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SOBRE A SERIE INVESTIGAGAO FILOSOFICA

A Série Investigagéo Filosofica € uma colegao de livros de tradugdes de verbetes
da Enciclopédia de Filosofia de Stanford (Stanford Encyclopedia of Philosophy),
que se intenciona a servir tanto como material didatico, para os professores das
diferentes subareas e niveis da Filosofia, quanto como material de estudo, para a
pesquisa e para concursos da area. Nos, professores, sabemos o quéo dificil é
encontrar bons materiais em portugués para indicarmos aos estudantes, e ha
uma certa deficiéncia na graduacgdo brasileira de Filosofia, principalmente em
localizagdes menos favorecidas, em relagdo ao conhecimento de outras linguas,
como o inglés e o francés. Sendo assim, tentamos suprir essa deficiéncia,
introduzindo essas tradugbes ao publico de Lingua Portuguesa, sem nenhuma
finalidade comercial, meramente pela gloria da Filosofia. Essas tradugdes foram
todas realizadas por filosofos ou por estudantes de filosofia supervisionados,
além de, posteriormente, terem sido revisadas por especialistas nas respectivas
areas. Todas as tradugdes dos verbetes foram autorizadas pelo querido Prof. Dr.
Edward Zalta, editor da Enciclopédia de Filosofia de Stanford, razéo pela qual o
agradecemos imensamente. Sua disposi¢do em contribuir para a ciéncia brinda
os paises de Lingua Portuguesa com um material filosdfico de exceléncia,
disponibilizado gratuitamente no site da Editora da Universidade Federal de
Pelotas (UFPel), assim, contribuindo para nosso maior principio, a ideia de
transmissdo de conhecimento livre, além de, também, corroborar nossa intengéo,
a de promover o desenvolvimento da Filosofia em Lingua Portuguesa e seu
ensino no pais. Aproveitamos o ensejo para agradecer, também, ao editor da
UFPel, na figura do Prof. Dr. Juliano do Carmo, que apoiou nosso projeto desde
0 inicio. Agradecemos, ainda, a todos os organizadores, tradutores e revisores,
que participam de nosso projeto. Sem a dedicagdo voluntaria desses
colaboradores, nosso trabalho n&o teria sido possivel. Esperamos, com o inicio
desta Série, abrir as portas para o crescimento desse projeto de tradugdo e
trabalharmos em conjunto pelo crescimento da Filosofia em Lingua Portuguesa.

Prof. Dr. Rodrigo Reis Lastra Cid (IF/UNIFAP)
Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo (NEPFIL/UFPEL)
Editores da Série Investigacado Filoséfica
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Sobre os Volumes de Textos Selecionados de
Filosofia Chinesa

A SIF (Série Investigacdo Filosdfica) publicada pela Universidade Federal de
Pelotas, objetivando ampliar a divulgagéo do pensamento de matriz ndo europeia
no Brasil, apresentara quatro volumes dedicados a filosofia chinesa.
e Vol. 1 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa I: areas de
investigacdo e perspectivas comparadas”
e Vol. 2 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa II: escolas e
pensadores classicos
e \Vol. 3 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa lll: escolas e
pensadores do periodo imperial
e Vol. 4 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa IV: budismo
chinés e moismo (bilingue: portugués/chinés)

Cada um dos volumes reunird tradugdes de verbetes da prestigiosa
Stanford Encyclopedia of Philosophy (SEP) e serdo organizados por professores
e pesquisadores brasileiros dedicados ao estudo da filosofia chinesa.

O primeiro volume (contendo 9 verbetes aqui publicados) apresenta
areas filosdficas como ética, epistemologia e metafisica, conforme foram
abordadas pelas tradi¢des filoséficas chinesas. O segundo e o terceiro volumes
(contendo 10 e 8 verbetes, respectivamente), introduzirdo os principais
pensadores e escolas filoséficas chinesas ao longo da histdria. O quarto volume
(contendo 4 verbetes) serd dedicado a filosofia budista de fonte chinesa. Este
Ultimo volume sera também bilingue (portugués e chinés).

A leitura desse conjunto expressivo e altamente especializado sobre o
pensamento chinés trara ao publico brasileiro, e luséfono em geral, uma viséo
mais aprofundada sobre as bases culturais e filoséficas da milenar civilizagdo
chinesa, contribuindo assim para a constru¢ao da pluralidade e da universalidade
do saber em nosso meio.

Antonio José Bezerra de Menezes Jr

Pedro Regis Cabral
Organizadores dos Volumes de Textos Selecionados de Filosofia Chinesa
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Introdugao

A presente obra vai oferecer a vocé, leitor e leitora, um panorama critico
do estado da arte atual do debate académico filoséfico de matriz chinesa, seja
pelos seus proprios termos ou em perspectiva comparada. Esse € o primeiro
volume dos Textos Selecionados de Filosofia Chinesa da Série Investigagbes
Filosdficas, com tradugdo de varios verbetes especializados em filosofia chinesa
publicados originalmente em inglés na The Stanford Encyclopedia of Philosophy.
Esses verbetes foram ftraduzidos por toda uma equipe brasileira de
pesquisadores(as) especialistas em tradigdes asiaticas e em filosofia académica.

O que quero dizer por “filosofia chinesa”? Por “filosofia”, me refiro a area
do conhecimento que, orientada por debates histéricos ou contemporaneos,
investiga racionalmente problemas fundamentais para a humanidade, em termos
metafisicos, epistemoldgicos, lbgicos, éticos e estéticos — e tantas outras
abordagens derivadas dessas subareas basicas, como filosofia da linguagem,
filosofia da mente, filosofia politica etc. Por “chinés” ou “chinesa”, entendo ser
toda expressao humana proveniente da regido geografica ou das culturas do que
hoje chamamos de China, reconhecendo que esta teve em sua historia
diferentes transformagdes territoriais, linguisticas e sécio-culturais, ainda que
também foi preservada de forma constantemente adaptada algumas dessas
caracteristicas, como sua escrita ou alguns ritos sociais. Assim, filosofia chinesa
aqui tem dois sentidos, usados tanto conjuntamente como separadamente nos
capitulos desse livro: (1) todo conhecimento de base proposicional ou reflexiva
produzido historicamente na China a partir das suas proprias bases
terminoldgica e cultural; (2) todo o esforgo intelectual por responder ou
esclarecer perguntas fundamentais da humanidade a partir das fontes e
individuos chineses.

Além de saber o que entendemos por filosofia chinesa, vocé pode estar
se perguntando: por que filosofia chinesa? A resposta mais breve é a ampliagéo
do curriculo filoséfico académico brasileiro para além da sua atual limitagdo
eurocentrada. A pesquisa em filosofia no Brasil ainda concentra suas referéncias
de modo quase exclusivo nas matrizes greco-romanas antigas e nas tradicdes
europeias e norte-americanas que se entendem como continuadoras dessas
matrizes. Isso pode ser observado nos curriculos dos cursos nesta area do
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conhecimento, desde a graduagdo até o doutorado, mas também em eventos,
em periodicos e nos livros publicados — j& que o curriculo é algo mais amplo do
que a estrutura de disciplinas (a famosa “grade curricular”) e se relaciona ao
caminho de formagdo educacional. O presente livro faz parte de um processo de
mudanga que esta ocorrendo néo apenas na Academia brasileira, como também
em universidades de todo o mundo. Essa mudanga pode ser resumida em uma
abertura transcultural, multicultural, intercultural e/ou descolonial que a filosofia
tem realizado nas ultimas décadas, cuja expresséo inclui, entre outras coisas, a
expansao do canone filoséfico, de forma que considere matrizes filoséficas de
todo o mundo (Dussel, 2000; Fornet-Betancourt, 2001; Garfield e Edelglass,
2011; Mall, 2014; Ma e Van Brakel, 2016; Van Norden, 2017; Bruya, 2017;
Garfield e Van Norden, 2021).

Essa mudanga indicada acima informa que os cursos académicos de
filosofia e os proprios filésofos e fildsofas, para serem coerentes com a proposta
investigativa e universal da sua é&rea, deveriam também conhecer outras
matrizes. De que “outras” matrizes estou falando? As africanas, as asiaticas, a
dos povos nativos das Américas e de qualquer ambiente onde a humanidade
registrou reflexdes racionais. No que concerne especificamente ao estudo das
filosofias asiaticas, ha dois extremos a serem evitados: o orientalismo e o
singularismo cultural.

O orientalismo se pauta pelo discurso do “outro”, da dicotomia “nds X
eles”, em que o par de opostos “ocidente” e “oriente” séo sempre evocados junto
com toda uma rede de estereotipos preconceituosos que mais enviesam nossa
compreenséo do que ajudam a esclarecer a realidade. Assim, quem defende o
orientalismo erra ao partir de pressupostos generalistas que ndo s&o verificaveis,
dado a enorme diversidade cultural e histérica asiatica. Por exemplo, posicdes
orientalistas afirmam frases como “ocidentais e orientais tém racionalidades
diferentes”, ou “no ocidente as pessoas pensam X, enquanto no oriente as
pessoas pensam Y”. No entanto, desde a critica ao orientalismo de Edward Said
(1990), aprendemos que é um equivoco acreditar que & possivel que tais
proposicdes tdo generalistas e imprecisas realmente consigam corresponder a
toda realidade plural de povos da peninsula arabica até o Japao ao longo dos
milénios de suas diferentes historias.

O segundo extremo na pesquisa sobre tradicbes asiaticas foi uma
reagdo ao generalismo exacerbado da postura orientalista, apostando no seu
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contrario: a busca pela singularidade que deve evitar comparagdes com qualquer
referencial eurocéntrico — algo que eu mesmo ja defendi bastante. Nos Ultimos
anos tenho percebido que esse singularismo, na busca por se afastar de todo
comparativismo facil a qualquer referéncia “ocidental’, acaba também sendo
estéril e dificulta a compreenséo dos temas estudados. Isso ocorre justamente
devido ao fato de que uma atitude demasiadamente singularista e
anti-comparativista dificulta associagdes, assimilagbes, inter-relagdes e outros
processos cognitivos que cada pesquisador ou pesquisadora poderia formular ao
estudar temas asiaticos, incluindo temas chineses. Por exemplo, quem defende
esse tipo de postura é a favor de estudar filosofia chinesa “apenas em seus
préprios termos” ou “apenas com métodos préprios dos chineses”, o que é
claramente relevante no processo inicial de pesquisa; porém, o “apenas” das
sentencas anteriores informa uma intolerdncia com qualquer associagao,
conexdo ou comparagdo com conhecimentos prévios do pesquisador. Essa
atitude configura uma negagdo de processos cognitivos basicos de
aprendizagem citados na frase anterior. Dessa forma, afastam pessoas das
pesquisas em filosofia chinesa, por parecer que se frata de algo
demasiadamente distante da propria realidade, o que, consequentemente, é
muito custoso cognitivamente. Curiosamente, o singularismo acaba caindo no
mesmo problema do generalismo orientalista, que é reificar uma “outridade”
substancial dos temas e pessoas asiaticas que busca investigar, ignorando os
elementos que os asiaticos tém em comum com a humanidade.

O que veremos nos verbetes traduzidos é justamente a busca por um
caminho mais virtuoso, da justa medida. Uma justa medida (mesétes peadtng)
nao apenas aristotélica, de uma agéo proporcional ao fim desejado, mas também
um justo meio confuciano (zhong yong HRJE), que busca o proprio equilibrio
adaptativo aos limites das situagdes, somada a uma centralidade da ag&o moral,
tal como o filésofo e historiador brasileiro André Bueno (2005) defendeu ha
quase duas décadas na sua tese de doutorado. Nesses casos, essa justa
medida consiste em abandonar dois extremos, ou seja, dois vicios intelectuais:
por um lado, proponho abandonar o velho discurso orientalista que trata o
pensamento chinés como uma suposta alteridade distante e inalcancavel, e, por
outro lado, defendo que devemos evitar o vicio intelectual que chamei de
singularismo, pois este esteriliza associacbes e aproximagdes possiveis com
fildsofos chineses por parte de quem néo é familiarizado com o tema. Ao
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contrario, os verbetes traduzidos buscaram inserir os temas, autores e obras
filosoficas de matriz chinesa numa apresentagdo propria da configuragdo da
filosofia académica contemporanea. Isso significa que ideias de fildsofos
chineses sdo tratados em termos de ética, estética, logica, epistemologia ou
metafisica, entre outras areas, como filosofia da linguagem, filosofia da ciéncia
ou filosofia politica.

Ao mesmo tempo, o contexto chinés apresentou terminologias,
problemas e respostas proprias, como o debate sobre a relagdo entre nomes e
realidades ou uma lista especifica de virtudes para responder aos problemas
locais a partir das suas bases culturais. E chineses e chinesas também criaram
formas particulares de responder a problemas universais, como o desafio da
necessidade de organizagéo politica. Diante dessa tensdo, os verbetes aqui
traduzidos optaram, de modo geral, por uma perspectiva inclusiva que pode ser
resumida com o seguinte trecho do capitulo Metafisica na Filosofia Chinesa:

Embora aplicar "metafisica” tanto ao pensamento europeu
quanto ao chinés seja mais inclusivo, ha o risco de ocultar
as diferencas entre os dois. Mais insidioso, isso gerou
essas diferencas por apresentar a filosofia chinesa em
termos europeus. Esta & uma preocupacao legitima, mas
eu considero que o maior perigo € ignorar que a filosofia
chinesa possa contribuir para as discussdes de
metafisica.

Claro que outros capitulos, como o que discute filosofia chinesa e medicina
chinesa, inevitavelmente optaram por uma discuss@o mais interna, dentro dos
préprios limites das terminologias e concepgdes dessa matriz cultural.

Como, entdo, organizar todas essas discussdes na presente obra?
Entre muitas possibilidades, optei por uma ordem de capitulos que expressasse
sequencialmente os debates mais nucleares e frequentes de filésofos chineses.
Entendemos que a busca por responder problemas éticos é central nessa matriz
filoséfica, e a quase totalidade dos pensadores levantaram perguntas e/ou
respostas cruciais para essa tematica — confucianos, moistas, daoistas,
legalistas, budistas chineses e tantos outros, com excegdo da Escola dos
Nomes, que tinha a linguagem como centro de preocupagdo. Qual o motivo
disso? Os primeiros filésofos chineses, pensadores que buscavam respostas
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racionais e justificadas para além das tradi¢des, surgiram em reagéo a forte crise
politica e militar que se instaurou na China antiga a partir do periodo das
Primaveras e Outonos (771-476 AEC, Antes da Era Comum), e que culminou no
periodo dos Estados Combatentes 475-221 AEC), quando houveram frequentes
guerras e instabilidade social. Por extensdo aos debates éticos, questdes
politicas, de organizagéo social e de governabilidade se tornavam cada vez mais
intensas. Os dois primeiros capitulos tratardo desses dois topicos.

Paralelo a todo esse debate ético e politico, outros filosofos buscavam
entender de maneira mais naturalista como funciona a propria realidade. Ainda
que todas as escolas tinham alguma posi¢cdo metafisica basica, no sentido de
terem teorias sobre a realidade, algumas obras e autores buscaram com mais
afinco entender “as dez mil coisas” — termo idiomatico chinés antigo para
“mundo” ou “cosmos”. Autores como Zhuangzi, Laozi, Guanzi e Zou Yan, mesmo
que falassem também de temas éticos, tinham muito mais interesse em entender
0 mundo, e acabaram por criar conceitos abstratos para tentar interpreta-lo. Mas,
antes de interpretar a realidade, nos a sentimos. Por isso mesmo a maioria das
escolas filosoficas chinesas desde a antiguidade formularam ideias, reflexdes e
definigbes sobre 0 que seriam as emogdes e as diferentes reagdes sensuais ao
contato empirico com o mundo. Tratam-se dois temas dos capitulos trés e
quatro: teorias metafisicas e posi¢des estéticas sobre as emogdes (disposicdes
naturais).

Ja outros pensadores, como os confucianos, os moistas e 0s
nominalistas, para além do que sentiam, tinham também um forte interesse em
investigar o conhecimento e a sabedoria: afinal, o que significa saber algo? E o
que seria 0 ndo saber ou ignordncia? Como posso saber se estou nomeando
corretamente a realidade que julgo conhecer? Essas foram algumas das
perguntas centrais que eles buscaram responder. Essa Ultima pergunta aponta
para algo singular da filosofia chinesa j& em seu periodo antigo: epistemologia,
l6gica e filosofia da linguagem se misturam de modo muito intimo,
complementando um ao outro. As teorias do conhecimento passaram quase
todas por uma investigagéo da linguagem e sua correspondéncia e relagdo com
a realidade. Alguns filésofos, em especial, levaram essas investigacdes mais a
fundo, e formularam uma primeira vers&o de propostas logicas e classificativas,
especialmente os moistas posteriores e o confuciano Xunzi. Esses sdo os
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assuntos dos capitulos cinco e seis: epistemologia, l6gica e filosofia da
linguagem.

Tal como em outros contextos, também na China a filosofia esteve
intimamente relacionada com as primeiras expressoes cientificas — no sentido
amplo de ciéncia como técnicas racionais e justificadas teoricamente, o que
abrange a ciéncia produzida na antiguidade. No capitulo sétimo veremos essa
relagdo de modo transversal e histdrico, numa visdo mais panoramica. Em
seguida, no capitulo oitavo, temos um caso mais especifico, da inter-relagdo
entre a filosofia produzida na China antiga, especialmente suas formulagdes
éticas e metafisicas, com a medicina elaborada nessa mesma cultura.

O nono e Ultimo capitulo nos oferece um balango critico de metodologia
em filosofia comparada com énfase na comparacgéo entre filosofias chinesas e
“ocidentais” (europeias e norte-americanas), €, depois, conclui este livro de uma
maneira bastante promissora. O autor defende que o didlogo aberto e relacional
entre as varias matrizes filoséficas tem gerado frutos benéficos a todos os lados
envolvidos, mostrando varios exemplos bem sucedidos de uma filosofia
comparada ou hibridizada com fontes chinesas e “ocidentais”. Esperamos que
essa busca, a meta de produzir filosofia a partir de diferentes matrizes para
responder a problemas atuais, seja inspiradora ao leitor e a leitora.

Antes de concluir essa introdugdo algumas ressalvas criticas devem ser
feitas. Em alguns casos, por um lado, os autores originais dos capitulos aqui
traduzidos podem apresentar uma necessidade excessiva de validar a filosofia
chinesa por meio de comparagdes com filésofos europeus. Por outro lado, em
outros casos podemos perceber a falta de definicdes de alguns termos centrais
em lingua chinesa escrita ou mesmo uma falta de clareza em trechos
especificos. Isso nos mostra a necessidade de dois antidotos a esses
problemas. O primeiro antidoto é a necessidade de ler criticamente e
atentamente todo e qualquer texto (inclusive essa introdugao), sempre filtrando o
que é mais virtuoso (ou Util, se preferirem) — quem sabe até escrever um
texto-resposta ou uma resenha critica a esse livro, apontando melhores
caminhos para esse tipo de produgao intercultural em filosofia. O outro antidoto é
superar a fase de leitura passiva, e buscar escrever textos e apresentar
oralmente respostas a problemas a partir de fontes da filosofia chinesa, ou seja,
pensar autonomamente desde fontes chinesas, e ndo apenas comenta-las ou
utiliza-las numa produgéo de historia da filosofia.
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Esse Ultimo ponto implica uma atitude autoral, que nao apenas I§,
comenta ou traduz obras chinesas, mas que vai além disso, pensando a partir
dos problemas e temas levantados por chineses, mas respondendo-os como
questdes relevantes para toda a humanidade em dialogo critico com suas fontes.
Ou, ainda, buscar inspiracdo em raciocinios de filosofos chineses para pensar
por si proprio questdes da atualidade e do nosso contexto, mas com uma nova
linguagem prépria de nossa multipla matriz cultural. Isso, claro, pode ser melhor
realizado se feito em grupo, numa rede de construgéo colaborativa, ainda que
pode ser comegada individualmente. Alias, repetimos que a presente obra que
vocé tem em acesso agora € justamente fruto de um trabalho e esforgo
realizados coletivamente por toda uma equipe de pesquisadores e
pesquisadoras, que, sem citar um nome especifico, deixo aqui o agradecimento
a cada um deles e delas. Esperamos que os textos aqui traduzidos e todo o
trabalho conjunto da presente obra contribuam para essa postura mais
intercultural, mais analitica, mais critica e mais autoral em filosofia em nosso
contexto brasileiro.

Matheus Oliva da Costa

Boa Vista - RR, margo de 2022

Referéncias

Bruya, Brian. 2017, “Ethnocentrism and Multiculturalism in Contemporary
Philosophy”, Philosophy East & West, 67 (4): 991-1018.

Bueno, André da Silva, 2005, A Justa Medida em Conftcio e Aristételes, 2005.
Tese (Doutorado) - Programa de Pds-graduagdo em Filosofia,
Universidade Gama Filho, Rio de Janeiro.

Dussel, Enrique, 2000, “Europa, modernidad y eurocentrismo”, in: La colonialidad
del saber: eurocentrismo y ciencias sociales, eds. Edgardo Lander,
Buenos Aires: Ediciones CLACSO, pp. 55-70.

Fornet-Betancourt, Raul, 2001, “La filosofia intercultural desde una perspectiva
latinoamericana", Didlogo Filoséfico, 51, pp. 411-426.

17



Garfield, Jay L.; Edelglass, William (Eds.), 2011, The Oxford Handbook of World
Philosophy. Oxford: Oxford University Press.

Garfield, Jay L.; Van Norden, Bryan W. 2021, “Se a Filosofia ndo quer e n&o vai
se diversificar, entdo vamos chama-la daquilo que ela realmente é”, in
Coluna Anpof, online. Acesso em 05/02/2022, disponivel em:
https://www.anpof.org/comunicacoes/coluna-anpof/se-a-filosofia-nao-quer-
e-nao-vai-se-diversificar-entao-vamos-chama-la-daquilo-que-ela-realment
e-e.

Ma, Lin; Van Brakel, Jaap, 2016, Fundamentals of Comparative and Intercultural
Philosophy, New York: Suny Press.

Mall, Ram Adhar. 2014, “Intercultural philosophy: A conceptual clarification”, in
Confluence — Journal of World Philosophies, 1. pp. 67-84.

Said, Edward W, 1990, O orientalismo: o oriente como invengao do ocidente, Sao
Paulo: Companhia das Letras..

Van Norden, Bryan W, 2017, Taking back philosophy: A multicultural manifesto,
New York: Columbia University Press.

18



l. Etica chinesa’

Autor: David Wong
Tradutor: Jodo Alves de Souza Neto
Revisor: Matheus Landau de Carvalho

A tradicdo do pensamento ético chinés preocupa-se principalmente com
as questdes sobre como se deve viver: 0 que acontece em uma vida que valha a
pena, como pesar 0s deveres para com a familia e os deveres para com 0s
estranhos, se a natureza humana esta predisposta a ser moralmente boa ou ma,
como alguém deve se relacionar com o mundo ndo humano, até que ponto
deve-se estar envolvido na reforma das estruturas sociais e politicas mais
amplas de sua propria sociedade e como se deve conduzir quando se esta em
uma posi¢ao de influéncia ou poder. O pessoal, o social e o politico costumam
estar entrelagados nas abordagens chinesas do assunto. Qualquer pessoa que
queira se basear em uma gama de importantes tradi¢des de pensamento sobre
este assunto precisa examinar seriamente a tradicdo chinesa. Os textos
candnicos dessa tradigdo foram memorizados por criangas em idade escolar nas
sociedades asiaticas por centenas de anos e, a0 mesmo tempo, serviram como
objetos de analises sofisticadas e rigorosas por estudiosos e tedricos enraizados
em tradicbes e abordagens amplamente variadas. Este artigo apresentara as
questdes éticas levantadas por alguns dos textos mais influentes no
confucionismo, moismo, dacismo, legalismo e budismo chinés.

! Tradugdo de: WONG, David. Chinese Ethics. In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford
Encyclopedia of Philosophy. Summer 2021 Edition. Stanford, CA: The Metaphysics
Research Lab, 2021. Acesso realizado em: 06 fevereiro de 2022, disponivel em
https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/entries/ethics-chinese/.
The following is the translation of the entry on Chinese Ethics by David Wong, in the
Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version of the entry in
the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/entries/ethics-chinese/.
This translated version may differ from the current version of the entry, which may have
been updated since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/ethics-chinese/. We'd like to thank the Editors of the
Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.

19



1. Caracteristicas da Etica Chinesa: foco pratico e proximidade com a
experiéncia pré-teorica

2. Etica confuciana
2.1 Etica da virtude: 0 dao, o junzi e o ren
2.2 A centralidade do li ou ritual
2.3 O ren e o li como valores relacionais em contraste com os valores de
autonomia individual
24 A centralidade da filialidade na ética confuciana e a doutrina do
cuidado com distingdes
2.5 A defesa de Méncio do cuidado com distingdes e a sua teoria das
raizes do conhecimento moral e da motivagéo na natureza humana
2.6 Xunzi versus Méncio sobre a natureza humana e as origens da
moralidade
2.7 O confucionismo e o problema situacionista para a ética da virtude
2.8 Teorias neoconfucianas de moralidade e a sua fundamentagéo numa
cosmologia
2.9 Confucionismo e género
2.10 Confucionismo e democracia liberal

3. Etica Moista
3.1 Uma ética consequencialista, mas de que tipo?
3.2 Comparagdes com a ética confuciana

4. Etica daoista
4.1 Perspectivas éticas extraidas do Daodejing: o estilo “suave” de acéo e
0 primitivismo social
4.2 Perspectivas éticas do Zhuangzi: questionamento cético, sintonia com
0 curso das coisas, incluséo e aceitagao

5. Legalismo

6. Etica Budista Chinesa

Referéncias

1. Caracteristicas da Etica Chinesa: foco pratico e proximidade com a
experiéncia pré-tedrica

Nos Analectos 13.18, o Governador de She fala a Confucio de alguém
chamado Corpo Reto que denunciou o seu pai as autoridades por roubar uma
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ovelha. Confucio (Kongzi, mais conhecido no ocidente com seu nome latinizado,
viveu nos sécs. VI e V AEC) responde que, em sua aldeia, a retidao integra
consiste em pais e filhos acobertarem uns aos outros. Em Eutifron, Socrates
encontra Eutifron (cujo nome pode ser traduzido como “Pensador Reto”),
conhecido por seu conhecimento religioso € a caminho de levar acusagdes
contra seu pai por assassinato. A conversa entre Sécrates e Eutifron leva a uma
investigacdo tedrica na qual varias respostas propostas quanto a ousia
(esséncia) da piedade s&do investigadas e, definitivamente, consideradas
insatisfatorias, mas na qual nenhuma resposta a piedade ou impiedade da agéo
de Eutifron é dada. O contraste entre essas duas histérias destaca uma das
caracteristicas distintivas da ética chinesa em geral: o seu respeito pelo
problema pratico. O problema pratico discutido por Conflcio e Socrates é, sem
duvida, universal: o conflito entre o dever da lealdade a um membro da familia e
o dever de defender a justica publica dentro da comunidade mais ampla. A
resposta de Conflcio € uma dimensdo de um respeito caracteristicamente chinés
pelo problema pratico. A natureza do problema demanda uma resposta pratica.
No entanto, outra dimensdo de um respeito reflexivo pelo problema pratico é
manter uma certa humildade em face de um problema realmente dificil. E de se
duvidar que teorias altamente abstratas forne¢cam uma resposta que seja fiel as
complexidades desse problema. Uma tradicdo que exemplifique tal respeito
contera obras influentes que n&o fingirdo ter resolvido tensdes recorrentes dentro
da vida moral, tais como as identificadas nos Analectos e no Eutifron.

Conflcio da uma resposta pratica imediata em 13.18, mas coube aos
leitores e aos comentadores tecerem juntos as varias observagdes sobre a
filialidade (ou, como é frequentemente chamada, “piedade filial”) de modo a
apresentar uma justificativa para essa resposta. Essas observagbes muitas
vezes dizem respeito a assuntos bastante particulares, como é o caso de
entregar o pai de alguém por roubar uma ovelha, e as implicagbes para questdes
mais gerais sdo ambiguas. Pais e filhos se acobertam em todas as ocasides, por
mais grave que seja, e se houver acobertamento, ha também tentativa de
indenizar a vitima do delito? A particularidade dessas passagens esté ligada a
énfase na praxis. O que se busca e 0 que se discute costuma ser a resposta a
um determinado problema pratico, e a particularidade resultante das
observagdes convida a interpretacdes multiplas. Os provérbios frequentemente
sdo apresentados emergindo de conversas entre Conflcio e seus alunos ou
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varias personagens com posigdes oficiais, ou entre os proprios alunos de
Conflcio. Uma passagem (11.22) retrata Conflcio tendo adaptado seus
conselhos de acordo com o carater do aluno em particular: ele exorta um aluno a
pedir conselho ao pai e ao irmao mais velho antes de praticar algo que
aprendeu, enquanto exorta o outro a praticar imediatamente; a razo é que o
primeiro tem tanta energia que precisa ser contido, enquanto o segundo esta
indo embora e precisa ser exortado a seguir adiante. Com essa passagem em
mente, podemos entdo nos perguntar se a aparente tensdo entre as
observagdes feitas em relagdo a um conceito deve ser entendida em termos das
diferencas entre os individuos abordados ou o contexto da conversa.

Todos os textos que se tornaram can6nicos dentro de uma tradigdo, é
claro, estdo sujeitos a multiplas interpretagbes, mas os textos chineses as
atraem. Eles as atraem ao articular temas que ficam relativamente proximos da
experiéncia pré-tedrica que da origem aos problemas préaticos da vida moral
(sobre o papel da experiéncia na filosofia chinesa, ver Kupperman, 1999). O
pré-tedrico ndo é uma experiéncia que € um dado puro ou ndo conceitualizado,
nem & necessariamente uma experiéncia universal no seu significado e na sua
inteligibilidade em diferentes tradigdes de pensamento e culturas. Essa atengéo
a experiéncia pré-tedrica também leva a diferencas no formato e na forma
discursiva: dialogos e estdrias sdo mais adequados para apelar e evocar o tipo
de experiéncia pré-tedrica que inspira partes do texto. Em contraste, grande
parte da filosofia ocidental acompanhou Platdo ao seguir o caminho da abstragdo
crescente a partir da experiéncia pré-tedrica.

O contraste nédo pretende implicar que a filosofia chinesa falhe em dar
origem a reflexdo teorica. Reflexdo tedrica de grande significado surge em Mozi,
Méncio, Hanfeizi, Xunzi e Zhuangzi, mas h& uma interagdo mais frequente entre
a teorizacdo e as referéncias a experiéncia pré-tedrica. Nos textos chineses, ha
sugestdes para teorizar sobre essa experiéncia, mas as sugestdes geralmente
indicam diversas direges frutiferas e diferentes para que a teorizagdo va mais
longe. Essas dire¢des podem parecer incompativeis, e elas podem ou néo ser ao
final, mas as tensdes entre essas direcdes sdo reais. O resultado é uma
ambiguidade frutifera que pde uma problematica. A experiéncia pré-tedrica
apresenta um problema pratico. Solugdes aparentemente incompativeis para
problemas sdo parcialmente teorizadas no texto, mas a incompatibilidade
aparente ndo é removida. Muito do valor desses textos estd em deixarem as

22



tensdes no lugar com teoria suficiente para estimular o pensamento dentro de
uma certa abordagem amplamente definida. Ha mais do que o suficiente para o
tedrico sofisticado tentar interpretar ou reconstruir uma posi¢do mais definida
como uma extensdo dessa abordagem amplamente definida. Ao mesmo tempo,
a problematica é parcialmente estruturada com a linguagem da experiéncia
pré-tedrica na forma de didlogo e estdria, tornando os textos acessiveis a uma
gama de leitores muito mais ampla do que normalmente é o caso com textos de
filosofia. As segbes a seguir apresentam alguns dos principais tipos de
problematicas que aparecem nas principais escolas do pensamento ético chinés.

2. Etica confuciana
2.1 Etica da virtude: o dao, o junzie oren

Um caminho comum para entender a ética confuciana é que ela é uma
ética da virtude. Para alguns estudiosos, essa sera uma verdade Obvia e
incontroversa. Para outros, € um equivoco que impde suposi¢des ocidentais
controversas sobre o confucionismo a respeito do que é ser uma pessoa e
acerca do qué deve ser uma ética. A luz dessa controvérsia, é importante
especificar 0 sentido no qual é relativamente incontroverso alegar que as
virtudes constituem o principal foco de atengdo nesses textos. Virtudes, no
sentido relevante, sdo qualidades ou tragos que as pessoas poderiam ter e que
sd0 objetos apropriados de aspiracdo a realizar. Essas virtudes entram na
concepgao de um ideal de um tipo de pessoa que se aspira ser. Dado esse
sentido bastante amplo de ‘virtude’, é inquestionavel dizer que os textos
confucianos discutem a ética principalmente em termos de virtudes e ideais
correspondentes da pessoa.

O que torna a caracterizacdo do confucionismo como uma ética das
virtudes controversas sdo o0s sentidos mais especificos e mais restritos de
“virtude” empregados nas teorias filoséficas ocidentais. Tiwald (2018) distingue
entre algo como o sentido amplo de virtude e um uso filoséfico que confere
prioridade explicativa as qualidades ou aos tragos de carater sobre a agéo
correta e a promogdo de boas consequéncias. A ética das virtudes, nesse
sentido, € um competidor para decidir [entre] as teorias deontoldgicas e
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consequencialistas. Simplesmente ndo ha discussao suficiente nos textos
confucianos, especialmente no periodo classico, que se dirige ao tipo de
questdes que essas teorias ocidentais buscam responder.

Existem outros sentidos mais restritos de “virtude” que sao claramente
caracterizagdes equivocadas quando aplicados a ética confuciana. As virtudes
podem supostamente ser qualidades que as pessoas tém ou podem ter
isoladamente de outros com quem interagem ou de suas comunidades,
sociedades ou cultura. Essas virtudes atomisticas podem constituir ideais da
pessoa que, por sua vez, podem ser especificados ou realizados no isolamento
social. Além disso, pode-se supor que as virtudes sejam identificaveis por meio
de generalizagdes que sdo verdadeiras em todos os casos, de modo que as
maneiras pelas quais esses tracos se manifestam concretamente na conduta
nao variam entre 0s contextos ou as situagdes. Criticos proeminentes e
influentes da caracterizagdo da “virtude” da ética confuciana — Roger Ames
(2011) e Robert Neville (2016) — parecem supor que o termo esta carregado de
tais pressupostos controversos.

Como ficara claro na discussdo subsequente aqui, pode-se empregar a
linguagem da virtude com os qualificadores apropriados e, a0 mesmo tempo,
reconhecer muito do que os criticos afirmam ser perspicicias da ética
confuciana: por exemplo, que o processo de realizagdo das virtudes ocorre
caracteristicamente em relacionamento com outros — aqueles com quem se tem
responsabilidades como filho ou filha ou mae ou pai, por exemplo — e que pode
fazer parte da prépria identidade ser filho ou filha, m&e ou pai de uma pessoa em
particular. Faz parte da visdo confuciana de uma vida condizente com o ser
humano que seja uma vida de relacionamentos marcados pelo cuidado e pelo
respeito mutuos, que assim se obtenha a personalidade mais completa.
Obtém-se isso de uma maneira que € particular as suas circunstancias, incluindo
0s outros particulares com quem mais interage. Nada disso & inconsistente com
as caracterizagdes de virtude no sentido amplo (para uma caracterizagéo
alternativa da ética confuciana como ética de papéis [sociais] que incorpora
essas perspectivas de uma maneira diferente, ver Ames, 2011).

