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Resumo: Zhuangzi foi um filésofo que viveu no século IV a.C., periodo de grandes conflitos e
sofrimentos para a populagio como um todo. Seu pensamento, portanto, almeja por formas de su-
perar este sofrimento. O presente artigo trata sobre uma delas: a de viver de acordo com o grande
fluxo — 1 Dao —, e, principalmente, estar em seu eixo, contemplando o mundo. Meu intuito, ao
explorar este conceito da filosofia chinesa, é expandir os conhecimentos sobre esta drea de estudos
no Brasil através de uma nogdo que nio ¢é apenas a mais importante do pensamento de Zhuangzi,
mas, também, a base fundamental do pensamento chinés.
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Abstract: Zhuangzi was a Chinese philosopher who lived during the IV century BCE, a time of
great conflicts and extreme suffering for the population as a whole. Therefore, his thought intended
investigating forms for overcoming this suffering. This article seeks to approach one of those: the
idea of living in the great flow of the universe, 1 Dao, besides being in its axis, contemplating
the world. In exploring this concept my objective is to expand the knowledge of this research area
in Brazil through this notion ofi& Dao, important both for Zhuangzi’s thought and the Chinese
philosophy.
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Introducio

Hé milénios os seres humanos buscam explicagdes para o que observam em relagio ao
mundo que os cerca. A partir delas, foram consolidadas diferentes nogées a fim de interpretar os
fendmenos terrestres, os acontecimentos celestes e as bases da existéncia humana, como o que
aconteceu com os chineses. No entanto, no caso especifico desta civilizagio que tem, aproxima-
damente, cinco mil anos de existéncia, tais explica¢des nio tiveram o intuito de ser definitivas. Ao
contrario dos gregos, que buscaram criar conceitos e axiomas para compreender e justificar suas
observagdes, os chineses procuraram formular interpretagdes mais abrangentes sobre o mundo e as
nogdes que poderiam explici-lo.

No Brasil, os conhecimentos desta antiga civilizagio, contudo, ainda sdo pouco divulgados.
Mais do que isso, no mundo, conceitos tio ricos como os elaborados pelos chineses foram, de certo

1 Mestre em Filosofia pela Universidade de Sdo Paulo (USP) e doutoranda em Ciéncias Sociais da UNICAMP — drea
China/Brasil.
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modo, marginalizados. Ainda assim, para quem os estuda, é ficil encontrar pontos de contato com
as teorias criadas em outras partes do globo. Deste modo, tratar sobre o pensamento chinés nio ¢é
apenas relevante no contexto brasileiro, ao expandir as pesquisas feitas aqui, mas pode promover,
também, uma nova maneira de entender as diferentes formas de se ver o mundo e, assim, contribuir
para a ampliagdo e universalizagdo de teorias ja existentes.

Neste contexto, desenvolvi uma pesquisa de mestrado cujo intuito era divulgar parte do
pensamento chinés e, ainda, ter uma base mais sélida para utilizar as nogdes da filosofia chinesa em
areas diversas do conhecimento. Em vista disso, esta pesquisa se transformou em uma dissertagio
cujo elemento central foi a tradugio de parte de um texto cldssico da filosofia chinesa, ainda pouco
conhecido no Brasil: o segundo capitulo da obra intitulada Zhuangzi. Por ser uma obra pouco
conhecida, esta tradugio foi acompanhada de estudos sobre o contexto histérico e cultural em que
estava inserida e de um comentdrio interpretativo que delineia suas principais ideias.

E também significativo afirmar que a intengéio deste trabalho nio foi a de oferecer uma in-
terpretagio definitiva para o segundo capitulo do Zhuangzi, denominado 751 Qiwulun, e, dada a
importancia deste capitulo, para todo o Zhuangzi. Isso, provavelmente, nio seria algo possivel nem
desejavel, uma vez que, sendo o caminhar mais valioso que o destino, as inspiragdes que as artes e a
filosofia promovem em quem as acessa tém mais significado do que as segurancas que as determina-
¢Oes tedricas possam promover. O intuito desta pesquisa foi, com isso, sugerir mais uma interpreta-
¢do possivel, como uma tentativa de inspirar mais pessoas a conhecer o pensamento chinés e, prin-
cipalmente, promover encontros: o primeiro, com um personagem destemido e auténtico da histéria
chinesa, que parece livre das conveng¢des por um direito de nascenga; o segundo, com uma visio de

mundo original e inspiradora; o terceiro, com uma cultura rica e prolifica e com sua sabedoria.

