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The Master said,
“The superior man is catholic and not partisan.
The mean man is partisan and not catholic.”
(Analectos Il, 14 — Traducédo de James Legge)

Disse 0 Mestre:
“O homem superior é universal, sem partidos.
O homem vulgar é partidario e sem abertura”.

(Analectos Il, 14 — Traducédo de Joaquim Guerra)




Resumo

MENEZES JR, Antonio José Bezerra de. Joaquim Guerra S.J. (1908-1993): Releitura
universalizante dos Classicos Chineses. Tese (Doutorado) — Faculdade de Filosofia, Letras
e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo, 2013.
antonio.menezes@usp.br

A proposta deste trabalho é examinar a traducéo dos Classicos Chineses realizada pelo
missionario portugués Joaquim A. de Jesus Guerra S.J. (1908-1993). Nossos objetivos
principais serdo:

a) caracterizar as diferentes posicdes no debate entre Joaquim Guerra e James Legge
(eminente missionario e sindlogo escocés do séc. X1X) quanto a interpretacéo do
confucionismo;

b) elucidar, do ponto de vista da sinologia, aspectos decisivos da traducéo de Joaquim
Guerra, em particular a traducdo do caracter Tian [ZX] como “Deus” a qual se abre como
chave hermenéutica para a interpretacdo universalizante do tradutor portugués.

Palavras-chave: Confucionismo, Sinologia, Missionarios Jesuitas na China.



Abstract

MENEZES JR, Antonio José Bezerra de. Joaquim Guerra S.J. (1908-1993): Rereading
universalizing of Chinese Classics. Thesis (Ph.D.) - Faculty of Philosophy, Letters and
Human Sciences, University of Sdo Paulo, S&o Paulo, 2013. antonio.menezes@usp.br

The purpose of this work is to examine the translation of the Chinese Classics conducted
by the Portuguese missionary Joaquim A. de Jesus Guerra S.J. (1908-1993). Our main
objectives are:

a) to characterize the different positions in the debate between Joaquim Guerra and James
Legge (eminent Scottish missionary and sinologist of nineteenth century) regarding the
interpretation of Confucianism;

b) to clarify, from the point of view of sinology, key aspects of the translation of Joaquim
Guerra, in particular the translation of the character Tian [X] as “God” which unfolds as a
hermeneutical key for the universalizing interpretation of the Portuguese translator.

Keywords: Confucianism, Sinology, Jesuit missionaries in China.
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Introducao

1. Objetivos e justificativa

Joaquim A. de Jesus Guerra S.J. (1908-1993) foi um dos mais destacados
missionarios portugueses que atuaram na China no século XX, tendo passado a maior parte
de sua vida no oriente particularmente na antiga colonia portuguesa de Macau.

Paralelamente as atividades missionarias, desenvolveu um extenso e inédito
trabalho de traducdo dos classicos chineses. Entre as décadas de 1970 e 1980, Joaquim
Guerra dedicou-se a traduzir para o portugués todo o canon confuciano, conhecidos como

“Os Quatro Livros e os Cinco Classicos” (JUZ F1.4¥). Além disso, traduziu ainda a Prética

da Perfeicdo (&7 4%), também conhecido por Dao De Jing (Tao Te King) de Laozi (Lao-

tsé), principal obra da escola taoista. Estas obras sdo de maxima importancia pois
constituem o grande patrimonio cultural da China antiga, o que moldou a identidade
cultural do Extremo-Oriente.

Joaquim Guerra também escreveu um importante dicionario chinés-portugués, que
se tornou o instrumento principal no seu trabalho de traducdo. Nesse dicionario, recuperou
significados arcaicos de muitos ideogramas usados na antiguidade chinesa, alguns cursos e
estudos de chinés e cantonés, entre outras obras. Essa imensa producdo o coloca
indubitavelmente como o mais proficuo e importante sin6logo portugués de sua geracao.

A traducdo dos classicos chineses feita por Joaquim Guerra é antes de mais nada
uma obra de félego e de grande erudicdo. Em seu conjunto compreendem catorze volumes
num total de mais de doze mil paginas. Na tabela a seguir, sdo listadas cada uma delas, em

ordem cronoldgica de edicéo.
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Ano Titulo Original Titulo
1979 | &8 O Livro dos Cantares
1980 = Escrituras Selectas
1981l e | HHK Quadras de Lu e Relacéo Auxiliar (5 vols)
1983

1984 | F@RE, K, R, ZEE Quadrivolume de Conftcio

1984 | &+ As Obras de Mancio
1984 | G O Livro das Mutacdes
1987 | jEfELKS Préatica da Perfeicéo

1987 e | &% Cerimonial (3 vols)
1988

Tabela 1 — Os Classicos Chineses traduzidos por Joaquim Guerra
(em ordem cronoldgica de edicao)

Segundo o préprio Joaquim Guerra, quando iniciou os seus trabalhos, havia apenas
algumas poucas tradugdes para o portugués de um ou outro dos livros que compde 0S
Classicos Chineses, nem todas feitas diretamente do texto original chinés. Portanto, a
traducdo completa do canon confuciano para a lingua portuguesa, diretamente do original
chinés, é um fato inédito e insuperado, quer no meio académico, quer no meio editorial de
Portugal e dos paises de lingua portuguesa.

No Ocidente, o Unico paralelo é a traducdo feita pelo pastor escocés James Legge
(1815-1897), missionario na China e primeiro professor de chinés em Oxford. Uma parte
do trabalho de Legge foi publicado na colecdo “The Chinese Classics” (1861-1872) e a
outra foi inserida na colecdo “Sacred Books of East” (1879-1885), organizada por Max
Miiller (1823-1900). O trabalho de Legge ainda é considerado como a principal obra de

referéncia no estudo dos classicos chineses. Ndo por acaso, Joaquim Guerra ira optar por



11

traduzir praticamente o mesmo repertério escolhido por James Legge (com exce¢do dos
livros de Zhuang Zi e Lie Zi), com o qual ird travar uma intensa relacdo dialégica, ora
elogiando-o, ora refutando-o.

Depois da monumental obra de James Legge, tido como a maior autoridade no
estudo dos classicos chineses, as traducdes subsequentes pouco avancaram na elucidacdo
de certas passagens dificeis e obscuras do original chinés. O fato é que poucos ocidentais
estavam capacitados para fazer a revisao critica da obra de Legge, em bases etimolégicas,
ou mesmo dispostos a contrariar a interpretacdo neoconfuciana dos classicos chineses que
se tornou corrente entre os intelectuais chineses desde o século XII.

Joaquim Guerra decidiu fazé-lo com grande independéncia e ousadia. Suas notas
criticas, que mostram passo a passo seu trabalho de traducdo, revelam um sindlogo de
témpera, bastante inspirado e original. O resultado final € a elucidacdo de muitas passagens
até entdo obscuras e uma completa reorientacdo de certas concepcdes cristalizadas pelo
neoconfucionismo, cuja interpretacdo € seguida por James Legge e pela grande maioria dos
tradutores.

Diante desse complexo quadro, o presente trabalho tem por objetivos principais:

a) caracterizar as diferentes posicOes e recursos retdricos no debate entre Joaquim
Guerra e James Legge, sendo este particularizante e aquele universalizante quanto a
interpretacéo do confucionismo;

b) elucidar os fundamentos sinoldgicos de pontos decisivos da traducdo de Joaquim

Guerra, em particular da tradugdo do caracter Tian [JX] como “Deus”, a qual se abre como

chave hermenéutica para a interpretacéo universalizante do tradutor portugués.
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2. Temas e fontes de cada capitulo

No primeiro capitulo, procuramos fazer um esboco biogréfico de Joaquim Guerra.
Contudo, ao invés de estabelecer uma periodizacdo puramente linear e cronoldgica, vamos
utilizar uma das notas biograficas que aparecem na edicdo dos Classicos Chineses
procurando estabelecer um percurso intertextual. Assim, tomamos a nota biografica
existente no segundo volume de “Quadras de Lu e Relagdo Auxiliar”, dividimos em dez
trechos, que procuramos aprofundar e amplificar, principalmente no que diz respeito ao seu
contexto histdrico-cultural e sua articulagio com os demais trechos. Desta forma,
procuramos desenhar um pequeno mosaico biografico de Joaquim Guerra, correlacionando
sempre memaria e histéria.

As fontes bibliogréficas sobre a vida de Joaquim Guerra sdo ainda bastante
escassas. De fonte direta temos varios pequenos apontamentos autobiograficos que
aparecem esparsos nas introducGes dos Classicos Chineses. Destes, 0 maior e mais
organizado é o que aparece no The Book of Songs (1986) comentarios em inglés do Livro
dos Cantares (1979) e defesa da sua traducdo contra a do pastor escocés James Legge
(1815-1897). Interessante que nesse texto Joaquim Guerra ira apresentar-se em terceira
pessoa: “Now, about Father Joachim A. Guerra, S. J., let me say that I know him
personally!” (Songs, p. 54). Um segundo livro importante é Condenado a Morte (1963)
que narra a sua prisao e condenacgdo pelo regime comunista chinés. Outro livro valioso é a
antologia de textos de Joaquim Guerra organizado por Jorge Batista Bruxo (2008). Além
destes, temos uma entrevista e um depoimento publicados em Macau e no Brasil. Por
ultimo utilizamos uma entrevista concedida a Radio Macau em 1990. Alguns trechos dessa
gravacdo foram disponibilizados na pagina da internet desta radio em 2008. De fonte

indireta temos as obras de Jorge Batista Bruxo (2004) e do pe. Henrique Rios dos Santos
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(2008). Esta altima contém trechos dos diarios e do epistolario de Joaquim Guerra ainda
inéditos.

No segundo capitulo, procuramos examinar 0 uso da ironia como recurso retorico
nas Notas Criticas da tradugdo dos Classicos Chineses feita por Joaquim Guerra. Também
procuramos identificar as marcas do discurso polémico no debate travado entre o tradutor
portugués e seus principais rivais: James Legge e o fildsofo neoconfuciano Zhu Xi. Quanto
ao quadro tedrico, no primeiro caso, 0 conceito de Ironia € visto na perspectiva da Ratio
Studiorum e articulado com os conceitos de Agudeza e Discurso Engenhoso. No segundo
caso, na linha de Bakhtin e Ducrot, verifica-se como o dialégico e o polifénico concorrem
para o discurso polémico. Na analise do corpus, restrito ao Quadrivolume de Conflcio
(1984), verificam-se duas estratégias discursivas baseadas no grau ou intensidade da
argumentacao e no ethos do enunciador-polemista aqui designadas refutagdes brandas e
refutacGes enérgicas, nas quais se observa com frequiéncia o uso da ironia. Nesse debate
procuramos identificar as vozes e motivacdes presentes no jogo retdrico (disputatio) a
respeito da traducédo dos textos confucianos.