O ideal mais frequentemente discutido é o do junzi. A palavra chinesa
originalmente significava “filho do principe”, mas nos Analectos refere-se a
nobreza ética. As primeiras tradugdes em inglés traduziram-no como
“cavalheiro’, mas Ames e Rosemont (1998) sugeriram utilmente “pessoa
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exemplar’. Entre os tracos conectados a nobreza ética estdo a filialidade, o
respeito e a dedicacdo ao desempenho de formas rituais tradicionais de conduta
e a habilidade de julgar o que é certo fazer em dada situagdo. Esses tragos sao
virtudes no sentido de que sdo necessarios para seguir 0 dao, o curso pelo qual
os seres humanos devem viver as suas vidas. Como Yu (2007) aponta, o0 dao
desempenha o tipo de papel na antiga ética chinesa que é analogo ao papel
desempenhado pela eudaimonia ou florescimento na antiga ética grega. O junzi
é 0 exemplo ético virtuoso que torna possivel seguir 0 dao.

Além dos conceitos de dao e junzi, o conceito de ren é um tema
unificador nos Analectos. Antes da época de Conflcio, o conceito de ren
referia-se a aristocracia das linhagens, significando algo como a aparéncia forte
e bonita de um aristocrata. Mas nos Analectos o conceito é de uma exceléncia
moral que qualquer um tem o potencial de obter. Varias tradugbes foram
fornecidas de ren. Muitas traducbes tentam transmitir a ideia de virtude ética
completa, conotando um estado abrangente de exceléncia ética. Em varios
lugares nos Analectos, a pessoa ren é tratada como equivalente ao junzi,
indicando que ren tem o significado de exceléncia moral completa ou
abrangente, sem faltar nenhuma virtude particular, mas comportando todas elas.
No entanto, ren em alguns lugares nos Analectos é tratado como uma virtude
dentre outras, como sabedoria e coragem. No sentido mais restrito de ser uma
virtude entre outras, ela é explicada em 12.22 em termos de cuidar dos outros. E
a luz dessas passagens que outros tradutores, como D. C. Lau (1970a), usam
“benevoléncia” para traduzir ren. No entanto, outros tentaram transmitir mais
explicitamente o sentido de “ren” no sentido abrangente de virtude moral
englobante por meio do uso da traducdo “Bom” ou “Bondade” (ver Waley, 1938,
1989; Slingerland, 2003). E possivel que o senso de ren como uma virtude
particular € o senso de exceléncia abrangente estejam relacionados, pois
atitudes como cuidado e respeito pelos outros podem ser um aspecto penetrante
de diferentes formas de exceléncia moral, por exemplo, tais atitudes podem ser
expressas no desempenho de ritual, conforme discutido abaixo, ou em agao
correta ou apropriada de acordo com o contexto. Mas esta sugestdo é
especulativa, e porque a propria natureza de ren permanece tdo elusiva, que
sera aqui referida simplesmente como “ren”.

Por que a virtude central é discutida de modo tdo elusivo nos
Analectos? A resposta pode estar no papel que a experiéncia pré-tedrica
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desempenha na filosofia chinesa. Tan (2005) apontou para o nimero e a
vivacidade das pessoas nos Analectos que servem como exemplos morais. Ela
sugere que o texto nos convida a exercitar nossa imaginagéo vislumbrando como
essas pessoas poderiam ter sido e aquilo em que nés mesmos poderiamos nos
tornar ao tentar imita-lo. O uso da imaginagao, ela aponta, chama nossa atengéo
para as particularidades da virtude e envolve as nossas emogdes € 0s N0ssos
desejos. Amy Olberding (2008, 2012) desenvolve a nogdo de exemplarismo em
uma epistemologia confuciana, de acordo com a qual obtemos muito de nosso
conhecimento importante ao encontrar os objetos ou pessoas relevantes. No
contato inicial, podemos ter pouco conhecimento geral das qualidades que os
tornam t&o atraentes para nds, mas estamos motivados para investigar mais
além. Conflcio tratou como exemplares figuras lendarias dos primeiros dias da
dinastia Zhou, como o duque de Zhou e os reis Wu e Wen. Confucio serviu de
exemplo para seus alunos, talvez da virtude de ren, embora nunca tenha
reivindicado a virtude para si mesmo. O Livro Dez dos Analectos mostra o que
pode parecer uma preocupagdo obsessiva com a maneira como Conflcio
cumprimentava as pessoas na vida cotidiana, por exemplo, se ele visse que elas
estavam vestidas de luto, ele assumiria uma aparéncia solene ou se inclinaria
para a frente no espeque de sua carruagem. Essa preocupagéo se torna muito
mais compreensivel se Conflicio for tratado como um exemplo de virtude com o
qual os alunos estédo tentando aprender. O foco do Livro Dez e de outras partes
dos Analectos também sugere que o locus primério da virtude deve ser
encontrado em como as pessoas tratam umas as outras no tecido da vida
cotidiana e ndo nos dramaticos dilemas morais tdo discutidos na filosofia moral
ocidental contemporéanea.

2.2 A centralidade do /i ou ritual

Analectos 1.15 compara o projeto de cultivar o carater de alguém a
fabricar algo fino a partir de matéria-prima: lapidar 0sso, talhar um pedago de
chifre, polir ou brunir um pedago de jade. O capitulo também enfatiza a
importancia de /i (os ritos, o ritual) neste projeto. Nos Analectos, o ritual inclui
cerimdnias de adoragdo aos ancestrais, 0 enterro dos pais e as regras que
governam o comportamento respeitoso e apropriado entre pais e filhos. Mais
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tarde, a palavra passou a abranger uma ampla gama de costumes e praticas que
definiam um comportamento cortés e respeitoso de muitos tipos diferentes.
Engajar-se no ritual, aprender a executa-lo adequadamente e com as atitudes
corretas de respeito ao desempenha-lo, é se engajar em um tipo de lapidacao,
talhamento, polimento e brunimento de si mesmo. Uma das marcas mais
distintivas da ética confuciana é a centralidade do desempenho ritual no cultivo
ético do carater. Por exemplo, embora a habituacdo aristotélica geralmente
corresponda ao cultivo confuciano do carater, ndo hd uma énfase comparavel em
Aristoteles sobre o papel do desempenho ritual nesse processo de
transformacdo do carater. Ainda assim, os confucianos dirdo que qualquer
descricdo completa do autocultivo deve incluir um papel para os costumes
culturalmente estabelecidos que soletram o que significa expressar respeito por
outra pessoa em vérios contextos sociais. Exatamente como esse papel é
concebido nos Analectos € um dos quebra-cabecas interpretativos centrais
concernentes aos Analectos. A questao interpretativa de como o li € central para
0 autocultivo é colocada em particular sobre sua relagédo com a virtude superior
de ren.

Em Analectos 3.3, o Mestre [Confucio] disse: “Um homem que n&o é ren
— 0 que ele tem a ver com o ritual?” A implicacdo € que o ritual € um meio de
cultivar e expressar um ren que ja existe, pelo menos em estado bruto ou ndo
refinado. Essa implicacdo sobre o papel do ritual & consistente com as
passagens dos Analectos nas quais Confucio mostra flexibilidade na questéo de
seguir ou ndo a pratica ritual estabelecida. [O trecho dos Analectos] 9.3 mostra-o
aceitando a pratica contemporanea de usar um barrete cerimonial de seda mais
barato em vez do barrete de linho tradicional. [O trecho] 9.3 também mostra
Confucio rejeitando a prética que lhe era contemporénea de se curvar depois de
se subir as escadas que conduzem ao trono do governante, e mantendo a
pratica tradicional de se curvar antes de se subir as escadas. A implicagao é que
a préatica que Ihe era contemporanea expressa a atitude errada em relagéo ao
governante — presungdo em assumir a permissdo para subir. [O trecho] 9.3
sugere que € algo como a atitude correta que é cultivada e expressa pelo ritual.
Kwong-loi Shun (1993) chamou esse tipo de entendimento do ritual de
interpretacdo “instrumental”.

Entretanto, em outros lugares dos Analectos, o ritual parece assumir um
papel mais central na obtengéo do ren. De fato, parece ser apresentado como a
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chave. Uma tradugdo muito comum de 12.1 mostra Conflcio dizendo a seu
aluno favorito, Yan Hui, que “Restringir-se e retornar aos ritos constitui o ren. Se
por um dia vocé conseguisse se restringir e retornar aos ritos, desse modo vocé
poderia levar o mundo inteiro de volta ao ren. A chave para alcangar o ren esta
dentro de vocé — como poderia vir de oufras pessoas?” (tradugdo de
Slingerland, 2003, embora, para uma tradugdo diferente da palavra wei
geralmente traduzida como “constitui’, com implicacdes diferentes para a
questdo da relagéo entre o /i e o ren, veja Li, 2007). Tais passagens deram
ascensao a interpretagdo “definicionista”, como Shun a chama, que torna o /i
definitivo de todo o ren. Obviamente, as interpretagdes instrumental e definicional
néao podem ser ambas verdadeiras.

Uma possibilidade para resolver essa tensdo € interpretar as
observagdes de Conflcio como dirigidas a um aluno em particular e informados
por sua concepgao de que tipo de conselho o aluno precisa ouvir, dadas as suas
forcas e as suas fraquezas. Talvez Confucio acredite que Yan Hui deva se
concentrar em disciplinar-se por meio da observagdo dos ritos, mas seu
conselho ndo deve ser tomado como uma generalizagdo pretendida sobre o
relacionamento entre o ren e o li. Talvez as observagbes que sugerem uma
interpretagdo mais instrumentalista do relacionamento sejam similarmente
ligadas ao contexto e a audiéncia. Essa interpretacao, é claro, deixa em aberto a
questdo de qual é essa relacdo, ou de fato, se Conflcio alguma vez teve em
mente uma generalizagdo sobre o relacionamento que informou as suas
observagdes.

Alguns argumentaram que tais conflitos sérios dentro do texto
constituem razdes para pensar que 0s Analectos sdo um texto cumulativo, isto &,
composto de camadas adicionadas em momentos diferentes por povos
diferentes com visdes conflitantes. Até certo ponto, ver os Analectos como
cumulativos ndo é nada novo, mas Bruce e A. Takeo Brooks (1998, 2000)
levaram essa vis@o muito longe ao identificar o Livro 4 (e apenas parte dele, por
falar nisso) como a mais reflexiva das visdes do Kongzi historico, e os outros
livros como provenientes de alunos de Confucio e membros da sua familia. Os
diferentes livros e, as vezes, passagens individuais dentro dos livros,
representam diferentes periodos de tempo, povos, com diferentes agendas que
estdo respondendo a diferentes condigdes e, frequentemente, pondo vertentes
incompativeis de confucionismo. Os Brooks sugerem que as partes dos
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Analectos mais diretamente associadas ao Confuicio histérico e seus discipulos
sdo as partes que caracterizam o ren como a virtude preeminente e que
desenfatizam o papel do ritual. As partes devidas a outra tendéncia do
confucionismo, lideradas pelos descendentes de Confucio, sdo as partes que
elevam o ritual como a chave para o ren. A teoria dos Analectos dos Brooks
atraiu a apreciagdo e o desacordo (por exemplo, para ambos, ver Slingerland,
2000). Isso ameaga desalojar a suposigdo subjacente ao modo dominante de
interpretagao dos Analectos, que € que o texto, ou a maior parte dele, reflete o
pensamento coerente de uma pessoa.

Uma resposta a este desafio interpretativo é reconhecer a possibilidade
real de que diferentes conjuntos de passagens sejam produtos de diferentes
pensadores, mas também sustentar que essas pessoas diferentes, mesmo que
tenham diferentes agendas pragmaticas e politicas (um fator que os Brooks
tendem a enfatizar), também podem ter tido perspectivas diferentes e
filosoficamente substanciais sobre problemas comuns. Um desses problemas
poderia, de fato, ter sido a relagéo entre o ren e o /i, e, pelo menos, parte da
explicacdo de por que se diz coisas diferentes e potencialmente conflitantes
sobre essa relagdo é que a relagdo é dificil de descobrir e que diferentes
pensadores abordando esse problema comum podem razoavelmente ter
chegado a coisas diferentes a dizer. Se essas coisas diferentes sdo
definitivamente irreconcilidveis, permanece uma questdo em aberto. Pode-se
adotar uma atitude construtiva a essas diferengas, perguntar quais boas razdes
filoséficas poderiam motivar as diferentes abordagens e perguntar se ha uma
maneira de reconciliar o que todas as boas razdes implicam.

A abordagem de Kwong-loi Shun exemplifica essa estratégia de
reconciliagdo. Ele sustenta que, por um lado, um conjunto particular de formas
rituais s@o as convengdes de que uma comunidade evoluiu e, sem essas formas,
atitudes tais como respeito ou reveréncia ndo podem ser inteligiveis ou
expressas (a verdade por tras da interpretacéo definicionista). Nesse sentido, o /i
constitui o ren dentro ou para uma dada comunidade. Por outro lado, diferentes
comunidades podem ter diferentes convengdes que expressam respeito ou
reveréncia e, além disso, qualquer comunidade pode revisar suas convengdes
aos poucos, embora ndo no atacado (a verdade por tréds da interpretagdo
instrumentalista).
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Chenyang Li (2007) propde uma abordagem diferente com base em
uma leitura diferente da palavra “wei” usada em 12.1 e frequentemente traduzida
como “constitui” para traduzir a linha crucial, “Restringir-se e retornar aos ritos
constitui o ren”. Li (2007) observa que um significado comum da palavra ¢ “fazer’
ou “resultar em”. A relagao entre o li e 0 ren ndo precisa ser interpretada como
definicional ou constitutiva, nem precisa ser interpretada como puramente
instrumental. Li propde que o /i funciona como uma gramatica cultural, onde o
ren é como o dominio da cultura. O dominio de uma lingua implica o dominio de
sua gramatica, mas nao vice-versa.

Tanto Shun quanto Li estdo se esforgando para capturar uma maneira
pela qual o ren ndo se reduza ao /i, mas também uma maneira pela qual o /i seja
mais do que puramente instrumental para a realizacdo do ren. Existem boas
razoes filosoficas para esse movimento. Considere as razdes para resistir a
redugéo do ren ao li. Conforme indicado acima, 9.3 sugere que as atitudes de
respeito e reveréncia, que sdo expressas por formas rituais, ndo séo redutiveis a
qualquer conjunto particular de tais formas, e Shun tem raz&o em argumentar
que tais atitudes poderiam ser expressas por diferentes conjuntos de tais formas
como estabelecidas por diferentes comunidades. Ao estudar as culturas de
outras comunidades, reconhecemos que certos costumes significam respeito,
mesmo que ndo compartilhemos esses costumes, assim como reconhecemos
que algo que néo significa desrespeito em nossa cultura o significa, de fato, em
outra cultura. O fato de podermos distinguir a atitude das formas rituais que
usamos para expressa-las nos permite considerar formas rituais alternativas que
poderiam expressar a mesma atitude. Os barretes cerimoniais feitos de um
material mais econdmico séo aceitaveis, talvez porque o uso desses barretes,
em vez dos materiais, ndo precisam afetar o espirito da cerimdnia. Em contraste,
curvar-se depois de subir as escadas constitui uma mudanga inaceitavel de
atitude. Sustentar que formas rituais particulares ndo definem o respeito e a
reveréncia que pretendem expressar nao € subestimar sua importancia para
cultivar e fortalecer essas atitudes. Agir de maneiras que expressam respeito,
dados os significados convencionalmente estabelecidos de formas rituais
aceitas, ajuda a fortalecer a disposicdo do agente a ter respeito. O
desenvolvimento ético do carater envolve o fortalecimento de algumas
disposigdes emocionais sobre outras. Fortalecemos as disposi¢des agindo de
acordo com elas. Ao fornecer formas convencionalmente estabelecidas e
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simbodlicas de expressar respeito pelos outros, as formas rituais dao aos
participantes maneiras de agir e, portanto, de fortalecer as disposigoes corretas.
A fungdo cultivante de observar o ritual destaca o foco pratico distinto da ética
confuciana. Ela esta tdo preocupada em como adquirir o tipo certo de carater
quanto em saber qual é o tipo certo.

Por outro lado, ha boas razdes para resistir & redugdo do /i
simplesmente ao papel de expressar e cultivar um conjunto de atitudes e de
disposigbes emocionais. Em sua influente interpretagdo dos Analectos, Herbert
Fingarette (1972) interpreta o desempenho ritual como um fim em si mesmo,
como uma participagéo bela e digna, aberta e compartilhada em ceriménias que
celebram a comunidade humana. O desempenho ritual, internalizado de forma
que se torne uma segunda natureza, de forma que seja desempenhado com
graga e espontaneamente, € um constituinte crucial de uma vida humana
realizada completamente. Existem dimens6es ndo convencionais do que é
mostrar respeito, como fornecer comida para os pais (ver Analectos 2.7), mas a
maneira particular como o agente faz isso sera profundamente influenciada pelos
costumes. De fato, o costume especifica 0 que & uma maneira respeitosa de
servir comida. Na visdo confuciana, fazé-lo de modo gracioso e de coragéo
inteiro, conforme entendido pelos costumes de uma comunidade, faz parte do
que é viver uma vida completamente humana.

O ritual constitui uma parte importante do que € o ren e, portanto, ndo é
meramente um instrumento para refinar a substancia do ren. Ao mesmo tempo,
ndo € o ren como um todo. Considere aquela parte do ren que envolve
disposiges atitudinais. A atitude néo é redutivel a forma ritual, mesmo que agir
dessa forma possa cultivar e sustentar a atitude. Além disso, 7.30 enfatiza a
conexao entre o0 desejo pelo ren e a sua obtengéo (“se eu simplesmente desejo 0
ren, acho que ele ja esta 1&”). A obtengdo do ren é, obviamente, uma jornada
longa e dificil e, portanto, 7.30 implica que vir a deseja-lo verdadeiramente esta
no coragdo dessa conquista. A natureza multifacetada do ren emerge no Livro
12, onde Conflcio é retratado dando diferentes descrigbes do ren. Em 12.1,
como ja observado, ele diz que o ritual se dirige para o ren. Mas, entéo, em 12.2,
ele diz que o ren envolve comportar-se em publico como se alguém estivesse
recebendo um convidado importante e, na gestdo das pessoas comuns, se
comportar como se estivesse supervisionando um grande sacrificio (o dever de
ser respeitoso em relagdo aos outros). [O trecho do Analectos] 12.2 também
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associa 0 ren com o shu ou “entendimento simpatico”, ndo impor aos outros o
que vocé mesmo ndo deseja. Aqui, a énfase ndo esta tanto no ritual, ou, de
qualquer maneira, ndo exclusivamente, mas nas atitudes que alguém demonstra
em relagdo aos outros, e na habilidade de entender o que os outros querem ou
néo querem com base na projecao de si mesmo na situagdo deles. Em 12.3,
quando questionado sobre o ren, Conflcio diz que as pessoas ren hesitam em
falar (sugerindo que tais pessoas tomem extremo cuidado para que as suas
palavras ndo ultrapassem suas agdes). E, entdo, em 12.22, quando questionado
sobre o ren, Conflcio diz que é para cuidar das pessoas. Essas caracterizagdes
diversas sao apropriadas se o ren for virtude ética completa ou exceléncia
abrangente que inclui muitas dimensdes, incluindo, mas néo se reduzindo aos
tipos de exceléncia associados ao /i.

Se tomarmos as passagens relevantes sobre o /i e o ren formando um
todo no qual uma visé@o coerente esta incluida, hd um bom caso para considerar
a observéncia da propriedade ritual como um constituinte do ren, bem como
crucial para realizar instrumentalmente algumas outras dimensées do ren. Mas
isto ndo exaure a substancia do ren. Se o texto é t&o radicalmente cumulativo
quanto sustentam os Brooks, entdo a interpretacdo proposta da relagéo é mais
uma reconstrugdo de qual poderia ser a melhor posicdo filoséfica sobre a
natureza da relagdo. A possibilidade reconstrutiva ndo deve ser perturbadora, téo
logo a reconhegamos pelo que é. Os pensadores dentro de uma tradigéo
complexa e vigorosa frequentemente reinterpretam, expandem, desenvolvem,
revisam e até rejeitam algo do que alguém herdou do passado. O fato de que os
préprios Analectos possam ser um produto desse tipo de engajamento poderia
ser utimente tomado como um encorajamento para seus alunos presentes se
engajarem com o texto da mesma maneira.

A posicdo confuciana sobre a importancia do /i no cultivo da ética é
interessante e distinta por si s6, e isso porque, em parte, 0 confucionismo se
aproxima de um tipo de experiéncia pré-tedrica da vida moral que poderia, de
outra forma, ser obscurecida por uma abordagem mais puramente teérica da
ética. Se olharmos para a experiéncia cotidiana da vida moral, veremos que
muito da substancia de atitudes eticamente significativas, como o respeito, é de
fato dada por normas e praticas culturais, e o aprendizado de uma moralidade
deve envolver o aprendizado dessas normas e praticas. As criangas aprendem o
que seu comportamento significa para os outros, e o que deve significar, ao
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aprender como cumprimentar uns aos outros, fazer perguntas e responder a
pedidos, tudo de maneira respeitosa. Grande parte de nossa experiéncia
cotidiana de socializagdo moral reside na absor¢gdo ou no ensinar aos outros
sobre costumes que sdo convencionalmente estabelecidos para significar
respeito, gratiddo e outras atitudes eticamente significativas (ver Olberding,
2016). Assim interpretada, a ética confuciana fornece uma alternativa para o
entendimento da natureza da vida moral que ¢ diferente de um entendimento
que se baseia primariamente em principios abstratos, até mesmo principios
abstratos que exigem respeito a cada pessoa. E por isso que existe uma
ressonancia significativa entre o confucionismo e as filosofias comunitarias,
como aquelas defendidas por Alasdair Maclntyre (1984, 1989) e Michael Walzer
(1983). Uma das marcas distintivas do comunitarismo € o tema de que muito da
substancia de uma moralidade é dada n&o em principios abstratos da espécie
tipicamente defendida na filosofia ocidental moderna, mas em costumes e
praticas especificos de uma sociedade. Nos Analectos, a relagdo ambigua entre
o ren e o li coloca a problemética de como devemos entender a relagdo entre
normas e praticas culturais, por um lado, e aquela parte da moralidade que
parece transcender qualquer conjunto particular de normas e praticas. Os
Analectos sugerem um grande papel para a cultura, mas na leitura sugerida aqui,
ndo um papel definicional. H4 muito espago para elaborag&o teorica sobre a
natureza desse papel.

Além disso, para entender por que os confucianos consideram uma vida
de pratica ritual parcialmente constitutiva de uma vida completamente humana,
deve-se entender a dimensao estética de sua nogao de uma vida completamente
humana. Tal vida é vivida como uma bela e graciosa interagdo coordenada com
outras pessoas, de acordo com formas convencionalmente estabelecidas que
expressam respeito mutuo. Boa parte do valor atribuido a vida completamente
humana reside nas dimensdes estéticas de uma “danga” (lhara, 2004) que se
desempenha com os outros. Para entender melhor por que a moral € a estética
nao podem ser separadas de forma limpida na ética confuciana, considere que
uma expressdo graciosa e de coragdo inteiro de respeito pode ser bela
precisamente porque reflete até que ponto o agente tornou essa atitude moral
parte de sua segunda natureza. A beleza tem uma dimens&o moral. Ambos 0s
temas — a importancia do julgamento moral contextualizado e o valor estético da
interagdo humana de acordo com o costume e a tradicio — oferecem

33



oportunidades para que os praticantes, digamos, da filosofia moral
anglo-americana, reflitam sobre o que suas abordagens da vida moral podem
perder.

2.3 O ren e o li como valores relacionais em contraste com os valores de
autonomia individual

Considere o ren em seu significado como a virtude particular de cuidar
dos outros € o0 li em seu aspecto como a danga humana valorizada. Esses
valores sdo a base para caracterizar a ética confuciana como uma ética
relacional, o que significa que ela se distingue, em parte, por colocar os
relacionamentos no centro de uma vida bem vivida (ver Ames, 2011). A ética
confuciana costuma ser considerada em contraste com a ética que coloca a
autonomia e a liberdade individuais para escolher como viver. Embora haja muita
coisa verdadeira sobre esse contraste, ele deve ser cuidadosamente descrito
para diferencia-lo de alguns outros contrastes. Por exemplo, o valor da
autonomia individual geralmente inclui varias dimensfes diferentes que n&do
necessariamente se acompanham: (1) priorizar os interesses individuais sobre
os interesses grupais ou coletivos quando estes estdo em conflito; (2) dar
permissdo moral ao individuo para escolher entre uma gama significativamente
ampla (dentro de certos limites morais) de maneiras de viver; e (3) enfatizar a
importancia de viver de acordo com o proprio entendimento do que é certo e
bom, mesmo que 0s outros ndo vejam da mesma maneira.

A ética confuciana, em parte significativa, embora ndo em todas as
partes, aceita a autonomia no sentido de (3) (ver Shun, 2004; e Brindley, 2010).
Confucio é frequentemente retratado nos Analectos enfatizando a importancia de
cultivar o proprio carater de alguém, mesmo quando os outros ndo reconhecem
ou apreciam os esforcos de alguém (por exemplo, 4.14) e de agir
independentemente do que é convencionalmente aprovado ou desaprovado (por
exemplo, 5.1). Os textos associados a Méncio (Mengzi, mais conhecido no
Ocidente com seu nome latinizado, viveu no séc. IV AEC) e a Xunzi (sécs. IV e
Il AEC), os pensadores mais centrais na tradigdo confuciana classica ap6s
Confucio, articulam a necessidade de falar francamente quando alguém acredita
que o governante que alguém esta servindo estd em um curso errado de agéo
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(por exemplo, Méncio, 1A3 e Xunzi, 29.2). Por outro lado, nenhum desses
pensadores classicos defende a necessidade de proteger um subordinado franco
de um governante que fica zangado com as criticas, e pode-se argumentar que o
confucionismo néo endossa totalmente a autonomia no sentido (3) sem endossar
tal protecdo para aqueles que desejam se envolver na critica moral dos
poderosos.

A maioria das interpretagdes apresenta a ética confuciana rejeitando (2).
H& uma maneira para os seres humanos viverem, um bem humano abrangente a
ser realizado, e ndo pode haver escolha entre maneiras de vida
significativamente diferentes que sejam igualmente aceitaveis de uma
perspectiva moral (uma excegdo importante a este tipo de interpretagdo é
fornecida por Hall e Ames, 1987, que interpretam o dao de Conflicio como uma
invengdo humana, coletiva e individual). Por outro lado, a ética confuciana néo
enfatiza a coer¢do legal como um método para guiar o povo ao longo do
caminho e, em vez disso, pde a énfase na exortagdo moral e na inspiragao por
meio do exemplo (ver, mais famoso, 2.3 dos Analectos, que enfatiza a
necessidade de um governante guiar seu povo, incutindo neles um sentimento
de vergonha, e néo pela ameaga de punigdo externa). Embora um confuciano
pudesse acreditar em uma Unica maneira correta para os seres humanos, ele
poderia endossar um grau significativo de alcance para que as pessoas
aprendam com seus proprios erros e por meio de exemplos com os outros (ver
Chan, 1999).

A ética confuciana néo aceita o (1), mas ndo porque subordina 0s
interesses individuais aos interesses grupais ou coletivos (para critica a
interpretagdo bastante comum do confucionismo de priorizar o grupo sobre o
individual, ver Hall e Ames, 1998). Em vez disso, existe uma concepgao diferente
do relacionamento entre os interesses individuais e os interesses grupais. A
melhor ilustrac@o dessa concepgéo diferente € uma histéria a ser encontrada no
Méncio que diz respeito ao rei-sabio Shun. Quando Shun quis se casar, ele sabia
que seu pai, influenciado por sua madrasta, ndo permitiria que ele se casasse.
Nessa dificil situagdo, Shun decidiu se casar sem contar ao seu pai, embora seja
renomado por sua filialidade. Méncio de fato defende a filialidade do ato de Shun
em 5A2. Ele observa que Shun sabia que n&o teria permissao para se casar se
contasse a seu pai. Isso teria resultado em amargura para com seus pais, € é
por isso que ele néo contou a eles. A implicagéo dessa verséo da razéo de Shun
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é que filialidade significa preservar um relacionamento emocionalmente viavel
com 0s proprios pais e, no caso em questdo, Shun julgou que teria sido pior para
o relacionamento ter pedido permisséo para casar. A concepgao da relagdo entre
os interesses individuais e os interesses grupais incorporados nesta historia ndo
é de subordinagdo de um ao outro, mas sobre a dependéncia mutua entre o
individuo e o grupo. O individuo depende do grupo e deve tornar os interesses
do grupo parte de seus préprios interesses, mas, do outro lado da equagéo, o
grupo depende do individuo e deve tornar os interesses desse individuo parte
dos interesses do grupo. O bem-estar de Shun depende de sua familia e,
portanto, deve tornar os interesses de sua familia parte dos seus prdprios
interesses (ele decide fazer o que € necessario para preservar seu
relacionamento com seus pais), mas o bem-estar de sua familia depende de
Shun e, portanto, deve reconhecer seus interesses a constituir parte de seu
bem-estar (a familia deve reconhecer que esta se prejudicando ao exigir que
Shun negue a si mesmo a parte mais importante dos relacionamentos humanos).

A maneira como o confucionismo concebe o relacionamento entre o
individuo e o grupo, bem como a maneira como € tipicamente mal concebida, se
reflete em sua nogéo de harmonia ou he. Uma tipica concepgao equivocada de
harmonia como um valor confuciano € que ele envolve concordancia e
conformidade com as visdes dos outros. Nos Analectos 13.23, entretanto,
Confucio diz que o junzi busca a harmonia em vez da monotonia, enquanto a
pessoa pequena faz o oposto. O pensador pré-confuciano Yan Ying expressa
uma ideia similar sobre a harmonia comparando-a a uma sopa feita com carne
ou peixe, cujo sabor forte deve ser equilibrado e complementado por outros
ingredientes como vinagre, molho, sal e ameixa (Zuozhuan, Duke Zhao, 20° ano;
ver traducéo de Legge, 1960). A metafora pretende transmitir a ideia de que um
governante ndo buscara apenas ministros que concordem com ele, mas buscara
reconciliar uma diversidade de pontos de vista de seus ministros. A reconciliagéo
nao envolve apenas a aceitagdo da diferenga, mas também a tens&o e o conflito
(Li, 2014) que sé&o trazidos a um equilibrio produtivo. Além disso, esse equilibrio
é dinmico e é continuamente criado e recriado.
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2.4 Filialidade e cuidado com distingdes? na ética confuciana

Junto com a énfase no /i, a centralidade da filialidade & uma das
caracteristicas mais distintivas da ética confuciana. Nos Analectos 2.6 se diz
para ndo dar aos pais nenhum motivo para a ansiedade além da doenga,
enquanto 2.7, como mencionado anteriormente, enfatiza a necessidade de que o
apoio material dos pais seja feito de uma maneira respeitosa. 2.8 enfatiza que é
a expresséo do rosto de alguém que ¢ filial, e ndo apenas assumir o fardo do
trabalho ou permitir que os mais velhos tomem parte do vinho e da comida antes
dos outros.

A obediéncia aos pais é sempre exigida do filho filial? E se o filho
acreditar que os pais estdo errados e seus desejos forem contrarios ao que é
correto ou ao ren? Nesses casos em que se pensa que estéo errados, o que se
deve fazer? Analectos 2.5 retrata Confucio dizendo: “Nao desobedeca”, mas
quando questionado ainda mais sobre o seu significado, ele explica a obediéncia
em termos de conformidade com os ritos de sepultamento e de sacrificio aos
pais falecidos. Em 4.18, Confucio diz que quando alguém discorda dos seus
pais, deve-se argumentar gentimente com eles. Na maioria das tradugbes do
que se segue, Confucio conclui que, se os pais ndo forem persuadidos, ndo se
deve opor-se a eles (por exemplo, Lau, 1979; Slingerland, 2003; Waley, 1938),
mas é possivel ler a passagem redigida de forma esparsa e ambigua, exigindo,
em vez disso, que ndo se abandone o propdsito de tentar mudar as mentes dos
pais respeitosamente (Legge, 1971; para um levantamento das diferentes
interpretacbes e um argumento para a tradugdo de ‘“persisténcia na
argumentagao”, ver Huang, 2013, p. 133-137). Em outros textos confucianos, a
questdo de saber se a obediéncia é exigida recebeu respostas diferentes na
tradicdo confuciana. Os capitulos 1 e 2 dos Registros do Ritual (Legge, 1967, v.
1) dizem que deve-se obedecer se ndo conseguir persuadir os pais de alguém.
Por outro lado, Xunzi declara que seguir os requisitos de moralidade em vez dos
desejos do pai de alguém é parte da mais alta norma de conduta (29.1 do Xunzi,
para uma tradugao, ver Knoblock, 1988-1994; ou Hutton, 2014) e, além do mais

2 Nota do organizador: Outra forma de denominar esse principio ético confuciano é
“cuidado diferenciado”, no sentido de, propositalmente, tratar com mais cuidado as
pessoas mais proximas do seu circulo de convivéncia, especialmente seus pais, ainda
que esse cuidado deve ser expandido gradualmente para todas as pessoas do mundo.
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que, se seguir o curso de agao ordenado pelo pai de alguém trouxesse desgraca
para a familia e ndo segui-lo trouxesse honra, entdo ndo seguir € agir
moralmente (29.2 do Xunzi). A posicdo de Xunzi é apoiada em parte pela
distingdo entre servico aos pais e obediéncia a eles. Poderia-se muito bem
deixar de servir aos pais se seguir seus desejos for trazer desgraca moral para
eles e para a familia.

Outra questdo ética que surge da forte énfase confuciana na filialidade
diz respeito a possiveis conflitos entre a lealdade aos pais e a lealdade ao
governante ou a justica publica. Considere novamente os Analectos 13.18, em
que Conftcio diz que a retiddo integra € encontrada em filhos e pais acobertando
uns aos outros. Nesse caso, pelo menos, a lealdade aos pais ou filhos tem
precedéncia sobre a lealdade ao governante ou & justica publica. Essa
precedéncia € uma implicagéo da doutrina confuciana do cuidado com distingdes
(“‘cuidado com distingbes” é a tradugdo usual, mas talvez “cuidado com
distingbes” seja menos enganosa porque abrange tanto a atitude
emocionalmente carregada em relagdo aos parentes quanto uma atitude mais
distanciada em relacdo a estranhos). Embora todas as pessoas meregam uma
preocupacdo moral, algumas merecem mais do que outras, de acordo com 0
relacionamento do agente com elas.

Para introduzir outros tipos de problematicas tratadas pelos pensadores
confucianos, & necessario identificar um critico central do confucionismo no
periodo classico. Mozi (provavelmente séc. V AEC), que possivelmente foi um
estudante do confucionismo, passou a rejeitar esse ensinamento, parcialmente
em razdo de que a énfase confuciana no ritual e no desempenho musical era um
gasto desnecessario de recursos que poderiam, de outra forma, ser usados para
atender as necessidades basicas de muitos (Mozi, caps. 25, 32; para uma
tradugéo, ver Watson, 1967). Uma critica relacionada no texto do Mozi é que a
tradicdo nao detém autoridade normativa simplesmente porque € tradi¢éo, pois
houve um tempo em que a pratica em questdo era nova, e nao uma tradigdo
(cap. 39). Se uma préatica ndo tem autoridade quando é nova, ela ndo tem
autoridade em nenhum momento subsequente simplesmente porque esta
ficando mais velha.

