer [wang]”. A diferenca entre os ideogramas para [~ wang = “perecer” e = wang = “ser
esquecido” ou “esquecer” ¢ a adi¢dio, ao wang = “perecer”, de um radical /[» xin/hsin (= “coracio; mente;
pensamento; consciéncia; alma”), sendo possivel que o uso, nos textos de Mawangdui/Ma-wang-tui (cf.
Henricks, LAO-TZU, 1989, pp. 252-253), de um ideograma mais complexo (o segundo wang), quisesse
veicular a ideia conjunta de ambos os significados (perecer e ser esquecido).

21 H4 quem considere, como Daohuan Yang (The Structure of Chinese Philosophy: From Dao De Jing to
Thick Black Theory, 22 ed. Michigan: Edig&o do Autor, 2018, p. 261), que a citagdo completa ¢ “RK{EN,
NTESS, 1EEF-K; a questdio ndo estd resolvida, e a fonte da citagio nio nos é conhecida [cf. também
Dirk Meyer, “Truth claim with no claim to truth: Text and Performance of the ‘Qiushui’ Chapter of the
Zhuangzi”. Em. J. Gentz, D. Meyer (eds.), Literary Forms of Argument in Early China. Leiden/Boston:
Koninklijke Brill, 2015, pp. 297-343; p. 322 e ss.].

22 Traducéo aqui com sugestdes [entre colchetes] a partir de Legge (CHUANG-TZU, 1891, vol. 1, pp. 383-
384): “it is said, “What is heavenly is internal; what is human is external’. The virtue (of man) is in what is
Heavenly. If you know the operation of what is Heavenly and what is Human, you will have your root in
what is Heavenly and your position in Virtue. You will bend or stretch (only) after the (necessary)
hesitation; you will have returned to the essential and may be pronounced to have reached perfection”. Dirk
Meyer (op. cit., p. 325) traduz a Gltima sentenca como “when hastening or holding back, bending or
stretching, you return to the essential to expound the supreme”.
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no nivel de sua estrutura formal e reduplicando desse modo o padrédo césmico, ao invés
de defini-lo em termos categoriais. Nesta passagem (...), mostra-se que pela promocéo
(nourishing) de uma apreensdo cognitiva do Dao/Tao os humanos realizam uma
conectividade com o céu [/natureza] que se traduz em operagdes (workings) virtuosas no
mundo que nunca vao contra o padrdo cosmico que as circunda. Mas isso também é
estabelecido da forma inversa: a conduta virtuosa é possivel apenas quando se age de
acordo com o padrdo cosmico que, por seu turno, requer uma apreensdo cognitiva do
Dao/Tao (MEYER, s/d, p. 318).

O Xici/Hsi Tz 'u (Sentencas Apensas/Anexas), B, 6 [de acordo com a disposicéo
de Zhu Xi/Chu Hsi], esclarece que, na natureza, as coisas ou seres sdo estendidas [/~
shi/shih; “exibidas™; “expostas™] e ocultas [FZ yin] (chi shi si er yin/ch’i shih ssu erh yin)
— onde er/erh (“e ..”) “instaura ao mesmo tempo uma relagdo de oposicdo e de
consequéncia” (JULLIEN, 2000, p. 56), podendo ser lido como “no entanto”,
“porquanto” ou “de modo que”. A Natureza deve ser percebida como tensdo-transicdo
entre o interno e o externo, entre o oculto e o aparente?®; procedendo do fundo de
imanéncia, Tian/T’ien, “o Céu”, se encarna na natureza (tian/tien) humana (JULLIEN,
2000, p. 67). Como esclarece JULLIEN (2000, p. 125), “o ‘caminho [Dao/Tao] do Céu’
é por onde o real ndo cessa de passar, harmonizando-se sem cessar e, portanto, sem nunca
desviar, de sorte que o curso das coisas continua infindavelmente a se renovar”, enquanto
“o ‘caminho [Dao/Tao] do homem’ ¢ por onde o homem nao cessa de poder passar,

seguindo a exigéncia do justo meio, e sem nunca na parcialidade sogobrar”.

Ser daonai jiu/tao nai chiu (“o-que-perdura”; “duradouro”) equivale, em termos
humanos, a ser constante em termos de natureza. A capacidade de perdurar depende da
habilidade em assimilar a tensdo entre os opostos através de uma instancia mediana que,
contudo, ndo se confunde com a equidistancia: “o justo meio [H'J{ zhong yong/chung
yung] é o fundamento do mundo”; “a harmonia [ he/ho] é o caminho do mundo”

(Zhong yong/Chung yung?* [obra atribuida a Zisi/Tzu-ssu (nascido Kong Ji/K’ung Chi),

neto de Confucio, e reunindo muitos ensinamentos deste], 81; cit. por JULLIEN, 2000,

23 Em chinés, o vocabulo 4 xuan/hstian (que literalmente significa “escuro” ou “preto avermelhado” e,
derivativamente, “impenetravel”, insondavel”, “misterioso”, “mistico”), ¢ usado para denotar a tensio-
transicdo existente entre o quantitativo e o ilimitado, o finito e o infinito, o ser e 0 ndo-ser. Ocasionalmente
esse termo refere-se também a fendmenos ndo-organicos.