Tendo em vista tais informagdes, é relevante ter em mente que este artigo ¢ uma versdo
resumida da jd mencionada dissertagdo de mestrado e, portanto, contém boa parte do texto origi-
nal.? Sua organizag¢do também serd semelhante, contendo uma contextualizagio geral da obra de
Zhuangzi e um comentdrio sobre a tradugio. Este comentdrio, entretanto, para ser mais sucinto,
teve como foco o conceito do 1 Dao, uma vez que é o conceito mais importante da filosofia chi-
nesa e a nogio fundamental que permeia o pensamento de Zhuangzi. Desta maneira, comego o
percurso apresentando a obra tratada e o filésofo que a criou, para, em seguida, apresentar o con-

texto histérico e intelectual em que se inseriam.

Contexto histérico e intelectual

Zhuangzi’ ¢ uma obra que leva o nome do filésofo cujos ensinamentos serviram de
base para a sua elaboragdo e compila¢do. Embora alguns pesquisadores questionem a exis-
téncia deste filésofo, é possivel encontrar no capitulo 63 do5it. Shiji* uma biografia de
Zhuangzi. De acordo com ela, o mestre Zhuang se chamaria H:J8 Zhuang Zhou e seria nativo
do estado de’K Song, mais especificamente de uma vila chamada 5¢ Meng. Ele teria sido con-
temporaneo dos reis# Hui de # Liang (370-319 a.C.) e & Xuan de 5% Qi (319-301 a.C.) e
teria assumido um posto em um lugar chamado # @ Qiyuan, Jardim de Laca (Fung, 1983,
221). Com isso, considera-se, de modo geral, a partir do trabalho cuidadoso do pesquisador

2 A tradugio, como foi apresentada no texto de conclusio do mestrado, pode ser acessada na parte referente a Tradugoes
desta revista.

3 Ja que livro e filésofo compartilham o mesmo nome, adotei o método de grifar o primeiro em itdlico e manter o
segundo sem marcagdes para que as referéncias sejam distintas.

4 Registros histéricos elaborados por 7] 51 Sima Qian entre os anos 109 e 91 a.C.
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chinés B UG Ma Xulun (1885 — 1970), que Zhuangzi teria vivido de 369 a 286 a. C.°

Ainda nestas cronicas histéricas, hd registros de que a obra deste pensador teria sido com-
posta por cinquenta e dois capitulos. Entretanto, a partir do século IV de nossa era, seus escritos
passaram por uma edigdo executada pelo estudioso¥f % Guoxiang que reduziu a obra aos trinta
e trés capitulos conhecidos atualmente. Dentre eles, além de ideias engenhosas e questionamentos
em relagio a outros pontos de vista, alguns apresentam histérias sobre Zhuangzi. Os capitulos 17,
18 e 20, por exemplo, retratam o filésofo como alguém que “vive em uma pequena viela, tecendo
sanddlias para viver; seu pescoco ¢ magricela e sua pele é pédlida” (Coutinho, 2014, p. 151). Além
disso, de acordo com estes capitulos, Zhuangzi:

[...] veste uma roupa remendada feita de aniagem e sapatos amarrados com
cordas. Apesar de sua condigdo humilde, ele é frequentemente cortejado por
reis e principes que reconhecem suas capacidades e buscam empregi-lo em
posicdes de poder. Ele sempre recusa, preferindo uma vida de pobreza e obs-

curidade pela liberdade que ela proporciona (Coutinho, 2014, p. 151).

A partir destas informagdes, deparamo-nos com algumas questoes em relagdo a veracidade.
Isto se dd porque ¢ dificil afirmar, com seguranga, se os dados estdo corretos. De qualquer forma,
sua veracidade talvez ndo seja de fato relevante, uma vez que, como ocorre na maior parte do texto
do Zhuangzi, as histérias sobre o pensador chinés podem estar voltadas a ilustrar uma moral. Neste
sentido, é¢ importante informar que o uso de alegorias e de filésofos conhecidos, retratados como
personagens, ¢ uma caracteristica essencial do discurso filoséfico destes escritos: ¢ com estas ferra-
mentas que se apresenta um modelo através do qual as posi¢des filoséficas sdo exploradas.

Com base nestes escritos e em suas ilustragées podemos, também, ter algumas informagdes
sobre a época em que Zhuangzi viveu e, assim, perceber que seu contexto histérico influenciou
significativamente o seu pensamento. A explica¢do para isto estd no fato de que a Era dos Filéso-
fos,® na qual Zhuangzi esta inserido, foi fruto de um momento bastante particular na China: um
periodo de conflitos armados, desordem, pobreza, disparidades na distribui¢do de renda e de vida
amarga para a populagio em geral. Este foi, ainda, um momento de grandes transformagées econo-
micas, politicas e sociais que se deram a partir da emancipagio das institui¢es politicas, da estru-
tura econdmica e das organizagdes sociais, ocorridas durante o periodo dos Estados Combatentes
(475 = 221 a.C.). Tais informagbes indicam, assim, um motivo mais preciso para o surgimento das
diversas escolas filoséficas que caracterizaram o periodo: por conta do momento de dor e sofri-
mento, diversos educadores — também conhecidos como “I: s4i” — passaram a se dedicar a encontrar

formas de solucionar esses problemas e promover uma vida melhor para a populagio.