Ainda neste segundo capitulo apresentamos as linhas gerais do método de tradugédo
de Joaquim Guerra que concilia uma profunda pesquisa lexical e uma poderosa intuicao
para harmonizar passagens dificeis do texto com o quadro geral do pensamento
confuciano. Como exemplos do método de traducdo de Joaquim Guerra, iremos analisar
duas passagens do Quadrivolume de Confucio (1984) destacadas pelo proprio tradutor:
Analectos I, 1a e VII, 11. Nestas traducdes, a engenhosidade do método e do discurso de
Joaquim Guerra revela-se também extremamente aguda.

Dedicamos o terceiro capitulo a interpretacdo de Joaquim Guerra dos Classicos
Chineses. A principal caracteristica dessa interpretacdo, retomando a tradicdo dos

missionarios jesuitas dos séculos XVI ao XVIII, é que se trata de uma leitura
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universalizante de carater teista, diversa de outras leituras ndo-universalizantes ou ainda de
leituras universalizantes de carater deista ou agndstica (esta Ultima predominante no século
XX). Essa interpretacdo teista se fundamenta no conceito teolégico da revelacdo primitiva
e procura articular a cronologia chinesa antiga com a cronologia biblica vetero-
testamentaria, resultando em algumas leituras figuristas até certo ponto independentes'.
Nesse sentido, a principal chave hermenéutica utilizada por Joaquim Guerra serd a

traducdo dos termos chineses Shang Ti (_FTT'J*) e Tian (=), que remetem a0 monoteismo

chinés primitivo, como “Deus”. Desta forma, é essa interpretacdo teista que propriamente
caracteriza a universalidade dos cléssicos chineses e do humanismo chinés baseado na
moral confuciana cujo fim Gltimo seria transcendente: conhecer e seguir a vontade de Deus
(Analectos, 11, 4).

Dada a extensdo desse tema, o terceiro capitulo foi subdividido em trés topicos: 1)
Critica ao Agnosticismo; 2) Fundamentos do Teismo; 3) A questdo da traducdo do Nome
de Deus.

No primeiro topico, procuramos mostrar como a traducdo de Joaquim Guerra entra
em choque com a concep¢do agndstica do confucionismo, cujas origens se encontram tanto
na interpretacdo neoconfuciana de Zhu Xi, seguida por James Legge, quando nos
intelectuais da Republica da China (1912), como Hu Shih que procurava reinterpretar o
confucionismo com base no positivismo e do pragmatismo, no esforco de modernizar a
China, adotando a ciéncia e a tecnologia ocidental, mas preservando a cultura oriental na
sua identidade confuciana. Na conclusdo desse topico, procuramos analisar as passagens

dos Analectos mais frequentemente utilizadas para caracterizar a atitude agndstica de

! Segundo o Figurismo, cujos principais nomes foram os jesuitas Joachim Bouvet (1656-1730) e Joseph
Henri Marie de Prémare (1666—1736), muitos elementos da doutrina crista estariam prefigurados nos antigos
Classicos Chineses, assim como muitos acontecimentos do Antigo Testamento sdo figuras do Novo. Pela sua
complexidade, os elementos figuristas em Joaquim Guerra ndo serdo desenvolvidos neste trabalho.
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Conflcio, demonstrando que essa posicao nao é compativel com o pensamento do mestre
chinés.

No segundo tdpico, procuramos mostrar os fundamentos da concepcdo religiosa de
Conflcio, tendo por base o monoteismo chinés primitivo, tal como registrado nos
Classicos Chineses, e uma breve analise etimoldgica dos termos utilizados para designar
Deus (Shang Di e Tian), bem como a analise de passagens dos Analectos em que Tian é
caracterizado por Conflcio como um Deus pessoal. Disto resulta, uma nova exame de
outras passagens importantes dos Analectos em que se verifica de forma clara a
centralidade do Culto a Deus e do Mandato do Céu em Confucio.

No terceiro tdpico, examinamos a questdo correlata da traducdo para o chinés do
nome de Deus. Tanto a solugdo catdlica dada pelos jesuitas, quanto as solucGes
protestantes, enfrentaram dificuldades internas representadas pela “Querela dos Ritos” e
pela “Term Question”, respectivamente.

Nesse terceiro e Ultimo capitulo, mais longo, procuramos sobretudo demonstrar o

fundamento e o acerto da traducgdo de Tian [X] como “Deus” adotada por Joaquim Guerra.

A concentragdo de nossos esforcos para elucidar esse ponto, decisivo para a interpretacéo
de Joaquim Guerra, foi inspirada na orientacdo dada pelo pe. Manoel Bernardes (1644-

1710) no tocante a oracéo:

A boa oracdo ndo estd em correr muita terra, sendo em cavar para 0
fundo; ndo estd em salpicar muitas consideragdes, passando por elas
levemente, sendo em assentar bem um desengano e confirmar a vontade
com repetidos propo6sitos, porque mais segura um prego com muitas
marteladas do que muitos com poucas. (BERNARDES, 1966, pp. 17-18)
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1. Joaquim Guerra (1908-1993) — esboc¢o biografico

O semeador saiu a semear.

Lc 8,5

O autor, Padre Joaquim A. de Jesus Guerra,S.J.,
nasceu em Lavacolhos, concelho do Fund3o, aos 8 de
Abril de 1908. Fez estudos secunddrios e superiores
na Espanha, onde entrou para os Jesuitas, em 1925.
Desde os 12 anos que viveu para o ideal missionario,
viajando finalmente para a China, em 1933. Ensinou
Filosofia, Letras e Matematica no florescente Semina-
rio de Sdo José, em Macau. Depois cursou Teologia,
na Faculdade Pontificia Belarmino de Xangai, onde se
ordenou, em 1937, na véspera da invasdo japonesa.
Em 1940 comecou em Tientsin a realizar o Chinés
Alfabético, para servir de escrita comum, etimoldgica
e tonal, a todos os dialetos da familia chinesa. Ao fim
de 30 anos de lento aperfeicoamento, e depois de
praticado e ensinado no Instituto de Linguas Africanas
e Orientais (ILAO, Lisboa), publicou-o em 3 edic0es,
portuguesa, chinesa e inglesa (Macau, 1970). Fruto

Figura 1.1 — Fac-simile da Nota Biogréafica (Quadras Il, 12 contra-capa)



das suas drduas experiéncias nas frentes da guerra
japonesa e durante a guerra civil comunista, é o seu
primeiro livro, fora de série, Condenado a Morte. Foi
nas suas prisdes que comegou a assinar-se J.A. de Jesus
Guerra. Expulso da Missdo de Shiu-Hing, abriu escolas
e centros sociais em Macau, regressando a Portugal,
muito debilitado, em 1959. Em 1963 foi integrado
namﬂ:ggijipe de Emergéncia’’ e percorreu o Brasil e
as trés Ameéricas, durante dois anos e meio, onde
ganhou considerdvel experiéncia. De novo em Portugal,
escreveu bastante para jornais e revistas, e tomou
parte em variados congressos internacionais, na Eu-
ropa, Asia e América. A pedido da Editorial VERBO,
dedicouse a traducdo dos Cléssicos chineses, que
comecou a publicar, em Macau, em 1979, em edicOes
que o Governo do Territorio se ofereceu generosamen-
te a custear, na sua linha de promocdo cultural |uso-
chinesa. Paralelamente, fez investigacGes de Analise
‘Semantica, na sequéncia de uma sugestdo que teve em
Novembro de 1972, de que o Vocabuldrio da lingua
primitiva da humanidade, ter-se-ia conservado nos
caracteres chineses. Como resultado, publicou a
Chave Quase ou de Conversdo Fonética, na obra em
inglés “Structural Semantics’’ (Macau, 1980) e no
“Diciondrio Chinés-Portugués de Analise Semantica
Universal” (Macau, 1981).

Figura 1.2 — Fac-simile da Nota Biogréafica (Quadras Il, 22 contra-capa)
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Trecho 01 — O autor, Padre Joaquim A. de Jesus Guerra, S.J., nasceu em
Lavacolhos, concelho do Fundéo, aos 8 de Abril de 1908. Fez os estudos
secundarios e superiores na Espanha, onde entrou para os Jesuitas, em
1925. Desde os 12 anos que viveu para o ideal missionario, viajando para a
China, em 1933.

Seguindo os passos de seu irmdo mais velho, o padre Abel Guerra S.J. (famoso por
seus dotes radiestésicos), Joaquim Guerra entrou para o noviciado dos jesuitas em Oya
(Galiza, Espanha) em 1925 e concluiu o curso de filosofia em Costa (Guimarées, Portugal)
em 1933. A principal razdo disso é que em 1908, num dos ultimos gabinetes do Império,
na sequéncia do regicidio, foram reeditados os decretos pombalinos de 1759 de expulsao
dos jesuitas e de expropriacdo dos bens da Companhia. A Constituicdo de 1911 da
Primeira Republica (1910-1926) se, por um lado, propugnou a liberdade religiosa e de
pensamento, por outro confirmou esses decretos anticlericais e antijesuitas em perpétuo.

Assim, no Titulo Il — Dos Direitos e Garantias Individuais, artigo 3, paragrafo 12, Ié-se:

E mantida a legislacio em vigor que extinguiu e dissolveu em Portugal a
Companhia de Jesus, as sociedades nella filiadas, qualquer que seja a sua
denominacdo, e todas as congregacdes religiosas e ordens monasticas,
que jamais serdo admittidas em territorio portugués. (CONSTITUICAO
DA REPUBLICA PORTUGUESA, 1911, p. 4)

No entanto, os jesuitas comecaram a retornar, cautelosamente, a partir de 1923 e,
mais ostensivamente, ap6s 0 movimento militar de 1926, que marcou o fim da Primeira
Republica. A nova Constituicdo de 1933 retirou as leis anticlericais e posteriormente o

decreto de 12 de Maio de 1941 reconheceu a Companhia de Jesus como corporacao



19

missionaria, normalizando a situacéo juridica dos jesuitas em Portugal®. Enquanto isso, no
pais vizinho, foi a vez dos jesuitas espanhdis enfrentarem uma perseguicdo ainda mais
violenta no preltdio da Guerra Civil Espanhola (1936-1939)°. O decreto espanhol de 24 de
Janeiro de 1932 determinava a expulsdo dos jesuitas especialmente porque “a Companhia
se distingue de todas as Ordens religiosas por especial obediéncia a Santa Sé” (ROSA,
1954, p. 456). Desta forma, houve inicialmente um alinhamento natural dos jesuitas

ibéricos com 0s governos conservadores que se seguiram, como observa Jonathan Wright:

Quando governos autoritarios tomaram o poder em Portugal sob o
comando de Anténio de Oliveira Salazar (1932), na Espanha sob
Francisco Franco (1939), ou na Austria sob Engelbert Dollfuss, alguns
catolicos — inclusive alguns professores jesuitas da Universidade
Gregoriana — pareceram evidentemente satisfeitos. (...) Entretanto,
principalmente por conta do que veio a seguir — as atrocidades da era
nazista —, deve-se ter muita cautela antes de se chegar a conclusao de que
o catolicismo era de alguma forma favoravel aos objetivos e crencas da
extrema direita, do facismo. (WRIGHT, 2006, p. 265)

No volume IV das “Quadras de Lu e Relacdo Auxiliar”, ao comentar a quadra “LU
SEAOKOQ Ano 30 (543 a.C.)”, Joaquim Guerra escreve: “Felizmente, Tsi-Theain féz um
bom Governo, como o povo foi reconhecendo. Lembro-me que algo parecido aconteceu
em Portugal com a Administragdo do Prof. Oliveira Salazar” (Quadras 1V, p. 281)

Optando desde o inicio por ser missionario na China, destaca-se aqui a formacéao
inicial do jesuita Joaquim Guerra, que se da sob o signo do antijesuitismo, funcionando

como uma espécie de periodo de formagdo para a perseguicdo mais aguda que ira sofrer na

2 Vide GONCALVES, Nuno da Silva. A Companhia de Jesus em Portugal. Disponivel em:
<http://www.companhia-jesus.pt/intro/hist_port.ntm>. Acesso em: 21 janeiro 2010.