24 Um titulo possivel para essa obra, popularmente conhecida como “A Doutrina [do Caminho] do Meio”,
seria “O Meio Invaridvel”, vez que na tradigdo confuciana zhong/chung é o que néo se desvia (“o caminho
do meio” propriamente), enquanto yong/yung é o que ndao muda. Mario Bruno Sproviero sugeriu a traducéo
“O Invariavel Caminho do Meio” [“Alguns Topicos e Problemas de traducdo da Lingua Chinesa”. Revista
de Estudos Orientais (USP), 5, 2006: 37-58, cf. p. 52].
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p. 126). Por isso “o melhor dos bens ¢ como a agua; a agua beneficia mil [~ todas as]
coisas, porém ndo compete (5+ zheng/cheng) com elas” (Daodejing/Tao Te Ching [ed.
Henricks (LAO-TZU, 1989, pp. 60 e 202)], VIII, 1-2). O “melhor dos bens”, que ¢ a
harmonia do caminho?® (do Céu/da Natureza, do homem)?®, pode ser identificado com o
Dao/Tao?’, e a seguinte passagem esclarece acerca de sua composi¢do harmonica: “Um
yin e um yang [isso] é chamado o Dao/Tao. O que esté ligado a ele é a bondade; o que o
completa ¢ a vida” (Xici/Hsi-zz 'u - sentengas apensas ao texto Mawangdui/Ma-wang-tui
do Yi Jing/l Ching, 85 do texto em inglés, ed. SHAUGHNESSY, 1997, p. 193).

A ideia fundamental da Natureza no pensamento chinés é simbolizada pelo
emblema do XA Taiji/T’ai Chi (®), o “Grande Fim” ou “Realidade Suprema”, que traz
em cada metade a semente da sua porcdo complementar?®, de modo que inexistem
polaridades absolutas, pelo que poderiamos dizer que dentro da natureza humana ha uma
semente/centelha do universo, e que a natureza do homem estd contida, como

semente/centelha, no ventre do universo?. Desse modo, pode-se dizer, a partir de

%5 Manter o delicado balango entre yin e yang é “evitar todos os extremos, estabelecendo a harmonia” (J.
C. Cooper, Yin and Yang, the Taoist Harmony of Opposites. Londres: Aquarian Press, 1981, p. 10).

% Podemos exprimir essa ideia como X A& Tianren tiaoxie/T’ien-jen diao-hsieh, harmonia entre o

Céu/Natureza e a humanidade, ou X A\RXFE, Tianren ganying/T’ien-jen kan-ying, ressonancia entre o
Céu/Natureza e a humanidade. Na filosofia de Xunzi/Hsilin-tzu (Xun Kuang/Hsiin-guang; c. 313 a 298-c.
238 a 217 a.C.) é importante entender sua concepgdo de X A 484> Tianren xiangfen/T ien-jen hsiang-fen
(“separagdo entre o Céu/Natureza e a humanidade”) para apreciar completamente as implicacdes da
liberdade e da responsabilidade humanas sem romper a harmonia com o natural. Cf. Chung-ying Cheng,
“Xunzi as a Systematic Philosopher: Toward Organic Unity of Nature, Mind and Reason”. Em: Vincent
Shen (ed.), Dao Companion to Classical Confucian Philosophy. Dordrecht/Heidelberg/N. lorque/Londres:
Springer, 2014, pp. 179-199, esp. p. 183 e ss.

27 Conforme Ingrid Fischer-Schreiber, “o Daode Jing/Tao-Te Ching considera Tian/T’ien [‘Céu’,
‘Natureza’] como sinénimo de Dao/Tao” (FISCHER-SCHREIBER, 1989, verbete T’ien, p. 371).

28 Cf., a esse respeito, o Daode Jing/Tao Te Ching, I1, esp. 1-9, e XIV, 9-10. A “reversdo” - chinés /< fan
(cf. Daodejing/Tao Te Ching, XL, 1) - é a “1? lei” do Yi Jing/l Ching, aquela que diz que cada coisa traz
em si uma “semente” de sua propria negacao (ex.: cada principiar é também o comeco de um findar). Dada
a lei da reversdo, a mudancga no universo (o originar do oposto e a posterior reconciliagdo) é um processo
ciclico que demanda uma constante transformagdo, que representa renovacao e pluripotencialidade, nao
devendo ser visto como uma eterna repeti¢do. Nesse processo, “jamais pode haver um fim para as coisas.
As coisas no universo jamais estdo absolutamente completadas ou terminadas; elas seguem uma ordem
definida segundo a qual/para a qual elas se movem incessantemente” [Ch’u Chai e Winberg Chai,
introducdo a traducdo do Yi Jing (I- Ching — Book of Changes) por James Legge (1882). N. lorque: Bantam,
1969, p. LXXVII]. A infinitude da Natureza é tanto espacial quanto temporal, pois além da Natureza ser
concebida como “néo tendo limites nem nada que esteja além ou acima dela” (T. H. Fang, The Chinese
View of Life: The Philosophy of Comprehensive Harmony. Hong Kong: The Union Press, 1956, p. 18), no
pensamento chinés o oposto da mudanca é visto ndo como repouso, mas Como regressao.

29 0 aspecto criador da Natureza aparece no Daodejing/Tao Te Ching, XXV, 5 e LII, 2, como X FHk
Tianxia mu/T’ien-hsia mu, “Mae do Universo” [literalmente, “Mie daquilo que esta sob o Céu”; KH1 R}
Tiandi mu/T’ien-t’i mu, “Méae do Céu e da Terra”, nos textos Mawangdui/Ma-wang-tui, XXV, 5, ed.
Henricks (LAO-TZU, 1989, pp. 77 e 236)] — g. v. th. a nota 15 aqui.
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Laozi/Lao-tzu, que “o homem modela/regula a si mesmo pela Terra; a Terra modela-
se/regula-se a partir do Céu; o Céu modela-se/regula-se pelo Dao/Tao, e 0 Dao/Tao
modela-se/regula-se por aquilo que é espontaneo ( H #X ziran/tzu-jan; japonés
shizen/jinen)3®” [Daodejing/Tao Te Ching, XXV, 17-20 ed. Henricks (LAO-TZU, 1989,
pp. 77 e 236)], e que os seres humanos devem tomar a espontaneidade da Natureza e do
Dao/Tao como modelo ou regra suprema, de modo a manter a harmonia entre si, e com a
Terra e 0 Céu - noutras palavras, o “Dao/Tao do homem” deve ser modelado/regulado
pelo “Dao/Tao do ‘Céu’ (da Natureza)”. O sabio ¢ aquele que consegue essa
harmonizacdo®!, e a “Doutrina do Meio” (#7/& Zhong yong/Chung yung) propugna que
o coracdo-mente (-C» xin/hsin), que forma um todo harmonioso com o corpo, também se
harmoniza com o Céu/a Natureza (X Tian/T’ien) se 0 homem cultivar determinadas
virtudes®?, e especialmente a sinceridade (#% cheng/ch’eng ou &£ zhong/chung)®,
podendo-se alcangar a “unidade entre o Céu/Natureza (Cosmos) € a humanidade” (CK A
& — Tianren heyi/T’ien-jen ho-i; japonés Tenjin goitsu) — ideia que aproxima o
entendimento daoista/taoista da necessidade de uma “naturalizacdo dos humanos” com a
proposi¢io confucionista de uma “humanizagdo da natureza™**, e que alcanga o Japao [p.