Surgiram, deste modo, diversos grupos com ideias diferentes sobre como resolver os pro-

blemas e nogdes diversas sobre o mundo, de maneira que a turbuléncia deixou de ser apenas po-

5 e Ma Xulun toma as informagoes no 529t8 Shiji sobre 0 momento em que Zhuangzi teria vivido (durante os
periodos de governo dos reis Hui de Liang e Xuan de Qi) e sobre o rei i Wei do estado de £ Chu ter convidado
Zhuangzi para trabalhar com ele. Cruzando o tempo em que cada um destes reis ficou no poder, somando-se a uma
andlise sobre o periodo de governo de outros reis, o professor Ma considera que Zhuangzi teria vivido de 369 a 286
a.C. MA Xulun 5446, Zhuangzi Nianbiao &= F 53 In Tian Ma Shan Fang Cong Zhu K 5 11153 3. <http://
www.guoxuel23.com/zhibu/0101/03zztxpxy/004.htm>. Acesso em 26.01.2016.

6 Periodo que se estende da época de Conficio a 100 a.C., aproximadamente, quando o Confucionismo se tornou a

doutrina oficial do Estado Chinés (Bodde, 1983, p. XIX).

7 Os 1 shi eram os oficiais do governo com grande instrugio, que, por conta das intensas mudangas politicas e sociais,
passaram a executar diversas atividades, se tornando, inclusive, educadores dos grupos sociais mais baixos que nio
tinha acesso  alfabetizagio e a aprendizagem.
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litica e passou a ser, também, intelectual. Com isso, nesta época, o discurso aprimorou-se “numa
extraordindria mistura de ideias devido a multiplicagdo das correntes de pensamento” formadas.
Assim, neste periodo foram decididos e delineados: “as premissas, os trunfos, os temas centrais,

os riscos, os desafios, como também as orienta¢des futuras” (Cheng, 2008, p. 26).

Estas premissas, no entanto, diferiram de virias formas do que se viu na Grécia, por exem-
plo, gerando, assim uma filosofia riquissima, mas distinta de seus contemporineos gregos. No
contexto deste artigo ¢ pertinente tratar sobre algumas dessas distingdes, sendo uma delas o fato de
que os chineses ndo pareciam se importar, da mesma forma com que os ocidentais, com as ques-
toes de autoria de um texto. Deste modo, uma coletdnea associada a um mestre era, muitas vezes,
escrita a varias méos, recebendo contribui¢ées de diferentes discipulos e, até, de diferentes grupos
ou variagdes de uma escola de pensamento (Fung, 1976, p. 11). Neste contexto, sabe-se hd muito
tempo que os capitulos do Zhuangzi, por exemplo, sdo datados, principalmente, entre os séculos
IV eIl a.C. e que eles foram compostos por “escritores de diferentes (mas relacionadas) escolas de
pensamento contribuindo por diversos séculos” (Coutinho, 2014, p. 150).

Outra distingdo bastante relevante se dd no campo da organizagio do pensamento, uma
vez que, enquanto o pensamento ocidental ¢ comumente apresentado de forma linear, a filosofia
chinesa, por permanecer ancorada em tradi¢do bastante antiga, se orienta de uma forma mais “es-
piralada”, parecendo repetitiva aos ocidentais (Cheng, 2008, p. 25). Isto implica que o pensamento
chinés ndo se foca em definir um conceito ou um objeto, como a filosofia ocidental, mas sim em
aprofundar um sentido, como o que se pode tirar dos cldssicos ou dos ensinamentos do mestre.
Desta maneira, considerar que o pensamento chinés procede de forma espiral significa observar
que ele delimita seu objetivo “descrevendo ao redor dele circulos cada vez mais estreitos” (Cheng,
2008, p. 31). Como consequéncia, temos que os textos chineses nio sio apenas voltados para a
leitura e apreciagio intelectual, mas sdo, na verdade, objetos de uma pritica e de uma vivéncia, que
“nio se destinam apenas ao intelecto”, mas a pessoa como um todo. O objetivo do texto chinés nio
é, portanto, o de “raciocinar sempre melhor, mas o viver sempre melhor sua natureza de homem em

harmonia com o mundo” (Cheng, 2008, p. 31).