Mozi também argumentava que a preocupagdo exclusiva com os seus
(nds mesmos, nossa familia, nosso Estado) esta na raiz de todos os conflitos
destrutivos (cap. 16). A preocupagdo exclusiva consigo mesmo faz com que os
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fortes roubem os fracos. A preocupagéo exclusiva com a familia de alguém faz
com que as grandes familias causem estragos as familias menores (néo é dificil
ver como esse pensamento poderia se aplicar a ideia de proteger a prépria
familia, mesmo que tenham cometido crimes graves contra outras pessoas fora
da familia). A preocupagdo exclusiva com o Estado de alguém faz com que
grandes Estados ataquem pequenos Estados. Mozi defendeu a doutrina do jian
ai como um remédio. “A’" usualmente significa “amor” ou “afec¢do”, mas para
Mozi provavelmente significava uma forma de preocupagdo emocionalmente
mais fria. “Jian” usualmente significa “inclusivo”. Uma possivel tradugédo de “jian
a” é “cuidado inclusivo” (ver Fraser, 2016). Outras tradugdes registram “jian”
como ‘imparcial’, como em “cuidado imparcial” (ver Ivanhoe, 2005). A ultima
tradugdo transmite claramente o entendimento que os confucianos, pelo menos
desde Méncio, tém de jian ai, que é o que exige que se tenha igual preocupagéo
por todos, independentemente de seu relacionamento com eles. A préxima
secdo explica como Méncio incorporou esse entendimento de jian ai em sua
critica a ele e em seu desenvolvimento da ética confuciana.

2.5 A defesa de Méncio do cuidado com distingdes e a sua teoria das raizes
do conhecimento moral e da motiva¢ao na natureza humana

Os seguidores substanciais que 0 moismo ganhou no periodo classico
forcou uma resposta dos confucianos (para uma discussao do impacto central de
Mozi na tradi¢do chinesa, ver Hansen, 1992 e Van Norden, 2007). Eles
responderam sobre dois assuntos: em primeiro lugar, eles tiveram que abordar a
exigéncia da preocupagdo por todas as pessoas, e como conciliar tal
preocupagao com a maior preocupagao por alguns que a doutrina confuciana do
cuidado com distingdes requer; em segundo lugar, eles tiveram que abordar a
questdo de quais tipos de preocupagdo sdo motivacionalmente possiveis para 0s
seres humanos, parcialmente em resposta ao argumento moista de que néo é
dificil agir com base no jian ai (que eles vieram a interpretar como sendo
contrario ao cuidado com distingdes), e, parcialmente, em resposta a outros que
eram céticos sobre a possibilidade de agir com base em qualquer tipo de
preocupagdo genuina com os outros. Méncio, no texto que pretende ser um
registro de seus ensinamentos, explicitamente se coloca em defesa do
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confucionismo n&o apenas contra 0 moismo, mas também contra os
ensinamentos de Yang Zhu. Os ensinamentos de Yang pareciam, a Méncio,
situar-se na extremidade oposta do espectro do moismo (ndo ha texto existente
que pretenda articular e defender o yangismo). De acordo com a caracterizagao
de Méncio, Yang Zhu criticava tanto 0 moismo quanto o confucionismo por
pedirem as pessoas para se sacrificarem pelos outros. Yang Zhu, nessa viséo,
era um egoista ético: isto é, aquele que sustenta que é sempre correto promover
0 bem-estar préprio de alguém. Méncio posicionou o confucionismo como a
ocupacao do meio correto entre os extremos de ter preocupagéo apenas consigo
mesmo, por um lado, e ter um grau igual de preocupacao por todos.

Méncio 1A7 pretende ser o relato de uma conversa entre Méncio e o rei
Xuan, o governante de um Estado chinés. Méncio tenta persuadir o rei a adotar o
dao ou a forma de governar confuciano. O rei imagina se ele realmente pode ser
o tipo de rei que Méncio estd defendendo, e Méncio responde perguntando se a
seguinte estoria que ele ouviu sobre o rei € verdadeira. A estoria é que o rei viu
um boi sendo levado ao matadouro para um sacrificio ritual. O rei decidiu poupar
0 boi e substituiu o sacrificio ritual por um cordeiro. Pensando novamente sobre
aquela ocasido, o rei lembra que foi o olhar dos olhos do boi, como o de um
homem inocente sendo levado & execugdo, que o levou a substituir o cordeiro.
Méncio, entdo, comenta que essa estoria demonstra a capacidade do rei de se
tornar um verdadeiro rei, e que tudo o que ele tem de fazer é estender o tipo de
compaix&o que demonstrou pelo boi ao seu préprio povo. Se ele pode cuidar de
um boi, ele pode cuidar de seus suditos. Dizer que ele pode cuidar de um boi,
mas ndo de seu povo, € como dizer “minha forga é suficiente para levantar pesos
pesados, mas ndo o suficiente para levantar uma pena” (fraducdo adaptada de
Lau, 1970a). Sua falha em agir em nome de seu povo se deve simplesmente a
ele ndo agir, ndo a uma inabilidade em agir. O que o rei tem de fazer, sugere
Méncio, é tratar os idosos de sua familia como idosos e entdo estendé-lo aos
idosos de outras familias; trate seus filhos como jovens e estenda-o aos filhos
dos outros; entdo vocé pode transformar 0 mundo todo na palma da sua mao.

A passagem demonstra uma caracteristica do texto que é pertinente a
resposta de Méncio ao moismo. Em contraste com os Analectos, os deveres do
governante de cuidar de seu povo sdo discutidos com mais frequéncia e
desempenham um papel mais proeminente na concepgao da exceléncia moral
de um governante. Méncio é retratado neste texto como muito engajado em fazer
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com que os reis dos Estados chineses parem de maltratar seus suditos, parem
de destacar seus suditos para suas guerras de expansao territorial e evitar
sobretaxa-los para financiar suas guerras e projetos luxuosos. Ao mesmo tempo,
a assercao de Méncio de que o rei é capaz de estender o tipo de preocupagao
que demonstrou com o boi ao seu proprio povo € uma resposta aos que
defendem o yangismo em razéo do fato de que agir por conta propria é natural.
Méncio sustenta que a compaix&o natural € parte da natureza humana. A tarefa
do autocultivo moral ¢ a tarefa de “estender” o que é natural. O que é natural, ou,
pelo menos, mais natural, € agir propriamente em relacdo aos idosos e aos
jovens da familia e, em seguida, estender isso aos idosos e aos jovens das
outras familias.

A extensdo é necessaria porque a compaixao natural € irregular em
comparagéo com até onde deveria se estender. O rei Xuan pode achar natural
ter compaixo por um homem inocente prestes a ser executado ou por um boi
aterrorizado prestes a ser abatido, mas nao por todos os seus suditos quando
ele estad focando nos beneficios que uma guerra de expansé&o territorial pode lhe
trazer. Esta estoria de Méncio, o rei e 0 boi, € um rico material para a reflexdo
sobre a natureza do desenvolvimento moral. Parece plausivel que o
desenvolvimento deva comegar com algo que seja da natureza correta para ser
moldado nas virtudes morais, e também plausivel que o0 que comegamos néo
seja completamente como deveria ser. As questdes postas pela estéria séo o
que a base natural da moralidade &, e como o desenvolvimento posterior ocorre.
A teoria dos “quatro duan” de Méncio aborda essas questbes. “Duan” significa
literalmente “ponta de alguma coisa” e é frequentemente traduzido como
“principio” neste contexto.

Quais sdo os quatro “principios” da moralidade? Em 2A6 [do Ménciol,
sobre a natureza humana (ren xing), diz-se que nenhuma pessoa é desprovida
de um coragdo (a palavra para coragdo em chinés significa a sede do
pensamento e do sentimento, portanto frequentemente traduzida como “a
mente”) sensivel ao sofrimento dos outros e, para ilustrar esse principio, Méncio
nos pede que suponhamos que um homem visse repentinamente uma crianga
prestes a cair dentro de um pogo. Tal homem certamente seria movido pela
compaix@o, ndo porque quisesse cair nas boas gragas dos pais, nem porque
desejasse ganhar o elogio de seus companheiros da aldeia ou amigos, nem
mesmo porque desgostasse do clamor da crianga. Essa compaix&o natural pode
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se desenvolver na virtude do ren (em Méncio, o ren é mais frequentemente uma
virtude particular que se preocupa com o cuidado e, portanto, é frequentemente
traduzido como “benevoléncia”). Um segundo principio € o coragdo que sente
vergonha em certas situacdes, por exemplo, em 6A10, Méncio diz que se 0 arroz
e a sopa fossem oferecidos depois de serem espezinhados, até um mendigo os
desprezaria. Sob as condigbes corretas, a vergonha inata se transforma na
virtude do yi ou retiddo — ser capaz de fazer a coisa correta. O terceiro principio
é 0 coragdo que sente cortesia, por exemplo, 0 mais jovem as vezes sabe
instintivamente que deve respeitar e ser cortés com o mais velho. Sob as
condigBes corretas, a cortesia se transforma no /i, que como virtude, consiste na
observancia dos ritos ou na virtude da propriedade ritual. E, finalmente, existe o
coragdo que tem um senso de certo e errado (shi/ fei, o que fazer ou nao fazer).
Sob as condigdes corretas, esse senso de aprovagdo e desaprovagdo se
transforma em sabedoria, que inclui ter um alcance do espirito por tras das
regras morais para que se saiba como ser flexivel ao aplica-las.

E importante notar que os principios mencianos da moralidade néo sdo
apenas sentimentos cegos ou impulsos primitivos para agir de certas maneiras,
mas contém dentro deles certos julgamentos intuitivos sobre o que é certo e
errado, o que deve ser desdenhado e o que é comportamento respeitoso e
deferente. No exemplo do mendigo que n&o aceita comida espezinhada, parece
que Méncio estd sugerindo que temos um senso original e ndo aprendido que
nos permite julgar o tipo de respeito que € devido a né6s mesmos como seres
humanos. Similarmente, ao sugerir que temos um senso de deferéncia ndo
aprendido, Méncio esta sugerindo que temos um senso néo aprendido do que é
devido aos outros, tais como o0s mais velhos e 0s nossos pais. A teoria de
Méncio corresponde a algumas das teorias mais recentes da emogdo que
apontam na diregdo do entrelagamento das dimensdes cognitiva e afetiva (a
teoria nédo implica necessariamente, entretanto, que o afetivo equivale a nada
mais do que o0 cognitivo, como sera discutido mais tarde).

O Meéncio contém diferentes metaforas que transmitem uma viséo da
natureza humana como base para o desenvolvimento moral. Em uma metéfora,
usada em um debate com o filésofo rival Gaozi em 6A2, a bondade inata da
natureza humana é como a tendéncia da agua de fluir para baixo. A metafora
implica que os seres humanos desenvolvem virtudes na auséncia de
interferéncia anormal, tal como a agua sendo represada ou atingida de modo que
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ela espirre para cima. Na outra forma de conceber o desenvolvimento ético, os
quatro principios sdo mais como brotos de cevada que precisam de nutrigao
analoga ao sol, a 4gua e ao solo fértil (6A7). Que essas duas concepgdes sao
significativamente diferentes pode ser visto por meio do reconhecimento de que
as condigdes de “crescimento” para os brotos ndo sdo necessariamente
fornecidas no curso normal das coisas (ver Wong, 2015b).

Em algumas passagens, a extensao é caracterizada como uma questéo
de simplesmente preservar ou ndo perder o que é dado a alguém no nascimento
(4B12, 4B19, 4B28, 6A10, 6A11), e tais passagens estdo de acordo com a
metafora da agua ao sugerir que o desenvolvimento moral acontece em a
auséncia de interferéncia anormal. Em outros lugares, o pensamento parece
estar mais de acordo com a metafora do broto e identifica condigdes para o
desenvolvimento moral que vao muito além da nao-interferéncia: os reis séo
considerados responsaveis por fornecer aos seus suditos um meio de vida
constante (1A7) que lhes permite apoiar os pais e nutrir a esposa e os filhos; os
reis também devem assegurar a educagdo moral apropriada sobre filialidade,
sobre 0s deveres que 0s governantes e os suditos devem uns aos outros e sobre
0 respeito pelos mais velhos. Além disso, Méncio reconhecia outras
predisposicOes naturais além dos quatro principios que poderiam potencialmente
levar os seres humanos a se perder. Ele menciona os desejos dos sentidos a
esse respeito (6A15). E por isso que Méncio atribui a todos a responsabilidade
para si (refletir, revirar na mente de alguém) (6A14, 6A15) acerca das
manifestagbes dos quatro principios. Com tal reflex&o, os seres humanos podem
reconhecer que a virtude tem precedéncia sobre a satisfagdo de desejos e
sentimentos potencialmente conflitantes (por exemplo, a prioridade da retidao
sobre o desejo de viver, se ndo se pode ter os dois), mas a falta de reflexéo ira
tolher o desenvolvimento moral (6A9). Se a privagdo de condicdes nutritivas for
severa 0 suficiente, os brotos podem ser mortos (6A8). Assim, embora Méncio
seja frequentemente caracterizado superficiaimente por dizer que a natureza
humana ¢é boa (6A6), ele quer dizer (pelo menos quando seu pensamento é
guiado pela metafora do broto) que ela contém predisposi¢des para sentir e agir
de maneiras moralmente apropriadas e para fazer julgamentos normativos
intuitivos que podem, com as condigbes corretas de nutricdo, guiar os seres
humanos quanto a énfase apropriada a ser dada aos desejos dos sentidos (ver
Shun, 1997; Van Norden, 2004; 2007).
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N&o é de surpreender que deva existir o tipo de ambiguidade expressa
pela justaposi¢do das metaforas da dgua e do broto em Méncio. Uma concepgéao
contemporénea muito comum do inato chega muito perto das implicagdes da
metafora da agua, ou seja, aquilo que se desenvolve sob condigdes normais. Por
outro lado, também somos capazes de reconhecer que outras coisas se
desenvolvem sob um conjunto de condigdes mais estreitas ou muito mais
contingentes (ndo necessariamente realizadas no curso normal das coisas). Um
broto de cevada se desenvolve apenas se 0s seres humanos plantarem no tipo
correto de solo e se esforgarem para cultiva-lo. No entanto, parece intuitivamente
correto dizer que a sua diregdo de crescimento é inata. Se as condigdes para o
crescimento forem realizadas, ela se tornara uma planta de cevada, ndo uma
planta de milho. O pensamento contemporaneo sobre as bases inatas da
moralidade também mostra essa gama de pensamento. Alegacdes de que a
moralidade é restringida por uma gramatica universal inata (por exemplo,
Hauser, 2008; Mikhail, 2011) parece mais préxima da ideia de que a moral (ou
sua estrutura universal subjacente) se desenvolve sob condicbes normais; outras
concepgdes reconhecem um papel maior para os fatores contingentes (Nichols,
2004; Haidt e Bjorklund, 2008). A ambiguidade no pensamento de Méncio, entéo,
antecipa as oscilagbes contemporaneas no pensamento sobre os papéis
relativos com que 0s seres humanos nascem e o que eles adquirem por meio do
aprendizado, da experiéncia e da cultura.

Muito do que é fascinante em Méncio estd em suas exploragdes de
como o aprendizado moral ocorre e como esse aprendizado também poderia
interagir com a emogédo. Considere agora, em combinagdo, o tema de que o
cognitivo e o afetivo entram na constituicdo da emogdo e o tema de que os
principios emocionais da moralidade podem ser estendidos por meio da provisao
do tipo certo de nutrigdo. O que é necessario para extensdo? A extensdo
cognitiva, isto &, mais conhecimento moral, é suficiente? A resposta a esta
pergunta depende da natureza do entrelagamento entre o cognitivo e o afetivo
nas emogdes. Considere novamente a estoria do rei Xuan e do boi. Méncio
expressa confianga na habilidade do rei Xuan de ter compaixao pelo seu povo,
com base no seu ato de compaix&o pelo boi. Aqui, a questdo de saber se a
extensdo cognitiva é suficiente emerge do concreto. Foi suficiente para Méncio
ter lembrado ao rei que ele tem ainda mais razdes para poupar seu povo do
sofrimento do que tinha para poupar o boi do sofrimento (mais razéo porque
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Méncio classifica claramente os interesses dos animais abaixo daqueles dos
seres humanos, e porque, para ele, existe uma boa razdo moral para o
desempenho de sacrificios rituais)? N&o se pode esperar que a consisténcia
ldgica sozinha fornega motivagdo, como David Nivison apontou (1996), mas,
entdo, o que Méncio esta tentando fazer com o rei sendo mové-lo por meio da
l6gica?

Nenhum lugar do Méncio é suficiente para apontar para uma
interpretagdo definitiva sobre este assunto, mas varias reconstrugcbes de
posicdes possiveis podem ser dadas. Talvez a natureza inata do rei contenha
toda a motivacdo de que ele precisa, e tudo o que Méncio esta fazendo é
lembré-lo de que ele tem a motivagdo para poupar seu povo. Esta interpretagéo
parece estar aproximadamente de acordo com a comparagéo de Méncio entre o
desenvolvimento moral e a agua fluindo para baixo: ela procedera a menos que
seja interferida. Talvez a natureza do rei precise de algum grau de transformagao
que comece com o tipo de compaixdo que ele pode sentir por um boi
aterrorizado ou por um homem inocente prestes a ser executado, e, entéo,
expanda o escopo dessa compaixdo para mais de seus objetos apropriados.
Esta interpretagdo parece estar aproximadamente de acordo com a comparagao
de Méncio entre o desenvolvimento moral e o crescimento de brotos que
precisam de agua, solo e esforcos de cultivo apropriados. (Para uma gama de
diferentes posicdes possiveis que poderiam ser atribuidas a Méncio, veja Im,
1999; Ivanhoe, 2002; Shun, 1997; Wong, 2002; Van Norden, 2007; e McRae
2011.)

O que parece filosoficamente frutifero sobre a estdria de Xuan e o boi é
que ela retrata uma tentativa de ensinamento moral do tipo que realmente ocorre
na vida moral, e a ambiguidade que apresenta ao leitor é frutifera precisamente
porque ndo € uma estoria teorizada completamente. N&o nos ¢ dito exatamente
0 que Méncio esta tentando fazer com o rei em termos de uma teoria da
natureza das emocdes e da relagdo entre o cognitivo e o afetivo. Em vez disso,
somos levados a refletir sobre as possibilidades mais plausiveis ao tentar chegar
a uma reconstrugo do que o texto pode ter significado, bem como qual poderia
ser a posicdo mais esclarecedora nos seus proprios méritos. A estoria é
particularmente intrigante para aqueles filésofos que acreditam na possibilidade
de que o aprendizado pode influenciar a emogdo ao mesmo tempo que a
emogao pode ajudar o aprendizado a se tornar motivacionalmente eficaz. Em um
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momento da conversa entre o rei Xuan e Méncio, o rei comenta que Méncio o
ajudou a entender que ele estava verdadeiramente motivado pela compaixdo
para poupar o boi. Ele diz que, enquanto Méncio falava, sentiu novamente a
sensacdo de compaixdo. E neste ponto que Méncio lembra o rei do sofrimento
de seu povo. Talvez o que Méncio estivesse tentando fazer fosse expandir o
escopo do sentimento do rei por aqueles que sofrem. Ele pode saber
abstratamente que tem o dever de promover o bem-estar do seu povo, mas pode
néo senti-lo muito, e ao estimular o rei a reviver o sentimento de compaixéo que
tinha pelo boi, Méncio talvez esteja tentando fazer com que esse sentimento se
expanda para incluir seus suditos. Méncio esta lembrando o rei de seu dever
precisamente quando ele preparou o rei para assimila-lo emocionalmente. Em
qualquer caso, esta & uma imagem plausivel de como o cognitivo e o afetivo
podem interagir no desenvolvimento emocional € ambos serem necessarios para
uma motivag@o moral eficaz (ver Wong, 2015a).

Se nos lembrarmos do que Méncio disse em 6A10, que mesmo um
mendigo recusaria comida que foi espezinhada, podemos inferir que algo como
um conceito de dignidade humana esta implicito. Em virtude dos quatro duan,
temos o direito de respeitar. O que é mais interessante, entretanto, é a ideia de
que a fonte da nossa dignidade é também a fonte das nossas responsabilidades
uns para com 0s outros e para conosco. Temos a responsabilidade de refletir
sobre 0s duan, e se 0s abusamos e 0s eliminamos, nos tornamos indignos do
respeito a que tinhamos originalmente direito. Essas implicagbes da ideia
menciana sobre a fonte da dignidade humana ndo sdo muito destacadas na
tradi¢do ocidental. A ideia de que poderiamos nos tornar indignos do respeito
basico a que originalmente temos direito pode parecer dura, mas o que se deve
manter em mente é que os outros compartilham a responsabilidade de
desenvolver nossos duan. O mais importante é que nossa familia compartilha
dessa responsabilidade, mas, como Méncio também enfatiza, o rei tem a
responsabilidade de criar as condi¢des de seguranca material que permita a
maioria das pessoas refletir e desenvolver seu duan. De fato, Méncio
responsabiliza o rei que nao fornece um meio de vida constante para os crimes
que seu povo comete para sobreviver e alimentar suas familias. Sao aqueles que
tém seguranga material e educagao moral adequadas, mas, ainda assim, deixam
de refletir, que devem assumir a maior parte da responsabilidade por seus
malfeitos.
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E quanto a prioridade da lealdade filial sobre a lealdade a comunidade
mais ampla? A defesa de Méncio dessa prioridade baseia-se em sua teoria da
natureza humana como contendo ndo apenas os principios das motivagdes
afetivas para ser moral, mas também julgamentos intuitivos sobre o que é correto
e sobre 0 que merece o sentimento de vergonha. Sua pergunta a um moista,
Yizi, € como Yizi pode justificar o fornecimento de um enterro especial para seus
pais falecidos, quando as prescri¢des moistas sdo para um enterro simples para
qualquer pessoa. A resposta de Yizi é citar o Livro da Histéria: os reis-sabios
tratavam todos os seus suditos como se fossem seus filhos recém-nascidos. A
interpretacdo de Yizi desse provérbio é que ndo deve haver distingdes na
preocupacdo de alguém com o povo, embora a pratica possa comegar com 0s
pais de alguém (ndo esta claro como a preocupacéo sem distingdes € compativel
com o enterro especial para os pais, € ndo ha nenhum esclarecimento adicional
em 3A5, mas a questéo envolve a questao do que os moistas queriam dizer com
0 jian ai, que é abordado na segédo 3, abaixo). A contra-resposta de Méncio é
perguntar se Yizi realmente acredita que uma pessoa ama o filho do seu irméo
mais velho tanto quanto o bebé do seu vizinho. Esta ndo é apenas uma asser¢éo
sobre 0 que as pessoas tendem a sentir, mas também uma assergéo sobre o
que as pessoas intuitivamente consideram ser correto sentir e fazer. Em seguida,
Méncio faz uma observagao enigmatica no sentido de que Yizi esta destacando
uma caracteristica especial em um certo caso: “quando um bebé recém-nascido
se arrasta em dire¢do a um pogo, ndo € sua culpa”. Esta Ultima parte da resposta
de Méncio é enigmatica porque Yizi ndo disse nada sobre um bebé e um pogo.
Uma possibilidade é que Yizi pode ter se referido obliquamente a alegagéo de
Méncio de que todos tém o sentimento original e ndo aprendido de aflicdo ao ver
uma crianga prestes a cair dentro de um pogo. Em outras palavras, Yizi poderia
ter desafiado Méncio ao perguntar; “Sua prépria compaixdo nao aprendida
postulada ndo exige que consideremos essa crianga da mesma maneira,
independentemente de quem seja?” Essa forma de se referir a Yizi ajuda a
entender a resposta de Méncio. Primeiro, ele aponta o que considera ser a
afeicdo indiscutivelmente maior que uma pessoa sente pelo filho do irmao mais
velho em relagdo ao bebé do vizinho. Méncio garante que todos respondemos a
uma crianga prestes a cair dentro do pogo com alarme e afli¢éo, e ndo importa
de quem a crianca seja. Entretanto, ndo se pode inferir dessa situagao particular
que devemos ter igual preocupagao por todos em fodas as situagdes. O caso da
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crianga prestes a cair dentro do pogo tem uma caracteristica particular que torna
relevante tratd-la como alguém trataria qualquer crianga. Essa caracteristica
parece ser a inocéncia.

A posicdo menciana tem como premissa o principio de que é correto
tratar todas as pessoas semelhantemente apenas quando as maneiras em que
elas se assemelham entre si s&o as caracteristicas mais eticamente relevantes
da situagdo. Devemos fazer a mesma coisa apenas quando as similaridades
entre dois casos sdo as caracteristicas mais eticamente relevantes da situagéo.
Méncio acredita que, em muitos casos, a presenga ou auséncia de um
relacionamento familiar com uma pessoa é a caracteristica mais relevante (ao
decidir a quais criangas dar presentes, o fato de que uma crianga é o filho do
irmdo mais velho e a outra crianga é filho do vizinho pode ser a caracteristica
mais relevante). Em outros tipos de situagdo, como uma crianga prestes a cair
dentro de um pogo, € a inocéncia que as criangas compartilham que é a
caracteristica mais relevante. E por isso que é apropriado sentir-se alarmado ou
aflito em relagdo a qualquer crianga nessa situag&o. A aplicacdo implicita dessa
ideia ao tratamento dado pelos reis-sabios as pessoas é que esses reis tratavam
todas as pessoas semelhantemente, na medida em que as pessoas nédo
mereciam o dano que estava prestes a acontecer.

Duas questdes surgem desta resposta ao moismo como ele a entendeu
(se ele a entendeu corretamente serd abordado na sec¢éo 3). Uma questéo é se
Méncio tem garantia suficiente para confiar nos tipos de julgamentos intuitivos
que ele atribui a natureza humana. Méncio sustenta que os principios da
moralidade s&o enviados pelo Céu, mas na auséncia de tal garantia metafisica,
esses julgamentos intuitivos podem ser aceitos, particularmente aqueles que
subscrevem o cuidado com distingdes? A dlvida sobre a garantia metafisica
pode nao condenar a resposta de Méncio ao moismo, entretanto, se alguém
sustentar que todas as teorias normativas dependem, definitivamente, de
julgamentos intuitivos e se ndo houver nenhuma boa razdo para ser cético sobre
esses julgamentos. Assim, pode-se sustentar que, haja ou ndo uma garantia
metafisica, ha uma grande dose de plausibilidade no julgamento intuitivo sobre
dever aos pais mais preocupagdo porque eles séo a fonte da vida e do sustento
de alguém. E claro que também se pode sustentar, como Méncio parece
sustentar, que as pessoas merecem cuidado em virtude de serem humanas, e a
possibilidade de conflito de deveres surge dessas diferentes fontes de
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preocupacdo. A segunda questdo é como o texto Méncio lida com conflitos do
tipo exemplificado pelo caso do roubo de ovelhas nos Analectos.

O texto contém temas que incorporam o tema da lealdade filial e, como
nos Analectos, essa lealdade possui precedéncia sobre a justiga publica. 7A35
conta uma estoria sobre o imperador-sabio Shun que ilustra esse tema. Porque
Shun era renomado por sua filialidade, pergunta-se a Méncio o que Shun teria
feito se seu pai matasse um homem. Méncio responde que Shun ndo pdde
impedir o juiz de prender seu pai porque o juiz tinha autoridade legal para agir.
Mas, entdo, Méncio diz, Shun teria abdicado e fugido com seu pai para a beira
do mar. 5A2 e 5A3 descrevem a maneira como Shun lidou com a conspiragdo de
seu meio-irmao Xiang com seu pai e sua madrasta para mata-lo. Ele enfeudou
Xiang porque tudo o que ele podia fazer como irmao era ama-lo. Ao mesmo
tempo, Shun nomeou funcionarios para administrar o feudo e coletar impostos e
tributos, para proteger o povo de Youbi do governo potencialmente abusivo de
Xiang. E por isso que alguns chamaram o ato de Shun de um banimento de
Xiang. Entretanto, as estorias de Shun exibem uma complexidade que as
diferencia da estdria do acobertamento do roubo de ovelhas nos Analectos.
Embora a lealdade filial receba claramente uma prioridade em cada estéria, ha
nas agdes de Shun um reconhecimento do outro valor que entra em conflito com
a lealdade filial. Embora Shun definitivamente dé prioridade a lealdade filial no
caso do seu pai, a sua primeira ag@o reconhece o valor da justica publica ao se
recusar a interferir com o juiz enquanto ele é rei. Enquanto Shun se recusa a
punir seu meio-irméo, ele protege o0 povo do novo feudo de Xiang.

Essas estdrias de Shun ilustram que a resposta de um agente a uma
situacdo em que valores importantes entram em conflito ndo precisa ser uma
escolha estrita entre honrar um valor e negar totalmente o outro. Embora algum
tipo de prioridade poderia ter que ser posto ao final, também existem maneiras
de reconhecer o valor que é subordinado, mas como exatamente isso deve ser
feito parece muito uma questéo de julgamento na situagao particular em questao.
As estoérias de Shun s&o uma expressao do tema confuciano de que a corre¢éo
nao pode ser julgada com base em principios gerais sem exce¢do, mas uma
questdo de julgamento na situagdo particular. E dificil ver como esse tema pode
ser ensinado, exceto pela maneira como é feito no Méncio: por meio de
exemplos de como é feito, e onde a situagao é apresentada por meio de algum
tipo de narrativa.
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A forma caracteristica de raciocinio em Méncio é o raciocinio analdgico
(ver Lau, 1970b; Wong, 2002). Partindo do que parece verdadeiro em um caso e
“estendendo” conclusdes similares a outro caso que tenha conclusdes similares.
O truque para fazer o raciocinio analdgico corretamente, como sugerido
anteriormente, € estender as conclusdes similares apenas quando os dois casos
compartilham caracteristicas eticamente relevantes e decisivas. Méncio 4A17
mostra uma preocupacao similar para tratar casos semelhantes. Méncio garante
que, para salvar a vida de uma cunhada que esta se afogando, naturalmente se
suspende a regra costumeira de propriedade que proibe o toque entre 0 homem
e a mulher quando eles o estdo dando e recebendo. Um outro filésofo propde
aplicar esta ideia de suspender as regras usuais de propriedade para salvar
outra coisa do afogamento — o Império todo! Méncio responde que alguém salva
a cunhada com a mao, mas ndo pode salvar o Império de se afogar no caos e na
corrupgdo com a méo. O Império sé pode ser retirado [do caos] pelo Caminho.
Méncio esta rejeitando a analogia entre comprometer o decoro ritual para salvar
0 pais e comprometer o decoro para salvar a cunhada. Ha uma dissimilaridade
relevante entre o caso da cunhada que se afoga e a salvagdo do pais: ndo se
pode salvar o Império por meio de compromissos de decoro ritual, mas, em vez
disso, seguindo o Caminho, que por sua vez implica seguir o decoro ritual.

Entdo, 0 que fazemos quando confrontamos um caso problematico do
presente e ndo sabemos automaticamente qual é a coisa correta a se fazer?
Méncio acredita que podemos confiar em casos passados nos quais fizemos
julgamentos confidveis sobre, por exemplo, 0 que é correto e 0 que é
vergonhoso. Esses julgamentos confiaveis feitos em casos passados servem
como paradigmas ou exemplares de julgamento ético correto. Ao nos
encontrarmos com novas situagbes problematicas, determinamos que tipo de
reagdo ética a nova situagao € correta, perguntando quais dos casos em que
tivemos  julgamentos paradigmaticos sdo relevantemente  similares.
Determinamos, entdo, quais reagdes as novas situagdes seriam suficientemente
similares aos julgamentos paradigmaticos relevantes. Raciocinio analégico é
atengdo cuidadosa e comparagdo com um paradigma concreto. O conjunto de
julgamentos éticos paradigmaticos que temos ndo apenas inclui casos de nossa
prépria experiéncia pessoal, mas também inclui a experiéncia de outros,
especialmente aqueles que servem como modelos de julgamento sabio. As
estorias do rei-sabio Shun no texto do Méncio parecem nos dar tais paradigmas.
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Os julgamentos de Shun sobre o que fazer a respeito dos conflitos entre a
lealdade filial e a justica publica pretendem, talvez, servir como julgamentos
paradigmaticos. A concepgao de raciocinio moral encontrada no Méncio oferece
material importante para reflexdo sobre o processo de julgamento moral,
especialmente para aqueles que passaram a rejeitar o modelo simples de
julgamento como dedugéo a partir de premissas, incluindo um principio moral
geral e uma descri¢do das condigbes que tornam o principio aplicavel a situagao
em questdo. A imagem menciana inclui consideragbes morais gerais ou valores
que influenciam a situacdo em questdo, como a importancia da lealdade familiar
e da justica publica, mas a imagem também sugere que o julgamento em
situacdes dificeis inclui encontrar uma maneira de adequar, de reconhecer e
realizar os valores em jogo. “Encontrar um caminho” parece muito mais uma
questdo de imaginagdo e engenhosidade do que de dedugdo, mas a imagem
menciana também sugere que podemos ser guiados por exemplares de
julgamento sabio. Identificar as semelhangas e diferengas relevantes entre esses
exemplares e a situagdo presente de alguém parece uma questdo de percepgéao
e de muita atengéo, em vez de dedugao a partir de principios.

2.6 Xunzi versus Méncio sobre a natureza humana e as origens da
moralidade

No capitulo Xing E (“A Natureza [Humana] é M&"), Xunzi explicitamente
opOe sua posigao sobre a natureza humana a de Méncio. Ele afirma que, longe
de ser boa, a natureza humana é ma porque inclui 0 amor ao lucro, a inveja e o
ddio, e os desejos dos olhos e dos ouvidos que levam a violéncia e a anarquia.
Para evitar essas consequéncias de satisfazer aos nossos desejos e impulsos
espontaneos, é preciso o wei (atividade consciente ou esforco deliberado),
modelos € ensinamentos, e a orientacdo por meio da observancia do ritual e do
yi (normas de retiddo). Por meio de tais esforgos, os desejos e as emogdes
naturais séo transformados assim como um pedago torto de madeira é cozido no
vapor e entdo endireitado em uma prensa. Todos os rituais e normas de retidao
s80 sheng (gerados, produzidos) pelos sabios. Estes sdo gerados a partir da
atividade consciente dos sabios e ndo de sua natureza original. Exatamente
como o vaso feito por um oleiro é gerado a partir de sua atividade consciente e
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nao de sua natureza original, os sabios acumularam seus pensamentos e ideias
e fizeram uma pratica da atividade consciente e de seus precedentes, gerando
assim rituais e normas de retiddo.

Parte do argumento de Xunzi contra Méncio é que a natureza humana
néo é o que é produzido pela atividade consciente, mas, pelo contrario, o que ja
existe nos seres humanos, independentemente da atividade consciente. Dado
que esta claro que os seres humanos ainda ndo sdo bons, mas devem trabalhar
nisso, é claro que a natureza humana ndo pode ser boa. Quando se atribui a
Méncio a visdo da metéfora da agua da inclinagdo humana para o bem, a critica
de Xunzi tem raz&o. Tornar-se bom n&o parece ser apenas uma questao de ndo
interferir no que se desdobrara em circunstancias normais. Entretanto, quando
se atribui a Méncio a visdo da metafora do broto, as diferencas entre ele e Xunzi
s80 mais sutis. Na visdo da metafora do broto, o esforgo e a reflexdo devem ser
colocados no projeto de estender os brotos até onde eles deveriam estar.
Poderia-se pensar que uma das diferengas reais entre Méncio e Xunzi é que o
primeiro acredita que o esforgo necessario estd em crescer ou estender o que
estd na natureza humana, enquanto o Ultimo acredita que o esforco esta em
refazer e remodelar o que esta na natureza humana. Talvez alguém acredite que
podemos ir “com o curso” daquilo com o que nascemos, e 0 outro acredita que
devemos ir “contra o curso”.