ex., pela Etica de Sekigo Matsunaga]®. Face a um mundo em perpétua transformagéo (

300 2 em BZA ziran/tzu-jan (“espontineo”) assinala tratar-se de um adjetivo ou advérbio, e ndo de um
substantivo.
31 Cf. C. Chai e W. Chai, introdugdo a tradugdo do Yi Jing/I Ching, 1969 (op. cit.), p. LXXXIX.

32 Como a humanidade (1= ren/jen, mediante o amor), a justica (£ ou X yi/i), 0 respeito aos ritos (i ou

#L 1i) e a sabedoria (%& zhi/chih).

33 «A sinceridade é o caminho do Céu/da Natureza; alcangar a sinceridade é o caminho da humanidade. (...)
Quando o entendimento surge da sinceridade isso pode ser atribuido a natureza [individual], quando a
sinceridade resulta do entendimento isso pode ser atribuido a instrugdo. Havendo sinceridade havera
entendimento, havendo entendimento havera sinceridade. [*“(...) #& K. 2B, #k2 &, NZiEH. (.) B
ARE, R M BOER, B2 2 kBB =, BRRIERZ (...)”. Zhong yong/Chung yung, XX e XXI (22 e 23
Legge); a sentenca “A sinceridade ¢ o caminho do Céu” aparece também em no Mengzi/Meng Tzu, livro
IV (Li Lau), XI1.2]. Pensa-se que uma condicdo natural permite ao homem compreender “o caminho do
Céu” através da sinceridade, e que a educacao permite-lhe ser sincero por meio da compreensao do caminho
do Céu. A sinceridade assegura a compreensao e a compreensdo garante a sinceridade.

34 Cf. Chuang Liu, “Tian ren he yi (KX A& —): an ontology for the quantum world”. Journal of East-West
Thought, 1 (2), 2012: 123-131, esp. p. 126 e ss.; Wai-ying Wong, Confucian Ethics in Western Discourse.
Londres/N. lorque: Bloomsbury Academic, 2017 (reimpr. 2019), pp. 43-53; Jana S. Rosker, Following His
Own Path: Li Zehou and Contemporary Chinese Philosophy. Albany: State University of New York Press,
2019, pp. 91-97.

% TUCKER, 2014, pp. 54-55.
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{t. hua) e criagdo, 0 homem é chamado a ser “igualmente criativo, de modo a sintonizar-

se com ele” (FANG, 1967, p. 241).

2. JAPAO

A Encyclopzdia Britannica recorda que a palavra “filosofia” tem sido
considerada, de certo modo, um tanto enganosa em referéncia ao pensamento japonés
pré-moderno, posto que este inclinou-se “mais para o dominio da existéncia que para
aquele da esséncia” (ENCYCLOPZADIA BRITANNICA, 1994, Micropadia, v. 6, p.
503). O pensamento japonés autoctone mais bem estruturado acerca da natureza,
preservado sobretudo através da tradicdo oral antes que fossem escritos o Kojiki
(“Registro das Coisas Antigas”), de 711-712, e o Nihon Shoki ou Nihongi (“Cronicas do
Japdo”), terminado em 720, pode ser encontrado nas crengas do xintoismo (japonés 415

shinto®, significando “via da divindade” ou “caminho dos deuses”).

Antes de tratar do xintoismo, a antropologia nos permite trazer para nossa
discussdo as crencas dos ainu, descendentes dos habitantes originais do arquipélago
japonés®’, e que como grupo étnico distinto sobrevivem na ilha de Hokkaido (Norte do
Japdo). Donald Philipi, estudioso da tradi¢do oral dos ainu, falou da liga¢do dos cantores
e cantoras de épicos desse povo em “uma forma de comunicagao inter-espécies na qual
deuses ou humanos falam de experiéncias para membros de sua espécie ou de outras”. A
abordagem da natureza é completamente subjetiva: “devemos tomar cada revelagdo em
seus proprios termos, isto €, como uma mirada subjetiva em direcdo ao mundo interior de
um deus ou humano em particular”. O tempo todo a percepcao se dé através de um “eu”

pluralizado, vivenciando a totalidade da natureza — e Philippi acredita que “a razao para

3 O vocébulo f#13& shinto resulta da combinagdo de dois caracteres chineses, shen (“poder espiritual”,
“espirito”, “divindade”) e dao/tao (“caminho”), e apareceu na literatura do final do séc. VI para traduzir a
ideia japonesa de ff## ou [iE#h kannagara, “caminho do[s] 4! kami (deuses)”. Conforme Paul Watt, as
obscuras origens do xintoismo “remontam pelo menos & metade do 1° milénio a.C.”, existindo
primitivamente como “uma mistura amorfa de adoragdo a natureza, cultos de fertilidade, técnicas
divinatorias, adoracgdo a herois e xamanismo” (WATT, 1982).