O entendimento sobre a linguagem na China antiga, desta forma, estava inserido neste
contexto, no qual o discurso do pensamento chinés se conecta a agdo e sé tem sentido se tiver in-

fluéncia sobre ela. Neste sentido, mais do que:

[...] um “saber o que” (isto é, um conhecimento proposicional que teria como
contetdo ideal a verdade), o conhecimento — concebido como aquilo que, sem
ainda sé-lo, tende para a agio — é sobretudo um “saber como”: como fazer dis-
tingdes a fim de dirigir sua vida e organizar o espago social e césmico com

discernimento (Cheng, 2008, p. 34).

A nogio delf Dao — fundamental no contexto da filosofia chinesa e que significa, a grosso
modo, “caminho”, “curso” ou “fluxo” - se desenvolve, portanto, a partir destas premissas e se conecta
a elas, uma vez que o mais importante para o & Dao é saber andar, mais do que atingir um objetivo.
Os escritos de Zhuangzi (capitulo 25, WIFH Ze Yang) sustentam esta ideia defendendo que o &
Dao “é aquilo que tomamos emprestado para andar”, ja que nio ¢ algo tracado previamente, mas
que se traga caminhando por ele. O pensamento chinés parece funcionar da mesma forma, cons-

truindo, a partir de seu desenvolvimento, toda a realidade (Cheng, 2008, p. 36).

Por muito tempo, no entanto, estudiosos ocidentais consideraram que essas caracteristicas
eram fruto de uma linguagem indefinida e pouco complexa. Contudo, a linguagem chinesa nio

¢ imprecisa como se pensava. De fato, depois de passar por um processo de apuramento entre os
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séculos V e III a.C,, ela se tornou um “soberbo instrumento, maravilhosamente afiado” (Cheng,
2008, p. 30), que se dedica as sutilezas do pensamento e tende a ser precisa, mesmo que o texto que
a constitua nio se apresente de maneira 1égica, linear e autossuficiente. Isto se dd porque sdo textos
que supdem uma familiaridade do leitor aos temas tratados, de forma que se tornam bastante claros
quando se sabe a quem respondem, a que debate fazem referéncia e a partir de que pensamento
pode-se compreender um outro. Dito de outra forma, os textos chineses foram elaborados “na rede

de relagées que os constituem” (Cheng, 2008, p. 30).

Assim define-se o texto de Zhuangzi. Seus escritos parecem estar profundamente ligados
ao momento em que viveu, na busca por meios para que a sociedade pudesse se livrar dos sofri-
mentos pelos quais passava, e respondendo as discussdes de sua época, levadas adiante pela Es-
cola de Confucio, pela Escola de Mozi e por um grupo de pensadores conhecidos em seu tempo
como Debatedores — que seriam posteriormente os filésofos da Escola dos Nomes. Mais ainda, é
possivel dizer que Zhuangzi respondeu as questdes de seu tempo e foi além: suas ideias e a forma
nio convencional com a qual se expressou parecem transcender as discussdes politicas e éticas
de sua época, dando a ele um cardter atemporal e livre das fronteiras geogrificas e culturais. Ele
parece dar uma solugio ampla para a superagio dos sofrimentos humanos, capaz de se adequar

a qualquer época e a qualquer tipo de atribulagio.

Assim, se o intuito de seus escritos foi o de sugerir possiveis solugdes para superar os so-
frimentos comuns a esta vida, encontram-se neles ideias originais e inspiradoras que podem di-
recionar nio a uma vida sem sofrimentos, mas a um modo de viver em que eles deixem de ser
significativos e passem a ser vividos como parte integrante da vida, da mesma maneira com que sio
as alegrias que nela existem. A sugestdo aqui é entender que sofrimento e alegria sdo, na verdade,
parte de um fluxo permanente que permeia todas as coisas, e a intervengio deste fluxo, feita artifi-

cialmente pelos homens, é o fator principal de amplia¢do dos sofrimentos.

Ainda assim, quem 1€ os escritos de Zhuangzi tem, em um primeiro momento, uma sen-
sacdo de desarticulagio entre as ideias, como se tivessem sido empilhadas de forma aleatéria. Isso,
contudo, nio procede, por dois motivos principais. O primeiro deles é o fato de que os capitulos
nio foram organizados de forma linear. Esta caracteristica, como ja foi mencionado, além de ser
comum ao pensamento chinés, pode ser, no Zhuangzi, uma indicagio de que as coisas em si nio
sd0 lineares. Ao contrério: elas se conectam e reconectam quase que de forma circular, como se vé
nos movimentos executados por uma roda de oleiro ou pelas antigas pedras de amolar. Isto nos leva
para o segundo motivo: na obra de Zhuangzi se apresentam uma visio de mundo e um ponto de
vista sobre como viver a vida de forma consistente. Uma das bases deste ponto de vista é que, para
Zhuangzi, h4 uma relagio entre o homem e 0l Dao, “o curso natural e espontineo das coisas, no
qual nio se deve intervir” (Anne Cheng, 2008, p. 124). O homem, contudo, é o tnico ser que in-
tervém neste curso e que se afasta dele, sobrepondo sua musica harmoniosa por cacofonias e ruidos
de todos os tipos (debates, desejos, politica, poder).