Cada pensador enfatiza uma dessas dire¢des opostas, mas é um
crédito a sutileza e ao poder de suas visdes que cada um também leva em conta
a diregao que o outro enfatiza. Méncio reconhece que o desenvolvimento moral é
prejudicado quando uma pessoa presta mais atengao as “pequenas” partes do
eu que incluem desejos de satisfagdo sensual e material e deixa de usar o
coragdo-mente para refletir sobre as grandes partes que tém prioridade
normativa. No capitulo sobre os rituais, Xunzi identifica disposi¢des emocionais
naturais e poderosas, tais como o amor pela propria espécie, que os rituais
devem dar expressao e que parecem constituir uma base mais positiva para o
desenvolvimento moral. Tal amor natural é expresso em amor pelos pais €
intensa tristeza por sua morte, que deve ser expressa de forma apropriada em
rituais de luto e enterro. Assim, Méncio reconhece que existem partes naturais
do eu que devem ser disciplinadas e controladas, enquanto Xunzi reconhece que
existem partes naturais que sao amplamente congénitas a moralidade no sentido
de que sdo a base natural para obter grande satisfacdo e contentamento na
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virtude, uma vez que alguém tenha obtido os desejos e emogbes que se
auto-engrandecem sob controle.

Outra discordéncia entre Méncio e Xunzi tem a ver com a alegagéo de
Méncio de que a natureza humana contém predisposigdes morais. Como
indicado anteriormente, tais predisposi¢des mencianas parecem conter intuicdes
morais (por exemplo, sobre 0 que é vergonhoso, e é certo ou errado). Em uma
interpretacdo plausivel de Méncio, a moralidade € parte da ordem transmitida ao
mundo pelo tian ou céu. Em contraste, Xunzi parece excluir a existéncia de
predisposicOes naturais com conteudo moral quando alega que os reis sabios
geraram principios rituais e preceitos de dever moral. Uma interpretagéo natural
de “gerado” é “criado” ou “inventado”. Nessas interpretagdes de cada pensador,
o contraste entre Méncio e Xunzi exemplifica o contraste entre um realismo
moral robusto que tem propriedades morais, tais como a retiddo, existindo
independentemente da inven¢do humana e uma posi¢éo construtivista que torna
as propriedades morais dependentes da invengdo humana.

A interpretacdo de Xunzi como um construtivista ndo o compromete
necessariamente com a negacao da objetividade da moralidade ou com a
negacdo de que haja uma Unica moralidade objetivamente correta. E possivel
ver Xunzi como um construtivista sobre a moralidade, mas também como um
objetivista (ver Nivison, 1991). Na interpretagdo construtivista, Xunzi sustenta
uma concepgao funcional de moralidade, de acordo com a qual ela é inventada
para harmonizar os interesses dos individuos e para restringir e transformar a
procura imprudente de gratificagdo a curto prazo pelo motivo de promover os
interesses de longo prazo dos individuos e do grupo. Principios rituais e
preceitos morais sdo inventados para cumprir tal fungéo, e a natureza humana
restringe quais dos principios e preceitos possiveis sdo melhores ou piores para
cumprir essa fungdo. O argumento de Xunzi, sobre os rituais de luto prescritos
pelos confucianos serem adequados a natureza do amor humano pelos pais de
alguém, é um caso em questao.

A teoria funcional da moralidade de Xunzi agrega mais interesse em
relacdo aqueles que exploram as possibilidades de uma abordagem naturalista
da moralidade. Uma interpretagéo bastante comum da concepgao de Xunzi do
tian ou céu é que ele é uma forga que da ordem ao cosmos que é neutra para
qualquer coisa que os seres humanos vieram a considerar como correto e bom.
De fato, a tradugdo que melhor transmite esse significado para “tian” &
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“‘natureza’, que é a tradugdo dada pela valorizada tradugdo de Knoblock do
Xunzi. As passagens textuais que apoiam essa interpretagdo enfatizam que o
tian opera de acordo com padrdes que permanecem constantes, ndo importa o
que os seres humanos fagam ou se eles apelam para isso em busca de boa
fortuna (cap. 17). E tarefa apropriada dos seres humanos entender quais sdo
esses padrdes para tirar vantagem deles (por exemplo, para que possam saber
arar na primavera, remover ervas daninhas no verdo, colher no outono e
armazenar no inverno).

Tal visdo da diferenca entre Xunzi e Méncio, entretanto, depende de
interpretagbes que foram disputadas em favor de interpretagdes alternativas.
Roger Ames (1991, 2002) defende uma interpretacdo de Méncio que atribui o
maior papel na modelagem da dire¢cdo do desenvolvimento moral a “inteligéncia
social criativa” humana, em vez do tian concebido como uma forca operando
independentemente dos seres humanos. Para uma vis&o contrastante, ver Irene
Bloom (1994, 1997, 2002), que, as vezes em resposta a Ames, defende um
papel maior para a biologia em sua interpretacdo de Méncio, embora também
deixe um papel importante para a cultura. O texto Xunzi também é suscetivel a
interpretagbes muito diferentes, em parte devido a originalidade de sua sintese
de varias vertentes de pensamento: confucionismo, daocismo, moismo e a
Academia Jixia. Quando Xunzi afirma que o tian ndo responde a suplica humana
e ao sacrificio ritual, parece que ele pode estar se inspirando no daocismo (veja
abaixo), mas quando ele se refere as faculdades dadas pelo tian, que os seres
humanos devem exercer para resolver o problema do conflito, ele pode ser
interpretado como implicando que o tian conferiu essas faculdades aos seres
humanos com o propdsito de resolver o problema do conflito e realizar vidas
humanas completas juntas (para uma exploragdo das ricas possibilidades
interpretativas em consideracdo a concepgao de Xunzi do tian, ver Eno, 1990; e
Machle, 1993). Embora ainda seria possivel interpretar Xunzi como um
construtivista sobre a origem da moralidade, essa interpretacdo alternativa
poderia sugerir que o ftian de Xunzi tinha um diagrama que pretendia que os
seres humanos o completassem. Sob interpretacdes alternativas de Méncio e
Xunzi, entdo, as diferencas ndo desaparecem, mas poderiam formar contrastes
ainda mais sutis (Wong, 2016).

Mesmo algumas das dificuldades teoricas que Xunzi tem s&o instrutivas.
Ao pressionar Méncio com o seu caso acerca da maldade da natureza humana,
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ele enfatiza os impulsos egoistas da natureza humana. Diferente de Hobbes, ele
nao aceita que os seres humanos sejam inevitavelmente motivados pelos
préprios interesses, € ndo tenta basear a aderéncia as normas morais apenas
com base apenas no préprio interesse. Este €, sem duvida, um movimento
promissor, dadas as fortes criticas que podem ser dirigidas contra o projeto
hobbesiano e as tentativas subsequentes de levar a cabo sua ideia basica (para
tal tentativa, ver Gauthier, 1986; para criticas, ver Vallentyne, 1991). Xunzi, em
vez disso, argumenta que os problemas criados pelo préprio interesse irrestrito
apontam para a necessidade de transformar a motivagdo humana. As pessoas
podem vir a amar a virtude moral e os ritos por conta prépria, e isso é
necessario, na visdo de Xunzi, para uma solugéo estavel para o problema do
conflito entre individuos interessados apenas em si mesmos. As vezes, Xunzi
sugere que o intelecto pode se sobrepor aos desejos que surgem das emogdes
naturais, mas ndo fica claro como as motivagdes egoistas podem se tornar um
amor pela virtude e pelos ritos simplesmente porque o intelecto os aprova. As
partes de Xunzi que afirmam uma imagem mais complexa da motivagdo humana
sugerem uma solucdo. Se os seres humanos sdo capazes de genuina
compaix&o e preocupagéo pelos outros, como o capitulo sobre os ritos sugere,
entdo os principios rituais e preceitos morais inventados pelos reis sabios tém
algum proveito motivacional para o nascimento do amor pela virtude e pelos
ritos. Tal solugdo se obtém do que s&o, sem duvida, algumas das posi¢es mais
plausiveis de Méncio: que os seres humanos sdo capazes de altruismo e
compaix&o, mesmo que sejam motivados na maior parte do tempo por interesses
proprios; e essa transformacdo moral € uma questao de cultivar e estender uma
substancia motivacional congénita com a moralidade (ver Wong, 2000).

Méncio e Xunzi, entdo, oferecem teorias sofisticadas que expandem a
gama de maneiras possiveis de entender o conhecimento moral, a motivagéo e a
natureza da propria moralidade. Méncio apresenta uma concepgao interessante
da maneira como raciocinamos por analogia a partir de julgamentos intuitivos e
também uma concepgao plausivel de predisposi¢des inatas que sao compativeis
com um papel maior para o aprendizado e o crescimento no desenvolvimento do
carater e da virtude. Aqueles que sdo mais naturalisticamente inclinados em sua
abordagem da moralidade (pelo menos na medida em que isso envolve resistir a
ideia de uma fonte transcendente de propriedades morais) podem achar atraente
a interpretacdo de Xunzi oferecendo uma concepcéo funcional de moralidade,
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especialmente se ela permite um grau de objetividade em consideragdo ao
contelido da moralidade.

2.7 O confucionismo e o problema situacionista para a ética da virtude

Nos Ultimos anos, Gilbert Harman (1998-99, 1999-2000) e John Doris
(2002) apontaram a influéncia das situagdes sobre a atitude e o comportamento
como um problema para a ética das virtudes. Citando trabalhos empiricos em
psicologia social, Harman e Doris afirmam que a influéncia extensa e
surpreendente de fatores situacionais abala a ideia de senso comum de que as
pessoas possuem tragos de carater estaveis que explicam o que elas fazem.
Alguns dos estudos psicolégicos classicos usados neste argumento parecem
mostrar que cidaddos americanos comuns respeitaveis administram choques
elétricos perigosos a uma pessoa inocente quando instados a fazé-lo por um
experimentador em um jaleco de laboratdrio (Milgram, 1974), e que estar
atrasado para um compromisso € o fator mais influente na decisdo de um aluno
de seminario [cristdo] parar e ajudar alguém que parece adoecer, mesmo se 0
compromisso seja assistir a uma palestra sobre 0 Bom Samaritano (Darley e
Batson, 1973). Tais estudos pdem um problema ndo apenas para a concepgéo
de senso comum dos tragos de carater, mas também para a ética das virtudes,
que parece assumir a possibilidade de obter tragos de carater estaveis que sédo
as virtudes. Talvez os seres humanos sejam inevitavelmente criaturas
influenciadas pela situagdo em que agem e nédo por quaisquer disposicoes
caracteroldgicas que trazem consigo para a situagao. Nesse caso, parece que 0
ideal de se atingir virtudes estad mal encaminhado.

Existem boas razdes para esperar que o confucionismo oferecga alguns
recursos distintivos para lidar com esse problema. Em primeiro lugar, como
apontado em 2.3, os confucianos apreciam a natureza relacional da vida
humana: quem somos como pessoas inclui muito bem nosso contexto social: as
pessoas com quem nos relacionamos e nossas instituicbes e praticas. Entao,
eles estdo bem na posicao de apreciar as influéncias situacionais sobre como os
seres humanos pensam, sentem e agem. Em segundo lugar, eles parecem
sustentar algo como uma concepgéo de virtudes como tragos de carater estaveis
que séo resistentes a influéncias situacionais indevidas. Como observado em
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2.3, e isso pertence ao desafio apresentado pelo estudo de Milgram, os
confucianos enfatizam a importancia de viver de acordo com o proprio
entendimento de alguém do que é correto e bom, mesmo se 0s outros ndo veem
da mesma maneira. Terceiro, conforme observado no comego deste verbete, a
filosofia chinesa em geral se distingue por um foco na pratica. Isso € ilustrado no
caso confuciano pela tradi¢do de estudiosos-oficiais que ndo apenas escreveram
e ensinaram a importancia da ética para a vida politica, mas se esforgaram para
representar essa importancia em suas prdprias carreiras. Como consequéncia,
eles estavam muito preocupados em especificar em termos praticos como
alguém poderia se dedicar a cultivar as virtudes em si mesmo. Em quarto lugar, e
isso & em grande parte resposta a combinagdo dos pontos anteriores, eles
descrevem um programa longo e arduo de treinamento ético para inculcar as
virtudes.

Como Edward Slingerland (2011) colocou, o confucionismo estd em
uma boa posigéo para avaliar o desafio do “alto padréo” da influéncia situacional
para o projeto de cultivar as virtudes em si mesmo e nos outros. Em resposta a
esse desafio, seu programa de treinamento ético inclui o estudo dos classicos
(ap6s o periodo antigo, os classicos passaram a incluir, € claro, os Analectos e o
Méncio), memorizados e ensaiados até que se tornem completamente
internalizados e embutidos nos padrdes inconscientes de pensamento que séo
tdo poderosos em moldar o que fazemos na vida cotidiana (ver Slingerland,
2009). Este € um padrao caracteristico do autocultivo confuciano: empreende-se
conscientemente, deliberadamente e assiduamente um programa que inculca
disposi¢Oes para ter respostas emocionais eticamente apropriadas e padrdes de
conduta. A intengdo é tornar as disposi¢Oes para essas respostas confiaveis e
resistentes a influéncias situacionais indevidas.

Além disso, os confucianos apreciavam muito bem o poder dos modelos
de inspirar, de fazer alguém querer transcender seu eu presente. O psicologo
Jonathan Haidt (2003) deu evidéncias empiricas para uma emogédo que ele
chama de “elevagéo”, que é algo como espanto e admiragdo ao contemplar o
moralmente admiravel. Os Analectos, de fato, foram lidos como um registro de
como um grupo de homens se reunia em torno de um professor com o poder de
elevar e como um registro de como esse grupo criou uma cultura em que os
objetivos de autotransformacdo foram tratados como projetos colaborativos.
Essas pessoas ndo apenas discutiam a natureza do autocultivo, mas o
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realizavam como um processo relacional no qual se apoiavam mutuamente,
reforgavam seus objetivos comuns e serviam como fiscais uns dos outros casos
saissem da rota, o dao. Eles eram influéncias situacionais uns dos outros. Veja
Sarkissian (2010) para o argumento de que Confucio demonstra como é possivel
direcionar o poder das situagdes sobre as atitudes e o comportamento das
pessoas para fins positivos; se as situagdes podem influenciar as pessoas,
alguém pode, por meio de pequenos detalhes de comportamento e atitude, ser
uma influéncia situacional sobre os outros que inclina as coisas para um curso
melhor.

O treinamento em ritual, o /i, toma uma outra dimens&o de importancia a
luz do problema situacionista. Como observado na segdo 2.2, os rituais
confucianos ajudam a expressar atitudes de respeito e reveréncia pelos outros
que podem existir independentemente dos prdprios rituais, mas os rituais
providenciam maneiras simbélicas convencionalmente estabelecidas para
expressar essas atitudes em relagdo aos outros. As formas rituais, portanto, ddo
aos participantes formas mdltiplas e (tdo importante quanto) regularmente
recorrentes de agir e, portanto, de fortalecer as atitudes e disposicdes
comportamentais corretas. Dada a renovada apreciagdo da psicologia
contemporanea pelo poder das emocgdes de influenciar a atitude e o
comportamento, o recurso oferecido pelo treinamento ritual ndo deve ser
ignorado por ninguém preocupado com o problema de como resistir a influéncias
situacionais indevidas.

Finalmente, o confucionismo aponta para a possibilidade de que os
individuos, sob as circunstancias e o encorajamento corretos, podem aumentar
seu controle reflexivo sobre suas proprias emogdes e impulsos. A conversa de
Méncio com o rei Xuan pode ser concebida como uma tentativa de fazer o rei
nutrir seus brotos morais refletindo sobre eles, tornando-se ciente de quais sé&o
as suas emogdes morais (tais como a compaixdo) e agir para fazé-los crescer.
Deve-se notar que a psicologia contemporénea esta explorando algumas vias
possiveis para a regulacdo das emogdes e impulsos de alguém. Veja o ja
classico estudo de Walter Mischel (1989) sobre crian¢as que séo capazes de
adiar a gratificagdo por recompensas maiores no futuro (aqui tem um
marshmallow; se vocé pode esperar mais quinze minutos antes de comé-lo,
pode comer um outro). Acontece que os retardadores eficazes usam estratégias
para desviar o foco da aten¢do do marshmallow a sua frente. Projetos estéo em
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andamento para ensinar essas estratégias as criancas. Veja Lieberman (2011) e
Creswell (2007) para estudos que indicam que a meditagdo focada em cultivar a
compaix&o em si mesmo pode ser eficaz por meio do aumento da habilidade de
identificar e obter melhor controle de suas emogoes.

Por Ultimo, ao considerar por que tragos de carater robustos que
poderiam ser qualificados como virtudes sdo tdo raros, devemos considerar a
perspectiva que muito bem informa os projetos de autocultivo de Conflcio e seus
alunos. Eles estavam em grande parte cientes da falta de virtude como uma
condicao social e politica e ndo meramente como uma condi¢do individual que
por acaso era difundida (para essa afirmagao, veja Hutton, 2006). H4 uma razéo
por que Conflicio e Méncio, depois dele, buscaram com que os reis adotassem
seus ensinamentos. Se, de fato, a conquista de virtudes robustas requer um
treinamento longo e arduo, apoiado e guiado por outros que seguiram caminhos
similares antes, e se, como sustenta Méncio 1A7, as pessoas nédo podem se
envolver em tal treinamento até que tenham a seguranca material que as habilite
a afastar suas mentes da simples tarefa de sobrevivéncia, entdo nao € nenhum
mistério por que ndo existem tais tragos em sociedades estruturadas para atingir
objetivos tdo diferentes. Ironicamente, o0s experimentos psicolégicos
situacionistas nao levam em conta esse fator relacional subjacente que pode
influenciar profundamente a habilidade das pessoas de formar virtudes robustas,
nem os criticos filosoficos da ética das virtudes que se baseiam nas evidéncias
experimentais situacionistas.

2.8 Teorias neoconfucianas de moralidade e a sua fundamentagdo numa
cosmologia

Zhu Xi (1130-1200) reinterpretou temas éticos herdados dos
pensadores classicos e os fundamentou em uma cosmologia e metafisica que
tinha absorvido a influéncia do budismo, particularmente quando se transformou
em sua interagdo com o daoismo ao entrar na China (para o budismo e 0
daoismo de reagdo neoconfuciana, ver os caps. sobre Zhu Xi e Wang Yang Ming
em Ivanhoe, 1993). Zhu estabeleceu o cénone confuciano que serviu de base
para o exame de servigo publico chinés, incluindo os Analectos e Méncio, junto
ao Grande Aprendizado (Da Xue) e a Doutrina do Meio (Zhong Yong). De fato,
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ele teve sua maior influéncia por meio dos comentarios que escreveu sobre
esses textos (para uma discussdo sobre a influéncia da leitura de Zhu Xi dos
Analectos, ver Gardner, 2003). Zhu afirmou o tema menciano de que a natureza
humana é boa, com maior énfase naquele veio de pensamento do Méncio que
acentua que a bondade ¢ interna aos seres humanos e se desenvolvera na
auséncia de interferéncia. Essa leitura de Méncio ndo é surpreendente, dada a
influéncia do budismo sobre os neoconfucianos, € significou o rebaixamento de
Xunzi dentro da influente leitura neoconfuciana da tradi¢do. Muito da metafisica
de Zhu centra-se na relagdo entre o /i [£] (neste caso, ndo o ritual, mas o
principio ou o padréo ou o ajuste e coeréncia entre as coisas) e o gi [5&] (a forca
material ou a matéria energética da qual os objetos emergem e retornam no final
de sua existéncia). Como Zhu Xi concebeu essa relagdo é uma questdo de
debate interpretativo. Alguns o veem sustentando uma metafisica dualistica em
analogia ao modo como a distingdo de Platdo entre as Formas e o mundo
sensivel é frequentemente tomada como incorporando um dualismo metafisico
(Fung, 1948, cap. 25). Entretanto, outros interpretam o /i de Zhu n&o como
ontologicamente anterior ao g¢i, mas, pelo contrario, como um padrdo ou
estrutura profunda que é interiormente imanente e expressa pelo gi, e delineia o
alcance e as possibilidades das transformagbes do gi (Graham, 1986;
Thompson, 1988; Angle e Tiwald, 2017; Liu, 2018). Outros notaram que o /i
parece ter aspectos subjetivos e objetivos: ele estabelece as linhas ao longo das
quais tudo se move de uma maneira que é independente dos desejos pessoais;
mas, por outro lado, esta relacionado ao padrdo das respostas mais profundas
de uma pessoa as coisas (para uma tentativa de reconciliar esses aspectos, ver
Angle, 2009). Em consideragéo ao gi, Zhu Xi sustentou que, embora a bondade
esteja dentro da natureza humana, os individuos diferem com respeito a sua
dotagdo nativa de material enérgico e que isso, junto com as diferengas em suas
circunstancias familiares e sociais, afetava o desenvolvimento de suas boas
naturezas (Angle e Tiwaldi, 2017; Liu, 2018).

Zhu Xi via o préprio autocultivo como uma questdo de apreender o /i de
sua propria mente, principalmente por meio da pratica da meditagéo e, ao
mesmo tempo, investigar o /i ou os padrdes das coisas ndo apenas revelado em
textos como os Analectos, mas também incorporado em situagbes concretas,
incluindo os padrBes nos relacionamentos entre as pessoas. Ambas os tipos de
atividades devem ser conduzidos com o jing [&], 0 que no pensamento de Zhu
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significa atencéo respeitosa. Zhu é, as vezes, caracterizado como uma espécie
de escolastico, mas ele enfatizava o estudo dos textos em conjunto com o agr,
ao observar o /i nas situagdes e relacionamentos externos, e percebendo a
correspondéncia entre o /i da prépria mente e o /i dos textos e das situagdes e
relacionamentos. Apreender o /i em uma situagdo concreta para responder
apropriadamente a ela ndo era uma simples questao de absorver generalizacdes
dos textos e aplica-la a situacdo, mas, pelo contrario, uma questao de trazer a
tona uma mente que foi cultivada pela meditagdo, pelo estudo dos textos, e
observando e agindo em situagbes prévias. Tal mente pode levar em conta
consideragdes éticas relevantes e ¢ disciplinada no atendimento a situago (ver
o cap. sobre Zhu Xi em Ivanhoe, 1993; e Gardner, 1990).

O outro neoconfuciano cuja influéncia rivaliza com a de Zhu Xi é Wang
Yang Ming (1472-1529). Wang viu a énfase de Zhu na investigacéo de padroes
em coisas externas como excessivamente escolastica e levando a especulagao
abstrata, em vez da orientagdo pratica. Ele rejeitou o que viu ser a
intelectualizagdo da realizagdo pessoal e identificou a mente com o /i (xin ji li, ou
mente é padrdo ou principio). Isso significa que as disposi¢des para julgar
propriamente a acdo apropriada em varias situagdes constituem o estado puro
original da mente. O /i n&o deve ser buscado como um padréo residente em um
mundo externo existindo independentemente, mas é incorporado em
julgamentos da mente. Isso parece comprometer Wang com uma identificagéo
do mundo com o mundo experimentado e com a negagdo de um mundo
independente da mente, mas uma interpretagéo alternativa é que a estrutura do
mundo é dependente da mente, enquanto 0 mundo em si ndo € (Liu, 2018). A
versdo de Wang do tema menciano de que a natureza humana é boa é ainda
mais inatista do que a de Zhu Xi (para uma comparagéo de Méncio e Wang Yang
Ming, ver Ivanhoe, 1990). A bondade original ndo precisa ser completada por
meio do aprendizado sobre o mundo externo. Entdo, por que nem todas as
pessoas sdo boas? Por que algumas sdo muito mas? A resposta de Wang é que
os desejos egoistas obscurecem o sol da mente moral completa e perfeita e que
a tarefa dos seres humanos é eliminar os desejos egoistas e recuperar essa
mente (Chan, 1963, secdes 21, 62).

Um dos temas mais conhecidos de Wang é a unidade de conhecimento
e acdo. Nao pode haver lacuna entre saber o que fazer e fazé-o. O
conhecimento genuino é necessariamente pratico. Desejos e emogdes egoistas
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se pdem no caminho da obtencdo de conhecimento genuino. Uma forma de
entender essa identificagdo é tomar o conhecimento como um saber como agir
que se expressa no agir. Expressamos que sabemos andar de bicicleta andando,
nao articulando proposigcdes sobre como andar de bicicleta acerca das quais
talvez ndo sejamos capazes de realizar. Além disso, 0 conhecimento é
particularista e sensivel ao contexto por natureza, e expressa-se em reagdes
intuitivas a0 momento presente. Saber andar de bicicleta é reagir continuamente
ao deslocar o corpo primeiro para um lado e depois para o outro diante da
mudanga do centro de gravidade do corpo em conjunto com a bicicleta. A vida
moral, na visédo de Wang, é assim, em vez de aplicar um conjunto estatico de
generalizagbes que se aprende antes de encontrar as situagdes nas quais se
precisa agir. Observe também que as sensagdes cinestésicas se misturam
perfeitamente com as respostas corporais aquelas sensagbes que ajudam
alguém a seguir em frente e manter o seu equilibrio na bicicleta. No
conhecimento moral genuino, a percepgdo da situagcdo em questdo se mistura
continuamente com a resposta correta a ela.

Ao enfatizar que o ideal definitvo é uma espécie de percepcédo
esponténea e intuitiva da situacéo e da resposta correta a ela, Wang Yang Ming
se junta a Zhu Xi. Entretanto, isso ndo significa que ndo houve vozes dissidentes
importantes. Dai Zhen defendeu um ideal ético no qual a reflexdo deliberativa
sobre a coisa correta a fazer continua a desempenhar um papel importante e ndo
apenas nos estagios em que se esta a uma disténcia consideravel de realizar o
ideal. Dai enfatiza particularmente a necessidade de imaginar os efeitos das
acdes de alguém sobre o0s outros, o que poderia ajudar a compartilhar melhor as
suas tristezas e alegrias. Enquanto que Zhu equacionou a identificagdo
espontanea e ndo-consciente com os outros como uma reflexao da plenitude das
motivagdes de alguém, Dai contrapde que a necessidade de deliberar sobre a
coisa correta a fazer é compativel com uma acéo plena de acordo com o
julgamento de alguém quando chegar a ele. Dai esta inclinado a dar aos desejos
para si mesmo um lugar legitimo na reflexdo ética porque ele sustenta que a
valorizagdo dos relacionamentos de alguém pode ser fortalecida quando se
compreende que o florescimento do outro esta ligado ao proprio (ver Tiwald,
2010, 2011a, 2011b).
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2.9 Confucionismo e género

Muitos filosofos contemporaneos que empreenderam seriamente o
estudo da ética confuciana concluiram que ela permanece uma filosofia “viva”
com perspicacias de relevancia continua. Uma defesa completa desta alegagédo
requer ndo somente identificar o que é valioso na ética confuciana, mas também
abordar os males morais e responsabilidades que ha muito foram associados a
ela (o mesmo deve ser dito de Aristoteles e suas visdes sobre as mulheres e 0s
escravos, ou Kant, e suas opinibes sobre as mulheres ou as pessoas de
ascendéncia africana). Por exemplo, a ética confuciana pode ser vista conferindo
uma énfase necessaria no valor central do relacionamento na maior parte, senédo
em todas, as vidas humanas que valem a pena ser vividas. Em resposta a
alegacdo socratica de que a vida ndo examinada n&o vale a pena ser vivida, o
confuciano poderia estar pelo menos em pé de igualdade ao dizer que uma vida
isolada nédo vale a pena ser vivida. Ainda assim, exige-se do confuciano
examinar quais tipos de relacionamento deve ter esse status elevado. O
confucionismo requer relacionamentos familiares patriarcais, com o marido e o
pai exercendo autoridade sobre a esposa e os filhos de uma forma que
inevitavelmente ofenderia os valores de igualdade e autonomia?

Um tema recorrente na literatura mais recente sobre este assunto é que
as visdes das mulheres no periodo inicial do confucionismo eram relativamente
positivas em comparagdo com as visdes adotadas posteriormente. Raphals
(1998) extraiu da literatura do Periodo dos Estados Combatentes (durante o qual
Conflcio viveu), e da Dinastia Han posterior, retratos de mulheres que eram
participantes ativas e as vezes muito eficazes em suas sociedades. Por exemplo,
as “Histdrias de Vida Coletadas de Mulheres” (Lienu zhuan) retrata as mulheres
tendo as mesmas virtudes intelectuais que os homens, fornecendo estratégia e
conselho para seus governantes, maridos, pais e filhos, destacando-se em légica
e argumento e apresentando a sabedoria dos sabios. Nylan & textos classicos
chineses falando “com uma clareza quase impressionante do poder para o bem
e 0 mal que as mulheres trazem para a politica” (2000, p. 212), e ela conclui que
“nossos esteredtipos da China antiga ndo vém tanto... [desses textos], como
vém a partir de fontes relativamente recentes, 0s neoconfucianos e o0s
reformadores do Quarto de Maio” (2000, p. 213). Ao mesmo tempo, deve-se
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dizer que as mulheres poderosas da China antiga quase sempre foram excluidas
dos cargos oficiais de poder e de autoridade.

Sin Yee Chan (2000) apresenta um retrato consistente com o de
Raphals e Nylan ao olhar para os Analectos e 0 Méncio. Presume-se nesses
textos que os papéis apropriados para as mulheres estdo na esfera interna,
doméstica, e para os homens, na esfera externa, publica. Essa distin¢éo,
argumenta Chan, é funcional e concebida como obtida entre papéis
complementares, né@o entre mulheres e homens concebidos como inferiores e
superiores. Mas a consignagéo das mulheres para a esfera interna as exclui de
uma das aspiragdes mais centrais do junzi, que € servir em servigos publicos.
Também as exclui de receber a educagao que é uma preparagéo para 0 Servigo.
Ao mesmo tempo, ndo ha tentativa de justificar a exclusdo das mulheres desta
aspiracdo, e nenhum argumento dado nestes textos de que elas possuem menos
capacidades para a obtengéo dessa aspiracdo, nem nenhuma concepgdo das
mulheres tendo capacidades inferiores para o desenvolvimento da inteligéncia
estratégica, sabedoria moral ou autodisciplina.

A inferéncia € a possibilidade de uma versao da ética confuciana que
reconhega completamente as capacidades das mulheres poderem se tornar o
junzi e que apoia oportunidades para que elas obtenham esse ideal. Alguns que
simpatizam com essa linha de desenvolvimento da ética confuciana tém
argumentado em favor de suas afinidades significativas com alguns esforgos do
pensamento feminista. Considere o ren em seu significado como a virtude
particular de cuidar dos outros. Chenyang Li (1994) argumentou que ha
similaridades importantes entre essa virtude confuciana central e a ética
feminista do cuidado articulada por Carol Gilligan (1982) e Nell Noddings (1984).
Além disso, tanto a ética do cuidado confuciana quanto a feminista tém
concepgdes de raciocinio ético que enfatizam o raciocinio contextualizado sobre
problemas morais, em vez de deduzir solu¢des de cima para baixo a partir de
principios gerais elevados. Li reconhece a forma patriarcal que a ética
confuciana passou a tomar, mas enfatiza que, em um dialogo contemporéneo
entre essas duas éticas, cada uma poderia ter algo a contribuir com a outra.

Rosenlee (2014; ver, também, 2007) aborda uma critica a ética do
cuidado dos tipos confuciano ou ocidental de feminismo que veio de alguns
quartéis feministas, de que o cuidado é um valor pressionado sobre as mulheres
para que possam ser ajudantes subordinadas aos homens. Embora ela
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reconheca que o valor funcionou dessa forma, ela questiona se as mulheres
deveriam cessar de cuidar quando “a vulnerabilidade e a interdependéncia
caracterizam a existéncia humana” (2013, p. 318). Ndo deveriam, em vez disso,
insistir que os homens compartihem equitativamente a tarefa de cuidar?
Rosenlee defende o valor confuciano da filialidade ou o xiao como a raiz do
carater moral, iniciando o projeto de cuidar com a abordagem da vulnerabilidade
da crianga, depois por meio das fases em que a crianga retribui o cuidado dos
pais, e fazer com que se estenda para além da familia.

Kupperman (2000) sustenta que a ética confuciana poderia se
beneficiar da adogao do reconhecimento feminista de que muitos papéis sociais,
e os rituais que os apoiam, precisam ser reformados e talvez reinventados em
alguns casos, dado o efeito limitador e inibidor que tém sobre os projetos de vida
que as mulheres escolheram ou poderiam ter escolhido para si mesmas (Meyers,
1989). Ele 1& os textos confucianos classicos adotando uma atitude muito mais
conservadora e respeitosa em relagao aos papéis e rituais sociais tradicionais e,
embora tenha um certo grau de simpatia por essa atitude (pode haver boas
razbes para as coisas serem velhas o suficiente para serem tradicionais), ele
conclui que a ética confuciana, se for para apoiar plenamente as oportunidades
de desenvolvimento das capacidades das mulheres, deve se preparar para ser
radicalizada com relagdo a pelo menos alguns dos papéis e rituais que defendeu
(para o argumento de que o confucionismo estd a altura da tarefa de ver a
necessidade de rituais novos ou radicalmente revisados a esse respeito, ver
Neville, 2017).

A questdo da orientagdo confuciana em relagdo a tradicdo é, ela
mesma, uma questao de interpretagdo contestada. Embora a atitude confuciana
seja incontroversamente “conservadora” ao sustentar que h& muita sabedoria e
orientacdo a serem recuperadas do passado, alguns se inclinam para a
interpretagdo moista mais extrema de que os confucianos aceitam a tradi¢éo
simplesmente porque € tradigdo (por exemplo, Hansen, 1992), enquanto outros
véem a atitude confuciana como uma atitude sagaz e critica em relagéo a
tradigéo, citando passagens tais como Analectos 3.15 em que Conflcio diz que
seu proprio questionamento persistente no Grande Templo é, ele mesmo, um ato
de i ou a observancia adequada do ritual (ver Alan Chan, 2000). Além disso, e
mais importante, Conflcio foi uma figura central para transformar o significado do
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‘junzi’ de uma pessoa de sangue nobre em uma pessoa de nobreza moral que
poderia vir de qualquer procedéncia.

Recuperar a heranga cultural de alguém é, ela mesma, uma tarefa
complexa e contestada, dada a diversidade interna de crencgas e praticas que é
caracteristica de qualquer tradicdo vibrante. Em seu relato de como os
pensadores chineses do final do século XIX e inicio do século XX abordaram a
tarefa de frazer o pensamento ocidental para a reforma de sua propria
sociedade, Jenco (2015) aponta que uma parte crucial de sua tarefa era
identificar o que a sua propria heranga cultural era, de modo que pudesse ser
relacionada a um presente e futuro que envolvia possivelmente uma
transformagéo profunda. Ela aponta que “Conflcio ofereceu um dos primeiros
relatos de como uma orientacdo para um passado especifico poderia ser
deliberada e transformadora, em vez de meramente descritiva de uma identidade
estabelecida”, e que sua concepgéo da heranga dos Zhou era apenas “uma de
muitas possiveis linhagens criadas quando o presente foi suturado a esse
passado particular’ (Jenco, 2015, p. 57). Tan (2004, p. 82) faz uma alegacéo
similar ao alegar que o ‘legado confuciano € transmitido com sucesso apenas
quando o passado é revitalizado, de modo que € incorporado na experiéncia
diferente do presente. Conflcio considera aquele que ‘revitaliza o velho para
realizar o novo (wengu er zhixin) é digno de ser professor (Analectos 2.11)".
Aqueles que estdo empenhados em transformar a ética confuciana em relagéo
as mulheres podem ver sua tarefa como um projeto do tipo que Jenco e Tan
estdo descrevendo.