37 Um estudo de documentos histéricos e 1.100 esqueletos, conduzido por C. Loring Brace, da Universidade
de Michigan, mostrou que os ainu descendem da populagdo pré-historica de cultura jomon (iniciada c. 7.000
a.C.), enquanto a maioria dos japoneses modernos descende de pessoas que migraram da Coréia e da China
em alguma época entre os sécs. Il e Il a.C., trazendo o cultivo do arroz e 0 emprego de utensilios de metal,
iniciando a cultura yayoi (que se estenderia até o séc. 1V). Racialmente, os samurais, maiores responsaveis
pela preservagdo e continuidade do xintoismo, também seriam, segundo Loring Brace, descendentes do
povo da cultura jomon (cf. Wilford, John Noble. “Exalted warriors, humble roots”. The New York Times,
06/06/1989, e veja tb. Li, Y., Loring Brace, C., Qiang, G. e Tracer, D. P. “Dimensions of face in Asia in
the perspective of geography and history”. Am. J. Phys. Anthropol., 85, 1991: 269-279).
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essa adocdo consistente da narrativa em primeira pessoa em toda a poesia épica dos ainu
ndo é dificil de ser encontrada... A imemorial pratica norte-asiatica do xamanismo é uma

influéncia que tudo permeia na vida ainu” (PHILIPPI, 1979, pp. 26-28).

Conforme Gary Snyder (prefaciador de PHILIPPI, 1979, mas aqui citado a partir
de um outro texto), o poeta sustenta os valores mais pristinos (archaic) da terra, que
remontariam ao Paleolitico: a fertilidade do solo, a magica dos animais, e outros. Culturas
“primitivas”® tém um “conhecimento de conexao e responsabilidade [em relagdo ao todo
da natureza] que equivale a uma ascese espiritual da comunidade inteira (...). O poeta-
xama é simplesmente o homem cuja mente facilmente alcanca todos os modos [de ser]
de outras formas e vidas, ¢ faz dos sonhos cang¢des”. Essa conexao e responsabilidade
equivaleria a uma percepg¢ao similar aquela do significado essencial da palavra “ecologia”
enquanto atividade de tratar (e viver) o mundo como um lar - grego oikoc/oikos; donde
“eco- [tlogia]” (SNYDER, 1969, pp. 117-130) — sendo oportuno mencionar que em
japonés “ecologia” é A= fE seitaigaku, “estudo/ciéncia do modo de vida”, palavra que
emprega os mesmos ideogramas que o chinés 4=f& shengtai/sheng t’ai; “modo de vida;

ecologia”.

Segundo Allan Watt, “a principal raison d’étre do xintoismo € a celebragdo e o
enriquecimento da vida™: as atitudes e valores mais essenciais do xintoismo sao a gratidao
e 0 respeito a vida, uma profunda apreciacdo da beleza e do poder da natureza, e uma
preferéncia estética pelo que é puro, limpo, simples e sem adornos (WATT, 1982, p. 21).
Embora ndo adquira o estatuto de uma filosofia da natureza, podemos dizer que, para o
xintoismo mais antigo (estruturado, segundo se pensa, entre os séculos IV e VI11%), existe
uma forga ou poder sagrado (kamuy) que pode ser reconhecido a cada momento como
constituindo a natureza intima, intangivel (“divina”), de cada ente ou processo natural —
mesmo 0s ndo-usuais. Com a identificacdo entre kamuy e kami (palavra de etimologia

incerta?®) e desta Gltima palavra com diversas entidades de culto (a tradigio popular fala

3 Snyder cita o seguinte dito do antropologista Stanley Diamond: “a moléstia da civilizagdo consiste no
fracasso em incorporar (e s6 entdo executar) o movimento para além dos limites do primitivo”.

% E tentativamente expurgado de influéncias exoticas pelos kokugakushu (“nativistas”) do periodo
Tokugawa (1600-1868), resultando no que hoje se chama de & 5 #1318 fukko shintd (“xintoismo
depurado”).

40 Ha quem proponha relagio de kami (forma honorifica: {15 Kamisama) com o ainu kamuy [cf. Tresi
Nonno, “On Ainu etymology of key concepts of Shintd: tamashii and kami”. Cultural Anthropology and
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de /\ & J7 ® % yayorozu-no-kami, “oito milhdes de deidades™), kami adquiriu o
significado de “deus(es)” ou “divindade(s)”, a0 mesmo tempo em que ritos agriculturais
sazonais, e servicos religiosos comunais realizados junto a arvores ou bosques, rochas ou
montanhas, fontes e cdrregos ou rios, junto ao mar ou tendo por objeto os astros (com
grande relevancia para a deusa do sol, X H8 K{H#f Amaterasu Omikami — literalmente,
“Grande-deusa radiante-no-céu”), os ventos, a chuva ¢ a terra, ligavam fortemente o
conceito de kami aquele do universo fisico, culminando numa crenga monista*! na qual

as forcas ou deidades que governam os fendmenos naturais e toda a natureza®?, as £
#f kunitsukami ou deidades da terra, relacionam-se com as forgas ou deidades
supramundanas, K#f# amatsukami (YOSHIDA, 1985, passim), sendo kami ainda o
Imperador e alguns personagens historicos (NAOFUSA, 1960, p. 46). Gradualmente, a

pratica xintoista *® estendeu-se, talvez por influéncia confucionista, ao culto dos

Ethnosemiotics, 1(1), 2015: 24-35] ou com o aleuta e inuktitut (lingua dos inuit [esquimd]) kammi, “ente
primevo”, “coisa antiga”.