Deste modo, ¢ possivel notar que hd uma orientagio geral do texto em relagio a:

[...] um espirito existencial, preocupado com as contingéncias da vida ¢ a
inevitabilidade da morte. Ele defende uma filosofia holistica de vida, en-
corajando uma libertagio das artificialidades [J4 Wei] da socializagdo e um
cultivo das nossas poténcias e habilidades ancestrais, com intuito de viver
uma vida simples e natural, mas engenhosa e florescente (Coutinho, 2014,

p. 155).

Zhuangzi, com isso, parece considerar que “é melhor abandonar buscas artificiais, evitar envol-
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vimentos politicos e adotar uma perspectiva mais universal da existéncia, com o intuito de viver uma
auténtica aceitacio de nossa mortalidade” (Coutinho, 2014, p. 155). Desta maneira, é com este espirito

que se pode olhar para o segundo capitulo de seus escritos e para seu entendimento sobre o & Dao.

F1® Qiwulun e o 18 Dao

Como dito anteriormente, as ideias de Zhuangzi sdo conhecidas através de uma obra
composta por trinta e trés capitulos. Quando ¥4 Guoxiang a editou, retirando os capitulos
que considerou terem pouca base filoséfica, os dividiu em trés grupos: os capitulos internos, os
capitulos externos e os capitulos mistos. Considera-se que capitulos internos (1-7) foram escritos
por Zhuangzi; os capitulos externos (8-22) teriam sido escritos por seguidores do filésofo; e os
capitulos mistos (23-33) sdo vistos como uma compilagio de textos feitos por Zhuangzi e outros
escritores de sua época. Com essas informagdes, e considerando que, diferente dos ocidentais, os
chineses ndo davam importincia a ideia de autoria, é seguro afirmar que os capitulos desta obra
foram compostos por diferentes autores e datados entre os séculos IV e IT a.C. H4, contudo, algum
debate sobre as divisGes das segdes citadas, mas pouco se discute sobre a autoria dos sete primeiros
capitulos. Embora nio se tenha certeza de que foram escritos por Zhuangzi, estd claro para muitos

estudiosos que boa parte dos capitulos foi escrita por apenas um autor.

Angus C. Graham (2001, p. 27-9), por exemplo, a partir de um estudo cuidadoso baseado
no conteudo e em andlises estilisticas dos capitulos, agrupou-os de outra maneira, embora remeta
a autoria dos sete primeiros também a Zhuangzi, assim como considerava Guo Xiang. Graham
(2001, p. 27) argumenta em favor desta divisio por conta da homogeneidade no estilo dos capitu-
los: composi¢des que reinem episédios soltos (ndo diretamente relacionados) ligados por um tema
comum resumido por titulos de trés caractéres. Estas caracteristicas sugerem que os escritos foram
feitos por apenas um autor, o qual admite-se, por convengio, que seja o préprio Zhuangzi. Além
disso, o fato de os primeiros capitulos do Zhuangzi serem escritos em uma “prosa abundante e de
excelente qualidade literdria e poética” faz com que o texto apareca “como uma verdadeira obra de
autor, de tom claramente pessoal” (Cheng, 2008, p. 123).

Outro aspecto importante destes capitulos é o fato de que apresentam suas ideias através de
histérias, aforismos, versos, imagens, paribolas — formatos vistos como mais adequados por serem
capazes de superar as limitagdes da linguagem e expandir a possibilidade de expressio de suas
ideias. O segundo capitulo da obra, denominadoF 418 Qiwulun, neste sentido:

[...] contém muitos dos mais famosos exemplos de lirismo poético, pardbolas,
humor, insights misticos e raciocinio eliptico e sitil do Zhuangzi. H4, ainda,
mais uma qualidade que nio é ficil de definir, mas que talvez seja a principal
razio porque um estudante de Daoismo retorna frequentemente para a leitura
deste capitulo. E a sensacdo de um homem pensando alto, tomando notas do
pensamento no momento de sua origem, de um pensamento que ainda ndo é
sistemdtico, mas “existencial”, se vocé gosta da palavra. Uma sensagio tnica para
o leitor de filosofia chinesa cldssica e incomum em qualquer periodo exceto na

histéria intelectual mais recente de qualquer civilizagdo (Graham, 2003, p. 104).