2.10 Confucionismo e democracia liberal

A relacdo entre a ética confuciana e os valores democraticos liberais
tém recebido discussdes vigorosas e diversificadas comegando no final do
século XIX e inicio do século XX. Esta discussao centrou-se em trés tipos de
tensdo: perfeccionismo confuciano versus pluralismo no reconhecimento do que
constitui uma vida humana boa e que vale a pena; o valor confuciano de
harmonia social versus direitos individuais; e o valor confuciano da meritocracia
versus a fundamentagdo da legitimidade de um governo em sua aceitacéo pelos
governados.
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Joseph Chan (2014) classificou a ética confuciana, junto a grande parte
da ética grega antiga, como perfeccionista na estrutura. Muitos dos julgamentos
éticos centrais no confucionismo tém a ver com o que é viver uma boa vida
humana e as virtudes necessarias para viver tal vida. Como indicado
anteriormente, a concepgédo confuciana de uma boa vida humana é centrada em
torno dos relacionamentos — dentro da familia, dentro da amizade e também
dentro de uma sociedade em que alguém aspira servir a um governo pela
promogao da missdo de garantir o bem-estar material e moral do povo. Do ponto
de vista de uma teoria democratica liberal contemporanea, pode-se questionar
quanto espago isso deixa para as pessoas escolherem entre uma pluralidade de
concepgdes razodveis da vida boa. Certamente, muitos estadunidenses e
europeus contemporaneos ndo colocariam uma énfase tdo central no
relacionamento familiar e na filialidade como os confucianos fazem. Chan (2000,
2014) propbe desarmar essa tensao defendendo um perfeccionismo confuciano
moderado que se abstém de promover uma visdo abrangente de como as
pessoas devem viver. O argumento liberal de que as concepg¢des de uma vida
boa sdo muito controversas para serem promovidas pelo Estado ndo se aplica,
ele argumenta, a alguns constituintes importantes da concepgéo confuciana de
como viver — bens prudenciais e necessarios para a agéncia. Tais bens, quando
separados de uma concepgdo abrangente que os ordena e prioriza em um
determinado modo de vida, podem ser promovidos de modo fragmentado por
meio de métodos ndo coercitivos no contexto de questbes especificas, e as
justificativas podem ser dadas com base em um fundamento e compromisso
comuns.

Kim (2016) argumenta que a versdo de Chan do perfeccionismo
confuciano moderado ndo deixa o suficiente para ser distintamente confuciano. A
filialidade como tradicionalmente entendida estd intimamente associada a uma
estrutura de familia/cla patrilinear e a rituais que expressam a hierarquia de
género, razdo por que é o maior fracasso da filialidade n&o produzir um herdeiro
masculino que continuara a linhagem familiar masculina e que conduzira as
cerimdnias de adoragéo aos ancestrais. Por outro lado, se deixarmos de lado o
que é distintiva e tradicionalmente confuciano, Kim argumenta, nao teremos um
perfeccionismo moderado o suficiente para ser compativel com o carater
pluralista e diverso das sociedades contemporéneas do leste asiatico. Kim
propde a alternativa que ele chama de “confucionismo da razéo publica”, que
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define o confucionismo tradicional e os valores democraticos de soberania
popular, igualdade politica e o direito a participagéo politica no didlogo matuo. Os
dois lados devem se acomodar um ao outro. Na pratica, parece que as
desigualdades mais flagrantes aceitas no confucionismo tradicional, incluindo as
desigualdades de género que apoiam a posicao desigual das mulheres como
cidadds, devem desaparecer, embora as associagdes confucianas
tradicionalistas mantenham um grau de autonomia para cuidar dos seus
assuntos e para reter “desigualdades moderadas” quando estes néo tém
implicagdes publicas vitais (2016, p. 164). Um dos desafios que Kim pode ter de
abordar é se, no didlogo entre o confucionismo tradicional e os valores
democraticos, emerge algo que é coerente e ainda distintamente confuciano. Os
comentaristas discutidos anteriormente sobre o confucionismo e a igualdade de
género ilustram como se pode argumentar que a igualdade de género € mais
compativel com os valores confucianos do que normalmente se pensa ser. Eles
também levantam a questdo do que realmente é o confucionismo “tradicional’, se
€ uma coisa [fixa], € se nem sempre mudou constantemente.

Angle (2012) aborda a tens&o entre perfeccionismo e pluralismo sobre a
vida boa, desenvolvendo um argumento que encontra no confuciano do século
XX chamado Mou Zongsan. Mou sustenta que a politica deve, definitivamente,
basear-se em valores morais, mas deve estar preocupada com 0s excessos dos
governos que tentam promover concepgdes particulares de virtude e da vida
boa. Dadas as dificuldades de se obter uma perspicacia ética, mesmo entre os
seres humanos mais realizados, € necessario separar em algum grau os valores
politicos dos valores éticos. Até mesmo um lider politico que é um sabio deve se
engajar em “autorrestricdo” (ziwo kanxian). Na préatica, explica Angle, a
autorrestricdo significa pér no lugar instituicdes democréticas e o reconhecimento
dos direitos humanos. Isso ndo somente levanta barreiras para evitar que os
lideres politicos saiam muito do caminho, mas também fornece aos cidadaos a
oportunidade de participagao na vida publica, necesséria para o avango de sua
prépria perspicacia ética e a posterior realizacdo de um bom carater.

Tan (2003) argumenta que os métodos confucianos para encorajar a
realizagdo das virtudes sdo nao coercitivos porque sua concepgao da vida boa é
falibilista e orientada para o processo, e a sua concepgdo da pessoalidade é
social e relacional. Os seres humanos tornam-se pessoas por meio de processos
do relacionamento umas com as outras, contribuindo para o crescimento ético
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uns dos outros. O crescimento equivale a algo que s6 pode ser julgado
significativamente dentro das circunstancias particulares e dos processos que
levaram até o presente. Uma figura tal como Conflcio tem autoridade n&o
apenas por causa de quem ele €, mas porque os outros respondem a ele com
aceitacdo espontanea, admiragdo e emulagdo. Uma vez que Tan afirma que
essas concepgdes confucianas séo eminentemente plausiveis, ela argumenta
que nao apenas 0 confucionismo é compativel com a democracia, mas que a
democracia precisa incorporar as perspicacias do confucionismo. Na tradigao
ocidental, ela encontra em John Dewey um pensador que simpatiza com essas
perspicécias.

Na seg¢éo 2.3, foi sugerido que o confucionismo postula uma harmonia
fundamental entre os interesses individuais e grupais e que ha maneiras pelas
quais o confucionismo valoriza a autonomia e outras maneiras em que nao faz
isso. Esses pontos tém ramificacdes para a questio sobre se o confucionismo
pode reconhecer direitos individuais. Dada a maneira como os interesses
individuais e grupais sdo concebidos como mutuamente dependentes e
entrelagados, o confucionismo nédo pode reconhecer direitos com fundamento de
que os interesses do individuo inevitavelmente entram em conflito com os
interesses do grupo. Além disso, os confucianos podem ter uma preocupagéo
legitima de que uma énfase nos direitos individuais, como coisas que podem ser
alegadas contra o grupo, tende a encorajar as pessoas a pensar que Seus
interesses s&@o incompativeis com os interesses dos outros.

Essas consideragdes devem ter algum peso para os confucianos, mas o
mesmo ocorre com algumas outras consideragdes que sustentam a protegdes
aos individuos. O confucionismo pode reconhecer que os individuos nem sempre
percebem ou agem acuradamente na compatibilidade fundamental entre os
interesses individuais e grupais. Os direitos podem ser necessarios no caso em
que relacionamentos sdo irremediavelmente rompidos e os individuos
precisarem ser protegidos. Joseph Chan (1999; 2014) argumentou exatamente
isso pelos direitos como mecanismos de “reserva’. Pode-se ir mais longe do que
Chan e dar aos direitos um lugar mais proeminente se esperarmos erros
regulares nas tentativas de reconciliar interesses individuais e grupais (por
exemplo, ver Fan, 2010; Wong, 2004). Se, de fato, pode ser uma questéo dificil
de dizer como promover a harmonia fundamental entre os interesses das
pessoas, e se os lideres politicos tendem a ter seu julgamento sobre este
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assunto comprometido pela influéncia de alguns de seus préprios interesses
pessoais e pelo simples fato de deter o poder (ha evidéncias de que alguém se
torna tanto menos sensivel aos interesses de outras pessoas quanto mais tempo
detém o poder sobre elas), pode haver uma boa raz&o para reconhecer 0s
direitos a liberdade de expressé@o que podem ser usados pelos cidadaos para
exigir que os titulares dos servigos prestem contas e fagam seus interesses
préprios mais salientes. Fornecer essas protegdes sob o titulo de direitos pode
ajudar a proteger os cidadaos quando o contelido de sua expressao diz respeito
a conduta e as politicas ilicitas ou mal concebidas de um titular do servigo
(Wong, 2004).

O argumento de Angle, inspirado na ideia de autorrestrigdo de Mou
Zongsan, tem uma légica similar de apontar a falibilidade humana como garantia
dos direitos. Uma justificativa mais positiva para os direitos pode estar enraizada
nos valores confucianos. Como mencionado anteriormente, Angle (2012)
argumenta que a participagdo nos assuntos publicos é necessaria para a
promogéo do cultivo do carater de alguém. Kim (2016) defende direitos iguais de
participagdo politica com base na visdo menciana de que todos os seres
humanos tém os brotos morais em sua natureza. O que impedia Méncio de
reconhecer um direito igual a participacdo era seu compromisso com 0
paradigma do rei-sabio de governo, mas tal arranjo é um fracasso até mesmo
para sociedades contemporaneas do leste asiatico com uma heranga confuciana
substancial.

De fato, se voltarmos a nogdo confuciana classica de harmonia
discutida na se¢éo 2.3, ha uma base para garantir espago para uma diversidade
de pontos de vista. Harmonia ndo € monotonia de pontos de vista, mas faz uso
da diversidade de pontos de vista. Em Analectos 9.30, Confucio afirma a
inevitabilidade do que hoje poderiamos chamar de “desacordo razoavel”. “O
Mestre disse: ‘Vocé pode estudar com alguns, mas ndo necessariamente andar
no mesmo caminho (dao); vocé pode andar no mesmo caminho que alguns,
mas, ainda assim, ndo necessariamente se posicionar com eles; vocé pode se
posicionar com eles, mas ndo necessariamente sobrepesar as coisas da mesma
maneira” (tradugdo de Ames e Rosemont, 2010).

Argumentos positivos para direitos baseados no objetivo de promover o
bem comum surgiram no pensamento chinés logo depois que ele encontrou a
ideia de direitos do Ocidente no século XIX. Por exemplo, argumentou-se que 0s
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individuos deveriam ter uma gama de liberdade de expressao e acéo para que
pudessem contribuir de forma mais rica e mais original para o bem-estar da
sociedade chinesa. Pensadores chineses como Liang Qichao e japoneses como
Kato afirmaram tanto a legitimidade dos desejos do individuo quanto a
necessidade de harmonizar os desejos individuais e grupais (ver Angle e
Svensson, 2001; Angle, 2002). A énfase no primeiro seria o elemento
relativamente novo em um confucionismo contemporaneo, mas 1B6 do Méncio
fornece uma impressionante antecipagdo desse elemento. Aqui o rei Xuan diz a
Méncio que sua capacidade de ser um verdadeiro rei para seu povo é frustrada
por seus desejos de riqueza e sexo. Méncio responde que se o rei concedesse
as pessoas comuns 0s mesmos privilégios de riqueza e sexo, ndo haveria
problema em se tornar um verdadeiro rei. Xunzi (veja secdo 2.6) concebe a
moralidade como uma maneira de harmonizar os desejos dos individuos de
modo que o conflito destrutivo seja substituido pela harmonia produtiva, e isso da
a satisfacdo do desejo um papel central em sua versao da ética confuciana. Mais
tarde na tradi¢do, Dai Zhen defendeu a legitimidade do desejo auto-interessado,
desde que seja temperado por uma preocupagao apropriada com os outros (ver
Tiwald, 2011a; e a secdo 2.8). Rosemont (1991, 2004) argumentou que os
direitos “positivos” & educagéo e a seguranga econémica de “segunda geracao”
estdo melhor fundamentadas na tradigdo chinesa do que no Ocidente. Tal
fundamentagio poderia ter raizes muito profundas no pensamento confuciano,
especificamente o que Chan chama de concepgao de “servigo” do governo, ou a
ideia de que o governo encontra sua Unica garantia na prote¢éo e promogéo do
bem-estar do povo.

Os argumentos acima em nome do reconhecimento dos direitos dentro
de uma estrutura confuciana fornecem recursos para abordar a inquietagdo de
que os direitos abalam a harmonia social. Obter a harmonia € um processo
continuo de se ajustar as diferengas inevitaveis, mesmo entre individuos
razoaveis. Fornecer um férum para o arejamento das diferengas pode contribuir
positivamente para uma visdo melhor e mais inclusiva do bem comum. Os
direitos ndo precisam ser justificados de uma forma que os oponha ao bem
comum, mas podem, de fato, ser interpretados como necessarios para sua
realizagdo. Isso pode apresentar uma concepcdo um pouco diferente dos
direitos, que ndo os trata como “trunfos”’, mas com base em consideracdes
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morais substanciais que devem ser levadas em conta, mas n&o necessariamente
se sobrepdem a todas as outras consideragdes morais.

Pode-se argumentar que, por mais que o confucionismo evolua, seria
dificil concebé-lo sem a ideia de que o mais sabio, 0 mais virtuoso e competente
deveriam governar. A meritocracia ndo esta em aberta contradigdo com a
soberania popular. Pode-se sustentar que as pessoas devem votar nos mais
bem equipados para promover o bem comum, por exemplo, e pode-se ainda
mais argumentar que, nas circunstancias contemporaneas, os confucianos tém
outras razbes para embarcar em instituicbes democraticas de participagao
cidada. A inspiragdo para a ideia de combinar a legitimidade fundada na eleigao
popular com a legitimidade fundada no mérito veio originalmente de uma
proposta do influente contemporaneo confuciano Jiang Qing (2012). Entretanto,
a sua proposta inclui uma terceira cdmara legislativa consistindo daqueles que
representam o patriménio cultural e religioso da China, que muitos dos outros
nao incluiram.

Joseph Chan (2014) argumentou que o confucionismo pode fazer bem
em incorporar instituigdes eleitorais democraticas para responsabilizar os lideres
politicos pelo bem comum. De acordo com isso, ele propde que deveria haver
uma cémara legislativa democraticamente eleita em um governo confuciano
moderadamente perfeccionista. Entretanto, como as instituicbes democraticas
sdo conhecidas por ndo resultarem necessariamente da selegdo dos mais
sabios, mais virtuosos e competentes, Chan propde uma segunda cimara
legislativa a ser emparelhada com a primeira, sendo os membros desta segunda
escolhidos com base no mérito demonstrado, em virtude e competéncia,
escolhidos por quem teve a oportunidade de observa-los em agéo, tais como
colegas e jornalistas experientes. A preocupagéo confuciana prevalecente de
Chan é a educagao moral ao longo de toda a sociedade em virtudes tais como
respeito, reveréncia, confiabilidade, sinceridade, beneficéncia, civilidade e o bem
comum. De fato, a fungo primaria da segunda camara, em sua visdo, é
promover esse objetivo educativo.

Daniel Bell (2006) e Tongdong Bai (2013; 2015) propuseram que uma
camara legislativa fosse composta por representantes eleitos e a outra por
aqueles selecionados com base em exames e desempenho prévio em servico.
Bell e Bai sdo mais pessimistas do que Chan sobre os prospectos para o
conjunto de cidad@os democraticos modernos fazer boas escolhas. Bai lembra
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que 0s gregos antigos tinham escravos a quem possibilitavam a participacéo
completa na Assembleia, e eles pertenciam a uma pequena cidade-estado, ndo
a uma grande sociedade com muitos problemas complexos que requerem
conhecimento especializado para manejar, e nem uma que da origem a enormes
desigualdades que abalam o senso de um bem comum. Bell (2015) aponta o
impacto negligenciavel do voto de qualquer individuo em grandes democracias, e
o tempo e esforgo necessarios para se tornar melhor informado sobre questdes
complexas que requerem conhecimento especializado. Mesmo se os individuos
tivessem tempo e motivagéo para estar mais informados, eles estdo sujeitos a
um amplo conjunto de vieses cognitivos nos quais eles estdo propensos a
conseguir pouca ajuda em corrigir.

Em um trabalho posterior, Bell (2015) propde um modelo “vertical” em
que as eleigbes democraticas séo instituidas em nivel local, mas os lideres
nacionais principais sdo selecionados com base no mérito. Nos niveis
intermediarios, a experimentagdo com a democracia pode ocorrer €, se for
bem-sucedida, pode ser tentada em outros lugares ou de forma ampliada. Ele
abandonou a proposta bicameral porque se tornou convencido de que a cdmara
eleita democraticamente eventualmente dominaria. Bell argumenta que a
democracia funciona melhor no nivel local, onde os eleitores tém mais
probabilidade de conhecer a virtude e a habilidade dos lideres que eles
selecionam. As questdes sdo relativamente diretas e faceis de entender. E mais
facil gerar um senso de comunidade nesse nivel. Nos niveis mais altos do
governo, as questdes sdo muito mais complexas. Bell estd bem ciente dos
problemas para realizar o ideal de lideres virtuosos e habeis. Ha corrupgao e
ossificagdo de uma elite que provavelmente vira de e selecionara colegas de um
conjunto restrito de procedéncias sociais, econdémicas e educacionais. Mesmo
que esses problemas pudessem ser abordados por meio de uma reforma
institucional, existe, ao final, uma necessidade de legitimar a atribui¢do de tanto
poder e prestigio a uma elite que poderia ndo ser tdo diferente de outras na
sociedade que escolhem vocacgdes diferentes. Bell conclui que a democracia
(talvez na forma de um referendo popular no modelo vertical) poderia ser
necessaria para a legitimidade de uma meritocracia politica, mesmo em um pais
com heranga confuciana como a China.

Uma caracteristica comum dos escritos contemporaneos sobre
confucionismo, direitos e democracia & sua relativa abertura a alternativas. Ha
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menos tendéncia a supor que um Unico modelo de governo é correto para todas
as sociedades, mesmo para todas as grandes sociedades contemporaneas, ou
mesmo para todos os grandes paises desenvolvidos. Ao mesmo tempo, ha
abertura para aprender com a experiéncia de outras sociedades. Até agora, ha
mais consciéncia da natureza continua do debate e da ndo concluséo do
veredicto da histéria.

3. Etica Moista
3.1 Uma ética consequencialista, mas de que tipo?

Os moistas constituiram uma escola filoséfica fundada por Mozi, que foi
aproximadamente contemporaneo de Conflcio. Ndo se sabe muito sobre ele,
mas uma especulagao razoavel é que Mozi veio de uma procedéncia artesanal.
O texto que leva seu nome contém pretensas citacbes de Mozi, mas é
manifestamente a contribuicdo de diferentes pessoas durante um periodo
substancial de tempo. O texto defende uma ética consequencialista que requer
preocupacdo com, e ac¢do para, o beneficio de todos, onde o tipo de beneficio de
maior preocupagao envolve bens materiais para satisfazer as necessidades
basicas de todos (por exemplo, comida suficiente, abrigo e roupas para o frio),
populagdo suficiente, e ordem social. A concepcdo de beneficio do Mozi é muito
concreta e relativamente estreita comparada as formas de consequencialismo
que se tornariam dominantes no Ocidente (embora a concepgdo moista de
ordem possa, como sera discutido mais tarde, incluir as virtudes relacionais tais
como a filialidade). Sem duvida, os moistas tinham justificativa ao estabelecer as
suas prioridades nas necessidades mais urgentes.

O Mozi é bastante explicito em seu consequencialismo. O capitulo 35
nomeia trés fa ou normas para julgar a viabilidade de crencgas e teorias. Uma
norma € de utilidade. Ao aplicar esta norma, avalia-se a viabilidade de uma
crenga ou teoria de acordo com as consequéncias benéficas ou danosas de agir
com base nela. Uma outra norma € a de consultar a origem, que € o registro
histérico das acdes dos reis-sabios, e alguém determina se a crenga ou teoria
que esta sendo julgada estd de acordo com essas agdes. A terceira norma é
olhar para as evidéncias fornecidas pelos olhos e ouvidos das pessoas. Isso
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parece referir-se a observagdes que angariam algum grau de consenso
intersubjetivo. Cada norma é apresentada como se sua validade pudesse ser
independente das outras, mas ha indicios de que a norma de utilidade é a mais
basica. Por um lado, consultar o registro das agdes dos reis-sabios dificilmente
parece ser uma boa ideia em termos moistas, dada a objecdo moista de
valorizar a tradigdo pelo seu préprio bem, a menos que essas a¢bes sejam bons
guias porque produziram bons resultados, um histérico julgamento que era
comumente aceito por diversas escolas filoséficas em disputa. Além disso, os
argumentos dados no Mozi que s&o pretensamente baseados na observagao
intersubjetiva parecem extremamente dubios, por exemplo, que fantasmas
existem porque estorias sdo contadas sobre eles com muita frequéncia. Em certo
ponto do capitulo 31, de fato, a possibilidade de que fantasmas nédo existam é
explicitamente admitida, mas os sacrificios aos espiritos sdo fundamentados no
fato de que produzem bons efeitos entre os vivos. Os fantasmas, em geral, sdo
bem postos no texto: sua atividade primaria € vingar-se das pessoas vivas que
lhes fizeram mal. A norma de utilidade guia a aplicagdo das outras normas.
Mesmo o que parece ser a tentativa de justificacdo da norma de utilidade por
referéncia & vontade do tian ou do Céu (no cap. 26) tem uma circularidade nisso.
Devemos promover beneficios e evitar danos porque essa é a vontade do Céu, e
devemos confiar na vontade do Céu porque é o mais sabio e nobre de todos os
agentes. Mas qual poderia ser o critério para um ser sabio e nobre, exceto a
promogado de beneficios e a prevencado de danos? Além disso, a vontade do Céu
¢ demonstrada pelo fato de que os malfeitores sdo punidos e os virtuosos
recompensados. Novamente, a evidéncia parece altamente seletiva e é guiada
pela prépria norma de utilidade que aparentemente esta sendo justificada.

Uma questdo crucial na interpretacdo do moismo é que tipo de
preocupacdo que ela requer com tudo. Como indicado anteriormente, Méncio
interpretou a defesa moista do jian ai como a defesa de um cuidado igual ou
imparcial com todos, mas alguns dos grupos de estudiosos contemporéneos
mais importantes do moismo problematizaram essa interpretagéo. Trés capitulos
no texto do Mozi (14,15 e 16) trazem, todos, o titulo de “Jian A’". Esses capitulos
diferem um pouco no conteldo, talvez sugerindo uma evolugéo no pensamento
moista ao longo do tempo correspondendo a ordem dos capitulos (ver Defoort,
2005-6). As pessoas que ndo fazem nada para beneficiar os outros, se ndo
tiverem relagdo com estes da maneira correta, ou mesmo prejudica-los, é
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comparado com aqueles que agem de acordo com o jian ai. Nos dois capitulos
posteriores, somos instruidos a cuidar dos outros como cuidamos de nos
mMesmos, a ver 0s outros como Nos vemos, ou a Ser para 0S outros como somos
para n6s mesmos. Tais formulagdes poderiam ser razoavelmente tomadas como
exigéncia de igualdade ou imparcialidade de cuidado. Talvez seja por isso que
Méncio interpretou Mozi como exigindo a negagéo dos pais de alguém (Méncio,
3B9).

Entretanto, os capitulos jian ai consistentemente contam, entre as falhas
do cuidado com os outros, as falhas da filialidade entre pais e filhos.
Correspondentemente, eles contam, entre os beneficios de agir de acordo com o
Jian ai, a realizagéo de virtudes relacionais, tais como a filialidade. Além disso, as
palavras usadas para dizer que devemos cuidar dos outros “como” cuidamos de
nds mesmos, ver 0s outros “como” nos vemos, e ser para 0s outros “como”
Somos para nos mesmos, S&0 0 ruo e o you, que podem ser usadas para
significar igualdade de relacionamento ou meramente similaridade de
relacionamento (ver Chiu, 2013; Fraser, 2016). Chiu (2013) conclui que o jian ai
significa somente cuidar de todos sem nenhuma exigéncia de igualdade de
cuidados. Fraser (2016), por outro lado, aponta para passagens em capitulos
posteriores do Mozi (na segdo chamada de “Mo Bian” ou “Dialética Moista” ver
Fraser, 2016, p. 171) que apoiam a interpretagéo do cuidado igual ou imparcial.

Complicando ainda mais a situacdo estd a necessidade de distinguir o
jian ai como uma prescri¢ao para a atitude a ser tomada em relag¢do aos outros e
uma prescricdo de conduta em relagdo a eles. Ter o mesmo cuidado como uma
atitude ndo implica agir da mesma maneira com os outros. De fato, a natureza
limitada dos recursos mentais e fisicos disponiveis para o agente individual
parece necessitar de algum grau de desigualdade de agdo em relagdo aos
outros. Talvez por isso que, pelo menos parcialmente, os capitulos jian ai séo
relativamente modestos em suas prescrigdes de como os individuos devem
beneficiar os outros, embora haja alguma expanséo de requisitos nos capitulos
posteriores. De fato, mesmo as Ultimas prescrigdes ndo parecem incompativeis
com o0 que poderia ser prescrito na forma de conduta do cuidado confuciano com
distingdes: abster-se de causar danos aos outros, engajar-se em
relacionamentos de ajuda mutua e contribuir para o apoio dos mais vulneraveis
para cuidar de si mesmos e a quem faltam familias preparadas para protegé-los.
Assim, os moistas podem, afinal, chegar a visdo de que a diviséo do trabalho
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moral é apropriada para a maioria das pessoas. A maioria pode satisfazer os
deveres de retiddo (yi) ao se abster de causar danos aos outros, devotando mais
de seus recursos para beneficiar aqueles com quem se tem relacionamentos
tradicionais, tais como a familia, engajando-se em ajuda mdtua em grupos um
tanto maiores, tais como a aldeia, estando preparados para contribuir junto a
outros, para apoiar e proteger os mais necessitados, e ser leal aos encarregados
de tomar conta do beneficio de grupos muito maiores. Essa imagem se encaixa
na preocupacado expressa de Mozi (no cap. 8, sobre honrar os valorosos) de que
o conflito social advém de cada pessoa ter e agir de acordo com sua propria
concepcdo do que é correto. Para evitar conflitos, uma estrita hierarquia
aninhada de autoridade deve ser instituida: o Filho do Céu governa todo o pais
com a ajuda de ministros, e o pais é dividido em estados, que sdo divididos em
feudos, e assim por diante. Cada unidade social tem seu superior cuja palavra
sobre 0 que é certo é final para os subordinados (embora alguém possa
admoestar com um superior se acreditar que estdo errados), e cada unidade
deve se reportar ao superior da préxima unidade maior que a contém. O Filho do
Céu é responsavel diante do Céu, o Tian, uma divindade mais clara e
consistentemente antropomorfizada do que o Tian confuciano, e cuja vontade é
que as pessoas se beneficiem e ndo causem danos umas as outras.

Honrar as virtudes relacionais da familia justifica-se com o fundamento
de que é parte de uma divisdo social do trabalho que contribui de forma mais
eficiente para o beneficio de todos. Pode ser também, como Fraser (2016, p.
146) sugeriu, que a concepcao moista de beneficio (/i) inclua a realiza¢do de tais
virtudes como bens em si mesmas. Em qualquer uma das construgoes, ou em
ambas, uma vez que as possiveis justificativas ndo s&o inconsistentes com
outras, os moistas podem n&o ter advogado uma ética téo exigente quanto pode
parecer a partir das afirmagdes do texto sobre o que € o jian ai. Mesmo se
alguém interpretar o componente atitudinal exigindo cuidado igual ou imparcial, 0
componente de conduta poderia consistir somente de normas moderadamente
exigentes para beneficiar os outros.

O Céu é tratado como uma espécie de modelo para os seres humanos.
Em um dos capitulos sobre a vontade do Céu, Mozi ¢ citado dizendo que trata a
vontade do Céu como um fabricante de rodas que segura seu compasso € um
carpinteiro, seu esquadro. O fato do Céu ser tomado como um modelo direto
dessa maneira é significativo para a questao de saber se o jian ai, considerado
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em seu componente atitudinal, significa preocupagéo igual ou meramente uma
preocupagdo que pode variar em grau. A vontade do Céu n&o é conhecida por
meio de revelagdo ou escritura, mas, pelo contrario, em como ela age. De acordo
com o texto, ela beneficia e nutre a todos; recompensa aqueles que ajudam os
outros e pune aqueles que causam danos aos outros. Ela fornece vida e
sustento para ricos e pobres, nobres e humildes, parentes e no aparentados;
criou o padrédo regular e constante das estagdes e do clima que torna possiveis
todos esses beneficios amplamente distribuidos. Se a vontade do Céu for
tomada como um modelo para a atitude que se deve ter com os outros, entdo a
imparcialidade de atitude parece ser a prescrigao.

O Céu também pode servir como um modelo de conduta, de modo que
se possa ndo somente beneficiar a todos no sentido de se conformar as normas
que geralmente beneficiariam a todos se um nimero suficiente de pessoas
fizesse a sua parte, mas também tentar beneficiar diretamente o maior nimero
possivel de pessoas, especialmente se alguém estd em uma posi¢ao de meios e
influéncia. No capitulo 16, o rei Wen é exaltado por ter exemplificado a pratica do
jian ai. Sua pratica se parecia com a iluminacdo do sol e da lua, ndo
demonstrando favoritismo a nenhuma diregdo ou regido. O rei Wen aqui
exemplifica 0 que pode ser uma virtude mais exigente do que a retiddo, que é a
benevoléncia (no texto moista esta provavelmente é a melhor tradugéo de ren).
Fraser aponta que, em alguns dos capitulos posteriores do Moz que
caracterizam didlogos entre Mozi e outros, emerge um ideal de sabedoria que é
muito mais exigente do que as prescricdes emitidas para todos nos capitulos jian
ai. No capitulo 49, a retiddo caracteriza-se em repousar, em grande parte, na
ajuda aos outros (Fraser, 2016, p. 150). Mais radicalmente, o capitulo 47 cita
Mozi defendendo a eliminag&o da felicidade, da raiva, da alegria, da tristeza, dos
gostos e dos desgostos, e se dedicando exclusivamente a benevoléncia e a
retiddo. Assim, pode ter havido uma evolugdo em direcdo a esse ideal mais
exigente ao final do movimento moista, mas talvez, como sugere Fraser (2016,
p. 151), esse ideal foi considerado aplicavel somente aos mais devotados dos
moistas.

Essa maior complexidade associada ao que significa cuidar de todos
pode ser uma caracteristica de qualquer ética consequencialista que leve a sério
a ideia de preocupacgao igual ou imparcial. Mesmo que o cuidado como atitude
nao exija necessariamente a tentativa de promover diretamente o beneficio de
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todos, quanto mais capacidade se tem de promover o bem-estar de um grande
numero de pessoas, mais alguém pode (ou deve) se sentir obrigado a fazé-lo.
Mesmo que reconhegamos que relacionamentos como aqueles que encontramos
em boas familias tenham valor em si mesmos, também podemos nos comover
ao reconhecer que essas coisas sdo valiosas para todos. Alguém poderia vir a
se sentir limitado pelo reconhecimento de que estaria fazendo o maior bem,
ajudando um numero maior a realizar suas necessidades basicas e obter esses
relacionamentos, mesmo que isso drene 0s recursos mentais e fisicos que se
tem de de pér em seus proprios relacionamentos.

Talvez néo seja por acaso que ambiguidades similares sdo exibidas nas
formas ocidentais de consequencialismo. Existem formas muito exigentes de
consequencialismo, exemplificadas pelo argumento de Peter Singer de que
deveres fortes contribuem para o alivio da fome (Singer, 1972). Essas formas
tipicamente focam no bem que um individuo poderia fazer por si mesmo,
independentemente se os outros agem similarmente. Quando combinadas com a
ideia de que os outros ndo sdo moralmente menos importantes do que si
mesmo, essas formas tendem a justificar deveres muito fortes por parte daqueles
com recursos relativamente abundantes para ajudar os outros. Por outro lado,
existem formas de consequencialismo que interpretam os deveres do individuo
em termos de um conjunto de normas geralmente aplicaveis, cuja conveniéncia é
determinada pelas consequéncias de todos, ou quase todos as aceitarem. Tais
formas de consequencialismo (por exemplo, para o0 consequencialismo de
regras, ver Hooker, 2000), tendem a confirmar demandas mais modestas sobre o
individuo para ajudar os outros. O consequencialismo pode tender a oscilar entre
o polo de fazer o melhor em agir diretamente com base na preocupacao igual por
todos os outros, por um lado, e, por outro lado, reconhecer as limitagdes préaticas
e psicolégicas na habilidade (pelo menos) da maioria das pessoas em fazé-lo.

3.2 Comparagdes com a ética confuciana

Como, entdo, a ética moista difere da ética confuciana ao final? Porque
0 cuidado confuciano com distingbes requer a extensdo do cuidado aos
ndo-parentes, e porque 0s moistas, em geral, prescreveram uma forma
modestamente exigente do jian ai aplicada a conduta para com os outros, ndo ha
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uma diferenca préatica tdo dramatica quanto se poderia pensar a principio entre
as éticas confuciana e moista. Os confucianos aceitam que existem fontes
plurais de dever moral e que os conflitos entre as razdes fornecidas por essas
fontes devem ser resolvidos por meio de deliberacdo e ponderagcdo de
julgamento. Enquanto os moistas parecem apresentar uma fonte monistica do
dever — promovendo beneficios e evitando danos, uma leitura plausivel do Mozi
inclui fontes plurais de beneficios, por exemplo, comida e filialidade. Eles
também podem ter de recorrer a deliberagdo e ponderagdo de julgamento
quando houver conflitos entre bens plurais. Os moistas podem atribuir mais peso
ao valor de fazer o bem para a maioria das pessoas quando isso entra em
conflito com a lealdade aos parentes, mas ndo ha uma posicéo explicita sobre
essa questao no Mozi.

Certamente existem diferencas entre as duas éticas quanto ao valor do
ritual e da performance musical. E claro que muitos confucianos podem ficar
infelizes com o retrato moista da sua tradi¢do, que insiste em performances
extravagantemente caras. Mas a diferenga sobre o valor do ritual e da musica
tem raizes ainda mais profundas do que a questdo de quanto dos recursos
materiais de uma sociedade deve ser gasto para encena-los. Os confucianos
tendem a ver a vida moral ndo somente como servigo aos outros, mas como a
realizagdo da prépria humanidade. Esta caracteristica da ética confuciana, que
compartilha com a ética classica grega das virtudes, a distancia do moismo.

Além disso, como apontado anteriormente, a concepgdo confuciana de
um modo de vida humanamente realizador tem dimensfes estéticas e
emocionalmente expressivas que as distanciam ainda mais do moismo. O foco
no ritual e na musica exemplifica uma profunda preocupagéo por representacdes
graciosas e habilidosas de preocupagéo e respeito pelos outros. Expressar
essas atitudes de uma maneira ajustada e bonita € intrinsecamente valioso. A
pratica do ritual e da musica também € concebida como crucial para o cultivo dos
desejos e disposigdes emocionais de alguém. Para Conflcio e Xunzi, tal pratica
constituia o treinamento dos desejos e disposicdes emocionais de alguém,
formas de conter uma preocupagdo teimosa e indevida para o eu. Embora
Méncio ndo enfatize essa fungdo para a pratica do ritual e da musica, ele
concebe o cultivo moral como nutrindo as sensibilidades emocionais inatas que
encontram realizagdo no relacionamento com os outros. Ele reconhece o perigo
de superalimentar a pequena parte do eu que tem prazer em comer e beber.
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Essa necessidade de moldar e treinar 0 eu contrasta com a suposi¢cdo moista
anteriormente mencionada de que a causa principal do conflito social é a
variedade de diferentes concepgdes do que é correto que os individuos tendem a
ter. N&o hé& indicagao neste diagndstico moista de que haja qualquer dificuldade
especial em fazer com que a pessoa ou 0s outros tentem fazer o que se pensa
ser correto.