® Segundo Hobsbawn, o impeto da luta contra o capitalismo traduziu-se ao nivel das massas em uma onda de
destruicdo iconoclasta na qual pereceram “cerca de 7 mil pessoas do clero — isto €, 12% a 13% dos padres e
monges do pais, embora apenas uma proporcao insignificante de freiras — foram mortas, enquanto numa
Unica diocese da Catalunha (Gerona) mais de 6 mil imagens foram destruidas” (HOBSBAWN, 1996, p. 82).
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Missdo de Zhaoqing, logo ap6s a fundagdo da Republica Popular da China (RPC) em 1949.
Sobre o antijesuitismo em Portugal, como expressdo mitificada de um anticlericalismo

historicamente latente, escreve Joel Serrdo:

O anticlericalismo — e, sobretudo, o antijesuitismo — do republicanismo,
além de prender-se, geneticamente, a inspiragdo maconica, liga-se
também, unitariamente, a tensdo anticartista, ou seja, a estrutura do
liberalismo, tal qual se institucionalizara entre nés. Na verdade, nesse
polemismo anticlerical, ausculta-se a magoa e o rancor pela alianca
estreita, estabelecida entre a Igreja e a Carta Constitucional. O
republicanismo apercebeu-se — e, ai, com finura — de que s lograria
subverter o regime da Carta, minando previamente, a influéncia macica
da Igreja nos destinos da vida portuguesa. Por isso, ele reivindicou, desde
0 inicio a separacdo da Igreja e do Estado. Aquilo que na propaganda
republicana estava em causa, no que a religido concernia, ndo era,
evidentemente, a contestacdo do direito a liberdade religiosa, que alias,
ardentemente defendia, mas o escandalo que a Igreja Catolica assumira,
de santificadora do regime vigente, entre nos, facto contra o qual,
especialmente, a consciéncia pequeno-burguesa se insurgia, com
indignacdo. (SERRAO, 1983, p. 66)

Essa indignacao ja era percebida desde a Geracdo de 70 e traduziu-se especialmente
na obra de Antero de Quental, um dos fundadores do Partido Socialista em Portugal e
também membro da Grande Oriente Lusitano (GOL), intitulada “Causas da Decadéncia
dos Povos Peninsulares” (1871). Tais causas seriam o catolicismo, o absolutismo e o
colonialismo e o meio para “regenerar a decaida raca lusitana” seria “abracar o espirito
moderno”: o modelo republicano, a economia industrial e a superacéo do cristianismo pela
revolugédo socialista na forma de um cristianismo secularizado. E conclui: “Pois bem, meus
senhores: o Cristianismo foi a Revolucdo do mundo antigo. A Revolucdo ndo é mais do

que o Cristianismo do mundo moderno” (QUENTAL, 1987, p. 69).
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Segundo Nesta Webster, a frente dos movimentos revolucionarios estava a
sociedade secreta dos carbonéarios, também conhecida como a Magonaria da Madeira ou
Florestal, dentro da qual grupos armados operavam de forma mais ou menos independente.
A Carbonéria Portuguesa era distinta da Maconaria da Pedra, pelo seu radicalismo e viés
anarquista (os autores do regicidio de 1908 eram carbonéarios), sendo conhecida
posteriormente como “o exército secreto da Republica”. Os carbonarios também irdo levar
as ultimas consequéncias as teses contrarias a religido. Por volta de 1913, Lady Adeline,
Duquesa de Bedford (1852-1920) testemunhou o empenho desse grupo na sua luta contra o

clero

One of the most zealous enterprises of this great society [the Carbonarios]
is, in their own words, to exterminate “the Christian myth” in the minds
of the nation of Portugal. The little children in the schools have badges
pinned into their clothes with the words “No God! No religion!” and a
British tourist who made a journey throughout the country of Portugal
met bands of innocent babes carrying banners, on which the inscription
was “We have no need of God”. (WEBSTER, 1998, p. 342)

Ironicamente a Carbonéria, cujas acfes eram vistas com muita reserva pelo
diretdrio do Partido Republicano (SARAIVA, 1993, p. 491), acabou se desfazendo durante
0 regime que lutou para implantar: “A fragmentacdo do Partido Republicano, sobrevinda
ao advento do novo regime politico nacional, tornou inevitavel a extingdo da Carbonaria
portuguesa, tendo depois, até 1926, resultado infrutiferas todas as tentativas feitas para o

seu ressurgimento” (SERRAQ, 1963-1971, vol. I, pp. 481-482).
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Estes sdo exemplos do clima hostil a religido existente na peninsula ibérica, nas
primeiras décadas do século XX, época da formacdo escolar e sacerdotal de Joaquim
Guerra e que podem ter contribuido para uma atitude quase sempre cética e profundamente
antagbnica frente aos movimentos revolucionarios que ele ira vivenciar, direta ou

indiretamente, na China (1949), no Brasil (1964) e em Portugal (1974).
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Trecho 02 — Ensinou Filosofia, Letras e Mateméatica no florescente Seminario
de Sédo José, em Macau. Depois cursou Teologia, na Faculdade Pontificia
Belarmino de Xangai, onde se ordenou, em 1937, na véspera da invasao

japonesa.

Joaquim Guerra concluiu a sua formacéo sacerdotal na China e foi ordenado em
03/06/1937. Quase um més depois, em 07/07/1937, tem inicio a ofensiva geral japonesa
que para muitos marca o inicio da Il Guerra Mundial no Extremo-Oriente. O primeiro alvo
foi a cidade de Shanghai, bombardeada pela poderosa forca aeronaval japonesa. Este
ataque foi presenciado por Joaquim Guerra que, em sua peculiar autobiografia escrita em

terceira pessoa, relatou:

Father Guerra came back to Shanghai when the battle was raging inside
the city around the railway station he expected to arrive at. The result was
that the train mid way was ordered to head for the next province, and
enter in Shanghai by the south station the next afternoon. Let me tell you
that, days later, four Japanese bombers waited for that train, and as it
entered the station, bombed it, leveling to the ground trains and buildings
together.

It would be too long to relate the ordeal of the three months of battle for
Shanghai and the ensuing conditions. Father Guerra really lived with the

Chinese people, and survived, thanks to the Lord. (Songs, p. 65)

Vale lembrar que em 1931, o Japdo havia ocupado a Mandchuria (regido nordeste
da China) estabelecendo ali em 1934 o estado fantoche do Manchukuo, nominalmente
chefiado pelo Gltimo imperador da Dinastia Qing (i&#/; qing chdo, 1644-1912), Puyi
(HAX, pu yi, 1906-1967), destituido com o fim do Império e o advento da Republica em

1912. Os Qing ndo eram da etnia Han, mas da etnia Manchu, originarios justamente da

Mandchuria. Todos esses movimentos ja haviam sido delineados uma década antes no
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famoso Memorial Tanaka, discurso proferido pelo primeiro ministro japonés, o Barédo

Tanaka Giichi (FHH3£—, 1862-1929), no qual desenvolve as mesmas teses do “Espaco

Vital” (Lebensraum) postuladas pela Alemanha nazista®, com a qual o Jap#o ira firmar um
pacto em 1936 que, complementado com aquele feito com a Italia no ano seguinte,
consolida-se a articulacdo dos paises do eixo. Em que pese varios argumentos contra a
autenticidade do Memorial Tanaka, chama a atencdo o fato de que o curso das agdes do
Império Japonés, antes e durante a Il Guerra Mundial, tenha coincidido com o que havia

sido proposto nesse documento. Assim lemos no referido Memorial:

After studying the present conditions and possibilities of our country, our
best policy lies in the direction of taking positive steps to secure rights
and privileges in Manchdria and Mongolia. These will enable us to
develop our trade. This will not only forestall China's own industrial
development, but also prevent the penetration of European Powers. This
is the best policy possible!

The way to gain actual rights in Manchuria and Mongolia is to use this
region as a base and under the pretense of trade and commerce penetrate
the rest of China. Armed by the rights already secured we shall seize the
resources all over the country. Having China’s entire resources at our
disposal we shall proceed to conquer India, the Archipelago, Asia Minor,
Central Asia, and even Europe. But to get control of Manchuria and
Mongolia is the first step if the Yamato race wishes to distinguish
themselves on Continental Asia. (CROW, 1942, p. 32-33)°

A batalha de Shanghai durou cerca de trés meses, entre agosto e outubro de 1937,

provocando um numero estimado entre 70 e 80 mil mortos, a maioria civis. Em seguida, as

* Karl Haushofer (1869-1946), professor de Geografia em Munique e principal representante da Geopolitica
na Alemanha nazista, estudou as relagdes entre espaco e poder, no qual o dominio do espago leva ao poder e
por isso 0 espaco torna-se vital (Lebensraum).

®> A raca Yamato (KFIELHE, Yamato-minzoku), a exemplo da raca Ariana, corresponde a etnia niponica
predominante e considerada de linhagem pura, indicando que as teses eugénicas também foram incorporadas
pelo regime ultra-nacionalista japonés da época.
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forcas imperiais japonesas avancaram para tomar Nanjing, entdo capital da Republica da
China. A batalha de Nanjing terminou em dezembro, deixando um saldo assombroso de de
300 mil mortos e inimeros relatos de atrocidades cometidas sistematicamente contra a

populacdo civil, o que ficou conhecido como o “Estupro de Nanjing”.