Esta ideia de um “homem pensando alto” parece ter sido uma das estratégias utilizadas por
Zhuangzi para convencer seus interlocutores sobre a insignificincia dos valores tradicionais e a impor-
tancia de se tornar livre dos vinculos que estes valores geram (Watson, 1996, p. 05). Assim, este capitulo

) ) )
parece apresentar um resumo de todos os outros, principalmente dos internos, utilizando como forma
de desenvolver suas ideias os pontos de vista conflitantes dos Confucionistas, dos Moistas e de Gonsun

Long e Huizi, que analisam, discutem e distinguem alternativas sobre o que € certo ou errado /& F shifei.
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Para isso, Zhuangzi dispoe de dois métodos. Um deles é o emprego de vocabuldrios técnicos
comuns as discussdes desenvolvidas por estas escolas. Outro ¢ a utilizagio de recursos como paréd-
bolas sobre o vento para tratar sobre as perspectivas conflitantes entre os filésofos; a apresentagio
e refutagdo de paradoxos tanto de Gonsun Long quanto de Huizi; ensaios que questionam os
temas das discussoes e debates promovidos pelas escolas ja mencionadas; questionamentos sobre
o funcionamento da linguagem e do conhecimento, e, por fim, uma passagem bastante conhecida
sobre o filésofo que sonha ser uma borboleta e se questiona se nio poderia ser uma borboleta so-
nhando ser filésofo. Tudo isso apresentado em pequenos fragmentos e a partir de um estilo préprio
de Zhuangzi, que nio tece conclusdes, mas finaliza uma ideia propondo mais algumas perguntas.

Dessa forma, a partir dos debates entre ideias que existiram durante a Era dos Fil6sofos,
um dos pontos importantes do S48 Qiwulun é a critica a arbitrariedade da linguagem apresen-
tada em alguns trechos bastante citados do capitulo, como o que diz que “Falar néo é mero sopro.
Falar diz algo. Contudo, isso de que falam ainda ndo é determinado”. Zhuangzi, no entanto, nio
trata apenas dessa arbitrariedade, mas a utiliza como uma espécie de introdugio sobre este tema
e, a partir dela, questiona também nosso entendimento linear sobre o tempo e o entendimento
convencional sobre a realidade. O filésofo, com isso, aponta a dificuldade em dar sentido fixo as
coisas e duvida da capacidade da lingua de retratar a realidade de forma completamente fiel a ela.
Ea partir destes questionamentos que o filésofo chinés tece alguns comentirios sobre o & Dao,
uma vez que, quando tomamos coisas arbitrarias de uma forma fixa e vivemos em meio a conflitos,
segundo Zhuangzi, nos afastamos dele.

De maneira geral, a nogio de i& ¢ traduzida no ambito dos textos antigos como “via de co-

» K« » o«

municag¢do”, “rota”, “seguir o caminho de”, “principio”, “lei natural”, “consciéncia moral individual”
e “raciocinar”; mas, de forma geral, também pode ser traduzida como “via”, “caminho”, “caminho
a seguir (em moral ou politica)”, “ser adepto de”, “maneira de proceder”, “conhecer”, “O Dao”, “O
Caminho”. Essas tradugdes apresentam um aspecto pratico do termo. Contudo, ele expressa uma
dimensio transcendente dificil de ser associada a qualquer palavra em outra lingua, por isso tem se

tornado cada vez mais comum ndo traduzi-lo, mantendo a romanizag¢io, como em “O Dao”.

Uma das dificuldades em tratar sobre este conceito reside no fato da ideia deifi Dao nio
ter sido explicitamente explicada nos escritos cldssicos — afinal, como j observado anteriormente,
os chineses sdo se preocuparam com defini¢des exaustivas das nogdes sobre as quais tratavam. No
contexto do pensamento confuciano, por exemplo, 0l Dao é entendido como uma norma. A nor-
ma respeitada pelos astros era chamada por eles de 0l Dao do Céu, enquanto a regra que regia a
vida humana era denominada dei Dao dos Homens. Laozi, por outro lado, embora também visse
0i# Dao como uma norma, considerava que ol Dao era mais fundamental e anterior a0 Céu e a
Terra. Assim, de acordo com este pensador, 0l Dao seria a origem de todas as coisas, incluindo
Céu e Terra, e a regra comum que as rege. Os primeiros sete capitulos do Zhuangzi concebem oi&
Dao da mesma forma que Laozi, como algo anterior ao Céu e a Terra. No entanto, defendem que
este termo designe algo sempre presente, mas que nio tem forma definida (Zhang, 2002, pp. 12-7).