4. Etica daoista

4.1 Perspectivas éticas extraidas do Daodejing: o estilo “suave” de agao e
o primitivismo social

No Daodejing (o texto esta associado a Laozi e acredita-se que tenha
se originado em algum momento do periodo entre os sécs. VI ao Il AEC) e no
Zhuangzi (um texto associado ao Zhuangzi histérico que viveu no séc. IV AEC),
o foco muda do mundo social humano para o cosmos, no qual esse mundo
humano frequentemente parece ser minlsculo e insignificante ou mesmo
comicamente e absurdamente presuncoso. Pode parecer que tal perspectiva
distanciada e separada ndo tem conteudo ético ou implicagbes éticas, mas isso
pressupde uma visdo excessivamente estreita do ético. A sua propria maneira, o
daoismo aborda tanto quanto o confucionismo as questdes sobre como alguém
deve viver sua prépria vida. A ética daoista enfatiza a capacidade de resposta
apropriada ao mundo mais amplo que molda e envolve 0 mundo social humano.

A natureza da visdo sobre 0 mundo mais amplo esta aberta a disputa.
Uma interpretacdo tradicional do Daodejing é que ele transmite uma viséo
metafisica do dao como a fonte de todas as coisas, e que essa fonte esta
especialmente associada ao ndo-ser e ao vazio em contraste com o ser, talvez
sugerindo que o dao ¢ um fundamento ontoldgico indeterminado em que a
miriade de coisas individuais é incipiente. Alguns comentaristas contemporéneos
sustentam que a interpretagdo tradicional é uma imposicdo ao texto de
preocupacdes metafisicas posteriores (Hansen, 1992; LaFargue, 1992). Outros
se aproximam da interpretacéo tradicional, citando passagens tais como aquelas
do capitulo 4, onde o0 Dao é descrito como sendo vazio, assemelhando-se a algo
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parecido com o ancestral de uma miriade de coisas, parecendo preceder o
Senhor (di).

Seja como for que essa questdo seja resolvida, é aparente que uma
certa concepgéo dos padrdes da natureza estd embutida no texto e informa suas
recomendacdes éticas. Considere as caracterizagbes de processos naturais
caindo dentro de um ou outro dos opostos: ha o ativo, o agressivo, o duro e o
masculino, por um lado; e ha o passivo, o décil, o suave e o feminino, por outro
lado (mais tarde, essas forgas foram associadas de forma muito mais explicita
com o yang e o yin). O “conhecimento” e a “sabedoria” convencionais
dicotomizam o0s processos em uma ou outra dessas categorias e valoriza a
primeira sobre a segunda. O Daodejing exalta a eficacia da segunda. Enquanto a
primeira esta associada a forga, a segunda, frequentemente se diz, possui uma
forca subjacente mais profunda, demonstrada pela adgua vencendo o duro e
inflexivel (cap. 78). Consequentemente, um estilo “suave” de agdo, 0 wu wei
(literalmente, “ndo-agéo”, mas traduzido de forma menos enganosa como agéo
sem esforgo) é recomendado, mesmo como um estilo de governo. Por exemplo,
0 capitulo 66 diz que aquele que deseja governar deve, em suas palavras,
humilhar-se diante do povo, e aquele que deseja liderar o povo deve em sua
pessoa segui-lo. O capitulo 75 diz que os governantes consomem muito em
impostos e, portanto, o povo fica com fome. Os governantes gostam muito da
acao e, portanto, o povo é dificil de governar. Dar muita importéncia a vida faz
com que o povo frate a morte com leviandade. O Ultimo ponto traz a tona o tema
relacionado de que esforcar-se por algo geralmente produz o oposto do
resultado pretendido. Um dos temas mais proeminentes no Daodejing é a
rejeicdo do moralismo: uma preocupagdo com, € um esforco para, se tornar bom
ou virtuoso. O capitulo 19 diz para exterminar o ren [benevoléncia] e descartar o
yi (retiddo ou corregao), e 0 povo recuperara o amor filial.

Uma ambiguidade crucial do texto é se o “suave” estilo de agéo wu wei
deve ser consistentemente exaltado sobre o estilo “duro” (como Lau afirma em
sua introducdo a sua tradugdo do Daodejing, 1963), ou se a reversdo da
valorizagdo é meramente um dispositivo heuristico destinado a corrigir uma
tendéncia humana comum de errar no sentido de valorizar consistentemente o
estilo duro (LaFargue, 1992). A segunda alternativa é consistente com um tema
plausivelmente atribuido ao texto: que todas as dicotomias e todas as avaliagbes
baseadas nelas ndo séo confiaveis ao final, mesmo avaliagdes que sao inversas
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das avaliagdes convencionalmente aceitas. As prescriges para seguir o estilo
“suave”, tomadas como generalizages sem excegdes, ndo sdo mais confiaveis
do que a sabedoria convencional para seguir o estilo “duro”. Por outro lado,
muitas das prescri¢des do Daodejing parecem ter como premissa a concepgao
de que existem necessidades humanas genuinas que s&o simples e poucas em
numero, e que os desejos que vao além dessas necessidades séo a fonte de
problema e conflito. As prescricdes para 0 governante parecem mirar-se em
trazer uma reversao a um tipo de estado primitivista de sociedade, onde nenhum
“‘aprimoramento” é buscado ou desejado. Levado ao seu limite logico, esse
primitivismo implica a existéncia de uma bondade natural com a qual os seres
humanos devem se sintonizar. De fato, o primeiro dos trés tesouros do capitulo
67 € o ciou compaixdo. A ética do Daodejing é, a esse respeito, menos radical e
iconoclasta do que algumas de suas linguagens antimoralistas podem sugerir. Se
nao nos esforgarmos pela bondade, ela existe, mesmo assim, como algo que
devemos recuperar.

4.2 Perspectivas éticas do Zhuangzi: questionamento cético, sintonia com
o curso das coisas, inclusao e aceitagao

Nesse ponto, 0 Zhuangzi costuma ressoar uma observacdo muito mais
cética. No segundo capitulo (“Equalizando Todas as Coisas”) desse texto, as
seguintes questdes ficam sem resposta: “Como posso saber se ter prazer na
vida ndo é uma ilusdo? Como posso saber se nds, que odiamos a morte, ndo
somos exilados desde a infancia, que nos esquecemos do caminho de casa?”
(traducdo de Graham, 1989, p. 59; ver também a tradugao de Ziporyn, 2009). A
pretens@o humana de saber o que € verdadeiro e importante € ridicularizada pela
comparagéo dela com a pretensdo da cigarra e da rola de saberem, por suas
préprias experiéncias de voo, as possibilidades de quéo alto as criaturas podem
voar. Também n&do ha aqui a viséo de uma utopia primitivista. Em vez disso, a
atitude dominante em relacéo a possibilidade de mudanca social em larga escala
para melhor é o pessimismo. E uma tarefa perigosa para o idealista empreender,
e que provavelmente terminara mal para o idealista porque os governantes néo
gostam de ouvir sermdes sobre suas falhas. Sobre essa questdo, o Zhuangzi
nao apenas diverge da linhagem utépica primitivista do Daodejing, mas também
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mais fortemente do idealismo zeloso e sempre esforcado dos confucianos. No
quarto capitulo (“O Mundo Humano”), um Conflcio pessimista (que aqui parece
falar em nome de Zhuangzi) diz a seu aluno idealista Yan Hui que provavelmente
serd morto tentando mudar os modos de um governante violento e indiferente.
Aléem disso, algumas passagens desta histéria podem ser lidas como uma
implicagdo de que a motivagdo mais profunda de Yan Hui é receber elogios por
sua propria virtude. O fato de Yan Hui ser caracterizado dessa maneira é
especialmente significativo, porque a tradicdo confuciana considera suas
motivagdes como especialmente puras. A implicagdo pode ser que o projeto
idealista confuciano é continua e inevitavelmente autodestrutivo: as pessoas
podem sentir as motivagdes auto-engrandecedoras por tras da conversa nobre e
reagir negativamente (ver Chong, 2016).

Ao mesmo tempo, € significativo que, nesta estoria, Conflcio néo rejeite
totalmente o projeto idealista de Yan Hui, mas sugira outra maneira de proceder.
Se ele insiste em tentar, Yan Hui deve abster-se de formular planos e objetivos.
Tais preconceitos somente interferirdo em ver o governante como ele é e como
ele deve ser tratado (ha um curso, entdo, unico para cada ser humano, com o
qual devemos nos sintonizar para lidar com ele ou ela). Portanto, Yan Hui ndo
deve se preparar com planos, mas abstendo-se e esvaziando a mente. Em
outras partes do texto, ha referéncias mais felizes a atividades que envolvem
sintonia com o curso de tudo o que estiver a mao. Essas formas de atividade séo
apresentadas como extremamente satisfatorias. O exemplo mais proeminente é
o do Cozinheiro Ding, 0 cozinheiro que é capaz de manejar sua faca tao
habilidosamente para cortar bois que ela desliza sem marcas por meio dos
espagos entre os ligamentos. O Cozinheiro Ding ultrapassou o estagio em que
vé com os seus olhos enquanto corta 0 boi; em vez disso, 0 seu gi ou energias
vitais movem-se livremente para onde devem ir. O tipo de fenomenologia a que o
Zhuangzi se refere é aquele em que ndo ha orientacdo autoconsciente das
acdes de alguém, mas, em vez disso, uma absor¢do completa com a questéo da
mdo. A eficacia e a facilidade de tais atividades podem parecer sugerir um
acesso veridico privilegiado a situagao e ao material em maos.

A absorcao completa no assunto em méaos parece envolver a habilidade
de evitar que os desejos interfiram em nossa atencdo. O Daodejing contém
epigramas sobre a conveniéncia de ndo ter desejos, mas o capitulo 1 do
Zhuangzi inclui uma estéria divertida que transmite essa licdo. Huizi tenta
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descobrir 0 que fazer com as cascas de algumas cabagas enormes que ele havia
cultivado. Ele tentou usa-las como conchas e recipientes de agua, mas elas séo
muito grandes e pesadas para esses propositos. Nao sendo capaz de descobrir
um propésito para elas, ele as esmaga em pedacos. Zhuangzi repreende seu
amigo por seus obstaculos mentais e por nao perceber que poderia ter amarrado
as cabagas para fazer uma jangada para boiar nos lagos e rios. Um tema
recorrente ao longo de todo o primeiro capitulo é que somos governados por
nossos preconceitos sobre 0s usos das coisas, 0 que néo nos permite ser capaz
em reconhecer a utilidade do “inutil”. Ao desempenhar atividades de habilidade,
como a atividade do Cozinheiro Ding, a preocupagdo com 0s “usos” dessas
atividades pode interferir em nossa habilidade de desempenha-las bem. O
Entalhador de Madeiras Qing (cap. 19 do Zhuangzi) faz campanérios
maravilhosos. Quando ele vai fazer um, ele se abstém para acalmar a sua
mente. Enquanto ele se abstém, os pensamentos perturbadores de
congratulagdo e recompensa se dissipam, honras e salério, culpa e elogio,
habilidade e falta de jeito, até mesmo sua consciéncia de ter um corpo e
membros. Somente quando ele é capaz de focar € que vai a floresta para
observar a natureza da madeira e somente entdo tem uma visdo completa do
campanario.

As interpretacdes do Zhuangzi tendem a dar primazia tanto as
passagens céticas quanto as que sugerem acesso especial ao curso das coisas.
Na primeira opgao, Zhuangzi simplesmente aprecia as muitas perspectivas sobre
o mundo que alguém poderia ter, as muitas maneiras de dividir 0 mundo pelos
conjuntos de distingdes, nenhuma das quais pode ser demonstrada, sem
apelacdo, como sendo superior as outras (Hansen, 1992, 2003; ver, também,
Chong, 2016). Na segunda opgéo, Zhuangzi é frequentemente tomado como
sustentaculo em um tipo de acesso inefavel e ndo-conceitual ao mundo, um
acesso que torna possivel a eficacia de atividades, como a do Cozinheiro Ding
(lvanhoe, 1996; Roth, 1999, 2000). Uma terceira possibilidade é que o texto
demonstra um tipo de dialética continua entre o ceticismo e a convicgdo de que
se possui um conhecimento genuino e de que a dialética ndo tem um fim
previsto. A dialética inclui um estagio de questionamento cético de quaisquer que
sejam as crencas atuais de alguém, mas a mira ndo é meramente abalar, mas
revelar algo sobre 0 modo como 0 mundo é obstruido pelas crengas correntes de
alguém. Entretanto, ndo € permitido ficar satisfeito com as novas crengas, mas
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levar ao questionamento de sua abrangéncia e adequagao precisamente porque
séo suspeitos de obstruir ainda algo mais acerca do mundo (Wong, 2005).

Apesar de alguém poder tentar reconciliar a tensdo entre o
questionamento cético e as alegacdes de conhecimento especial, as estérias
sobre atividades de habilidade tais como a do Cozinheiro Ding exemplificam,
sem duvidas, certos tipos de atividades que os seres humanos em diferentes
culturas e periodos histéricos experimentaram para a sua grande satisfagéo.
Essas atividades envolvem o dominio das muitas sub-atividades que constituem
uma atividade complexa com objetivos que desafiam as habilidades do agente.
As atividades de musicos mestres (por exemplo, a técnica de dedilhar uma
flauta), intérpretes artisticos (por exemplo, o posicionamento dos dedos dos pés
na pirueta de um dangarino) € atletas (por exemplo, trazer o taco por meio do
plano ideal enquanto o balanga para rebater uma bola de beisebol)
correspondem ao dominio do Cozinheiro Ding nas sub-atividades de cortar o boi.
Em todas essas atividades, o0 agente ndo precisa prestar aten¢do consciente ao
desempenho das sub-atividades, e isso permite que a atengéo seja focada em
questdes que escapam ao aprendiz. Assim como a habilidade do Cozinheiro
Ding na execugdo motora dos movimentos de corte permite que ele se foque
completamente em onde estdo as articulagdes e 0s espacos, a flautista & habil
em focar na musica enquanto ela a esta executando e néo na sua técnica de
dedilhado (para um estudo de tais atividades, ver Csikszentmihalyi, 1990).

Um detalhe interessante e realista na estoria do cozinheiro desafia a
leitura das estérias de habilidade, exaltando a possibilidade de acesso
ndo-conceitual ao curso das coisas. O cozinheiro diz que, sempre quando chega
a um lugar complicado do boi, ele dimensiona as dificuldades, diz a si mesmo
para abrir os olhos e ser cuidadoso, mantém os seus olhos no que ele esta
fazendo, trabalha muito devagar e move a faca com a maior sutileza até que os
pedagos caiam partidos. Claramente h& uma conceptualizagao acontecendo aqui
e, de fato, ndo é plausivel negar que toda a atividade esta sendo guiada por um
objetivo conceituado! Ha uma diferenga entre a conceptualizagao autoconsciente
da experiéncia e a aplicagdo de conceitos sem a consciéncia de aplica-los. Nao
se deve confundir o Ultimo com experiéncia néo-conceituada. Embora possa
haver alguma maneira de enquadrar esta parte da estéria com a interpretagao de
que a experiéncia nao-conceitual é celebrada no Zhuangzi, a virtude da estéria
estd em ela ser realista e capturar aspectos de atividades supremamente
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habilidosas que sdo parte da experiéncia de muitas pessoas. Na medida em que
0 Zhuangzi recomenda tais atividades como parte de uma vida boa, isso
apresenta, muito bem, uma ética.

Também apresenta uma ética ao apoiar a ideia de inclusdo e aceitagéo.
Aqui, questionamentos céticos sobre 0 que pensamos saber, especialmente o
que pensamos saber sobre as pessoas, e quem é bom e tem algo a oferecer a
nés sdo questionados no capitulo que caracteriza individuos estigmatizados,
muitas vezes com pés amputados (uma puni¢do comum para crimes da época),
que aconteceram de ser mestres em conseguir tantos alunos quanto Confucio. O
Zhuangzi também exorta a identificagdo e aceitagdo do todo, e de toda e
qualquer mudancga que as suas criaturas experimentam. Nao devemos ter tanta
certeza de que a vida é grande e a morte € ma, e aceitar tudo o que vem em
nosso caminho, maravilhados com a possibilidade de que, com a nossa morte,
possamos ser transformados na pata dianteira de uma mosca da préxima vez. O
Zhuangzi, como o Daodejing, convoca os seres humanos a se identificarem com
0 todo do cosmos e as suas transformacdes, e tal identificacdo envolve
aceitagdo, até mesmo celebragdo da morte e da perda, porque alguém, ao
morrer, participa da proxima transformacdo do cosmos e se torna outra coisa
para se maravilhar, tal como a perna dianteira de uma mosca. Tal chamado pode
sustentar um apelo profundo, especialmente para aqueles que nao conseguem
ver qualquer forma de monoteismo como um objeto viavel para a crenca e, ainda
assim, desejam algum tipo de conexao espiritual que se estende para além da
comunidade meramente humana.

Entretanto, tal chamado também levanta questées desafiadoras sobre a
possibilidade humana. Os seres humanos podem realmente aceitar a perda de si
mesmos e de seus entes queridos com o tipo de equanimidade que a
identificacdo com o todo requer? O Zhuangzi apresenta estdrias que
representam diferentes possibilidades de conceber a natureza dessa
equanimidade. Nas estérias dos quatro mestres, a morte é aceita sem o menor
arrepio. Na estéria da morte da esposa de Zhuangzi, uma estdria emocional mais
complexa é contada, em que Zhuangzi primeiro sente sua perda, mas passa a
aceita-la como mais uma transformagéo. Esta estoria sugere que alguém pode
manter seus apegos a uma pessoa especifica e ainda manter a resiliéncia em
face de sua perda por causa de sua identificacdo com o todo (ver Becker, 1998,
para uma discussdo de resiliéncia em face da perda no contexto do

87



desenvolvimento de um estoicismo contemporéneo). Mas como essa
identificagdo é psicologicamente possivel? No Zhuangzi, parece basear-se em
um espirito de exploragéo inquieta e alegre da riqueza do cosmos. Ao final, ele
incorpora a emogao que talvez seja mais fundamental a filosofia, e isso é a
maravilha.

H& mais uma implicagéo ética da ética do daoismo que é mais uma
implicagdo que poderia ser delineada pelos filosofos contemporaneos do que
aquela que foi delineada nos textos fundamentais. A ridicularizagéo da pretenséo
e arrogancia humanas por parte do Zhuangzi, junto ao chamado para se
identificar com o todo e com as partes ndo-humanas da natureza, teve apelo
aqueles que buscam enquadrar uma ética ambiental dentro dessas perspectivas
filosdficas (ver Girardot, Miller e Liu, 2001). Uma perspectiva daoista oferece
uma alternativa para uma abordagem instrumentalista que fundamentaria uma
ética ambiental apenas na ideia de que isso derrota os interesses dos seres
humanos em poluir seu préprio ambiente e para uma abordagem de valor
intrinseco que fundamentaria os deveres para com a natureza apenas em um
valor que isso possui além de sua relagdo com os seres humanos. Uma
abordagem daoista pode apontar para 0 modo que os tragos humanos s&o
condicionados e para as respostas ao ambiente ndo-humano, de modo que
esses tracos ndo podem ser especificados independentemente do ambiente. Em
outras palavras, 0 eu daoista ndo é uma existéncia independente substancial,
mas sim relacional cujas fronteiras se estendem ao convencionalmente
nao-humano, e a partir de uma perspectiva daoista que € reconstruida para ser
orientada em relacdo ao problema do meio ambiente, fariamos bem em
reconhecer os caminhos em que tudo o que valorizamos em nds mesmos esta
conectado ao ndo-humano (Hourdequin e Wong, 2005; Hassoun e Wong, 2015).
Tratar 0 meio ambiente corretamente ndo é puramente uma questdo de
satisfazer interesses humanos convencionais, tais como conservar recursos para
nosso consumo futuro, nem precisa ser uma questdo de reconhecer um valor
que o meio ambiente possui com total independéncia do seu impacto sobre nds.
Pode ser uma questdo de reconhecer que quem somos ndo pode ser
limpidamente separado do ambiente ndo-humano. Além disso, ganha-se muito
em estar aberto a transformacdo de nossos interesses se permanecermos
abertos a novas fontes de satisfagdo no meio ambiente ndo-humano que
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atualmente escapam as nossas concepgdes do “Util” (lembre-se de Huizi e das
cabagas).

Nada disso demonstra que os compositores dos textos daoistas
classicos possuiam uma ética ambiental. Goldin (2005) aponta que a China ndo
tem um histérico muito bom de preocupagdo com a degradacdo ou uso
excessivo do meio ambiente e que os textos daoistas ndo expressam
preocupacdo sobre tais questdes. Como Goldin aponta, os ancidos chineses
simplesmente ndo tinham nada comparavel aos nossos problemas ambientais. E
possivel encontrar, entretanto, atitudes fundamentais em relacdo ao
relacionamento do homem com a natureza que em nossa propria época poderia
parecer uma base mais promissora para uma ética ambiental. Essas atitudes
incorporam uma relagdo diferente com a natureza que nédo é governada pelo
imperativo do consumo incessante € pelo impulso de colonizar a natureza (para
uma discussdo mais aprofundada de como o daoismo pode fornecer recursos
para lidar com a crise ambiental contemporanea, ver Jonathan Chan, 2009; e
Miller, 2017).

5. Legalismo

O legalismo talvez seja melhor introduzido como a reagéo oposta a
Analectos 2.3, em que Confucio diz que guiar o povo por decretos e manté-lo
alinhado com punigbes o manterd longe de encrencas, mas ndo lhe dara
nenhum senso de vergonha; guid-lo pela virtude e manté-lo alinhado com os ritos
nao so Ihe dara um senso de vergonha, mas o capacitara a se reformar. No texto
legalista mais proeminente, o Hanfeizi (Hanfei viveu durante o séc. Ill AEC), as
pessoas sdo caracterizadas como muito influenciadas por seus interesses
materiais para serem guiadas por um senso de vergonha. O povo deve ser
guiado por decretos claros e punicdes severas. Além disso, 0s governantes
devem ser cautelosos com seus ministros ambiciosos e tomar cuidado para ndo
revelar seus gostos e desgostos para ndo serem manipulados por seus
subordinados intriguentos. Quanto aos préprios governantes, € um erro fundar o
governo na presungdo de que sdo ou podem se tornar virtuosos. Embora tenham
existido governantes excepcionalmente bons e excepcionalmente maus, a vasta
maioria dos governantes foi mediocre. Os governos devem ser estruturados de
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forma que funcionem satisfatoriamente, porque é assim que, quase sempre,
serdo os governantes.

Os confucianos sustentavam que o remédio para a turbuléncia e o caos
da China residia em governantes sabios e moralmente excelentes — que a
exceléncia moral se propagaria de cima para baixo e criaria harmonia e
prosperidade. O Daodejing defende a visdo de uma harmonia original que os
seres humanos outrora possuiam, uma forma que consistia em viver de acordo
com o0 curso natural das coisas, e que envolve buscar apenas 0 que
verdadeiramente se necessita, ndo em multiplicar desejos inUteis que somente
agitam e definitivamente nos torna infelizes. Os legalistas rejeitaram a
transformagéo moral e espiritual, tanto do tipo confuciano quanto laoista®, como
a solugdo para os problemas da China. A maioria dos seres humanos
permanecera como seres ndo amaveis até o fim, e as estruturas governamentais
devem ser projetadas para tais seres. O tipo de estrutura recomendada é um
governo altamente centralizado no qual o governante retém o controle firme dos
“dois cabos” do governo: puni¢éo e recompensa (cap. 7). Certificando-se de que
sempre tem suas proprias maos sobre esses cabos, 0 governante permanece no
controle firme de seus ministros. Se um ministro propde uma maneira de
conseguir que algo seja feito, avalie seu desempenho para ver se ele consegue
que seja feito da maneira que diz que conseguira. Se ndo, puna-o. O governante
deve manter seus funcionarios estritamente as definicbes de suas
responsabilidades, de modo que sejam punidos ndo somente quando falham em
desempenhar algumas das responsabilidades atribuidas, mas também quando
fazem mais do que suas responsabilidades atribuidas.

Algumas das partes mais interessantes do texto consistem em
argumentos que apoiam a necessidade de uma estrutura governamental e a
tolice de depender do carater dos governantes. Nao € apenas que a virtude seja
uma coisa rara. Mesmo que aparega em um governante, nao &, por si s,
suficiente para obter uma boa sociedade. O capitulo “Cinco Vermes” (49) ndo
discute uma suposigdo comumente defendida entre as escolas filoséficas
chinesas — que os reis-sabios dos tempos antigos eram virtuosos e governavam

¥ Nota do organizador: o termo “laoista” é usado para designar a doutrina de Laozi na
obra Dao De Jing, que lhe é atribuida. O termo é geralmente usado para ndo confundir a
filosofia especifica de Laozi com a tradigdo daoista, que é um todo maior que abarca o
Laozi sem se limitar a ele.
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uma sociedade harmoniosa e prospera. Ele discute, entretanto, que sua virtude
tenha sido a causa primaria desta idade de ouro. E quanto aos reis dos tempos
mais recentes que eram ren e yi, benevolentes e retos, e que foram aniquilados
por seus problemas? A virtude por si s6 ndo é a explicagdo do sucesso ou do
fracasso. A explicagdo tem muito mais a ver com a escassez de bens em relagéo
ao numero do povo. Além disso, tem a ver se o tipo certo de estrutura de papéis
com poderes e privilégios subordinados esta colocado no lugar. Essa estrutura
pode otimizar a efetividade, e limitar os danos, causados por pessoas que ndo
s80 especialmente virtuosas ou extraordinariamente qualificadas.

Os confucianos podem dar respostas a tais argumentos. Em resposta
ao argumento de que a virtude ¢ algo raro demais para se depender, a resposta
mais dbvia é que eles nunca prometeram que a virtude seria facil. De fato, todos
os textos canonicos enfatizam a dificuldade de obter a virtude completa. Méncio,
em particular, concebe o desenvolvimento moral como uma extensdo dos
principios naturais da virtude a situagdes em que eles deveriam se estender, mas
nao se estendem correntemente. Os confucianos também podem objetar que
bons resultados se seguirdo ao tipo de estrutura descrita no Hanfeizi somente se
pessoas de carater suficientemente bom sejam empregadas nela. O Hanfeizi as
vezes reconhece implicitamente esse ponto e o integra com uma énfase razoavel
na estrutura e na administragdo impessoal. No capitulo seis, ha uma discusséo
sobre 0 que é necessario para compensar um governante mediocre: conseguir
pessoas habeis com os motivos corretos para servir a esse governante. Institua
leis e regulamentos que especificam como esse povo é selecionado: ndo com
base apenas na reputacdo, uma vez que isso dara ao povo um incentivo para
obter favores de seus associados e subordinados e desconsiderar o governante;
nao com base em camarilhas, j& que isso motivara o povo a apenas estabelecer
conexdes, em vez de adquirir as qualificacdes para ter um bom desempenho no
servico. Especifique as qualificagbes claramente nas leis e regulamentos,
nomeie, promova e demita estritamente de acordo com essas especificacdes. A
lei, ndo as visdes pessoais do governante, deve formar a base para essas agoes.
No capitulo 43, é dada uma consideragao a sugestéo de que aqueles que tomam
cabegas em batalha devem ser recompensados com cargos desejaveis. 1sso é
rejeitado nos casos em que o servigo exige sabedoria e habilidade, em vez de
coragem. Ao final, alguém se pergunta se um bom nimero de tais pessoas com
motivo, competéncia, coragem, sabedoria e habilidade corretos é suficiente,
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dada a natureza altamente centralizada do governo recomendado no Hanfeizi.
Muito depende do governante que maneja os “dois cabos” do governo. Tomado
em doses moderadas, o Hanfeizi, sem duvidas, fornece um corretivo necessario
para a énfase confuciana no carater. A estrutura pode ser projetada tendo em
vista as possibilidades realistas para os governantes mediocres e ruins. A énfase
confuciana na deliberagéo no julgamento esta obviamente sujeita a abusos que
podem ser controlados por estruturas que fornecem um grau de administragdo
impessoal e aplicagdo consistente de leis e regulamentos relativamente claros. A
experiéncia juridica estadunidense parece mostrar, entretanto, que nenhum
conjunto de leis pode interpretar a si mesmo tendo em vista situagbes complexas
que sao imprevisiveis quando as leis sdo formuladas. Definitivamente, um
carater estavel e uma sabia deliberagcdo sdo necessarios.

O desafio mais forte que o legalismo levanta para a ética das virtudes
nao é que virtudes estaveis sejam impossiveis de se obter, mas que elas ndo
sao possibilidades realistas para a maioria das pessoas e que, portanto, ideais
elevados de virtude ndo podem fornecer a base para uma ética social de larga
escala. Mesmo que esses ideais sejam direcionados apenas a uma elite da qual
se espera que lidere o resto do povo, surge a questdo de que influéncia essa
elite pode ter sobre o resto se a maioria néo tiver alguma atragao pela virtude. E
duvidoso, entretanto, que a solu¢do esteja na busca por tornar o carater
irrelevante.

6. Etica Budista Chinesa

O budismo n&o ¢ originario da China, e tem uma longa e rica tradigéo de
pensamento e pratica na india e em outras areas além da China. Esta breve
se¢do enfocard os aspectos éticos da forma mais distinta de budismo que se
desenvolveu assim que foi introduzida na China: o budismo Chan ou, como veio
a ser conhecido mais tarde no Jap&o, o Zen. Deve-se notar, entretanto, que as
formas proeminentes do budismo chinés também incluem o Tiantai e o Huayan.
Todas as trés formas de budismo chinés se desenvolveram em interagdo com o
pensamento chinés originario, especialmente o daoismo. O Chan se
desenvolveu em parte como uma resposta a percepgdo de alguns budistas
chineses de que o Tiantai e 0 Huayan haviam se desenvolvido em dire¢des
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excessivamente escolasticas com a proliferagcdo de distingdes metafisicas e
doutrinas que mais prejudicam do que ajudam a lluminag&o.

O foco imediato da ética budista & o problema do sofrimento, e uma
concepgao do eu esta no coracdo da resposta budista a esse problema. O eu é
concebido como uma colegdo flutuante de varias reagbes e respostas
psicofisicas sem centro fixo ou entidade do ego imutavel. A concepgdo humana
usual do eu como um centro fixado e imutavel € uma ilusdo. Nossos atributos
corporeos, varios sentimentos, percepcdes, ideias, desejos, sonhos e, em geral,
uma consciéncia do mundo exibem uma interagéo e interconexdo constantes
que nos leva a crenga de que existe algum “eu” definido que esta subjacente e é
independente da série em constante mudanga. Mas existe somente a série
interativa e interconectada. O softimento humano, definitivamente, origina-se de
uma preocupagdo com a existéncia, os prazeres e as dores do tipo de eu que
nunca existiu, em primeiro lugar. O reconhecimento da impermanéncia do eu
pode levar a liberagdo ou mitigagdo do sofrimento, mas o reconhecimento néo
pode ser meramente intelectual. Deve envolver a transformagéo dos desejos de
alguém. A crenga em algum nivel abstrato, por exemplo, de que nédo existem eus
permanentes € uma crenga que pode coexistir com possuir e agir segundo
desejos intensos de evitar a morte, como se a morte fosse um mal que se abate
sobre algum “eu” subjacente. Similarmente, o reconhecimento intelectual de que
nenhuma das “coisas” da vida ordinaria sdo entidades fixas e separadas, nada
mais do que seja o eu, pode levar ao reconhecimento de toda a vida como um
todo interdependente e a atitude pratica de compaixao por tudo da vida. Mas se
o0 ultimo reconhecimento for novamente meramente intelectual, ainda se pode
possuir e agir de acordo com desejos intensamente egoistas a um custo severo
para 0s outros. Em ambos os casos, uma transformagéo do desejo é o que é
requerido para ir além do meramente intelectual e obter a verdadeira lluminagao
e o reconhecimento significativo da propria natureza de alguém como
impermanente e como interdependente com todas as outras coisas.

Lembre-se do foco pratico e da proximidade com a experiéncia
pré-tedrica que sdo distintivos da filosofia chinesa originria. Esses tragos
interagiram com o budismo quando ele foi introduzido na China. O “Chan” em
‘budismo Chan” vem do sénscrito “dhyana” que significa meditagdo. Embora a
pratica da meditacdo ndo seja a Unica pratica empregada no Chan, seu papel
central ilustra o foco em obter a transformagao dos desejos de alguém por meio
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da experiéncia do eu e do mundo. Esse tipo de transformagao é diferente de
alcancar a convicgao intelectual por meio do estudo textual e do entendimento da
argumentagao, e também diferente de escapar do mundo do sofrimento por meio
da obliteracdo da prépria consciéncia de alguém como um ser individual. O
budismo chinés na forma do Chan foi especialmente influente em apresentar
essa concep¢do da lluminagao vivida neste mundo, em vez de escapar dele.

O daoismo em particular tem temas que o tornam especialmente
apropriado para interagdo com o budismo. Lembre-se do tema de que é preciso
evitar que os desejos interfiram em nossa atencdo a questdo em maos.
Correspondentemente, um tema principal no Chan é que todas as formas de
esforco, especialmente o préprio esforgo pela lluminagao, interferem na atengao
a verdadeira natureza de alguém (Hui Neng, 638-713, Sutra da Plataforma). Dai
a razdo para as diversas reagdes enigmaticamente duras dos mestres Chan aos
esforcos zelosos de seus alunos para alcancar a lluminag&o (Yi Xuan, falecido
em 866, As ConversacOes Registradas de Linji Yi Xuan), especialmente se tais
esforcos tiverem qualquer matiz académico ou doutrinario sobre eles (Huang Po,
falecido em 850, A Transmissdo da Mente). Lembre-se também do tema no
Daodejing sobre o dao como a fonte de miriade de coisas. A perspicacia do
Buda sobre a natureza das muitas coisas levou-o a reconhecer os Muitos como
também o Um. Finalmente, lembre-se do tema cético no daoismo sobre os
limites da conceituagdo. A perspicacia do Buda sobre os Muitos como também o
Um n3o significa que os Muitos sao realmente apenas o Um, mas, em vez disso,
os Muitos e 0 Um ao mesmo tempo, e se tivermos dificuldade em entender isso,
estd fundamentado nos limites de nossa conceituagdo. Finalmente, existe a
mesma possibilidade de ambiguidade sobre se ha algum acesso inefavel e
nao-conceitual a uma realidade definitiva ou se ha uma questao cética que vai
até o fundo (ou até o cume?). No Zhuangzi, essa ambiguidade é bastante
aparente. E embora o Chan seja usualmente tomado para se afirmar a fundagéo
em um acesso inefavel (Kasulis, 1986), ha aqueles que argumentam que um
ceticismo acabado € mais verdadeiro ao seu espirito (Wright, 1998).

Uma vez que o eu é um feixe de atributos psicolégicos e fisicos
mutaveis, cujas fronteiras sdo estabelecidas convencionalmente, e uma vez que
seus atributos existem somente em relagcdo a outras coisas fora das suas
fronteiras estabelecidas convencionalmente, ele deve amortecer seus cuidados e
preocupacdes egoistas e alargar as fronteiras de suas preocupagdes para

94



abranger toda a vida. Esse raciocinio budista certamente é uma maneira
interessante de fundamentar a preocupagdo impessoal € pode ter um apelo
aqueles de ndés que véem pouca plausibilidade na ideia de substancias
cartesianas como entidades fixas do ego. Por outro lado, esse raciocinio pode
parecer drenar toda a paixa@o da vida, e requer que amorte¢camos 0 apego que
temos n@o apenas por nés mesmos, mas também por outras pessoas em
particular, tais como amigos e membros da familia. O budismo € especialmente
conhecido por sua defesa do desapego, ndo apenas de posses materiais, poder
e status mundanos, mas também de pessoas e comunidades particulares. Por
exemplo, no poema de Ashvaghosha sobre “Nanda, a Bela”, o Buda explica a
Nanda que somente a ilus&o liga uma pessoa a outra (Conze, 1959, p. 110). O
argumento € que uma familia € como um grupo de viajantes em uma pousada
que se juntam por um tempo e depois se separam. Ninguém pertence a
ninguém. Uma familia € mantida unida assim como a areia é mantida em um
punho cerrado. Alguns neoconfucianos, como Zhu Xi e os irmdos Cheng,
acusaram duramente os budistas de egoismo, embora ndo enquadrassem
totalmente esta acusacgdo no ideal dos Boddhisattvas do budismo Mahayana,
que atrasam sua entrada no Nirvana, sua libertagao final do sofrimento, até que
todos os seres sejam liberados do sofrimento. O que os neoconfucianos
poderiam dizer € que o verdadeiro apelo do budismo é o impulso egoista de
salvar a si mesmo, sem considerar o que as suas doutrinas digam.