During the “Rape of Nanking” in December 1937, 300,000 people,
mostly civilians, were killed in that city. In northern China, the Japanese
executed the “Loot, Kill, and Burn All” policy, designed to terrorize local
population. As they took over villages and cities, Japanese soldiers
murdered by firing squad, bayoneting, burning theit victims alive, or
beating them to death. They released flies infected with deadly plague
germs during bombing raids over large cities, tossed disease-causing
microbes into rivers and reservoirs, and mixed deadly germs with food
distributed to the hungry population. Unit 731 of the Japanese Army
conducted chemical warfare experiments on POWSs and peasants, who
were injected with a variety of lethal bio-chemicals and dumped into
mass graves after death.

Studies estimate that about 3.5 million noncombatants were killed by
Japanese troops, and as many as 15 million more died from bombing,
starvation, and disease that resulted from the Japanese terror campaign.
(SHELTON, 2005, p. 171)°

Em suas notas criticas, ao comentar uma passagem dos Didlogos de Confucio (Lun
Yu 19,1), Joaquim Guerra cita como exemplo um episodio ocorrido durante a invaséo

japonesa de Nanjing:

Um funcionario puablico, no dizer de Tsi-Tydo, ha-de expor a vida até
para salvar os documentos que lhe sdo confiados. Assim o fez, em

Nanguim, o Chefe dos Correios (por sinal, um francés ou belga, ndo me

® A temida Unidade 731 era dirigida pelo general Ishii Shird (1 #:PUER, 1892-1959) e ficou conhecida como
0 Auschwitz asiatico. Essa unidade secreta ficava localizada proxima a cidade de Harbin (provincia de
Heilongjiang) que na época pertencia ao Estado Manchukuo controlado pelo Japdo. Atualmente, num dos
prédios remanescentes, existe atualmente um Museu que documenta o horror desses crimes de guerra e
contra a humanidade.
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recordo bem). Por causa da guerra, havia muita correspondéncia
amontoada, a espera de seguir para o destino. Nisto deu-se a tomada da
cidade, ao fim de um més de combates, em que os Japoneses perderam
50.000 homens. Um oficial japonés entra pelos Correios adentro, e quer
que lhe abram essa porta. Ndo abro, diz o Correio-Mor: esta
correspondéncia estd-me confiada. E ali mesmo foi abatido pelo
desvairado oficial. Por esta e outras é que o Comandante Japonés dessa
frente, que foi de Xangai para a parada da vitoria, foi dali fazer-se bonzo,
a pedir a Deus perddo de tantos abusos cometidos pelas divisGes do seu
comando. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, pp. 627 e 629)’

Tanto as forgas nacionalistas de Jiang Jieshi (Chiang Kai-shek, % = ou 3447,

Jiang Jieshi, 1887-1975) quanto as forcas comunistas de Mao Zedong (Mao Tse-tung,
FEFE 7R, Mao Zédong, 1893-1976), retiram-se para o interior do continente, em Chongging

(provincia de Sichuan) e Yan'an (provincia de Shaanxi) respectivamente, colocando-se fora
do alcance da infantaria japonesa, mas ndo de seus bombardeios aéreos. Em meio a esses
dois opositores — a coalizdo entre nacionalistas e comunistas chineses de um lado, e as
forcas imperiais japonesas de outro — estava uma imensa populagéo civil que se deslocava

ou resistia da forma como podia frente ao avango das forgas japonesas.

As tentativas dos comunistas de organizar comunidades rurais em
oposi¢do aos japoneses foram recebidas implacavelmente pelos japoneses
com o programa conhecido como os “trés tudos”, abreviatura das ordens
do exército japonés, em certas areas, para “matar tudo, queimar tudo,
destruir tudo”. Quando os camponeses, desesperados para evitar a
descoberta, cavaram tlneis sob suas aldeias, 0s japoneses responderam

cercando o local e bombeando gas venenoso para dentro das redes

" Trata-se do general lwane Matsui (F2 4R, 1878-1948). Em 1938, retornou para o Japéo e foi reformado.
Passou a viver em sua cidade natal, na provincia de Shizuoka, onde segundo consta erigiu juntamente com
outros membros da comunidade uma estatua da deusa budista da misericordia #{#% (Guanyin, em chinés;
Kannon, em japonés) cuja face estaria voltada em direcdo a Nanjing. Em 1948 foi condenado por crimes de
guerra e executado. Em 1978, seu nome foi secretamente consagrado no famoso templo shintoista Yasukuni
(vE[E##1L) dedicado aos herdis militares japoneses, causando grande controvérsia.
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subterraneas. Um caso documentado dessa tatica revela que morreram
oitocentos chineses. (...) O objetivo dessa violéncia era impedir toda a
colaboracdo futura com as forcas guerrilheiras comunistas. Em muitos
casos, teve esse efeito; mas em incontdveis outros estimulou um
ressentimento profundo e encarnicado contra os japoneses que o PCC
soube habilmente aproveitar. (SPENCE, 1996, p. 448)

Joaquim Guerra também destaca a importancia dessa resisténcia civil:

Assim, ao comecgar a Il Guerra Mundial, com a invasdo da China pelo
Japdo, a 7 de julho de 1937, o Governo contou que o Povo, nas zonas
dominadas pelo inimigo, seria o melhor colaborador no esfor¢co de
resisténcia e uma ameaga constante para as forgas invasoras. N&o se
enganou: foi esse um dos grandes factores da vitoria. Esta, ao fim de 4
anos de lutas, e ainda a meio da guerra, ja se tinha por certa, devido em
boa parte a maravilhosa colaboragdo e patriotismo do povo. (GUERRA,
1984c, O Livro das Mutac0es, p. 24)

A fragil coalizdo entre nacionalistas e comunistas chineses comegou a desmoronar
quando ficou claro que os japoneses perderiam a guerra, de tal forma que logo ap6s o
armisticio, e a despeito de toda a intermediacdo norte-americana, teve inicio a guerra civil.
Esta s6 terminaria em 1949 com a fundagdo da Republica Popular Chinesa (RPC) pelos
comunistas na China continental e a retirada dos nacionalistas para Taiwan (llha de

Formosa) onde estabeleceram a Republica da China (ROC) de 1912.

A alianca contra os invasores se enfraqueceu de maneira consideravel em
1941, quando forgas nacionalistas emboscaram um comando comunista e
mataram pelo menos trés mil soldados. Depois do confronto, Chiang
deixou claro quem era seu principal inimigo: “Os japoneses sd0 uma
doenca da pele; os comunistas sdo uma doenca do coragdo”, disse o lider
nacionalista, segundo seu filho Chiang Wei-kuo. (TREVISAN, 2009, p.
223)
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O duplo sentido dessa frase é que o caracter -L» xin significa tanto “coracdo” quanto

“mente intuitiva” e “sentimento”, ou seja, 0 comunismo é tanto mais grave porque fomenta
a ilusdo. O general norte-americano Joseph Stilwell (1883-1946), que atuou como chefe do
estado maior de Jian Jieshi durante a Il Guerra Mundial, observou justamente essa

diferenca de percepcéo da populacdo em relacdo a luta entre comunistas e nacionalistas:

Chiang Kai-shek is confronted with an idea, and that defeats him. He is
bewildered by the spread of Communist influence. He can’t see that the
mass of Chinese people welcome the Reds as being the only visible hope
of relief from crushing taxation, the abuses of the Army and [the terror
of] Tai Li’s Gestapo. Under Chiang Kai-shek they now begin to see what
they may expect. Greed, corruption, favoritism, more taxes, a ruined
currency, terrible waste of life, callous disregard of all the rights of men.
(SCHURMANN; SCHELL, 1967, p. 273)

Né&o obstante, Joaquim Guerra, dada a sua opcdo ideolégica fundamental, faz uma

apreciacao final positiva deste lider chinés:

As hostilidades Sino-Japonesas foram duras, mais do que na Europa. As
vezes que eu me despedi da vida, no meio delas! Ora, no fim, o
Generalissimo Chiang Kaishek, bom chinés e bom cristdo, teve gestos
gue assombraram o inimigo e 0 mundo: Proibiu rigorosamente vingancas,
assegurou o repatriamento pacifico das Forcas Japonesas; e depois, na
situacdo aflitiva em que se encontrava aquele pais, mandou para la
carregacOes de arroz, de graca, ja se v&. (GUERRA, 1984c, O Livro das
Mutac0es, p. 24)

Depois de 1937, Joaquim Guerra prosseguiu seus estudos em Beijing, Tianjin e
Wuhu. Finalmente em 1941, Joaquim Guerra chega em Zhaoging (Shiu-Hing, 285X, zhao

qging, provincia de Guangdong), pertencente ao Padroado Portugués do Extremo-Oriente,

local da histérica Misséo Jesuita da qual partira Matteo Ricci (1552-1610) rumo a Beijing,
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no final do século XVI. Em 1942 retorna para Macau para assumir a cadeira de filosofia no
Seminario Sdo José. Porém, ao invés de ir pela rota mais longa e segura, via Shanghai,
prefere ir diretamente por terra atravessando perigosamente as linhas inimigas. Assim
como em Hong-Kong, também foram registrados muitos incidentes e atrocidades em
Macau durante a ocupacdo japonesa. Contudo, no Gltimo posto de controle Joaquim Guerra
recorda que foi tratado com amabilidade pelo oficial japonés, conforme relata em sua

Autobiografia Breve:

Quando estavam a passar o0 posto de controlo, perguntaram-lhe: “De onde
vem?” “Venho dali”, disse o Padre. “Dali onde?” Insistiu o inquiridor, e
insistiu de novo. E o Padre respondeu: “De tras destas montanhas”.
Evidentemente ndo poderia dizer-lhe a verdade, que estava vindo da outra
margem. “Por favor, verifique o meu saco”, disse o Padre, abrindo-0 ao
mesmo tempo, para evitar mais pressdes. Ai um oficial japonés parou-o,
dizendo “N&o precisa de verificar o saco do Padre” e voltando-se para o
Padre perguntou “Para onde vai o Padre?” “Para a Missdo Catolica”,
disse o Padre. “Sabe o caminho?”, inquiriu muito amavelmente. E ele
chamou um rapaz dizendo-lhe: “Vai com o Padre até que ele veja a Igreja
Catolica”. De facto, o Padre pediu ao rapaz para o conduzir directamente
para a paragem do autocarro para Macau. E, assim, naquela tarde chegou
a Macau, salvo e feliz. (BRUXO, 2008, p. 28)

Joaquim Guerra iria retornar pela segunda vez a Zhaoging em 1945 permanecendo
ai um ano, tendo depois que ser removido para Portugal de avido para tratamento de

maléria.
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- Japao e os territdrios reivindicados por ele em 1933
Extensao da ocupagéo, 1937
Exteris@o da ocupagzo, 1938 I

Extensao da ocupagdo, 1939
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Figura 1.3 — Mapa mostrando a invaséo japonesa na China
(FAIRBANK, 2007, p. 292)
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Trecho 03 — Em 1940 comecou em Tientsin a relizar [sic] o Chinés
Alfabético, para servir de escrita comum, etimoldgica e tonal, a todos os
dialetos da familia chinesa. Ao fim de 30 anos de lento aperfeicoamento, e
depois de praticado e ensinado no Instituto de Linguas Africanas e Orientais
(ILAO, Lisboa), publicou-o em 3 edi¢cbes, portuguesa, chinesa e inglesa
(Macau, 1970).