No capitulo 6, Zhuangzi define 0l Dao como “algo que estd para os seres humanos assim
como a dgua estd para os peixes” (Hasen, 2014). Ou seja, 0J& Dao teria algumas similaridades com
a dgua, visto que constitui o reino em que os humanos vivem, trabalham e se divertem (Cheng,
2008, p. 136). “Ser humano”, neste sentido, “é estar no reino dos caminhos que nos guiam” (Hasen,

C. 2014), seguindo um fluxo permanente, inescapdvel e dificil de ser influenciado ou modificado.

Ainda no capitulo 6 destes escritos 0oifi Dao ¢ descrito como algo em que hd emogio e

sentimento, mas que nio tem agdo ou forma; algo que pode ser transmitido, mas nao pode ser re-
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cebido; pode ser alcangado, mas néo visto. E algo que existe em si e através de si, que existe desde
antes do Céu e da Terra e que produz o mundo. Estd no ponto mais alto e também no mais baixo
(inclusive nos excrementos, segundo o capitulo 22), mas nio é alto nem baixo. Desta forma, o 18
Dao ¢ o primeiro principio do universo e se manifesta em todas as coisas que nele existem. Pode-se
dizer, inclusive, que quando as coisas nascem e crescem, é ol Dao que estd se manifestando e, a0

mesmo tempo, que elas fazem essas coisas por si proprias.

Em outro aspecto, uma vez que ol Dao nio é um objeto em particular, ele pode ser cha-
mado de JG Wu, Nio-existente. Por outro lado, é a potencialidadef De que garante a existéncia
das coisas, “assim, o primeiro principio pelo qual o universo é produzido éi& Dao e o primeiro
principio pelo qual as coisas, individualmente, sao trazidas 2 existéncia é chamado de £ De” (Fung,
1983, p. 224). i& Dao ef# De, portanto, sio igualmente o que promove a existéncia das coisas, de
maneira que o que estd em todas as coisas é o 18 Dao € o que se obtém do 1 Dao é of De. Isto se
d4 porque o i Dao existe em tudo o que hd e d4 potencialidade £ De as coisas. Além disso, por
ser algo espontineo, segundo Fung, (1982, p. 223), o0& Dao se liga, também, a Natureza X Tian e

é espontineo justamente por se ligar 2 Natureza K Tian.

No e giwulun, hi, ainda, uma outra forma de ilustrar esta nogao: apresenta-se, neste
capitulo, uma espécie de funcionamento do Dao iH, utilizando as imagens da roda de oleiro K4
tianjun e da pedra de amolar K A% tian'ni. A partir delas, o filésofo trata sobre o fluxo das coisas e
suas constantes revolugdes. Esta ideia é reproduzida, ainda, em outros capitulos. O capitulo vinte
e sete do Zhuangzi, por exemplo, defende este ponto de vista dizendo que o inicio e o término das
coisas sdo como um circulo, passando por mudangas em suas formas, algo similar ao processo de
uma roda de oleiro. Mas, para além das mudancas que existem no mundo e que podem ser represen-
tadas por estas duas imagens, tanto na roda de oleiro, como na pedra de amolar ha um eixo central
que pouco se move e de onde é possivel contemplar todos os lados das rodas, o que acontece em sua
superficie, e até em suas extremidades. E neste centro e no movimento de observagio desapegada de

juizos sobre o que estd acontecendo em torno que se vislumbra as dindmicas deste fluxo.

Desta maneira, ao observar discussoes sobre diferentes pontos de vista, pode-se perceber
que “certo necessariamente implica a existéncia de errado e vice versa, de modo que certo e errado
sdo puramente relativos. Se deixarmos o certo e o errado, o ‘isto’ e o ‘aquilo’ isolados, contudo, sem
considerd-los como certo e errado, isto ou aquilo, ndo surgird oposi¢io entre eles” (Fung, 1983, p.
233). Zhuangzi, noF5 )i giwulun, resolve este problema considerando que “ndo comparar o ‘ou-
tro’e o ‘isto’é chamado de o eixo do Dao”. Assim, quando alguém estd em um debate com pessoas
que tém visdes rigidas sobre certo e errado/& 3 shifei, este alguém deve deixa-las em seus debates
e se posicionar no centro, onde o eixo do & Dao se encontra — um lugar que nio € limitado por
julgamentos definitivos.