Por mais justa ou injusta que seja esta acusagdo, surgem questdes
quanto a conveniéncia e a possibilidade realista de assumir o tipo de atitude
desapegada que os budistas sustentavam e, ndo surpreendentemente, as
questdes sdo similares as levantadas pela identificagdo dacista com o cosmos.
Como a discussé@o de Zhuangzi e sua esposa deixou claro, pode ser possivel
distinguir, como uma alternativa ao puro e completo desapego exemplificado em
Ashvagosha, outra espécie que é consistente com o envolvimento emocional
com os outros, desde que nos sejam dados.
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Il. Pensamento Social e Politico na Filosofia
Chinesa*

Autor: Stephen Angle
Tradutor: Jodo Alves de Souza Neto
Revisor: Carlos Alberto Bento Corréa

Questbes do pensamento social e politico tém sido centrais para a
filosofia chinesa desde os seus primeiros momentos até os dias atuais. Os
termos “social” e “politico” ndo tém correlatos prontos em chinés antes do século
XIX, mas os pensadores chineses consistentemente se preocuparam com o
entendimento de como os individuos e as instituigdes tém amplos efeitos no que
podemos chamar de modos sociais e politicos. Em alguns casos, os filosofos se
concentram estritamente na governanga e no Estado, mas, em muitos outros
casos, nenhuma distingdo firme é feita entre os reinos politico, social, nem
mesmo familiar ou individual. O escopo do pensamento social e politico e as
suas relagdes com outras preocupagdes, como a ética individual, sdo discutidos
na Segdo 1.

O grosso deste verbete esta organizado cronologicamente, comegando
com os textos mais importantes da era classica (ou pré-imperial); em seguida,

* Tradugéo de: ANGLE, Stephen C. Social and Political Thought in Chinese Philosophy.
In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy. Spring 2017 Edition.
Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2017. Acesso em: 06 de fev. 2022,
disponivel em https://plato.stanford.edu/archives/spr2017/entries/chinese-social-political/.
The following is the translation of the entry on Social and Political Thought in Chinese
Philosophy by Stephen Angle, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation
follows the version of the entry in the SEP’s archives at
https://plato.stanford.edu/archives/spr2017/entries/chinese-social-political/. This translated
version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-social-political/. We'd like to thank the Editors of
the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting
permission to translate and to publish this entry.
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abordando brevemente os desenvolvimentos do inicio da era Imperial; em
seguida, examinando com mais cuidado alguns dos principais desenvolvimentos
dos 800 anos da era neoconfuciana; e terminando com o pensamento social e
politico chinés nos Ultimos 150 anos. A organizagéo dentro de cada segao difere
devido as diferencas em nossas fontes. Embora as teorias relativas a
composicdo e a datacdo de textos classicos permanegam intensamente
controversas, pelo menos nos é claro que nosso ponto de partida nao deve ser
tratarmos esses textos como produtos de autores Unicos num Unico momento,
muito menos como representando as teorias de escolas de pensamento bem
estabelecidas. Em vez disso, faz sentido tomar textos individuais, e as vezes
capitulos individuais, como nossas unidades basicas de analise. A natureza e a
autoria das fontes ficam mais claras a medida que avangamos para eras
posteriores e, portanto, uma organizagdo por tépicos faz sentido para as se¢des
subsequentes deste verbete.

Varias questbes sdo centrais para os ensinamentos e debates que
compdem o pensamento social e politico chinés, entre as quais a questio de
como manter a “ordem (zhi)" — frequentemente entendida mais particularmente
como “harmonia (he)” — é a mais béasica. Até que ponto devemos depender das
instituicdes (e de quais tipos?), e até que ponto a lideranga humana é crucial?
Que tipos de papéis, relacionamentos ou hierarquias devem estruturar nossas
sociedades, e como eles séo justificados? Eles podem ser desafiados ou
mudados? Na medida em que a sociedade é dividida em governantes e
governados, quais sdo as responsabilidades que cada um deve ao outro, e por
qué? Veremos que topicos sociais e politicos rotineiramente se conectam com
outros aspectos da filosofia chinesa — por exemplo, as respostas a algumas das
questdes que acabamos de levantar levam a outras questdes éticas, epistémicas
ou metafisicas — mas na maior parte ainda é possivel dar sentido ao
pensamento social e politico nos seus préprios termos.

1. O Escopo do “Politico”
2. A Era Classica
2.1. Guanzi: recompensa € punigao
2.2. Mozi: Justificativa Teoldgica ou Utilitaria?
2.3. Os Analectos (Lunyu) e Méncio
2.4. Dao De Jing: Natureza e N&o-A¢éo (Wuwei)
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2.5. Zhuangzi: Rejeitando a Governanga
2.6. Livro do Senhor Shang: Beneficio Por Meio da Ordem
2.7. Shen Buhai: “Ndo-Agao” Burocratica
2.8. Xunzi: Transformando o Povo
2.9. Han Feizi: Justificativa Pragmatica de Politicas Praticas

3. O inicio da era imperial

4. A Era Neoconfuciana
4.1. Facgdes e Independéncia Politica
4.2. Teorias da Governanga Institucionais vs. Centradas no Carater
4.3. Pensamentos Finais

5. A Era Moderna

Referéncias

Textos Primarios

Textos Secundarios

1. O Escopo do “Politico”

Numa leitura comum, a autoridade de um governante é baseada no
carisma moral individual (ou virtude; de). A famosa teoria do “Mandato do Céu
(tianming)” tem as suas raizes na maneira como o povo de Zhou legitimou a sua
conquista dos Shang. Passagens no Livro de Histéria [shujing] nos dizem que o
Céu (tian: a divindade do povo de Zhou) havia transferido o seu “mandato” dos
Shang para os lideres dos Zhou, como resultado da depravagéo e desgoverno
dos reis dos Shang. A lideranga dos Zhou alegava saber disso ao empregar a
adivinhagdo oracular com 0ssos: eles adotaram a prética Shang da adivinhagao,
mas a usaram de modo novo para justificar a autoridade politica e, portanto, a
mudanga sobre quem o Céu estava a favor (em parte eliminando a diferenga
entre o chefe divino dos Shang e a divindade dos Zhou). Um aspecto dessa
transformacgéo foi transformar o Céu numa figura moral, um deus que fazia
julgamentos com base na virtude percebida do lider (Allan, 1984). Como
veremos a seguir, na época dos Estados Combatentes e nos textos
fundamentais da filosofia confuciana, ocorreram outras transformacdes: o Céu
nao é mais uma figura, mas esta mais proximo de um sentido abstrato da ordem
normativa do universo, e as suas intengdes ndo sdo mais acessiveis via
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adivinhagdo. Ainda assim, a maioria dos estudiosos modernos defende que, para
a maioria dos pensadores classicos, um ideal ético continua a servir como a
justificativa final da autoridade politica.

Deve-se reconhecer, entretanto, que ha atengao nos textos confucianos
para questdes procedimentais e para a norma da “ordem”, pelo menos
parcialmente separada da virtude dos governantes. Alguns intérpretes
argumentaram que isso significa que os confucianos reconheceram uma espécie
distinta de normas “politicas” e que tais preocupagdes politicas eram mais
importantes para os confucionistas do que a conquista de estados éticos
individuais e rarefeitos. Por exemplo, em sua discussdo sobre em que
circunstancias Méncio julga que uma rebelido ¢ justificada, Justin Tiwald enfatiza
que Méncio “da muita importancia ao requisito essencialmente procedimental de
que o governante seja propriamente designado para a tarefa” (Tiwald, 2008, p.
274). Ainda mais explicitamente, Loubna El Amine argumenta longamente no
seu Classical Confucian Political Thought [Pensamento Politico Confuciano
Classico] para a importancia de uma esfera distinta da politica. Ela diz que
embora “o reino da politica ndo seja completamente distinto do reino da ética, ...
a ordem politica, ndo a edificagdo moral, é o fim”; e, além disso, que “a ordem
politica € um fim em si mesma, ndo um meio para a virtude” (El Amine, 2015, p.
15).

Todos os intérpretes concordam que ha, pelo menos, um tipo estreito de
legitimidade politica em jogo, do tipo que diz quem deve ser o legitimo herdeiro
ao trono. De acordo com o Méncio, nos dias primevos, o poder politico era
transmitido por meio de uma avaliagdo sagaz e particularista de quem era o mais
qualificado para governar, juntamente ao endosso do Céu, visto por meio das
acdes do povo. Foi assim que o trono foi passado de Yao para Shun e de Shun
para Yu. Essa pratica desmoronou rapidamente, porém, e no seu (suposto) lugar
surgiram os mecanismos da monarquia hereditaria (MC 5A:5 e 5A:6). Esta é uma
explicacdo engenhosa para a mudanga que também ajuda a explicar por que
Confucio nunca foi aproveitado para governar da maneira que Shun havia sido.
Mou Zongsan argumentou de forma influente que a mudanga do julgamento
sensato sobre quem é mais apto a governar até a monarquia hereditaria € uma
mudanga de uma forma holistica de autoridade ética para o que &, meramente,
uma tecnologia eficaz para a administragdo do poder, em vez de autoridade
politica genuina (Mou, 1991, p. 132). Em outras palavras, Mou concorda com El
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Amine sobre a existéncia de um dominio relativamente distinto da politica,
embora — escrevendo como um filésofo confuciano moderno — Mou lamente o
grau em que esta forma superficial de politica estd desconectada de uma
justificagdo mais profunda do que a “ordem”, e defende uma reimaginagéo da
politica confuciana (sobre isso, consulte a Segao 5).

Embora o argumento de Mou de que o pensamento politico confuciano
é muito estreito seja certamente controverso, todos concordam que, pelo menos,
alguns pensadores classicos focalizam a tecnologia eficaz para a administragao
do poder e a manutengéo da ordem, a exclusdo das preocupagdes éticas. De
fato, um dos melhores argumentos sobre os confucianos realmente se
recusarem a separar o ético e o politico esta simplesmente em que muitos dos
criticos dos confucianos os interpretaram dessa maneira. Seja o que for que
decidamos sobre os primeiros confucianos, € bastante evidente que, um milénio
depois, a maioria dos neoconfucianos considerou que a ética e a politica eram
mutuamente vinculadas, como veremos na Se¢éo 4.

2. A Era Classica

Uma pequena quantidade de contexto histérico sera util antes de
comecgarmos. O povo de Zhou conquistou os Shang em aproximadamente 1046
AEC e, nas varias centenas de anos seguintes, as planicies centrais do que hoje
é a China foram governadas diretamente pelo rei de Zhou ou por familias de elite
leais aos Zhou, numa espécie de sistema feudal. Na era das Primaveras e
Outonos (771-476 AEC), o poder dos senhores feudais havia eclipsado aquele
do rei de Zhou, mas uma paz grosseira ainda prevalecia com diferentes
senhores feudais agindo como “hegemona (ba)”. Este sistema entéo quebra e o
periodo pré-imperial entra no seu estagio final, a era dos Estados Combatentes
(muitas vezes datada de 475-221 AEC), que recebeu 0 seu nome da guerra
incessante conduzida entre os reinos que se estabeleceram como poténcias
independentes ap6s a extingéo efetiva da dinastia de Zhou. A guerra néo era
apenas comum neste periodo; também era cada vez mais vasta em escopo, a
medida que os exércitos de carruagens da elite abriam caminho para exércitos
de recrutas muito maiores. Essa mudanga, por sua vez, estava relacionada ao
aumento da capacidade dos Estados de formar, organizar e alimentar grandes
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exércitos. Tanto populagbes maiores quanto estruturas governamentais mais
complexas estdo por tras desses desenvolvimentos. Todos esses
desenvolvimentos inter-relacionados, finalmente, impulsionaram e foram
moldados pelas filosofias sociais e politicas da época. Todos os textos que
examinamos aqui datam da era dos Estados Combatentes, um periodo de
debate pluralista que estabelece termos e questdes-chave abordadas por
pensadores chineses por muitos séculos depois. Trés tratamentos gerais e
provocativos desta época sdo El Amine (2015), Bai (2012) e Pines (2012); e
Hsiao (1979) é um registro classico do assunto.

2.1. Guanzi: recompensa e punigao’

Os primeiros capitulos do Guanzi, que foram compostos no Estado de
Qi e datam de meados do século IV AEC, estdo entre os primeiros escritos
tedricos sobre governanga. Numa passagem famosa de “Pastoreando o Povo”,
descobrimos que “o sucesso do governo consiste em seguir 0 coragdo do povo”.
O sucesso nao € definido pelo tornar as pessoas felizes — aprendemos em
outros lugares que 0 sucesso para o governante é ter um Estado forte que
perdura através dos tempos —, mas seguir os desejos do povo acaba sendo
uma condi¢c@o necessaria para o sucesso. Assim:

Quando os celeiros estiverem cheios, 0 povo conhecera o
decoro e a moderag&o; quando as suas roupas e 0s seus
alimentos forem adequados, eles conhecerdo a distingao
entre honra e vergonha.

Similarmente,

Se o governante puder garantir a existéncia do povo e
fornecer-lhe seguranga, ele estara disposto a suportar o
perigo e o desastre por ele (GZ, cap. 1, p. 54 € 52).

% Nota do organizador: o termo original em inglés “carrot and stick” significa, literalmente,
“cenoura e vara’, mas trata-se de uma expressao idiomatica que tem o sentido de um
método duplo, que inclui recompensa (a cenoura) e punigéo (a vara, para bater).
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Isso ndo quer dizer que o povo deva ter liberdade de dominio. Se forem bem
alimentados e colocados para trabalhar em tarefas bem adequadas a eles, eles
provavelmente concordardo com decoro e moderagdo; mas o autor acrescenta
que os governantes devem “Deixar claro o caminho para a morte certa”, o que
significa “ter punigbes severas” para quem se desviar dele (GZ, cap. 1, p. 55).
Em outro capitulo do texto, possivelmente do mesmo autor, encontramos:

Aqueles que pastoreiam o povo desejam que sejam
controlaveis. Uma vez que desejam que sejam
controlaveis, eles devem prestar muita atengéo as normas
(fa) (GZ, cap. 3, p. 98).

Entdo essas “normas’ sdo enumeradas para incluir honrarias e
vestimentas cerimoniais, dar salarios e recompensas aos merecedores,
conceder cargos e aplicar puni¢des. O Guanzi, portanto, apresenta-nos versdes
das duas técnicas da governanca que percorrerdo os textos dos Estados
Combatentes: nutrir o povo e estabelecer-lhe normas.

2.2. Mozi: Justificativa Teoldgica ou Utilitaria?

Quase contemporéneo do Guanzi estd o Mozi, um capitulo do qual
comega assim:

Em tempos antigos, quando o povo inicialmente nasceu e
antes que houvesse qualquer punigdo ou governo, em
suas linguas, cada um dele tinha uma nogao diferente de
retiddo (y)). Um homem tinha uma nogdo, dois homens
tinham duas .... Assim, aqueles com boas doutrinas as
manteriam em segredo e se recusariam a ensina-las (MZ,
cap. 11, p. 91, tradugao significativamente modificada pelo
autor).

E claro que isso levou ao caos e ao sofrimento, cuja causa foi a
auséncia de “um lider para governar”. Um governante entdo foi selecionado,
declarado o “Filho do Céu” e foi provido com uma equipe de ministros para
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ajuda-lo. O governante entdo estabeleceu a ideia Unica de retiddo que todos
deveriam se atentar. O texto descreve uma hierarquia abrangente de acordo com
a qual cada individuo atenderia ao julgamento do seu superior quanto ao que era
‘bom (shan)’, em ultima instancia levando ao governante, que basearia o seu
julgamento no Céu.

“Céu (tian)" é um termo dificil. Outrora se referia claramente a uma
entidade religiosa, mas eventualmente passa a ser entendida em termos mais
naturalistas. O que ele significa neste capitulo é uma questdo de discordancia
académica. Em grande parte, os filosofos da governanga dos Estados
Combatentes nédo apelam para normas sobrenaturais para justificar as suas
alegacdes. Mesmo no Mozi, se levarmos em conta as evidéncias de outros
capitulos, a disputa interpretativa sobre o “tian” pode ser discutivel. Esses outros
capitulos registram que, assim como os carpinteiros podem usar um compasso
para determinar o que é circular, a compreensédo da “vontade do Céu” leva
alguém a julgar com seguranga o que € correto. O que é surpreendente sobre
um compasso é que nenhum conhecimento especial é necessario para usa-lo: é
uma norma publica e objetiva para circulos. Se a “vontade do Céu” deve ser
andloga, entdo deve haver uma norma publica e objetiva para o direito. O
conhecimento misterioso da vontade de uma divindade nao soa como um bom
candidato para tal norma publica e objetiva. No entanto, o texto oferece uma
alternativa: ele regularmente fala em “beneficiar (/)" o povo ao maximo como
uma norma. Uma maneira elegante de resolver todas essas pontas soltas, entéo,
é concluir que a “vontade do Céu” € uma referéncia metaférica a norma do
‘beneficio”. A governanga moista apropriada, portanto, seria, definitivamente,
uma questdo de julgamento utilitario.

2.3. Os Analectos (Lunyu) e Méncio

Ostensivamente, uma colegao de ditos de Conflcio e seus estudantes,
muito sendo tudo dos Analectos foi composto apds a morte de Confucio, e os
seus varios capitulos expressam os ensinamentos de individuos que se
identificaram com o legado de Conftcio. Os primeiros capitulos do texto (meados
do séc. V a meados do séc. IV AEC; caps. 3-9) podem muito bem ser as
primeiras reflexdes filoséficas escritas na China, mas mostram pouca
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preocupacdo direta com a governanga. Numa das mudangas mais dramaticas no
texto, a governanga ocupa o centro do palco num conjunto de capitulos (LY,
caps. 12, 13, 2) que podem datar do Ultimo quarto do século IV AEC (Brooks;
Brooks, 1998). A teoria desse segmento dos Analectos tem muito em comum
com o Guanzi. Questionado sobre o governo, faz-se “Confucio” dizer: “Comida
suficiente; armas suficientes; o povo confiando no governante” (LY, 12:7, p. 91).
Destes, “confianga (xin)” é o mais importante. “Confianga” aqui significa que
alguém se identifica com o seu governante, porque ele busca manifestamente o
que é bom para si (ver, também, LY, 13:29-30).

A dindmica do povo que se identifica e se modela ao governante
permeia o entendimento sobre governanca do texto. Questionado se um
governante deve matar aqueles que ndo seguem o caminho (dao), Conflcio
responde:

Vocé esta la para governar; que emprego vocé da para a
matanca? Se vocé deseja o bem, o povo sera bom. A
virtude do cavalheiro é o vento; a virtude dos pequenos é
a grama. O vento na grama certamente a dobrara (LY,
12:19, p. 94; ver, também, LY, 2:1).

Ao contrério da énfase colocada em “punicdes” como um tipo de “norma
(fa)’ no Guanzi, os Analectos minimizam, aqui, a importancia da matanga. Esse
ponto é reforcado pelo ditado mais famoso do texto sobre governanga:

Lidere-os com o governo e regule-os por meio de
punicdes, e o povo ird evitd-las sem nenhum sentimento
de vergonha. Guie-os com virtude e regule-os por meio de
rituais, e eles adquirirao um senso de vergonha — e, além
disso, serdo ordeiros (LY, 2:3, p. 110).

Existem apenas algumas passagens no texto que enfatizam a necessidade
continua de puni¢des numa boa sociedade, e todas elas vém bem tarde no texto:
a passagem 13:3 é uma interpolacdo Gbvia e, como a passagem semelhante

20:2, provavelmente data de meados do século Il AEC
De varias maneiras, o Méncio continua de onde os Analectos 12,13 e 2
pararam. Uma inovagao do Méncio € dar um nome ao seu modo de governanga
preferido: “governo humano (renzheng)’. Isso significa que se deve governar
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amando 0 povo como um pai ama as suas criangas: provendo, educando, dando
um modelo exemplar. O texto enfatiza que, embora essa politica seja benéfica
para todos os envolvidos, deve-se busca-la por uma preocupagdo humana, e
nao por um calculo frio. Devido a capacidade do governante de transformar os
outros por meio do seu exemplo, se ele agir com base no “beneficio (/i)” sozinho,
0s seus suditos também o fardo, e cada um de sua propria perspectiva limitada.
O resultado sera caos e sofrimento, em vez de ordem, harmonia e beneficio
mutuo, todos os quais surgirdo de uma governanga genuinamente humana (MC,
1A1).

O Méncio enfatiza a governanga humana, bem como a distin¢do entre a
retidéo (yi) e a mera preocupagdo com o beneficio, rejeitando o calculo utilitario
sem levar em conta a retiddo. Também se opbe a autoridade coercitiva,
reconhecendo que mesmo a modelagem e a emulagdo de papéis funcionam
indiretamente:

Vocé nunca pode conquistar a lealdade do povo tentando
domina-lo com bondade; mas se vocé usar a bondade
para nutri-lo, entdo ganharé a lealdade de todo o mundo
(MC, 4B:16; ver também 7A:14).

De outras partes do texto, podemos dizer que Méncio (ou os seus
seguidores) conhecia e desaprovava os moistas; essa passagem critica a pratica
Moista de impor diretamente uma norma de bondade por meio da hierarquia. O
Méncio contém numerosas ideias hierarquicas (ver, especialmente, MC 3A:4),
mas tem consideravel fé na capacidade do povo de fazer 0 bem, e ndo o oposto,
se ele for provido para isso (ver MC 1A7, 3A3).

Tanto 0 Mozi quanto o Guanzi enfatizam a necessidade de normas (fa)
objetivas, assim como enfatizardo muitos textos subsequentes. Nesse contexto,
os Analectos 12, 13 e 2 e Méncio se destacam por ndo levarem o fa a sério.
Mesmo quando nos deparamos com a metéfora da ferramenta em Méncio (MC
4A:1), ela é aplicada a ideia de “governo humano” em vez de as normas
especificas e institucionalizaveis. Isso ndo quer dizer que os Analectos e o
Méncio fossem destituidos de qualquer nogdo de “norma”. A norma deles é,
entretanto, decididamente particular, em vez de objetiva e geral: 0 modelo posto
pelo governante ético. Os Analectos posteriores (por exemplo, 13:3, uma
interpolacéo tardia) e o Xunzi (ver posteriormente) reconhecem um papel para a
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coergao, mas a autoridade nos textos “confucianos” anteriores néo é coerciva. O
povo a segue de boa vontade, inicialmente porque o bom governante cuida dele
e, cada vez mais, porque passa a ama-lo como um pai: é transformado de
individuos em membros de uma Unica familia de todo o Estado.

2.4. Dao De Jing: Natureza e Ndo-Agdo (Wuwei)

A versdo de “Guodian” do Dao De Jing, descoberta numa tumba em
1993, comega assim:

Corte 0 conhecimento, abandone a argumentacéo, € o
povo se beneficiara cem vezes mais. Corte a esperteza,
abandone o “beneficio”, e ndo havera mais ladrées ou
bandidos. Corte a atividade e abandone a
intencionalidade, e o povo sera novamente filial .... Exiba
0 que nao tem adornos e abrace o simples. Tenha pouco
pensamento sobre si mesmo e poucos desejos (Henricks,
2000, p. 28; cp. cap. 19 da vers&o recebida [DDJ]).

Em varios aspectos, a atitude aqui expressa reflete aquela do Méncio: a
discussdo explicita do “beneficio” é rejeitada, embora o objetivo indireto de
beneficiar o povo seja endossado; a argumentagdo — seja referindo-se a litigio
ou disputa ldgica — é rejeitada; uma vida simples com “poucos desejos” (cp. MC
7B:35) é favorecida. Pelo menos nas duas primeiras acusagdes, 0 moismo
parece ser o alvo especifico (como também o € no Méncio).

Apesar dessas ressonancias, no entanto, também existem diferencas
importantes entre o Dao De Jing e o Méncio. Mais importantes sdo as diferengas
nos seus respectivos registros positivos sobre o que os governantes devem
fazer. No Méncio, os governantes sdo instruidos a seguir o caminho dos antigos
reis e estabelecer um governo humano. O Dao De Jing € muito mais reticente
em articular qualquer norma humana especifica; de fato, na verséo recebida do
texto, a linha onde se & “Corte a atividade e abandone a intencionalidade”, na
versdo de Guodian, foi atualizada para “Corte a ‘humanidade’ e abandone a
‘retidao”, estendendo-se aos seguidores de Conflcio, assim, o tratamento
inicialmente reservado apenas para 0s moistas.
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As melhores comunidades, no que diz respeito ao Dao De Jing, séo
aquelas que se formam e florescem naturalmente, com pouca orientagéo vinda
de cima. Os capitulos finais acrescentardo que a comunidade é melhor se for
pequena e isolada (DDJ cap. 80), além de fornecer justificativas teéricas para o
sucesso de tais comunidades, como, por exemplo:

O caminho é reverenciado e a virtude é honrada, ndo
porque isso seja decretado por alguma autoridade, mas
porque € natural que sejam tratados assim (DDJ cap. 51).

Os governantes tém sucesso permitindo que a natureza siga o seu curso: pelo
“ndo-agir (wuwei)". Ironicamente, alguns dos ensinamentos do Dao De Jing sdo
apropriados como conselho politico direto por alguns pensadores posteriores. O
Han Feizi (sobre isso, ver mais abaixo), por exemplo, ecoa o Dao De Jing ao
pedir aos governantes que evitem articular normas ou desejos explicitos, mas faz
isso para garantir que os ministros ndo possam alcovitar 0 governante, em vez
de extrair uma objecdo mais profunda as normas enquanto tais.

2.5. Zhuangzi: Rejeitando a Governancga

Diferente do Dao De Jing, com o qual é frequentemente juntado como
outros textos “daoistas”, é dificil ler o Zhuangzi como preocupado com a
governanga ou visando os governantes. Isso ndo quer dizer que o texto defenda
0 anarquismo; como todos os textos dos Estados Combatentes, parece dar-se
como certo que os Estados terdo governantes. Em maior extensdo do que
qualquer outro texto, porém, ndo se interessa pelos problemas enfrentados pelos
governantes e até parece pouco inclinado a conceder aos governantes qualquer
autoridade especial. Certamente estd em desacordo com aqueles pensadores
que acreditam que o povo deve se identificar com seus Estados. Uma glosa para
a atitude do texto em relagao as questdes da governanga, na verdade, poderia
ser: evite 0 compromisso, aceite o que vem.

No coragdo do texto estd um argumento linguistico e epistemoldgico
radical contra a aceitacdo de qualquer perspectiva como definitivamente e
eternamente correta. A “clareza (ming)” surge quando se percebe a natureza
perspectivista de todas as afirmagdes e negacdes. Tendo alcangado esse tipo de
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clareza, ndo faz sentido se colocar na linha para qualquer conjunto de
avaliagbes, como ‘nosso Estado deve triunfar” ou mesmo “é melhor que os
humanos florescam do que as plantas”. No contexto das duras realidades dos
Estados Combatentes, essas doutrinas podem muito bem ter sido atraentes para
muitos.

2.6. Livro do Senhor Shang: Beneficio Por Meio da Ordem

O Livro do Senhor Shang (Shangjun shu) fundamenta-se em dois temas
com 0s quais ja nos encontramos. Primeiro, ele argumenta que “o maior
beneficio para o povo é a ordem (zhi)’ (SJS, cap. 7). Isso significa aceitar
implicitamente que o “beneficio ()" é a norma pela qual as teorias da
governanca sao julgadas, mas isso também enfatiza o carater coletivo do
“beneficio”. Num mundo dilacerado pela guerra, somos informados, somente
quando o Estado é forte os seus habitantes podem florescer. Aqueles que agem
em prol dos seus proprios interesses e nao em “beneficio do Estado”, portanto,
devem ser punidos (SJS, cap. 14). O texto ndo é amigo de quem gosta de
debater e promover as suas proprias agendas; prefere um povo dedicado a
agricultura que seja “simples (pu) e facil de dirigir” (SJS, cap. 3). Podemos ver
aqui, em suma, que um dos resultados da imprecisdo em torno da ideia de
“beneficiar o povo” é que, se critérios mais claros podem plausivelmente ser
vistos como condigbes necessarias para beneficiar o povo, eles assumem o
centro do palco. Um bom exemplo é a “ordem”. A desordem, € natural presumir,
é incompativel com o bem-estar do povo, de modo que os governantes poderiam
se concentrar na ordem e permitir que o beneficio seguisse no seu rastro.
Especialmente quando combinado com a ideia de que o povo tende a ser
egoista e ndo entender o0 que é realmente bom para ele, entretanto, o foco na
ordem pode rapidamente levar a tirania.

Uma outra ideia que ja vimos é que a governanga exige normas
objetivas. Este é um tema central do Livro do Senhor Shang. Ele enfatiza
repetidamente a importancia de normas (fa) publicas imparciais para a aplicagéo
de punigdes e recompensas. O “fa” é frequentemente traduzido como “lei”, mas
0S Seus usos aqui e em outros lugares séo claramente mais amplos do que a
mera lei penal. Uma espécie de norma, com certeza, é o estatuto penal (xian),
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mas as normas assumem muitas outras formas. O fato de recompensas e
puni¢bes serem regularmente associadas &s normas deixa claro que essas séo
expectativas normativas, e ndo apenas ideais. Por outro lado, os “fa” s&o mais do
que ideais: eles estdo institucionalizados. Esse aspecto, sem duvida, explica
parte do apelo de traduzir o “fa” por “lei”, uma vez que muitas vezes pensamos
nas leis como normas sujeitas a algum tipo de aplicagao, diferentes dos ideais
éticos.

Por fim, o texto também insiste em que ndo haja debate sobre o que
s80 as normas, nem sobre quando elas foram cumpridas: o governante sozinho
fixa a norma com base em sua avaliagdo das necessidades da época. Ele néo
deve imitar a antiguidade nem seguir as normas atuais. O que é crucial & que as
suas normas estabelecam os papéis (fen) distintos esperados do povo, bem
como as recompensas e as penalidades que faréo cumprir esses papéis. O texto
acrescenta que o governante inteligente n&o deixara de cumprir o seu papel, sob
a pena de “ferir as normas”.

2.7. Shen Buhai: “Nao-Ag¢do” Burocratica

Shen tornou-se Chanceler do Estado de Han em 354 AEC e morreu em
337 AEC. Bibliografias primevas listam um texto com o seu nome, mas tudo o
que resta dele sdo citagbes em outras obras; o original foi perdido. Portanto, é
dificil datar este material.

A perspicacia central de Shen parece ter sido que o governo néo
deveria se basear em principios feudais, mas num sistema burocratico. Creel
observa que Shen favorecia “um sistema de administracdo por meio de
funcionarios profissionais, cujas fungdes sdo prescritas de forma mais ou menos
definitiva” (SBH, p. 55). Os governantes ndo devem encontrar bons homens e
dar-lhes responsabilidades, mas, em vez disso, encontrar o0 homem correto para
cada fungéo no sistema. O papel do governante em tal teoria é simples: definir
as fungdes necessarias e selecionar homens para realiza-las, depois “ndo-fazer
nada (wuwei)". Nao fazer nada nao significa literalmente abster-se de agir, mas o
governante nada mais faz do que manter o sistema funcionando sem problemas.
Shen compara o governante a uma balanga
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... que apenas estabelece o equilibrio, ndo fazendo nada;
no entanto, o simples fato de permanecer em equilibrio
faz com que a leveza e o peso se revelem (SBH, p. 352).

Diferente do Dao De Jing, que parece confiar mais na natureza do que
no homem, Shen Buhai confia mais nas instituicdes feitas pelo homem do que
nos poderes de deciséo dos individuos.

2.8. Xunzi: Transformando o Povo

O capitulo 19 do Xunzi contém uma das narrativas de origem® mais
famosas da era dos Estados Combatentes.

De onde surgiu o ritual (/)? Eu digo: os humanos nascem
possuindo desejos. Quando eles possuem desejos, mas
nao obtém os objetos dos seus desejos, entdo eles nao
podem deixar de buscar algum meio de satisfagdo. Se
nao houver medida ou limite para o0 seu buscar, eles ndo
podem deixar de lutar um com o outro. Se eles lutarem
entre si, havera caos; e se houver caos, eles ficardo
empobrecidos. Os reis anteriores odiavam esse caos,
entdo eles estabeleceram rituais e a retiddo a fim de
estabelecer distingdes entre o povo, para alimentar os
seus desejos e satisfazer o seu buscar (XZ, cap. 19, p.
201, ligeiramente modificado pelo autor).

O ritual (i — um caractere diferente daquele para “beneficio”) foi
importante em muitos capitulos dos Analectos, mas assume um papel ainda
mais central aqui. Embora o povo (diferente dos animais) tenha a habilidade de
perceber e prestar aten¢do as distingdes (fen), ele ndo o fara tdo naturalmente.
Os seus desejos devem ser moldados por meio de uma educagéo ritual continua
para que a sociedade seja harmoniosa e o povo floresga. O texto vincula

® Nota do organizador: o termo “narrativas de origem” (origin stories) aqui tem o mesmo
sentido do termo “estado de natureza®, um tipo de argumentagdo usada por outros
filésofos, como o Mozi, e, futuramente, em outro contexto, Hobbes.
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explicitamente o ritual com a ideia da “norma (fa)”: “Rejeitar o ritual é néo ter
normas”, € “um homem sem normas esta perdido e sem guia” (XZ, cap. 2, p. 14,
modificado). Diferente dos regulamentos explicitos para quando as puni¢des e
recompensas sdo merecidas do Livro do Senhor Shang, por sua vez, o Xunzi
toma as normas que surgem como tendo sido ensinadas de modo ritualista por
um professor experiente — pelo professor imediato de alguém, pelo governante
de alguém e pelos reis sabios, que originalmente estabeleceram o conjunto
apropriado dos rituais. Ambos os textos procuram explorar caracteristicas da
psicologia dos povos para estabelecer a ordem, ambos em nome do beneficio do
povo. A diferenca central, que remonta aos Analectos 2:3, é que o Livro do
Senhor Shang depende diretamente do desejo do povo pelos beneficios e o ddio
ao dano, enquanto o Xunzi depende da capacidade do povo de se preocupar
com as “distingdes” para transforma-lo. Uma vez transformados, o decoro ritual e
a vergonha irdo guia-lo, ao invés de uma preocupacao direta com o beneficio.

Embora Xunzi coloque consideravel énfase no papel dos padrdes, ele
também argumenta que “existem pessoas que criam a ordem; n&o existem
normas criando a ordem delas proprias” (XZ, cap. 12, p. 117, ligeiramente
modificado). Um tema importante nos escritos de Xunzi é que as normas
explicitas sdo necessariamente vagas, de modo que a implementagio
apropriada delas é subdeterminada. Ele também defende que a implementagéo
apropriada de normas requer muita habilidade e técnica. Além disso, ele observa
que as normas as vezes parecem conflitar umas com as outras, e é preciso
sabedoria e experiéncia para saber como equilibrar essas consideracfes t&o
conflitantes. Finalmente, ndo existe uma maneira fixa de sistematizar as regras.
Mudangas nas circunstancias exigem que a prioridade das regras as vezes
precise ser revisada, e isso também requer um bom julgamento. Por todas essas
razbes, Xunzi atribui a ordem as pessoas boas, ndo as proprias normas.