O Chinés Alfabético é uma solucdo engenhosa e bastante ousada proposta por
Joaquim Guerra. A edicdo portuguesa foi publicada em 1970 pela Imprensa da Missdo do
Padroado com o titulo “O Chinés Alfabético em Plano Nacional e Um Sistema Novo de
Leitura dos Caracteres”. A sua analise ultrapassaria em muito os limites deste trabalho,
onde nos limitamos a examinar apenas os fundamentos de seus trabalhos de traducéo dos
Classicos Chineses.

Né&o temos conhecimento de nenhuma outra obra que utilize o sistema de Joaquim
Guerra, bastante diferente dos sistemas tradicionais de romanizacdo Wade-Giles, Yale e do

sistema Pinyin (Hf%, pin yin) adotado oficialmente pela Republica Popular da China

desde 1958 e predominante atualmente nos meios cientificos e de comunicacdo. Pode-se
especular que a adocdo do Chinés Alfabético na traducdo dos Classicos Chineses tenha
prejudicado em parte a recepcdo destas obras no meio académico, em funcdo do
estranhamento causado pelo novo sistema. Vejamos como exemplo os titulos das obras que

compde o Quadrivolume de Conflcio:



Titulo Pinyin Wade-Giles Chinés Alfabético
i et Lan Yu Lun Y Lwn-Gnuh
Dialogos de
Confucio
(Analectos)
KA Da Xué T’a Hsueh Thaey-Haog
A Grande Escola
o Zhong Yong Chung Yung Tyog-loq
Harmonia Perfeita
£ Xiao Jing Hsiao Ching Xaaw-Keng
Manual da Piedade
Filial
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Nessa pequena amostra nota-se que a passagem do sistema Wade-Giles para o

sistema Pinyin é relativamente facil, mesmo para um ndo especialista, enquanto a

passagem para 0 Chinés Alfabético exige o dominio prévio do novo sistema. Outro

problema é que ndo raro as regras do Chinés Alfabético resultam em encontros

consonantais dificultosos como Lwn-Gnuh deixando o leitor comum diante de algo que lhe

parece em principio impronunciavel.

Quanto a passagem de Joaquim Guerra pelo ILAO, esta deu-se entre 1965 e 1970 e

corresponde cronologicamente ao trecho 8 da Nota Biografica aqui analisada.
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Trecho 04 — Fruto das suas arduas experiéncias nas frentes de guerra
japonesa e durante a guerra civil comunista, € o seu primeiro livro, fora de

série, Condenado a Morte.

Em janeiro de 1948, Joaquim Guerra retornou pela terceira e Gltima vez para a
Missédo de Zhaoqing. Com a fundagéo da RPC em 1° de outubro de 1949, houve um grande
éxodo de estrangeiros: “no final de 1950, quase todos os estrangeiros tinham deixado o
pais” (SPENCER, 1996, p. 507). As Igrejas e especialmente as MissOes religiosas ligadas
ao exterior foram reprimidas e todo o seu pessoal deportado (LYNCH, 2004, p. 157).
Assim, Joaquim Guerra foi detido na véspera do Natal de 1950 e permaneceu preso até
marco de 1951. Foi condenado a morte por um tribunal popular revolucionario.
Posteriormente, a sentenca foi comutada para expulsdo. Ap6s mais um periodo de detencédo
em Cantdo, conseguiu chegar a Hong-Kong em junho de 1951.

Em outubro de 1950, Mao Zedong deu inicio a campanha para esmagar 0s contra-
revolucionarios enquanto promovia a0 mesmo tempo uma radical reforma agréria. A
primeira tinha como objetivo eliminar os espides e partidarios remanescentes do partido
nacionalista (GMD) e a segunda destruir a antiga elite agraria. Em ambas as a¢des, 0s
inimigos do Estado eram sumariamente julgados e condenados por tribunais populares
organizados em todo o pais pelos quadros do partido comunista. Halliday e Chang estimam
que “em torno de 3 milhdes de pessoas pereceram vitimas de execucles, violéncia da
multidao ou suicidio” (2006, p. 403). O propdsito dessas campanhas — assim como das que
se seguiram como a campanha dos “Trés Anti” de 1951 (contra a corrup¢éo, o desperdicio
e a burocracia obstrutora) e a campanha dos “Cinco Anti” de 1952 (contra o suborno, a
evasdo, a prevaricacao, a fraude contra o governo e o roubo de informag6es econémicas) —

era aterrorizar a populacdo para que esta ndo se atrevesse a criticar 0 governo nem
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acobertar dissidentes. O provérbio chinés: FJ %7 itl¢ (da cdo jing shé, literalmente: “bater

no mato e espantar a cobra”) parece ilustrar bem essa tatica. O resultado foi um clima de

denuncismo sem precedentes como escreve Michael Lynch:

The purpose of the anti-campaigns was not merely to expose and punish
real or supposed enemies of the people. They were intended to frighten
the masses into line. Mao promised ‘leniency for the majority and
severity for the minority, leniency for those who make a clean breast of
their wrongdoings and severity for those who resist.” The message was
clear: confess or be denounced. People soon learned that the best way to
avoid being implicated was to denounce others. (...) The labels were
readily available: ‘bourgeois backslider, ‘imperialist lackey’,
‘counterrevolutionary’, ‘capitalist roader’. Such terms have a comical
naivety in translation, but they were deadly weapons in their Chinese
setting. To be so labelled was to be found guilty. Since the charges
implicit in the epithets were so imprecise, it was impossible for the
accused to defend themselves convincingly. In imperial China, public
ridicule had always been a powerful means of condemning unorthodox
behaviour or deviant thinking. That tradition was maintained and
intensified in Mao’s China. ( LYNCH, 2004, pp. 156-157)

Tais campanhas tinham como pano de fundo as tensdes decorrentes da participagéo
da China na Guerra da Coréia (1950-1953), na qual calcula-se que morreram entre 700 e
900 mil soldados chineses (SPENCER, 1996, p. 504). Deste modo, os tribunais populares
na pratica operavam como tribunais de excecdo em tempos de lei marcial (hunca
oficialmente declarada), refletindo internamente o temor de que os Estados Unidos
invadissem ou bombardeassem (até nuclearmente) a China. Os tribunais populares
combinavam longas e extenuantes sessfes de acusacdo e humilhacdo publica, sem
possibilidade de defesa, encenadas de forma quase teatral, como descreve Jean-Louis

Margolin:
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The key element in agrarian reform was the “bitterness meeting”.
Landowners were called before an assembly of the entire village, where
for good measure they were often labeled “traitors” (...) Whether out of
fear of these people who so recently had been powerful or out of a sense
of justice, things often began very slowly, and the militants were forced
to hurry things along a bit physically beating and humiliating the accused.
At that point the opportunists or those who bore a grudge against the
accused would begin the denunciations and accusations, and the
temperature would begin to rise. Given the tradition of peasant violence,
the outcome was usually a death sentence for the landowner
(accompanied by confiscation of all goods and possessions) and
immediate execution with the active participation of the peasants. (...)
This Grand Guignol theater in which everyone knew his role by heart
prefigured the “struggle meetings” and self-criticism session that were to
become the everyday lot of all Chinese people right up to Mao’s death in
1976. (MARGOLIN, 1999, pp. 478-479)°

No caso de Joaquim Guerra, a sua mais eloqiiente defesa veio do siléncio da
comunidade diante das falsas acusacdes que lhe eram dirigidas. Decisivo também foi ainda
0 lapso de memdria de um dos acusadores, desmoralizando por completo aquele tribunal.

No livro Condenado a Morte (1963) assim narra este episodio:

No tribunal continuavam as acusacfes: ao primeiro acusador seguiu-se
outro, e depois outro e outro, cada um com a sua ladainha de crimes. O
gue eu notei, foi que no fim de cada acusacéo, a assisténcia ficava calada!
N&o se ouviam morras, nem comentarios, mas s6 um siléncio cada vez
mais denso.

Foi neste ambiente que se produziu o primeiro incidente: O acusador teve
de repente uma falha de memdria! Sim, porque eles andaram dias a
decorar 0s seus papéis! Tudo se vem a saber. Ora eles repetiam

infalivelmente o meu nome em chinés antes de cada crime. E foi logo no

® Le Théatre du Grand-Guignol de Paris funcionou entre 1897 e 1962 e era conhecido por apresentar
espetaculos de horror de gosto duvidoso.
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intervalo que o rapazola encalhou! Kow I-ying... Passados uns momentos
de angustia, como ndao lhe acudiu o tal crime, disse a criatura
ingenuamente: — Ai que me esqueci!

Aqui se admirou a turba, e muitos comentaram em voz alta: — Mas isto é
uma comédia! E no6s obrigados a deixar as nossas vidas? Vamo-nos
embora!

O caso é que da assisténcia muita gente abalou. Nesse tempo ainda havia
alguma liberdade, que mais tarde ninguém teria arredado pé. (Apud
BRUXO, 2008, pp. 80-81)

Quanto as acusacOes, todas bastante vagas, que constam na sua sentenca de

expulsdo provavelmente as mais graves seriam aquelas de teor contra-revolucionario

(como “ouvir a Voz da América” e “espalhar boatos contra 0 governo”) enquanto que as

acusacdes de violéncia e negligéncia contra menores teriam por objetivo despertar a ira da

populacdo. Interessante que os primeiros crimes listados foram “pregar o Evangelho” e

“ensinar o0 povo a rezar”, indicando simplesmente que doravante mais nenhum trabalho

missionario seria permitido. Posteriormente, Joaquim Guerra ird comentar ironicamente:

“Os mesmos crimes de que me acusaram 0S comunistas, esses mesmos tenho continuado a

‘cometer’” (SANTOS, 2008, p.11). Reproduzimos a seguir a referida sentencga “corrigida”

pelo préprio réu:

Kwo l.ing (fiz uma vénia), portugués, padre catolico, jesuita, foi mandado
de Macau, em 1945, pelo entdo bispo Kou (Costa Nunes), da Companhia
de Jesus (14 vinha esse erro que eu ndo tinha mandado corrigir!). Pregou o
evangelho nas regides de Sankiu, San-hing (a San-hing nunca fui. Foi
confusdo com San-ko) Paktou e Kop-shui. Ensinou o povo a rezar.
Comprou alguns camaradas com carne de porco. Ouviu a “Voz da
Ameérica”. Espalhou boatos contra o Governo. Bateu num pequeno.
Numas obras de Lolak tinha 14 uma rima de tijolos que cairam em cima
dum aluno. Por todos estes crimes, é condenado a sair da China para
nunca mais voltar. (SANTQOS, 2008, pp. 54-55)
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O livro de memdrias Condenado a morte, publicado em 1963, foi escrito a pedido,
entre outros, do entdo superior provincial dos jesuitas em Portugal padre Lucio Craveiro da
Silva (SANTOS, 2008, p. 72). Joaquim Guerra observa que o titulo foi alterado um tanto
arbitrariamente: "Fr. Guerra was ordered to write a book on his experiences at the hands of
the Communists. So he did. It has been printed in Portugal, under the title (not from his
own manuscript) ‘Condenado a Morte (Sentenced to Death)’” (Songs, p. 88). Na entrevista
concedida a Radio Macau em 1990, Joaquim Guerra afirma que o titulo original era “O
Comunismo é assim” (GUERRA, 2008, 00:20:12-00:20:35). Essa frase aparece no topico 5

“Tempestades de fome” que reproduzimos a seguir:

Deus ndo existe! lam dizendo os comunistas ao povo. O céu havemos nés
de fazé-lo neste mundo. E para isso — “Chang-tch’aan”! Produg&o.
Praticamente, eles tiraram Deus do altar, e puseram nele a Matéria. E o
culto desta Matéria era a Producdo. Era de esperar que esta nova religido
é que ia fazer os homens felizes: que todos comungariam do altar e se
fartariam a grande. Pois se ja ndo havia mais tempo perdido em Missas,
oracOes e ndo sei que mais; tudo era produzir — “shang-tch’aan” — tinha
gue haver uma abundancia de produtos como nunca se via.

Ora, 0 que se viu! — vi-o eu! Viram-no as nossas barrigas, a minha e a de
tantos milhdes de Chineses, foi uma fome progressiva como nunca jamais
se viu no mundo!

Isto na China. Na Russia viu-se coisa parecida; uma tempestade de fome
que transformou em cemitérios terras inteiras. Viram-se entdo por la
talhos de carne humana. O que valeu foi que o regime recuou.

Para que 0s homens tirassem os olhos do céu, os comunistas prometeram-
Ihes a terra, Mao-Tse-tung prometeu a cada um a propriedade dos campos
alheios que cultivava. E no fim, o comunismo, que é uma forca superior a
Mao-Tse-tung, levou-os a tirarem os campos a quem os deram, a matar 0s
ricos, a roubar os pobres, a de deixar um homem sem nada neste mundo...
O comunismo é assim. (BRUXO, 2008, pp. 60-61)
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Essa énfase na producéo de bens, “£ 7 (shéng chin) fazia parte do ideal comunista
chinés. Liu Shaogi (X]/>#F, LiG Shaoqji, 1898-1969), que morreu de pneumonia na priséo
durante a Revolugdo Cultural, escreveu um famoso livro de propaganda intitulado Como
ser um bom comunista (1939). Nessa obra, argumenta que somente sob o regime

comunista é que se encontrariam as condicdes ideais de producdo material e de

desenvolvimento humano:

Will the communist world be good? We all know it will be. In that world
there will be no exploiters of oppressors, no landlords and capitalists, no
imperialists and fascists, nor will there be any oppressed and exploited
people, or any of the darkness, ignorance and backwardness resulting
from the system of exploitation. In such a society the production of both
material and moral values will develop and flourish mightily and will
meet the varied needs of all its members. By then all humanity will
consist of unselfish, intelligent, highly cultured and skilled communist
workers; mutual assistance and affection will prevail among men and
there will be no such irrationalities as mutual suspicion and deception,
mutual injury, mutual slaughter and war. It will of course be the best, the
most beautiful and the most advanced society in human history. Who can
deny that such a society is good? But can this good communist society be
built? We say that it can and will be. Marxist-Leninist theory has
explained this scientifically and beyond all doubt. (LIU, 1939)°

Considerando que as memorias de Joaquim Guerra tenham sido escritas nos
primeiros anos da década de 1960, aquela grande fome a qual o autor se refere trata-se

provavelmente do resultado desastroso do programa de Mao Zedong conhecido como “O

Grande Salto para Frente” (CKigkit, Da Yué Jin), que pretendia mobilizar os camponeses

° Disponivel em: <http://www.marxists.org/reference/archive/liu-shaoqi/1939/how-to-be/index.htm>. Acesso
em: 3 abr. 2010.
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para auxiliarem no desenvolvimento acelerado da industria siderdrgica chinesa.
Novamente aqui a idéia de producdo como confirmacdo das teses do partido. Iniciada em
1958, essa politica foi interrompida no inicio de 1961, quando o desastre tornou-se grande
demais para ser encoberto pela maquina de propaganda do partido. Mao Zedong foi
afastado dando lugar a Liu Shaoqi como nimero 1 na hierarquia chinesa. Em 1966 Mao
retornaria  por meio de um violento contra-golpe: a Revolugdo Cultural

(Er=Bh e 3 AL K Hfir, Wachan Jigji Wénhua Da Géming, 1966-1976). Como observou

R. Keith Schoppa, 0 “Grande Salto para Frente” foi na verdade um grande salto para tréas:

The Great Leap Forward was really a gigantic step backward. Mao and
the party tried to do too many things too fast. Instead of rising,
agricultural production fell. To make matters worse, the government
based the taxes it collected on crop estimates. Many communes
exaggerated the amount their farms would produce so that their commune
would excel above others. When the actual production turned out to be
far less than the estimates, the government still took what had been
estimated. The result was that many areas had very little grain left after
the government had taken the taxes. People all over China's countryside
began to go hungry. The rapid decline in grain production, in
combination with floods, droughts, and insect problems, produced what is
now considered the worst famine in human history. An estimated 30
million people perished between 1959 and 1962.(SCHOPPA, 2004,
p.139)

Havia no inicio da revolugdo chinesa a expectativa de que os erros ocorridos na
implantacdo do regime soviético na Russia, seja no campo econdmico seja no campo
politico, ndo se repetiriam na China. A esséncia do titulo original dado por Joaquim Guerra
para suas memorias do cativeiro — O comunismo € assim — € que tais erros sdo inevitaveis
no modelo marxista: as promessas de abundancia e liberdade resultariam em

desorganizacao do sistema produtivo e aumento do controle social.
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Trecho 05 — Foi nas suas prisdes que comecou a assinar-se J. A. de Jesus

Guerra.

Apobs a traumatica experiéncia vivida no cércere, Joaquim Guerra acrescentou “de
Jesus” ao seu nome de batismo, passando a assinar suas obras como Joaquim Angélico de
Jesus Guerra (BRUXO, 2004, p. 20). Este acréscimo significa fundamentalmente glorificar
aquele que o redimiu de sua anglstia mortal quando acreditava que sua execucao seria
inevitavel. No tribunal, pouco antes de acontecer o “lapso” do acusador (descrito no trecho
anterior), Joaquim Guerra relata esta experiéncia mistica que lembra a passagem do Horto
das Oliveiras (Lc 22, 43) conhecido na Angeologia como o “Caélice do Fortalecimento”:
“Pois ia ainda na primeira dezena [do ter¢o], quando comecei a sentir-me confortado e
corajoso e pronto para tudo, mesmo para a Cruz! Como Cristo é grande!” (BRUXO, 2008,
p. 88).

Quanto aos nomes chineses que Joaquim Guerra utilizava, temos trés: um nome
oficial ou literario (mais utilizado), um nome de sacerddcio (mais reservado) e um terceiro
nome cuja funcéo e significado ndo tivemos elementos suficientes para identificar. Sobre

esse costume de se ter varios nomes, o préprio Joaquim Guerra esclarece:

E interessante saber que um chinés pode ter, e tem geralmente, Varios
nomes: um que Ihe ddo ao nascer (digo, trés dias depois), outro quando
vai para a escola, um terceiro quando se casa, ouro ainda se é chamado a
algum cargo publico. Dois, pelo menos, terd quase sempre: 0 nome
oficial, que assina; e o familiar, o que lhe chamam os parentes e 0s
amigos intimos. (BRUXO, 2008, p. 89)

O primeiro nome, oficial ou literario, € Kvao Tjyn-Toq com o qual assina suas

obras, precedido pelo seu nome ocidental. Este nome Ihe foi dado em 1937 pelo padre
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Anténio Henriques Farto, superior da Missdo (BRUXO, 2008, p. 88). Os caracteres

chineses, sua pronuncia e seu significado (segundo o seu Dicionario Chinés-Portugués de

Anélise Semantica Universal) sdo os seguintes:

Caracter
X,
/3

Escrita

Kvao

Tjyn

Toq

Pinyin

ge

zhen

dong

Significado
Langa curta munida de um gancho; 2) Dardo, armas,

guerra. (p. 376)

Promover, trampolim, estimular, abanar, sacodir, agitar,
mover, esforcar-se; 2) Antigo, transcorrer, vetusto,
desde, transcorrido, ap6s; 3) Generoso, benéfico,
socorrer, assisténcia; 4) Iniciar, inaugurar, abrir; 5)
Recolher, reunir, arranjar, ordenar, (trama), dispor; 6)
Aterrado, tremer; 7) Cessar, tranquilo, parado, por fim,
retirar-se, tranquilidade, aposentado; 8) Bando de aves.
(p. 673)

Tertulia, festim, banquete, regabofe, ventura; 2) Oriente,
oriental, leste, Este, dirigir-se para leste, virado ao
nascente, orientado; 3) Patrdo, dono da casa, Tu, V0s; 4)
Nascer do sol, nascente; 5) Primavera; 6) Na presenca
de. (p. 676)

O primeiro caracter do nome chinés representa 0 nome da familia (0 sobrenome).

Aqui inequivocamente significando “guerra”. Esse primeiro caracter %, (g&) também ira se

repetir nos demais nomes. O segundo e 0 terceiro caracteres correspondem ao nome

pessoal (o prenome). O costume é que o nome pessoal geralmente indique sempre uma

virtude ou um destino auspicioso no sentido de missdo. Assim, o prenome chinés #< %

(zhén dong), dentre as varias combinagdes, poderia ser traduzido, e assim era entendido

por Joaquim Guerra, como “aquele que é (deve ser) um benfeitor do Oriente”.