De acordo com Zhuangzi, ¢ desta maneira que o Sdbio age. Ele se harmoniza as ideias de
certo e errado2 F shifei e repousa na roda de oleiro do Céu, ou, mais precisamente, em seu centro.
Nesta posicio, ele consegue perceber que as coisas se transformam continuamente, o dia se torna
noite, a noite se torna dia, o verdo dé lugar ao outono, este abre espago para o inverno e assim por
diante. “Repousar na roda de oleiro do Céu” significa que ele deixa as coisas seguirem seu curso
de acordo com a espontaneidade que lhes é propria. O Sébio deixa o certo e erradosEIF shifei se
alternando naturalmente em uma postura que “ndo abole as distingdes de certo e errado, mas as
transcende em uma agdo que pode ser chamada de ‘seguir os dois cursos de uma s6 vez” (Fung,
1983, p. 233). O Sébio, portanto, ao contemplar o universo e suas transformagdes, vé as coisas a
partir do ponto de vista do i& Dao.
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O homem que segue o verdadeiro fluxo e repousa no centro do i Dao, que “jejua a mente”
e “senta em esquecimento”, consegue ver que a vida e a morte, a riqueza e a pobreza, a feiira e a
beleza, o certo e o errado/& 3 shifei sio uma tnica coisa e estdo sempre se transformando uma na
outra. Este homem, portanto, é capaz de ver para além das dicotomias criadas por julgamentos ava-
liativos. Ele consegue mudar a lente com a qual vé a realidade, se afastar das perspectivas artificiais

que, muitas vezes, constroem a ideia do que ¢é sofrimento e, assim, ser livre.

Mais do que isso, quando se estd no centro da roda pode-se perceber que ndo hd inicio ou fim,

que a ideia de linearidade temporal é mais uma construgdo humana artificial, afinal:

existe um comego. Existe algo que ainda ndo comegou a ter comego. Existe algo
que ainda nio comegou a ser o que ainda néo comegou a ter comego. Existe algo.
Existe o nada. Existe algo que ainda nio comegou a ser nada. Existe algo que nio
existe ainda e ndo comegou a ser o nada. De repente existe o que ndo existe, mas
eu ainda nfo sei se a existéncia do que nio existe ¢, de fato, o que existe ou o que
nio existe (Souza, 2016, p. 84).

As ideias de comeco e fim definidos s6 existem na «beira» da roda, para aqueles que nio
estdo integrados ao grande fluxo do universo, bem como a ideia de uma realidade imutavel: temos
ai as transformagdes do dia em noite, das estagdes do ano, do envelhecimento da matéria para nos
mostrar a impermanéncia do mundo. Assim, quem nos garante, também, que o que chamamos de
sonho nio ¢ realidade e o que chamamos de realidade nio é sonho? Quando ¢ que comegamos a
separar realidade de sonho, ou vigilia de sono? Ou, dito pelo filésofo:

quando alguém sonha, nio sabe que estd sonhando. Durante o sonho, é pos-
sivel interpreti-lo. Somente depois de acordar é possivel saber que se estava
sonhando. Apenas se houver um grande despertar, saberemos que isso tudo é
um grande sonho. Ainda assim, os tolos pensam que estdo acordados, confiantes

de que sabem tudo! (Souza, 2016, p. 88).

O capitulo termina, justamente, com essa imagem: o filésofo que sonhou ser uma borboleta,
ou era uma borboleta sonhando ser filésofo? Qual ¢ a realidade? Ou, talvez, qual ¢ a palavra correta
para designar dois seres: um homem néo pode ser chamado de borboleta e uma borboleta nio pode

ser chamada de homem?

Conclusao

Se ¢é verdade que um texto estd inserido em um contexto, no caso do Zhuangzi, isso ¢é es-
pecialmente real. O autor, assim como outros filésofos de seu tempo, buscou formas de superar os
sofrimentos conjunturais da época. A forma encontrada para isso, assim, foi sair completamente
de qualquer conflito — inclusive os intelectuais — através do posicionamento no grande fluxo. E
como este fluxo perpassa a todos, estar no eixo dele, contemplando o mundo sem julgamentos e
percebendo as arbitrariedades que existem em algumas no¢ées humanas, é o caminho a ser seguido

para se libertar das afligées.

Por fim, embora encontremos este entendimento em muitos dos capitulos do Zhuangzi, no
FWE giwulun ele é ilustrado de forma mais intensa ao se apontar que “falar nao é mero sopro”
ou a0 se questionar os entendimentos comuns sobre comego e fim e sonho e vigilia. E a partir des-
tas ideias que aspectos significativos que permeiam o entendimento humano sobre o mundo sio
postos em cheque em favor de uma vida que se harmonize com a espontaneidade, com a natureza

e, assim, com oi& Dao.
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