41 Monismo ndo monoteista: “O xintoismo nio prega um deus monista por tras desses kami, subjacente a
eles e incluindo-0s. Ao contrério, ele percebe dentro do funcionamento do kami individual o ‘Caminho’, a
fonte da verdade, da lei e dos padrdes, que ¢ imanente no universo. (...) O ‘Xintoismo’ como significando
‘O Caminho dos Kami’, ‘O Caminho revelado pelos Kami’, ‘Os principios da vida compreendidos através
das acbes do Kami’, baseia-se na crenca de que os kami, que sdo percebidos separadamente, sao realmente
unidos e harmoniosos na revelagcdo do Caminho. (...) [O] funcionamento dos kami é também mencionado
como a forca vital fundamental em agdo no surgimento e o crescimento da miriade de criaturas existentes

no universo” (NAOFUSA, 1960, pp. 41-42). As divindades do xintoismo sdo chamadas de ## (Kami; Shin),
£k (Sama), KA (Tenjin) e Bt (Myajin; th. 4 4 para distingui-las das divindades budistas, conhecidas
como 1A (Butsu, antes i, “Buda™), 213k (Nyorai, “Tathagata™), % (Bosatsu, “Boddhisattva™), X (Ten,
“Deva”), Bl £ (Myo-6, “Reis Luminescentes”). Usada em relagio a uma divindade, a palavra # i
(Gongen, “Encarnag¢do”) tem nuances mais budistas que xintoistas.

42 A palavra H#X% jinen ou shizen (literalmente, “autocriada” ou “autocriadora”; de B ji ou shi, “proprio”,

e #X nen ou zen, “natural”), usada em japonés moderno para traduzir o latim natura, relaciona-se aos
vocabulos H %k = shizenni (“naturalidade”; sinonimo de [l #X{%k = jinenhoni), empregado por Amane Nishi
em #M55 Kyomon-ron (“Sobre a religido”, 1874), e B #Xik shizenho (“lei natural”), empregado por volta
de 1881 [cf. T. Saitd, “The Meaning of Heaven according to Nishi Amane”, 2006 (op. cit.), pp. 13; 20-21].
A partir de 1889 a palavra shizen foi usada sistematicamente para traduzir o alemao Natur [cf. Federico
Marcon, “Without Nature: Thinking about the Environment in Tokugawa Japan”. Em: B. Ruperti, S. Vesco,
C. Negri (eds.), Rethinking Nature in Contemporary Japan: From Tradition to Modernity [Simpdsio
internacional, Veneza, 17-18/03/2014] (Ca’ Foscari Japanese Studies, 7). Veneza: “Ca’ Foscari”
University of Venice, 2017, pp. 97-112]. Antes dessa época, a ideia japonesa da natureza era expressa pelo
vocabulo i&{k zoka (associado ao daoismo/taoismo), formado pela combinagdo dos caracteres para

“criagdo” e “mudancga”. A palavra & ou %O musubi, do japonés antigo E S musuhi (de musu, “acontecer,

crescer, desenvolver”, e hi, “poder mistico”) e que significa “espirito vivificador” (ou ainda “for¢a vital”),
tem algumas conotacdes semelhantes aquelas do vocébulo grego physis, conforme empregado pelos
pensadores pré-socraticos.

4 Nos dias atuais, essa pratica é geralmente conduzida em santuarios desprovidos de ostentacéo,
construidos apenas com materiais naturais e localizados em lugares considerados adequados para albergar
0s kami (e ndo como abrigos para os fiéis).
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ancestrais, acrescentando mais um elemento metafisico ao seu ideario: a imperecibilidade

do espirito dos mortos (chamado de {4 hotoke ou de kami), que reflete a crenga na

existéncia de um “tempo sagrado” para além do tempo historico*.

A espiritualidade japonesa (H A<rJS2 1% nihonteki reisei) é considerada monista

porque os kami [do xintoismo] e as deidades do budismo japonés [que incluem o0s
espiritos dos ancestrais] “ndo sdo concebidos como estando num outro mundo, na medida
em que se pensa que existem no interior do mundo da natureza e nas vidas dos seres
humanos” (KODANSHA INTERNATIONAL, 1994, p. 204), e essas crencas se unem a

ideia confucionista da “unidade do Céu/da Natureza ¢ do homem” (K A — Tenjin
goitsu), expressa por Sekigo Matsunaga (1592—1657), em sua Etica (F&fi P Irinsho,
1640), como “o Céu (a Natureza) é [como] n6s (= a humanidade)” (K EF ten sunawachi
ware) e “nds somos [como] o Céu” (FZEIK ware sunawachi ten) (em TUCKER, 2014,

p. 54). No conjunto, na visdo japonesa da vida “existe, na origem das miriades de
manifestacdes, uma entidade sagrada invisivel, subjacente e uniforme, uma forca
vivificadora Gnica*®” (KURITA, 1995, p. 6).

No xintoismo, substrato fundamental do pensamento japonés,

Cada kami é dotado de uma forca eficiente chamada tama [5Z], que é objeto da atividade
religiosa e pode ser vista como violenta (aramitama [f#152]) ou pacifica (nigimitama [
FOf#EIS2]). Tama, a forca que sustenta toda a vida“, habita os seres humanos como
tamashii [3], e vai-se na hora da morte. O tama de um kami é chamado ao fim de uma
cerimdnia para ouvir a louvacéo da comunidade e 0s seus anseios. Depois, é-lhe oferecida
comida; ele é novamente louvado e enviado de volta. Durante as cerimdnias pensa-se que
o tama de uma divindade se investe numa arvore sagrada (iwasaka [ %] ou iwakura [
7+ ]) ou rocha sagrada (himorogi [###; também pilar sagrado ou espaco sagrado]), ou,
mais comumente, numa pedra, raiz, galho, espelho, ou outro objeto que é mantido fora
das vistas, em um santudrio [= num shintai #1{£, area de terra purificada]. Como o tama
é inexaurivel, ele pode ser invocado em muitas localizagdes diferentes (KODANSHA
INTERNATIONAL, 1994, p. 217).

44 Essa crenga € comum a muitos outros povos, e o neoplatonista Proclo ja falava de um choristos chrénos,
“tempo separado”, relativo, e um tempo absoluto, o acharistos chrénos, “tempo nao-separado”.

> No xintofsmo sistematizado, KfflH 3= ou K #1314 Ame-no-minaka Nushi (“O/A Mestre/a [ou
Ancestral] Central-do-Céu”) personifica a manifestagio central das forgas da natureza e dos kami.