42

Figura 1.4 — Carimbo de Joaquim Guerra (Kvao Tjyn-Toq)

O segundo nome, sacerdotal, € Kwo I-ying e foi-lhe dado dias antes de sua
ordenacdo em 1937. Kwo é 0 mesmo que Kvao, ou seja, 0 sobrenome “guerra” enquanto I-
ying tem o sentido literal de “vestido de brilho” (BRUXO, 2008, p. 88). I-ying muito

provavelmente deve ser &Kt (yi ying), literamente “vestir” e “brilho™°. Pelo contexto,

podemos deduzir que o prenome diz respeito a dignidade das vestes litdrgicas. Joaquim
Guerra observa que em seu julgamento os acusadores, ao invés de utilizarem 0 nome mais
comum Kvao Tjyn-Toq, escolheram maliciosamente o nome mais raro Kwo I-ying. Isto
porque alguem “vestido de brilho” se encaixaria melhor no perfil aristocratico e burgués
que a revolucdo combatia, ao passo que acusar um “benfeitor do Oriente” pareceria um
contra-senso. Ao mesmo tempo, isso acabou revelando que se tratava de uma perseguicao
religiosa e ndo politica, pois uma coisa é acusar “Joaquim Guerra” (Kvao Tjyn-Toq) e
outra o “Padre Guerra” (Kwo I-ying). O consolo para o jesuita é que, no final, foi o

sacerdote “de Jesus” que voltou justificado.

10 Estes caracteres estdo identificados no dicionario de semantica universal nas paginas 320 e 314
respectivamente. No chinés alfabético Kwo I-ying seria escrito Guaw Eis-ein.
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Quanto ao terceiro nome, sabemos que se escrevia Kvao Saem-ed (BRUXO, 2004,
p. 20). Kvao é 0 mesmo sobrenome “guerra” comum aos trés nomes, mas quanto ao

prenome, bem como a funcao e origem, ndo dispomos ainda de informacoes.
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Trecho 06 — Expulso da Missdo de Shiu-Hing, abriu escolas e centros
sociais em Macau, regressando a Portugal, muito debilitado, em 1959.

Joaquim Guerra retornou para Portugal para tratar da salde por duas vezes: em
1946 (para tratar de uma malaria) e em 1959 (para tratar de uma anemia). Considerando
que o eixo principal da sua biografia séo as missdes na China, especialmente em Zhaoging,
vamos chamar esses dois periodos de convalescenca de “interludios”.

No primeiro interlidio, mais breve, que vai de 1946 a 1947, o dado mais marcante
foram os dois encontros que Joaquim Guerra teve com a irmd Lucia (1907-2005), uma das
trés videntes de Fatima (1917). Joaquim Guerra teve contato com a Mensagem de Fatima
em 1943, o que lhe causou forte impressdo. Ao longo da vida escreveu varios artigos em
jornais e revistas, tanto em Macau como em Portugal, sobre o tema. “E um Fatimista
inveterado” dird Bruxo (2004, p. 71).

A mensagem de Fatima, também conhecida como o segredo de Fatima,
compreendia trés partes: as duas primeiras foram reveladas no tempo das aparicdes,
enquanto a terceira parte foi revelada pelo Vaticano somente no ano 2000. Essa terceira
parte € que ficou vulgarmente conhecida como o “segredo de Fatima”, sobre o qual muito
se especulou ao longo do século XX. Como todas as revelacbes particulares, ela utiliza
uma linguagem simbdlica de dificil interpretacdo, mas na segunda parte da mensagem
havia um claro juizo profético sobre “os erros da RUssia” e a sua conversdo futura. Na sua
quarta e Gltima memoria, escrita em 1941, assim narra a Irma Ldcia a segunda parte da

mensagem:

Vistes o Inferno, para onde véo as almas dos pobres pecadores, para as
salvar, Deus quer estabelecer no mundo a devogdo a Meu Imaculado

Coracdo. Se fizerem o que Eu disser, salvar-se-d0 muitas almas e terdo
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paz. A guerra vai acabar. Mas se ndo deixarem de ofender a Deus, no
reinado de Pio Xl, comecard outra pior. Quando virdes uma noite
alumiada por uma luz desconhecida, sabei que é o grande sinal que Deus
vos da de que vai a punir o mundo de seus crimes, por meio da guerra, da
fome e de perseguicdes a Igreja e ao Santo Padre.

Para a impedir, virei pedir a consagracdo da Russia a meu Imaculado
Coracdo e a comunhdo reparadora nos primeiros sabados. Se atenderem a
meus pedidos, a Russia se convertera e terdo paz, se nao, espalhara seus
erros pelo mundo, promovendo guerras e perseguicdes a Igreja. Os bons
serdo martirizados, o Santo Padre terd muito que sofrer, varias nacGes
serdo aniquiladas. Por fim o Meu Imaculado Coragéo triunfard. O Santo
Padre consagrar-me-a a RUssia, que se convertera, e sera concedido ao
mundo algum tempo de paz. Em Portugal se conservara sempre o dogma
da Fé; etc. (LUCIA, 1980, pp. 143-144)"

A mensagem, portanto ia ao encontro da critica crescente que se fazia ao
comunismo, cujo apice serd a enciclica Divini Redemptoris (1937) do papa Pio XI (1922-
1939). Segundo este contundente documento, o comunismo “intrinsecamente perverso”,
que “apresenta-se sob a mascara de redencdo dos humildes” e cuja propaganda € capaz de
produzir “um ardor e entusiasmo irreprimivel”, é incompativel com a doutrina social da
Igreja. No capitulo 1V, paragrafo 58, enfatiza esta adverténcia que é também um ponto
recorrente na critica de Joaquim Guerra, a de que os intelectuais que apdiam a revolucédo

geralmente tornam-se as primeiras vitimas do novo regime:

Procurai, Veneraveis Irmdos, que os fiéis ndo se deixem enganar! O
comunismo € intrinsecamente perverso e ndo se pode admitir em campo
nenhum a colaboracdo com ele, da parte de quem quer que deseje salvar a
civilizacdo cristd. E, se alguns, induzidos em erro, cooperassem para a

vitéria do comunismo no seu pais, seriam 0s primeiros a cair como

1 A primeira parte da mensagem consistia numa visao do inferno. A Gltima frase, que néo aparece na terceira
memodria, “Em Portugal se conservard sempre o dogma da Fé” levou muitos analistas a acreditar que a
mensagem nao falava apenas de perseguicfes contra a Igreja mas também de uma crise de fé nos paises
cristaos.
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vitimas do seu erro; e quanto mais se distinguem pela antiguidade e
grandeza da sua civilizacdo cristd as regides aonde 0 comunismo
consegue penetrar, tanto mais devastador |4 se manifesta o 6dio dos
“sem-Deus”. (DIVINI REDEMPTORIS, 2001, p. 53)*

Para Joaquim Guerra, 0s “erros da Russia” espalhados pela China e a experiéncia
das perseguicdes contra a Igreja, num crescendo ao longo do século, eram confirmacdes da
mensagem de Fatima. Assim, redigiu trés postulados para o Concilio Vaticano Il (1962-
1965), um dos quais pedia a consagracdo da Russia e China ao Imaculado Coracao de
Maria (SANTOS, 2008, p. 78)

Quanto a terceira parte do segredo, este foi interpretado a época de sua publicacao
pelo Vaticano como uma visdo profética do atentado contra o papa Jodo Paulo Il (1978-
2005) ocorrido em 13 de maio de 1981, justamente no dia do calendario litargico dedicado
a Nossa Senhora de Fatima. A integra do texto, mantida a grafia e os erros do original, € a

seguinte:

Depois das duas partes que ja expus, vimos ao lado esquerdo de Nossa
Senhora um pouco mais alto um Anjo com uma espada de fdgo em a méo
esquerda; ao centilar, despedia chamas que parecia iam encendiar o
mundo; mas apagavam-se com o contacto do brilho que da méo direita
expedia Nossa Senhora ao seu encontro: O Anjo apontando com a mao
direita para a terra, com voz forte disse: Peniténcia, Peniténcia,
Peniténcia! E vimos n'uma luz emensa que é Deus: “algo semelhante a
como se véem as pessoas n'um espelho quando Ihe passam por diante”
um Bispo vestido de Branco “tivemos o pressentimento de que era o
Santo Padre”. Varios outros Bispos, Sacerdotes, religiosos e religiosas
subir uma escabrosa montanha, no cimo da qual estava uma grande Cruz
de troncos toscos como se fora de sobreiro com a casca; 0 Santo Padre,

antes de chegar ai, atravessou uma grande cidade meia em ruinas, e meio

12 vale observar que depois do Vaticano 11, o Magistério ndo fez mais nenhuma condenagéo formal do
comunismo, passando a tratar da questdo do ateismo. Este serd um dos temas centrais no pontificado de
Paulo VI, que pediu aos jesuitas um especial empenho na luta contra o ateismo.
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trémulo com andar vacilante, acabrunhado de dor e pena, ia orando pelas
almas dos cadaveres que encontrava pelo caminho; chegado ao cimo do
monte, prostrado de juelhos aos pés da grande Cruz foi morto por um
grupo de soldados que Ihe dispararam varios tiros e setas, e assim mesmo
foram morrendo uns trds outros os Bispos Sacerdotes, religiosos e
religiosas e varias pessoas seculares, cavalheiros e senhoras de varias
classes e posi¢Oes. Sob os dois bragos da Cruz estavam dois Anjos cada
um com um regador de cristal em a mao, n'éles recolhiam o sangue dos
Martires e com éle regavam as almas que se aproximavam de Deus.
(CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE, 2000, p. 28-29)"

No segundo interludio, mais longo, que vai de 1959 a 1973, hd uma completa
reviravolta na vida de Joaquim Guerra causada pelo seu desligamento do Padroado
Portugués do Extremo Oriente em abril de 1961. Nenhum dos principais bidgrafos, Bruxo
e Santos, sabe dizer o motivo. Santos cita um trecho do diario de Joaquim Guerra onde este
também se mostra perplexo: “Quando pedia que me ligassem, desligaram-me eles”
(SANTOS, 2008, p. 74).

Tem inicio entdo um periodo em que Joaquim Guerra engaja-se em outras
atividades missionarias e académicas, descrita nos trechos 7 e 8, num periodo que Bruxo
denominou “Andarilno de Deus e da Sinologia” (BRUXO, 2004, p. 25). Trata-se
efetivamente de um missionario errante tentando reencontrar o seu caminho para a missao
no Oriente, 0 que sO sera possivel depois de 1970 com o projeto de traducdo dos Classicos
Chineses que acabara sendo o principal veiculo para isso, como veremos no trecho 9 a

sequir.

3 Alguns autores como Griinner, Kramer e Socci alegam que o Terceiro Segredo de Fatima foi redigido em
duas partes separadas que se completam: um manuscrito com 4 paginas e 62 linhas e o outro com apenas 1
pagina e cerca de 25 linhas, sendo que apenas o primeiro teria sido publicado pela Congregacdo para
Doutrina da Fé (o antigo Santo Oficio). Os defensores dessa tese denominam esse manuscrito oculto como o
“Quarto Segredo de Fatima” o qual poderia conter graves censuras contra o préprio Vaticano (SOCCI, 2009).
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Trecho 07 — Em 1963 foi integrado na “Equipe de Emergéncia” e percorreu o
Brasil e as trés Américas, durante dois anos e meio, onde ganhou

consideravel experiéncia.