2.9. Han Feizi: Justificativa Pragmatica de Politicas Praticas

Como vérios textos primevos, o Han Feizi coloca consideravel énfase
nos critérios objetivos da governanga. Os governantes devem comparar 0s
“nomes (ming)” — isto &, declaragdes explicitas dos deveres de uma posigdo —
com os resultados e conceder prémios ou infligir punigdes com base na
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correspondéncia entre os dois. Também lemos que: “Um governante
verdadeiramente iluminado usa as normas (fa) para selecionar homens para ele;
ele mesmo n&do os escolhe” (HFZ, cap. 6, p. 24). Embora o governante ndo
escolha os ministros de acordo com o seu préprio julgamento ou capricho, ele
ainda deve estabelecer as normas em primeiro lugar; ele ndo pode simplesmente
confiar na tradigdo ou num precedente:

O sabio n&o tenta praticar os métodos da antiguidade ou
cumprir uma norma fixada, mas examina os assuntos da
época e toma as precaucdes necessarias (HFZ, cap. 49,
p. 96-97).

Isso contrasta com vertentes em varios textos primevos que defendiam
a conformidade com a tradicdo passada. Em alguns desses textos, as préaticas
registradas ou imaginadas de épocas primevas sdo pensadas como possuindo
significado epistemoldgico: evidéncias das perspicacias dos sabios. Outros, mais
céticos quanto as justificativas naturalistas, implicam que observar a tradicéo é o
nosso Unico meio de concordar com um Unico conjunto de normas e, sem tal
acordo, a desordem se agiganta.

Mais comum do que um desejo de se conformar as velhas praticas,
porém, € a nogdo de que os tempos mudam e o bom governante deve estar
preparado para mudar com eles. Novas normas s&o necessarias para uma nova
era. Isso é até endossado por alguns dos textos que fundamentam a justificativa
definitiva na ordem natural: os modelos subjacentes da natureza podem néo
mudar, mas as suas aplicagbes especificas podem, conforme a sociedade
humana cresce e muda. Outras justificativas da mudanga s&o mais pragmaticas,
embora o Han Feizi seja, talvez, o mais explicito. Aqui, lemos que os
governantes sdo incumbidos de medir os ganhos que advém da promulgagéo de
novas normas em comparagdo com as perdas que se seguem; “... se alguém
descobre que o0 ganho excedera as perdas, ele prossegue com isso” (HFZ, cap.
47).

O Han Feizi também nos da uma ideia mais clara do que qualquer texto
primevo do por que governar via norma era para ser preferivel a governar pela
sabedoria e pela virtude. O Capitulo 40 conduz os leitores a seguinte dialética.
Comecgamos com a ideia, atribuida a Shen Dao, de que a virtude e a sabedoria
s80 desnecessérias para uma boa governanca; tudo depende da “influéncia
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politica (shi)’ e do “status (wei)’. A isso um critico responde que o “talento (cai)’
também é necessério: dé poder aos indignos e o resultado sera o caos. A
conclus&o é a seguinte: quando os governantes s&o tdo bons ou ruins que nada
poderia muda-los, chamaremos isso de shi por natureza, e deixaremos isso de
lado. Mas tais homens s&o raros. O autor esta interessado no governante
comum, para quem o shi é crucial. Portanto, ao final, estamos de volta a posigao
de Shen Dao como a Unica sustentavel para a vasta maioria dos governantes —
e para todos os governantes para quem a recomendagao do autor fara alguma
diferenca.

Outro tema do texto é o conflito entre os individuos e os interesses
publicos e estatais. Nos € demonstrado que, mesmo para os virtuosos, a
lealdade a familia normalmente supera a lealdade ao Estado, €, assim:

Visto que os interesses do superior e do inferior s&o t&o
dispares quanto tudo isso, é indtil para o governante
elogiar as ag¢bes do individuo privado e, ao mesmo tempo,
tentar assegurar a béngao dos altares de solo e grdo do
Estado (HFZ, cap. 49, p. 107).

O autor analisa isso como um conflito entre as perspectivas “privada
(s)” e “publica (gong)’, e argumenta que as duas sdo mutuamente
irreconciliaveis.

O governante, em particular, deve prestar atencdo a distingdo entre o
gong e o si. Por exemplo,

... De sua parte, o governante nunca deve fazer uso
egoista (si) dos seus ministros sabios ou homens
capazes, de modo que 0 povo nunca seja tentado a ir
além das suas comunidades para fazer amizades (HFZ,
cap. 6, p. 25).

A sugestdo clara é que o governante pode ser culpado se o povo
conspirar contra ele. Em outro capitulo, lemos que

Falhar em dar ouvidos aos seus ministros leais quando
vocé estd em erro, insistindo em seguir 0 seu préprio
caminho, o que com o tempo destruira a sua boa
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reputacdo e fard de vocé motivo de chacota para os
outros (HFZ, cap. 10, p. 49).

Embora certamente haja algumas segdes do texto que pintam a relacao
entre governantes e ministros como conflituosa — uma vez que os ultimos
tendem a olhar apenas para as suas preocupagdes pessoais, a custa do
bem-estar geral do Estado — este capitulo, pelo menos, insta a uma relagéo
mais construtiva entre eles.

3. O inicio da era imperial

Em 221 AEC, o rei do Estado de Qin derrota o seu ultimo rival e se
declara o Primeiro Imperador, inaugurando a Dinastia Qin e a era Imperial da
China. O sucesso do Primeiro Imperador foi fundado em parte em sua ades&o a
ideias sociais e politicas familiares aquelas do Livro do Senhor Shang, e ele se
empenha para estender a normalizagdo e o controle séciopoliticos de modos
sem precedentes no novo império. A Dinastia Qin ndo sobreviveu por muito
tempo além do seu fundador, mas é seguida pela Dinastia Han de quatro
séculos, na qual muitas das principais caracteristicas do Estado e da sociedade
imperial chinesa foram estabelecidas pela primeira vez. Um longo periodo de
desunido segue o colapso dos Han em 220 EC; durante este periodo e através
das Dinastias Sui e Tang que se sucederam, os intelectuais se concentraram
menos na filosofia social e politica do que em questdes de cultivo espiritual e
metafisica abstrata: em particular, esta é a era em que o budismo chinés
floresce. Embora certamente haja pensamento sociopolitico a ser encontrado
(ver, por exemplo, Chiu-Duke, 2000), faz sentido focar nesta se¢éo na Dinastia
Han.

Na area da filosofia social e politica, os pensadores da Dinastia Han
fazem {rés contribuicdes principais. Em primeiro lugar, eles procuram
compreender e sistematizar melhor a sua heranga da época classica. Em parte,
eles fazem isso editando e estabelecendo edicdes padrdes dos textos primevos;
muitos desses textos, agora classicos, assumem a sua forma atual nas maos de
estudiosos da Dinastia Han. Outro aspecto importante desse trabalho é o
estabelecimento de categorias para compreender os autores e debates da era
classica. Distingbes entre “escolas (jia)’ como confuciana, moista, das normas
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(fajia, muitas vezes traduzido como ‘legalista’) e daoista (daodejia) vém dos
esforgos dos estudiosos Han para dividir a abordagem dos pensadores primevos
sobre a governanga em particular (Csikszentmihalyi, 2006, p. xvii; Smith, 2003).
A segunda contribui¢do importante durante a Dinastia Han reside na intersecéo
do pensamento e da pratica: governantes e conselheiros implementam uma
variedade de instituigdes destinadas a realizar objetivos sociopoliticos que se
baseiam numa sintese do pensamento classico. Isto é, ndo obstante, os esforcos
para distinguir varias escolas classicas de pensamento, muito do pensamento e
da pratica Han eram altamente sintéticos, buscando harmonizar as perspicacias
de todas as escolas. Isso significava construir um Estado baseado em leis e
outras “normas”, bem como em rituais e nas caracteristicas éticas dos
governantes. Os imperadores Han estabelecem instituicbes educacionais
centrais e iniciam a pratica de trazer estudiosos talentosos para o governo por
meio de exames (embora numa escala muito menor do que na era
neoconfuciana posterior).

A terceira contribuicdo dos pensadores Han é a sua filosofia particular
sobre as maneiras como o Estado e a sociedade devem ser organizados e se
encaixar no cosmos mais amplo; consideraremos brevemente trés exemplos. Jia
Yi (200-168 AEC) foi um estadista e pensador cujo filosofar eclético foi
emblematico de sua época. Ele € mais conhecido, porém, pelos seus escritos
éticos e politicos com ares “confucianos”. Por exemplo, ele articula
cuidadosamente os modos como um principe herdeiro deve ser educado,
convivendo com um povo escrupulosamente correto para adquirir uma “segunda
natureza” correta, do mesmo modo que alguém adquire a sua propria lingua
materna. Conforme o principe amadurece, ele deve estar aberto as realidades do
mundo e & sua prépria falibilidade: Jia prescreve que “Tabuas de madeira sejam
erguidas, nas quais 0 povo possa censurar as suas acgoes. Ele esta sujeito ao
tambor da admoestagao” (HCT, p. 12-13). Jia desenvolve a visdo implicita da
ordem sociopolitica em outro ensaio, argumentando que, embora o0 povo comum
deva ser punido quando viola normas tais como as leis, altos oficiais s&o
responsaveis pelo ritual e pela ética, e ndo pelo direito publico. Esses Ultimos
métodos permitem o cultivo de um senso de vergonha, um compasso moral
interno, que por sua vez permitira aos oficiais aprender com a admoestacdo
publica — que € explicitamente legitma — e adjudiquem sabiamente nos
tribunais (HCT, p. 36-37).
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Outra caracteristica do pensamento sociopolitico Han é a énfase na
“ndo-acao (wuwei)’. O termo é mais conhecido a partir do Dao De Jing, embora 0
termo e, mais amplamente, o ideal geral de agéo espontanea nao-intencional
seja difundido no pensamento dos Estados Combatentes (Slingerland, 2003).
Durante os Han, n6és o vemos adaptado a muitas abordagens diferentes da
governanga. A visao utdpica que esta no ceme do Dao De Jing (pelo menos
numa leitura comum) ainda esta presente, mas € mais comum uma sintese das
normas rituais ou legais com a ideia de néo-acdo. Por exemplo, um oficial
recomenda o que ele considera ter sido a abordagem dos reis sabios primevos,
que era: “Ao fazer as leis e os decretos, eles se certificaram que [essas leis e
esses decretos] estavam de acordo com as disposi¢des humanas e s6 entéo os
colocaram em vigor" (HCT, p. 60). Desta forma, o povo segue as leis
naturalmente, ndo necessitando de intervengdo aberta por parte do Estado.
Textos que juntaram uma énfase em normas evidentes e ideias como a ndo-agéo
sd0 amplamente difundidos; de fato, os primeiros comentarios existentes sobre o
Dao De Jing estdo incluidos como capitulos — provavelmente adicionados ao
texto durante os Han — do Han Feizi, que, como vimos anteriormente, é o
epitome da governanca baseada nas normas.

Finalmente, muitos pensadores durante os Han enfatizam as maneiras
pelas quais a atividade humana se encaixa e até mesmo esta moldada por
processos e modelos cosmoldgicos. Aqui estd um exemplo de tal justificacdo
naturalista da ordem politica:

Cada uma das cinco fases se move de acordo com o seu
lugar na sequéncia .... Esta é a raz&o pela qual a madeira
rege a vida, o metal rege a morte, o fogo rege o calore a
agua rege o frio. Os seres humanos néo tém escolha a
nao ser seguir a sua sequéncia, e os oficiais ndo tém
escolha a ndo ser seguir as suas habilidades (HCT, p.
178).

Em tal contexto, os pressagios astrondmicos e de outros tipos assumem
papéis politicos significativos, embora os Han também tivessem céticos famosos
como Wang Chong (27-100 EC), que negavam a sua importancia. Em suma,
podemos dizer que os Han legaram & China uma vis&o normativa que enfatiza a
harmonia sociopalitica, incluindo até a harmonia com o cosmos, que tem espago
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para varias normas objetivas ao lado de papéis importantes desempenhados por
governantes e ministros virtuosos.

4. A Era Neoconfuciana

A era neoconfuciana comega no inicio da Dinastia Song, que foi
fundada em 960 EC. Uma combinagdo de mudancas sociais e politicas cria um
terreno fértil para novas teorizagdes sociopoliticas. O principal marcador de
status social na Dinastia Tang (618-907) era a arvore genealdgica de alguém, e a
sociedade era organizada em torno de algo proximo a uma aristocracia
patrocinada pelo Estado. Buscando a sua propria legitimidade, os lideres da
nova Dinastia Song estabeleceram uma parceria com uma classe da elite
transformada, agora baseada mais na educagdo e nas reivindicagdes de mérito
do que na ancestralidade. Em vez de familias oficiais, a elite se torna uma
“comunidade de educados”; a sociedade Song é muito mais letrada e publicada
do que a sua predecessora Tang, e os estudiosos geralmente se referem a nova
elite como os “literatos” (Bol, 2008, p. 31-39). Nesse solo fértil, enraizou-se e
cresceu a ideia de que os literatos deveriam refletir sobre 0o Caminho e buscar
influenciar a sua sociedade.

Em meados do século XX, uma série de estudiosos defendeu duas
teses intimamente ligadas a respeito da relacdo dos neoconfucianos com o
poder imperial. A primeira foi a Tese da Autocracia, de acordo com a qual o
poder imperial comegou a crescer na Dinastia Song, eventualmente alcangando
niveis despoticos nas dinastias posteriores. A segunda foi a Tese da Virada Para
Dentro, que sustentava que os neoconfucianos abdicaram amplamente do
envolvimento em assuntos politicos, especialmente apds a perda do norte da
China (Liu, 1988). Nas ultimas décadas, porém, novos estudos mostraram de
forma bastante convincente que o poder ministerial e dos literatos permanece
significativo ao longo dos Song, e que 0s neoconfucianos permanecem
politicamente engajados (Bol, 2008, p. 119; Levey, 1991, p. 545f). No entanto, a
natureza do engajamento politico muda. Em vez de ver os neoconfucianos como
simplesmente defendendo uma virada para dentro, & mais acurado vé-los como
muitas vezes favorecendo uma abordagem localista e descentralizada da
governanga. Entre outras coisas, eles passam a ver 0s espagos nao-estatais
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como extremamente importantes para mudangas bem-sucedidas em niveis mais
amplos do Estado. Isso ndo quer dizer que os neoconfucianos abandonem os
esforcos para educar, dirigir e servir ao imperador, e os imperadores fortes no
inicio das Dinastias Ming e Qing conseguem trazer o foco de volta para si
mesmos por periodos de tempo. No geral, porém, a énfase das teorias
neoconfucianas da governanga é bem capturada no slogan moderno “pense
globalmente, aja localmente”.

De acordo com os neoconfucianos, as instituicbes da governanca
operam em dois niveis simultaneamente, um sociopolitico e outro pessoal. No
nivel sociopolitico, eles se preocupam com o0s aspectos praticos de manter a
ordem num grande Estado preenchido com um povo imperfeito. No nivel
pessoal, eles se preocupam com o carater moral de um individuo. Alguém pode
pensar que as operagbes nesses dois niveis funcionam com propdsitos
cruzados, porque construir boas instituigdes e boas politicas requer que levemos
em conta as imperfei¢des humanas, e, ainda assim, um compromisso total para
melhorar o cardter de alguém exige que nos elevemos acima dessas
imperfeicdes. Os neoconfucianos discordam. Para eles, a continuidade do
sociopolitico com o pessoal recebeu a sua expressao candnica numa passagem
do classico Grandioso Aprendizado:

Querendo iluminar a virtude brilhante de tudo do mundo,
0s antigos colocaram primeiro os seus Estados em
ordem. Aqueles que queriam colocar os seus Estados em
ordem, primeiro regularam as suas familias. Aqueles que
queriam regular as suas familias, primeiro cultivaram a si
mesmos. Aqueles que queriam cultivar a si mesmos,
primeiro retificaram o seu coragdo-mente. Aqueles que
queriam retificar 0 seu coragdo-mente, primeiro tornaram
as suas intengdes sinceras. Aqueles que queriam tornar
as suas intencbes sinceras, primeiro alcancaram o
entendimento. Alcangar o entendimento jaz em investigar
as coisas (O Grande Aprendizado 4)

Poderiamos entender a continuidade descrita nesta passagem como
um conjunto de etapas temporalmente conectadas: primeiro, investigue as
coisas, entdo alcance o entendimento, entdo faca as intencdes de alguém
sinceras, e, assim por diante, eventualmente colocando o Estado de alguém em
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ordem. Mas, de fato, os neoconfucianos tendem a ver as etapas como
mutuamente constitutivas: investigar as coisas é apenas alcangar o
entendimento, as familias s&o reguladas pelo préprio ato de cultivo pessoal, e ter
familias ordeiras é parte do que significa estar em ordem para um Estado. A
relagdo implicita entre cultivo pessoal e ordem sociopolitica é capturada no lema
frequentemente usado “sabedoria interna - realeza externa” [neisheng waiwang

BOHME]: ética e governanca séo as duas faces da mesma moeda. Em outras
palavras, a ordem sociopolitica implica na transformagao ética do povo no
Estado, assim como dos seus lideres; na linguagem do texto, isso & para
“iluminar a virtude brilhante de tudo no mundo”.

Virtualmente sem exceg¢des, 0s neoconfucianos aceitavam a monarquia
hereditaria como a sua forma de governo. Isso ndo significa, porém, que todos
0s monarcas gozaram automaticamente da completa legitimidade. Ja na
segunda metade da Dinastia Tang, estudiosos confucianos e budistas
comecaram a afirmar que o ensino moral ou o espiritual apropriados era
transmitido de modo genealdgico (Wilson, 1995). Han Yu (768-824) fez a famosa
assercdo de que essa transmissdo do “Caminho” confuciano havia se perdido
por muitos séculos; os progenitores do neoconfucionismo dos Song do Norte
argumentaram que foi apenas na sua geracdo que o Caminho foi recuperado.
Em outras palavras, a sucessdo legitima de um monarca a outro ndo garantia
que governantes individuais — ou mesmo a sua dinastia como um todo —
estivessem seguindo o Caminho. Zhu Xi (1130-1200) da a essa ideia a sua
formulagdo mais influente quando diz que a “sucessé@o do Caminho (daotong)”
vem para aqueles que sdo capazes de compreender as verdades profundas
embutidas nos classicos pelos sabios primevos. De acordo com essa visdo, 0s
sabios primevos compreenderam o Caminho e governaram, mas com o tempo
os governantes perderam esse vinculo com o Caminho moral. Alguns grandes
professores como Conflcio e Méncio entenderam o Caminho e tentaram
conduzir as suas sociedades na direcdo correta, embora ndo fossem
governantes, mas eventualmente a sucessdo do Caminho foi perdida até ser
recuperada, diz Zhu Xi, pelos irmé&os Cheng (Cheng Hao [1032-1085] e Cheng
Yi [1033-1107)).

A ideia de que a sucessdo do Caminho pode se separar da sucesséo
mais superficial da monarquia tem uma série de implicacdes importantes,
especialmente quando combinada com a viséo da governanga operando em dois

130



niveis (manter a ordem social e alcangar a transformagdo moral). Tomando
emprestado um termo da antiguidade classica, os neoconfucianos argumentam
que um governante que é bem-sucedido na manutengdo da ordem, mas que
fracassa em conquistar uma transformacéo mais ampla, € um mero “hegemona”
em vez de um verdadeiro “rei”. E melhor ser um hegemona do que um tirano
cruel, com certeza, mas mesmo o hegemona bem-sucedido ainda precisa aspirar
a algo maior. Os guardides dessas conquistas maiores, entrementes, s&o
aqueles estudiosos que atingiram a sucessao do Caminho. De acordo com essa
maneira de pensar, portanto, os monarcas devem aceitar que os lideres dos
letrados sejam os seus professores ou mesmo co-governantes, ou que a
autoridade central do monarca seja dominada de tal modo que letrados
moralmente cultivados possam defender o dominio sobre os assuntos locais.
Durante o periodo neoconfuciano, os literatos tiveram vérios graus de sucesso
em asseverar a autoridade derivada da sucessé@o do Caminho.

4.1. Facgoes e Independéncia Politica

William De Bary, um dos estudiosos ocidentais mais influentes do
neoconfucionismo, disse que um importante “problema com o confucionismo” é
que ele impds tremendas demandas morais a pessoa superior (junzi) confuciana
sem fornecer o poder politico para completa-las. A pessoa superior carrega
consigo a responsabilidade de cultivar monarcas humanos e formar instituigdes
sociais e politicas que trabalhem para a prosperidade publica, mas os
confucianos também estdo comprometidos com um sistema que da as pessoas
superiores muito pouco poder para realizar essas tarefas herclleas. Eles se
privam desse poder de varias maneiras, algumas delas 6bvias (o confucionismo
abraca um governo monarquico poderoso e amplamente incontido) e algumas
delas sutis. Uma das maneiras de minar o proprio poder dos confucianos é
recusando-se a favorecer apoiadores ou facgdes especificas, ficando do lado do
direito e do bem publico em vez de ficar com aliados ou amigos de conveniéncia.
A sua fraqueza, De Bary (1991) argumenta, esta

em sua indisposicdo ou incapacidade de estabelecer
qualquer base de poder prépria. .... [E]xceto em raras
ocasides momentaneas, eles enfrentaram o Estado, e
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quem quer que o controlasse na corte imperial, como
estudiosos individuais sem suporte de um partido
organizado ou apoiadores ativos (De Bary, 1991, p. 49).

Na verdade, ndo ha divida de que o papel do ministro confuciano é
complexo e frequentemente vexado. Esta segdo destaca uma das suas
dimens0es principais.

Vamos comegar com algum contexto. Desde os tempos classicos
tardios até o inicio dos Song, o termo “facgdo” (pengdang) era invariavelmente
derrogatério, referindo-se a associagdes de “pessoas mesquinhas” que
pretendiam usar os seus papéis no governo para promover 0s seus proprios fins
egoistas. H& um certo grau de apoio para esse entendimento de “facgdo” em
textos ainda mais primevos, mas é significativo para nossos propdsitos que
algumas passagens em textos primevos como os Analectos de Confucio também
sugiram que pessoas superiores (junzi) podem formar associagoes, desde que
eles ndo ajam de forma partidaria (Levine, 2008, p 25-26, 34-35; LY, 12:24). Uma
questao-chave que emerge em meio a querela politica e intelectual dos Song do
Norte € se as afiliacbes horizontais entre iguais sdo de alguma forma
apropriadas, ou se o Unico eixo de lealdade ¢ o vertical, de individuos subindo
até o governante (e além, para o Caminho ou para o Modelo cosmico [tianli]).

Podemos identificar trés posigdes diferentes sobre essa questdo. A mais
comum € a visdo duradoura de que as facgdes e o faccionalismo s&o dominios
exclusivos dos egocéntricos; pessoas superiores, em contraste, sao
individualmente leais. A alternativa radical a isso foi a alegac&o, feita com mais
veeméncia por Ouyang Xiu (1007-1072), de que facgbes genuinas — que ele
entende como associagdes de longa duragdo e organizadas coletivamente para
buscar o bem comum — séo formadas apenas por pessoas superiores. As
afiliagdes de pessoas mesquinhas sdo apenas temporarias, para ganho pessoal
(Levine, 2008, p. 47-56; o ensaio de Ouyang foi traduzido em De Bary; Bloom,
1999). Crucialmente, Ouyang acrescenta que pessoas superiores genuinas se
unirdo em torno de um Caminho compartilhado (fongdao), entdo a combatividade
na corte do governante é inevitavelmente vista como um sinal de egocentrismo.
Finalmente, uma terceira posi¢do concorda com a primeira ao usar “facgdo’
como um termo para associagbes egoistas que ignoram o bem comum, mas
concorda com a segunda viséo de que pessoas superiores podem e devem
colaborar umas com as outras para a sua edificagdo mutua: “Quando as pessoas

132



superiores se cultivam e regulam as suas mentes-coragées, 0 seu Caminho é um
de colaboragéo com os outros” (Levine, 2008, p. 58). Entéo, de acordo com esta
terceira posi¢do, embora as pessoas superiores ndo devam se engajar em
querelas faccionais na corte, elas devem trabalhar juntas para se cultivar e
buscar o bem comum.

O que, entdo, deve ser feito sobre as facgbes na prética, e sobre o
desacordo ministerial de forma mais geral? Novamente, existem trés posicdes
principais. Aqueles que acreditam que pessoas superiores devem ser
individualmente leais tendem a argumentar que o governante deve tentar
aniquilar todas as facgdes. Um forte argumento a favor dessa visdo sustenta que
mesmo que haja uma facgao de pessoas superiores, eles serdo superados em
numero por facgdes de egoistas; o faccionalismo em si é destrutivo, entdo deve
ser erradicado (Levine, 2008, p. 46-47). A vis&o radical de Ouyang Xiu defende
que a verdadeira fac¢do das pessoas superiores pode ser identificada como tal,
€ a sua Unica voz — que, afinal, & unificada em torno da busca do bem comum
— deve ser acautelada. Falsas facgbes de pessoas mesquinhas devem ser
suprimidas. A terceira visdo, finalmente, reconhece que o faccionalismo parece
inevitavel e clama por um governante forte e sabio que seja capaz de encorajar a
lealdade vertical e julgar entre os argumentos ministeriais concorrentes. Ao
depender do governante desta forma, esta terceira viséo é capaz de sustentar
consistentemente que pessoas superiores ndo precisam formar facgoes
ministeriais, embora devam colaborar para encorajar 0 desenvolvimento ético
mutuo.

Em sua prépria época, a visao radical de Ouyang Xiu falha em vencer,
mas, com o tempo, a ideia de que existe uma facg¢do genuina se torna difundida
dentro do neoconfucionismo. Zhu Xi encoraja 0s seus contemporaneos a
apoiarem a formacéo de tal “fac¢do de pessoas superiores”’, a se unirem a ela e
até a fazerem com que o préprio imperador se torne parte dessa fac¢do. Para
Zhu, é essa faccdo de pessoas superiores — aqueles que conquistaram a
“sucessdo do Caminho” — que tem a legitimidade definitiva na sociedade;
portanto, até mesmo o imperador precisa ser devidamente educado para que
possa se esforcar para se juntar a esse grupo. Zhu também explicita que é
crucial manter a pureza ética dos integrantes da faccéo; “se ha impios e maus,
deves expulsa-los completamente” (WJ, vol. 21, p. 1244). Visbes similares
podem ser encontradas entre os lideres da facgdo mais famosa do
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neoconfucionismo, a Donglin. Esse movimento do final da Dinastia Ming é
multifacetado, incluindo um amplo movimento de revitalizagdo ética, uma
“companhia moral” confuciana nacional e uma facgdo ministerial em Pequim;
todo o movimento leva 0 nome da sua base institucional na Academia Donglin,
com financiamento privado, ao sul da China (Dardess, 2002). A faccdo Donglin
adota medidas extremas para promover a sua causa, movida pela convicgéo dos
seus membros de que a batalha deles é uma batalha dos bons e de espirito
publico contra 0s maus e egocéntricos. Os partidarios de Donglin contribuem
para uma atmosfera politica téxica em que cada lado demoniza os seus
oponentes. O momento crucial na luta ocorre quando uma figura de Donglin
emite um documento publico acusando explicitamente uma figura palaciana
importante de imoralidade grosseira. Nas palavras de um estudioso moderno,
esse documento esta escrito na ‘linguagem do terrorismo moral”: linguagem
intransigente, “aquecida ao mais alto grau possivel de incandescéncia
emocional’ (Dardess, 2002, p. 71). Ndo muito depois disso, vem uma reag¢do
violenta na qual figuras-chave de Donglin sdo presas, torturadas e mortas, a
academia arrasada e 0 movimento esmagado.

Refletindo sobre as ideias neoconfucianas de facgéo, trés observagbes
s80 necessarias. Em primeiro lugar, voltando a concepgdo de De Bary do
“problema com o confucionismo” com o qual comegamos esta se¢do, 0S
principios neoconfucianos tornam dificil para os ministros confucianos
apropriados estabelecerem uma base de poder prépria, em parte porque ndo
devem ter compromissos especiais ou lealdades a grupos. Em segundo lugar,
mesmo que o eixo primario de lealdade seja vertical (para o imperador, bem
publico e nogdes mais abstratas como o0 Caminho), a solidariedade horizontal se
adapta muito bem aos aspectos-chave das visbes neoconfucianas de
auto-cultura, como a parte que a comunidade de alguém desempenha no
desenvolvimento de um “compromisso” ético. Sob esta luz, e dados os excessos
aos quais a visdo de “uma Unica faccdo verdadeira” pode levar, é tentador
concluir que a terceira visdo das facgdes descrita acima é a mais atraente.
Finalmente, estudiosos recentes discordaram sobre a importancia das vises
neoconfucianas sobre as facgdes. Opina-se que

se a pequena nobreza confuciana tivesse sido capaz de
transmitir a sua influéncia local aos niveis provinciais e
nacionais por meio de organizagbes faccionais
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legiimadas, tais como a academia de Donglin, é
interessante especular que tipos de forgas politicas teriam
sido liberadas na cultura politica confuciana (Elman, 1989,
p. 389);

Ele prossegue sugerindo um paralelo com “a tendéncia contra a
monarquia absolutista e em dire¢do ao governo parlamentar do Ocidente”
(Elman, 1989, p. 389). Em contraste, outro estudioso argumenta que

a questdo de Donglin ndo era um prenuncio de alguma
possivel futura democracia parlamentar. O pensamento
confuciano de Donglin era monarquico e autoritario no
seu amago (Dardess, 2002, p. 7).

4.2. Teorias da Governanga Institucionais vs. Centradas no Carater

Mais basicamente, a estrutura governamental da China na era
neoconfuciana tem quatro partes: (1) o imperador, a familia imperial e os
assistentes internos da corte, como 0s eunucos; (2) os ministros externos a
corte, a burocracia e as familias de letrados que os atendem; (3) o povo comum;
e (4) as instituicbes que ajudam a moldar as maneiras pelas quais (1)-(3)
interagem. Um dos grandes debates da era neoconfuciana é sobre relativa
prioridade ou importancia das instituicdes. Esse debate assume muitos aspectos,
mas, no fundo, esta a percepc¢do de que ha uma tensao entre duas maneiras de
entender a estrutura que forra uma sociedade bem-ordenada. Um vé as
instituicdes e as suas partes componentes (tradigdes, regras e regulamentos
etc.) como mais fundamentais. Um outro vé o povo que dirige e pertence as
instituicbes e, em particular, o carater de tal povo (entendido como uma
combinagdo de talentos e disposicdes éticas), como mais fundamentais. A
posicdo de um filosofo sobre essa questdo pode ajudar a explicar como eles se
alinham em outras questdes criticas nos assuntos da governancga. Aqueles que
tendem a ver as instituigdes como mais fundamentais estdo mais inclinados a ver
a reforma legal e regulatéria como a principal forma de abordar problemas de
grande escala. Aqueles que veem o carater do povo como mais fundamental
frequentemente pensam que a solugao para tais problemas estd no cultivo e na
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transformagé@o moral (em particular, do préprio imperador). Até certo ponto, 0s
primeiros pensam que as instituicbes devem ser projetadas para levar em conta
as falhas e deficiéncias humanas, de modo que o Estado n&do exija que um
grande numero de pessoas seja virtuoso para criar a ordem social, enquanto os
Ultimos tendem a se preocupar que instituicbes projetadas para um povo
imperfeito inibirdo, pelo menos em certos niveis, o tipo de autoaperfeicoamento
que torna o governo verdadeiramente transformador. Para facilitar a referéncia,
vamos usar o termo “centrada no carater” e “institucionalista” para nos referirmos
a essas duas posigdes.

Num registro histérico um tanto simplista, a maioria dos neoconfucianos
defende uma teoria da politica centrada no carater, defendendo que o cultivo
ético do povo, e ndo a reforma institucional, € o meio mais plausivel de restaurar
a ordem social. Isso é supostamente o que precipitou a “Virada Para Dentro”
descrita acima, encorajando os individuos a abandonar o interesse na
governanga do Estado e se concentrar no seu proprio autoaperfeicoamento
moral. Essa versdo da histdria ndo é totalmente enganosa. Os neoconfucianos
dos Song do Sul frequentemente culpam a queda dos Song do Norte pelas suas
experiéncias fracassadas de reforma institucional, especialmente as do pensador
institucionalista e estadista Wang Anshi (1021-1086). E os filésofos
neoconfucianos mais famosos tendiam a fazer pronunciamentos mais
consistentes com a teoria centrada no carater, incluindo os irmé&os Cheng, Zhu Xi
e Wang Yangming.

Mas a verdade é um pouco mais complicada e mais interessante
filosoficamente. Desde a Dinastia Song, passando por tudo, até os Qing, os
neoconfucianos contaram, dentre as suas fileiras, muitos pensadores
interessados no “estadismo (jingshi)”. Ao final da Dinastia Ming e depois disso, o
“estadismo” veio a descrever quase todos os métodos ou técnicas que poderiam
ser usados para as operagdes praticas do Estado, construido de forma tdo ampla
a ponto de incluir matematica e histéria. Mas, no sentido mais restrito comum
entre 0s neoconfucianos anteriores, o “estadismo” se refere a uma posi¢do
filosofica que visa abordar os problemas sociais por meio de reformas
institucionais, em vez de transformagdes dramaticas do carater. Os estudiosos
as vezes descrevem esses pensadores como pertencentes a uma “Escola
Estadista” que inclui fildsofos Song como Chen Liang (1143-1194) e Ye Shi
(1150-1223), e o neoconfuciano dos Ming chamado Wang Tingxiang (1474-1544)
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(Niu, 1998; Tillman, 1982; Ong, 2006). Também inclui neoconfucianos
reformistas que viveram durante a queda dos Ming e a ascensdo da Dinastia
Qing, como Gu Yanwu (1613-1682) e Huang Zongxi (1610-1695), e mesmo para
confucianos mais centrados no caréter, o que significava dizer que estava aberto
ao debate se o carater do povo é mais fundamental do que as instituigdes.

Para entender as nuances dos debates resultantes, & atil comegar
lembrando do filésofo confuciano classico Xunzi, famoso enquanto um defensor
da visdo centrada no carater; como observado acima, ele afirma que “existem
pessoas que criam a ordem; ndo existem normas criando a ordem delas
proprias”. Discursar sobre a alegacdo de Xunzi da aos neoconfucianos
oportunidades de desenvolver novas maneiras de explicar como o carater do
povo pode ser anterior as instituicdes. Uma elaboragéo crucial ¢ feita por Hu
Hong (1106-1161). Na visdo de Hu, o povo entra na ordem explanatéria da
governanga em dois niveis: primeiro, ele é aquele quem implementa as regras e
regulamentos. Nesse nivel, a analise de Hu segue de perto a de Xunzi,
enfatizando a necesséria vagueza da lei e a necessidade de ter magistrados
habilidosos que entendam as leis individuais de maneira sistematica. Mas, em
segundo lugar, o povo também é aquele quem fixa as regras sempre que as
regras ndo sdo adequadas as circunstancias. Ou seja, 0s humanos governam
nao apenas como executivos, mas também como originadores:

Xunzi disse: “Existem pessoas que criam a ordem; n&do
existem normas que criam a ordem”’. Eu proponho
humildemente que ilustremos isso desenhando uma
analogia entre querer restaurar a ordem apds um periodo
de caos e tentar cruzar um rio ou lago [de barco]. As
regras s&o como o barco e o povo [isto é, o governante e
os seus oficiais] € como o timoneiro. Se o barco estiver
danificado e o leme, quebrado, mesmo que [o timoneiro]
tenha uma técnica aparentemente divina, todos
entendem, ndo obstante, que o barco ndo consegue
atravessar. Portanto, sempre que ha um periodo de
grande desordem, & necessario reformar as regras.
Nunca houve um caso onde alguém pudesse restaurar a
ordem com sucesso sem reformar as regras (HHJ, p.
23-24).
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Em suma, para Hu, o povo carrega o