4 Cf. NAOFUSA, 1960, p. 45.
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Apesar da existéncia de forcas naturais violentas, a visao xintoista do mundo tem,
em seu fundamento, um carater otimista: conforme Tsunetsugu Muraoka,
A antiga visdo da vida e do mundo era essencialmente de otimismo néo-requintado
(unsophisticated). A Natureza, como manifestagdo do poder vivificador, era [vista como]
indisfarcavelmente boa. N&o poderia haver mundo melhor do que este. Havia poderes que
obstruiam e destruiam esse poder vivificador, mas ao final eles seriam neutralizados - a
acdo de ‘retificacdo’ (naobi [[E.5E, 1E.FE ou [E{i]) seria dirigida contra esses infortinios
(...). Como resultado dessa acdo ‘retificadora’, o poder vivificador era perpetuamente
vencedor. Isso ocorria porque a boa fortuna era dominante. Por causa disso,

possivelmente a generatividade [creativity] (musubi [##% capacidade vivificadora; forca
vital]) era um principio fundamental do mundo (MURAOKA, 1964, pp. 59).

O conceito de naobi relaciona-se com aqueles de i#2 misogi (purificacdo corporal)
e i\ harai/barai (cerimoénia purificadora) [palavras frequentemente usadas juntas] e
também com #fift: junka ou ¥5HY seisei (purificacdo ou refinacdo, fisica e mental), e
acredita-se que um “coragdo/mente [/[>] puro e alegre” (B & & & .L» akaki kiyoki kokoro)
é fundamental a comunhao com os kami: “(...) de modo a nos aproximarmos do divino e
descobrirmos a plena vontade dos kami é necessario primeiro livrarmo-nos da sujeira
(pollution) corporal e espiritual; dessa forma o conceito de pureza vem a existir. As
cerimonias e préaticas de purificacdo (misogi) e ‘exorcismo’ (harai) tém sua origem
remota no antigo xintoismo” (NAOFUSA, 1960, p. 47).

Como os kami que os engendraram, todos 0s seres e processos naturais possuem
uma dimensao do “divino”, de modo que o pensamento japonés mais antigo ou mais
auténtico tem uma visao “espiritual” da natureza/da matéria e uma visao “naturalista” das
forgas (energias) ou poderes. Essa concepcdo antidualista estd presente em muitos
dominios do pensamento japonés, e alguns elementos essenciais ao entendimento da
natureza (externa e humana) na cultura japonesa passam pela compreensao e superacao
de relagdes duais. Assim, importa entender, e transcender ou harmonizar, a tensao
dindmica entre 3% omote (face publica das coisas) e ££ ura (face oculta das coisas), %+
soto (estrangeiro/alheio; literalmente “fora; exterior”) e PN uchi (nativo/proprio;
literalmente “dentro; interior”), & fij tatemae (comportamento publico; literalmente

“construido a frente”; “fachada™) e A& honne (sentimento real; literalmente “som

principal”), F£BE giri (obrigagdes para com os outros, no sentido formal)*’ e & on

47 Cf. Gabriel Pinto Nunes, “As Primeiras Interpretagdes do Giri para o Ocidente”. Pélemos (Brasilia), 1
(1), 2012: 86-103; cf. p. 89.
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(“obrigacdes; dividas”, cujo “pagamento”, através de lealdade, bondade ou amor,
constitui uma exaltada virtude) - articuladas com o sentimento natural de cuidado para
com os outros (A1 ninjo). Ademais, como escreve Brett Davis, no Japdo “considera-se
que a liberdade [‘freedom’; “arising-from-oneself”] (I H jiyid) [ou B 1E jizai ‘freedom’;
‘abiding-of-oneself’] do eu (H . jiko [ou . honore]) concorda com a naturalidade
[‘naturalness’; ‘being-just-of-itself”] (B #X jinen) da natureza [‘nature’; ‘what-is-just-so-
of-itself’] (H #A shizen), ao invés de estar em oposicdo a ela (...). Ao participar da natureza
é-se naturalmente livre” (DAVIS, 2011, p. 336; 2020, p. 689). Essa percep¢do ndo destoa
daquela do Zhuangzi/Chuang-tzu, livro XVII, parte |1, secdo X, 7), que ja citamos antes:
“Se alguém conhece o curso da Natureza ¢ do homem [e] toma a Natureza como o

fundamental (...) sentir-se-a livre ao prosseguir ou ao retroceder, ao se contrair ou ao se

estender (...)".

Hideo KISHIMOTO (1962, p. 134) afirmou que “valores estéticos e religiosos
ndo sdo coisas distintas: em Ultima andlise, eles sdo a mesma coisa para os japoneses”; 0s
jardins do “pais do sol nascente” exemplificam a indivisibilidade do natural. Para Sutemi
HORIGUCHI (1962, p. 9), “no Japao ¢ dificil se tracar uma linha entre um jardim e sua
paisagem circundante, porque cada segmento da paisagem é, em si, um jardim. (...)
Paisagem, arquitetura e natureza nao podem ser separadas uma da outra: transcende-se a
distingdo entre natureza e artificialidade, e cada elemento suplementa o outro”. Ainda
para Horiguchi (p. 10), “essa fusdo com a natureza € um trago nacional encontravel em
quase todo jardim japonés. Tentar dividir o conjunto em natureza, arquitetura e jardins,
como se faz no Ocidente, apenas causara confusdao”. Mesmo os jardins budistas sem
plantas (tipo A% 1117k karesansui, “paisagem seca”), que, segundo Horiguchi, “sdo jardins
construidos apenas para serem olhados, ndo guardando relagdo com a natureza” (p. 10),
em sua composicao de pedregulhos brancos, rochas escuras e riscos representando ondas
de interagdo entre os dois, sdo representagdes de uma “natureza idealizada” — e desse
modo o paradigmatico jardim de pedras do monasterio de Daisenin, dentro do complexo
do templo Daitokuji em Quioto, é uma representacdo do paraiso Sukhavati (em sénscrito,
“Bem-Aventurado”; chinés 1% jile/chi-le; japonés #5% Gokuraku ou 722 Anraku) do

budismo Mahayana.
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Conforme Yiichirdo Kojiro (1922-2000), que se definia como prosador da
“filosofia subjacente aos jardins japoneses”, uma passagem retirada de um dos mais
antigos livros de jardinagem do Japdo, o fFJiE#C Sakuteiki [conhecido no periodo
Kamakura como Rij#% 84+ Senzaihisho] (atribuido ao periodo Heian — 794-1185) ensina
a “planejar um jardim seguindo seus contornos naturais ou a forma de seu pequeno lago,
e criar montanhas e [concentragdes de] d4gua seguindo os tragos da natureza” (KOJIRO,
1962, p. 13). Como néo se pode reproduzir com exatiddo nenhum aspecto da natureza
(pois a perfeicdo ¢ produto apenas dos “maravilhosos e imprevisiveis poderes criativos
da natureza” — cf. KURITA, 1995, p. 7), um jardim bem-sucedido sera aquele que
“abstrair com sucesso a verdade da natureza”, e KOJIRO (1962, p. 15) aponta que “um
jardim que revelar parte dessa verdade da natureza supera em muito os artificiais esforcos

do homem, suas vas ‘vitorias sobre a natureza’”.

Mesmo a intervencdo humana enquanto agressdo a ‘“natureza natural” ¢
tentativamente minorada com a criagdo de “naturezas artificiais” (KOJIRO, 1962, p. 19),
que servem como “simbolo da verdade universal” (KURITA, 1995, p. 7), como o uso,
nas casas sem jardins de facto, de 4% £ hakoniwa (jardins-miniatura), bonsais, 7% &
bonkei (mini-paisagens emolduradas) e o uso, pelas japonesas, de quimonos e obis (faixas
para o vestido tradicional japonés, para quimonos e para o0s uniformes das artes marciais)
decorados com flores outonais no outono e com flores de cerejeira ou de ameixeira na
primavera. O ft . hanami, palavra que designa a contemplacdo das cerejeiras (£%
sakurd) ou ameixeiras (¥ ume) em flor, chegou a simbolizar duas expressbes do
pensamento japonés: no dominio da ética samurai (ou & 1-1E bushido®®), ela representa
o ideal de desaparecer da vida no cume da gldria, sacrificando-se para que a vida continue,
e no dominio da estética, a curta vida da flor da cerejeira ou ameixeira representa o fato
de que, nesta vida, raramente perdura o que é belo por natureza. O ideal estético
denominado #)? 2 71 mono-no-aware* (algo como “o pathos da coisa/do ente”), que

tem por esséncia uma profunda e empética apreciacdo (contemplacdo reflexiva,

apreciagio estética) do “misterioso” (&= L & ayashiki; %% kaii) e da beleza efémera

4 O bushidos, cddigo de ética samurai, originou-se no periodo Kamakura (1603-1867), a partir de ideias
confucianas.
49 Esse termo estabeleceu-se como conceito literario desde que Motoori Norinaga (1730-1801) o empregou
para descrever o sentimento prevalente na literatura da era Heian, especialmente no Genji Monogatari (“A
Estoria de Genji”).
REVISTA BRASILEIRA DE FILOSOFIA DA RELIGIAO / BRASILIA/ V.5N.2 / DEZ 2018 / ISSN 2358-8284
DossIE FILOSOFIA ORIENTAL

26



IDEIAS FUNDAMENTAIS SOBRE A NATUREZA NA CHINA E NO JAPAO

da natureza e das coisas e criaturas, e uma correspondente afinidade emocional com elas,
foi cultivado no periodo Heian. Esse ideal é frequentemente contrastado com aquele de
% 7> L wokashi [depois, 37> L\ okashi] (exemplificado no ¥ %+~ Makura-no-Sashi,
“O Livro do Travesseiro” de Sei Shonagon - n. em 967?), referente ao interesse intelectual
OuU sensacdo prazerosa que uma pessoa sente ao descobrir, no contato direto com a

natureza exterior, belezas ocultas e insuspeitadas.

Escrevendo sobre os “elementos por tras da visdo japonesa da natureza”, 1samu
Kurita disse que, “para a mente japonesa, a natureza ¢ mais que o cendrio fisico: na
verdade, existem trés elementos em jogo na visdo japonesa do mundo natural”: um ciclo
repetitivo e ordenado de fluxo”, “forgas invisiveis” e “a energia que cria a propria vida,
(...) um poder misterioso, espiritual” (KURITA, 1995, p. 6). Possivelmente influenciado
por uma admoestacdo de Lin Xiyi/Lin Hsi-i (1193-1270?; comentador do
Zhuangzi/Chuang-tzu na era Song, 960-1279), que disse: “sigalmos] (ou: seguindo) &
{. zaohua/tsao-hua [a natureza criadora] *°, adentre[mos] (ou: adentra-se) entio o
maravilhoso reino de zaohua/tsao-hua” (em QIU, 2005, pp. 83, 132 e 133), Matsuo
Basho (1644-1694) declarou que o modo de vida artisticamente supremo e moralmente
superior ¢ “seguir zoka [ %&b B NE zéka zuijun; literalmente, “seguir o (poder)
criador/criativo”; a natureza como criagdo/mudanga] e tornar-se amigo das quatro

estacdes” (em SHIRANE, 2002, p. 203)52. Kurita, que cita Basho, entende que “uma

50 Combinacgio dos ideogramas para “criar/fazer” e “transformar”. O primeiro uso significativo de 1&1t.
ocorre no livro X1 do Zhuangzi/Chuang-tzu e aparece junto com o cognato i&4#73 zaowu zhe/tsao-wu che,
“criador(a)”.

51 Citando Lin Xiyi/Lin Hsi-i, prefacio ao 75 1 Zhuangzi Juanzhai Kouyi/Chuang-tzu Chiian-
chai k’ou-i [“Explicagdes vernaculares de Juanzhai/Chiian-chai ao Zhuangzi/Chuang-tzu” (1253). Quioto,
1629]. Em: Nagasawa Kikuya (compilador), FIZI|AGE 7~ K% Wakokubon Shoshi Taisei (Colegbes de
classicos chineses impressos no Japao). Toquio: Kytiko Shoin, 1976, vols. 11-12, vol. 11, pp. 410-548; cf.
p. 477 (secdo 3/23b).

%2 Em QIU, 2005, capitulo 3 (“Bashd’s Fitkyo and the Spirit of Shoyoyi”), secdes 4 a 6, e capitulo 5
(“Following Zoka and returning to Zoka™) o autor explica o entendimento e apropriagdo de zaohua/zéka
por Basho. Haruo Shirane (Traces of Dreams. Stanford: Stanford University Press, 1988, p. 261) recorda
que “O poeta que segue ou ‘retorna para o criativo’ engaja-se implicitamente em um processo de cultivo
spiritual que permite que a zoka (paisagem) de dentro se una a zoka do cosmos. Bashd aqui hauriu do
daoismo/taoismo, especialmente do capitulo do [livro XVII do] Zhuangzi/Chuang-tzu intitulado ‘Todas as
coisas sdo iguais’ [traducdo livre de ZE#dm Qiwu lun/Ch’i-wu lun]”. Cf. ainda James D. Sellmann,
“[Review of] Peipei Qiu. Bashd and the Dao: The Zhuangzi and the Transformation of Haikai. Honolulu:
University of Hawai ‘i Press, 2005”. China Review International, 13 (2), 2006: 496-503.
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relacdo intima com zaka € o elo continuo que liga todos os mais famosos pensadores e

artistas japoneses através da historia” (KURITA, 1995, p. 6).

A reflex@o japonesa sobre zoka alcangou grande amplitude com Jinsai Itd (1627-
1705), que no seu Gomo Jigi (36 & F#%, “O Significado Correto dos Analectos e do
Meng[zi/-tzu]” com verséo final em 1705), recorda que Confucio, comentando o Yi Jing/I
Ching (japonés Ekikyo), ao discutir a fonte da criacdo (3&{L4R i zaohua genyuan/tsao-
hua ken-yuan, japonés zoka no kongen) em relagdo a afirmacdo de que “a alternancia
entre yin e yang [japonés on e myo] é chamada de Dao/Tao [japonés Do]”%3, ndo esta
discutindo, como sugeriu Chen Beixi/Ch’en Pei-hsi®* (B1Li%; japonés Chin Hokukei,
1156 ou 1159-1223)%, a origem do Dao/Tao (japonés Do), mas apenas a “Via do Céu/da

Natureza” (jap. Ki& tendd) — o que ndo contraria o entendimento confuciano de que “o
Céu/a Natureza e a humanidade estdo unidos através do Dao/Tao (K \—3& Tenjin ichido

[japonés; chinés Tianren yidao/T ’ien-jen i-tao])” (em TUCKER, 1998, p. 94).

4. CONSIDERACOES FINAIS

Conforme Fernando GUTIERREZ (1975, p. 78), “a concepgio chinesa da
natureza ¢ uma percepc¢do cultural, um esforgo consciente por sentir-se imerso nela,
unificar-se com o Dao/Tao, o caminho da natureza. A atitude japonesa € [primariamente]
um sentimento inconsciente, por preservar o primitivo sentido animista do universo”. Por
mais valida que seja essa opinido, ela ndo leva em conta a profunda influéncia cultural
que a China teve sobre o Japdo, nem o fato de que o vocabulério religioso e filoséfico de
ambos paises muitas vezes se expressa atraves de ideogramas iguais (ou semelhantes) e
ideias partilhadas. Ademais, uma visdo ndo-dualista do mundo aproxima pensadores do
“Pais do Meio” e do “Império do Sol Nascente” em sua percep¢do da criagdo cambiante

(i&1{k chinés zaohua/tsao-hua, japonés zoka). Quicd mais preocupados em sentir e

%3 Conforme citado antes: “Um yin e um yang [isso] é chamado o Dao/Tao. O que esta ligado a ele é a
bondade; 0 que o completa é a vida” (Xici/Hsi-#z 'u - sentencas apensas ao texto Mawangdui/Ma-wang-tui
do Yi Jing/l Ching, § 5 do texto em inglés, ed. SHAUGHNESSY, 1997 p. 193).
5 Também conhecido como %/ Chen Chun/Ch’en Ch’un.
5 No Xingli Ziyi/Hsing-li Tzu-i (MEHL5 3%, japonés Seiri Jigi), “O Significado Correto da Natureza
Humana e do Li [Principio]” - uma lexicografia de termos [neo]confucianos compilada por seguidores de
Chen Beixi/Ch’en Pei-hsi, cedo comentada em japonés (cf. por exemplo Razan Hayashi, YL 275 /i
Seiri Jigi Genkai, “Explicagdo Vernacular do Xingli Ziyi”, c. 1639, publ. 1659), e traduzida em inglés, por
Wing-tsit Chan, como Neo-Confucian Terms Explained (N. lorque: Columbia University Press, 1986).
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vivenciar o mundo fenoménico em sua plenitude de aspectos, formas e forcas do que em
explica-lo, sébios chineses e japoneses que meditaram e escreveram sobre a dindmica da
existéncia se esforgaram por pautar sua vida segundo a maxima de “fazer da reflexdo
racional uma estilistica da vida natural; fazer da vida pessoal uma obra de arte
enaltecedora da Natureza”, reconhecendo que pensamentos, palavras e agdes nao sdo
plasmados de forma estanque, pois tém lugar em intima relacéo - por menos evidente que

iSso pareca - com as miriades de coisas que existem (a qualquer tempo) sob o céu.
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