As “Equipes de Emergéncia” foram formadas dentro do Movimento para um
Mundo Melhor, fundado pelo padre Riccardo Lombardi, S.J. (1908-1979) no contexto da
reconstrucdo da civilizacdo crista proposta pelo papa Pio XII (1939-1958) ap6s o término
da Il Guerra Mundial. Essas equipes percorreram toda a América Latina num esforco de
tentar frear 0 avango da esquerda no campo politico e religioso. Curiosamente tais viagens
chamaram a aten¢do da Policia Internacional e de Defesa do Estado (PIDE), que interrogou
Joaquim Guerra para saber quem as financiava (SANTOS, 2008, pp. 74-75). Num
depoimento para a revista Estudos Portugueses e Africanos (UNICAMP-IEL), Joaquim

Guerra recorda:

Durante dois anos e meio, percorri muitas dessas nacgdes, mas
particularmente o Brasil, de alto a baixo e de Iés a lés. Vim de la mesmo
Brasileiro, com um pergaminho de Cidaddo do Municipio de Pacaembu
na Alta Paulistana, que muito me honra. (GUERRA, 1988, p. 93)

Segundo Santos, Joaquim Guerra acabou sendo desligado da equipe por estar
“divergindo demais”. Intercalando trechos dos diarios de Joaquim Guerra (colocados entre

aspas) Santos descreve esse periodo:

“Nao entendem o meu portugués; falo contra 0 Comunismo, etc.” Havia
que seguir indicagdes, possivelmente contraditérias com o projecto, como
por exemplo, as do Arcebispo de Campinas: “Pregue claramente contra o
Comunismo por toda a parte; com cautela nos lugares comunizados”.

Resolvem entdo, que caminhando por si, fique pelo Brasil ou passe aos
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paises de lingua espanhola. “Os comunistas fazem o mais que podem por
meio dos ndo-comunistas” (SANTQOS, 2008, p.76)

Qual um moderno “padre voador”*, Joaquim Guerra estava presente em Juiz de
Fora (MG) dias antes do general Olympio Mourdo Filho (1900-1972) partir com suas
tropas dessa cidade para o Rio de Janeiro, dando inicio ao Golpe Militar de 1964. Na
entrevista concedida a Radio Macau em 1990, Joaquim Guerra recorda essa passagem por

Minas Gerais:

E uma vez ao falar tinha quatrocentos professores diante de mim. S6
professores. Em Juiz de Fora, em Juiz de Fora, no sul do Minas Gerais,
Brasil. E eu disse, [*] no Brasil (se) fala 6 gente, 6 meus amigos (quer
dizer) 6 gente: O Brasil esta por oito dias! Assim claro. Foi um trovao [*]
e era a Semana Santa que vinha [*] e disse: olha somos todos cristdos,
pecam perddo a Deus de nossos pecados, seus e dos outros, e pegam que
Nosso Senhor nos valha [*] e [*] oito dias depois, ndo da para crer. Bom,
olha o caso sabe o que foi, é que oito dias depois, ali na mesma cidade
rebentou a revolucio que salvou tudo. E daquela mesma cidade, acho que
0, vira um exército, 0 Mourdo Filho. Aquele que ouviu [*] duas pessoas:
olhe que o padre disse, é capaz de ser verdade. (GUERRA, 2008, Radio

Macau)™

Em suas memorias, Mourdo Filho escreve: “Carlos Lacerda costuma dizer,
elogiando-nos, que fomos o general apressado, por se ter dito que partimos antes da data
marcada. A verdade é que haviamos partido com seis meses e trés dias de atraso” (1978,
p.19). Mais adiante, anota que havia o forte temor no meio politico e militar de que

justamente naquela Semana Santa de 1964 poderia ser desencadeada uma Revolucéo

O padre jesuita portugués Leonardo Nunes (1490-1554), missionario no Brasil, foi apelidado pelos indios
de abarebebé ou “padre voador” pela rapidez com que se deslocava entre as aldeias.

> 0 sinal [*] indica os trechos ininteligiveis. Disponivel em: <http://portugues.tdm.com.mo/radionews.php>
e <mms://202.175.80.10/ptradio/pjghf.wma>. Acesso em: 24/12/20009.
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Socialista (p. 293). E portanto nessa linha que se pode entender o serméo “profético” de
Joaquim Guerra, referido acima, sensivel ao calor politico daquele momento.

Essa foi a primeira vez que Joaquim Guerra esteve no Brasil. A segunda e Ultima
deu-se quase duas décadas depois, em 1984 para divulgacdo de sua obra de traducdo dos

Classicos Chineses, que seria aqui distribuida pela editora Roswitha Kempf.
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Trecho 08 — De novo em Portugal, escreveu bastante para jornais e revistas,
e tomou parte em variados congressos internacionais, na Europa, Asia e

América.

Em 1965, Joaquim Guerra foi convidado pelo diretor do Instituto Superior de
Ciéncias Sociais e Politica Ultramarina, da Universidade Técnica de Lisboa, para lecionar
chinés e cantonés no Instituto de Linguas Africanas e Orientais (ILAO). Sobre isso escreve

modestamente:

Tornado a Portugal, ja me esperava a cadeira de Professor de Chinés, no
Instituto de Linguas Africanas e Orientais (ILAO) de Lisboa. Fui eu a
inaugurar essa Cadeira; e ensinei 1& 5 anos. Ndo que eu soubesse muito
Chinés; mas ndo encontraram outro; e nessas circunstancias, aceitei de

boa vontade, por amor de Portugal e da China. (Guerra 1988, p. 93)

Na sua autobiografia escrita em inglés, Joaquim Guerra acrescenta sobre esse
episodio: “The Rector Prof. Dr. Adriano Moreira, told him: ‘Now even the Vatican cannot
get you out’. “No need’, he answered. ‘If | want to leave, | shall leave myself’”. (Songs, p.
93).

Além dos cursos de mandarim e cantonés, e dos trabalhos na area de lingiistica
(mencionados no trecho 10), Joaquim Guerra ministrou cursos de Missionologia, do qual
resultou o estudo “Ocupacdo Missionaria de Cabo Verde, Guiné e Sdo Tomé e Principe”,
publicado em 1966. Nesta obra, além de todo o embasamento teoldgico, também traz
aportes de sua vivéncia como missionario na China: “a experiéncia comum dos
missionarios é a de que um bom catequista indigena vale muito mais que um bom padre

estrangeiro” (BRUXO, 2004, p. 65). Tais estudos foram importantes no contexto da Igreja
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pos-conciliar, quando a questdo da atividade missionaria teve que ser reformulada em meio

a disputa entre tradicionalistas, conservadores, progressistas e moderados:

O Vaticano Il — com sua tentativa de ir ao encontro do mundo, de avaliar
a identidade litargica da Igreja e o papel do laicato, com sua afirmacéo de
que a Igreja Catolica ndo € o Unico meio de salvacdo e com seus
pronunciamentos a respeito do ensinamento social — foi controverso. N&o
foi suficiente para alguns e foi demais para outros. Mesmo quando 0s
documentos ficaram prontos, quando os elegantes papéis do papa foram
publicados, ndo havia ficado nem um pouco claro se tudo dizia respeito a
um ponto de partida, um ponto de parada, uma sinalizacdo em direcdo a
estrada que vinha pela frente, ou o estabelecimento de um limite final.
N&o é de se estranhar que a Igreja Catélica Romana p6s-Vaticano I,
principalmente a Companhia de Jesus pds-Vaticano Il, tenha se tornado

um lugar conflituoso e confuso de se estar. (WRIGHT, 2006, p. 271)

O sacerdote e tedlogo Malachi Martin (1921-1999) que deixou a ordem dos jesuitas
em 1965 por discordar dos rumos da Companhia, atribui aos préprios jesuitas, promotores
da Teologia da Libertacdo, a responsabilidade pelas consequéncias negativas do Concilio

Vaticano Il:

The extent of the damage produced in the Church by the hurricane
mentality let loose after 1965 can be gauged a mere twenty years later.
Pope John Paul 1l now presides over a Church organization taht is in
shambels, a rebellious and decadent clergy, na ignorant and recalcitrant
body of bishops, and a confused and divided assembly of believers. The
Roman Catholic Church, wich used to present itself as the One, Holy,
Catholic, and Apostolic Church, appears now as a pluralistic, permissive,

ecumenical, and evolutionary ecclesial group. (MARTIN, 1987, p. 329)

Como veremos no préximo trecho, é dentro de um novo espirito missionério,

especialmente na linha do Decreto Conciliar Ad Gentes (Sobre a Atividade Missionaria da
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Igreja, 1965) de Paulo VI (1963-1978), que Joaquim Guerra encontra a motivacdo para
traduzir os Classicos Chineses, apds o convite inicial da Editorial VERBO, e reencontrar 0

seu caminho para o Oriente:

De facto, o Vaticano Il, entre as iniciativas que especialmente promoveu,
tinha colocado esta: o didlogo da Igreja com as Culturas dos Povos. Para
mim, padre e portanto homem ao servico pleno da Igreja no campo
missionario da China e no Mundo de Conftcio, que é a China com 0s
povos Vizinhos mais ou menos inspirados pela mesma cultura, para mim,
digo, tornou-se clara a minha obrigagdo. E mais clara ainda quando,
posteriormente, os Papas, e muito especialmente Jodo Paulo IlI,
encarregaram formalmente os Jesuitas de promoverem as iniciativas do
Vaticano Il, nomeadamente a aproximacgdo das religides e das culturas.
(GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 18)

O proprio Decreto Ad Gentes (capitulo I, paragrafo 6) previa uma forma de atuacao
missionaria “a distancia”, como era o caso de Joaquim Guerra afastado da Missdo

Zhaoging desde 1951:

Além disso podem ocorrer circunstancias que nao possibilitam por algum
tempo a proclamacéo direta e imediata da mensagem evangélica. Nesse
caso, com paciéncia, prudéncia e a0 mesmo tempo grande confianca, os
missionarios a0 menos podem e devem testemunhar a caridade e
beneficiéncia de Cristo, e assim preparar 0os caminhos ao Senhor e torna-
I’O de algum modo presente. (VIER, 2000, p. 359)

Significativo disso é que logo na capa dos Classicos Chineses, nos volumes
publicados a partir de 1984, Joaquim Guerra apresenta-se como “Missionario de Shiu-Hing

(China)”, Misséo que fora obrigado a deixar 33 anos antes.
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Trecho 09 — A pedido da Editorial VERBO, dedicou-se a traducdo dos
Classicos chineses, que comecou a publicar, em Macau, em 1979, em
edicbes que o Governo do Territério se ofereceu generosamente a custear,

na sua linha de promocao cultural luso-chinesa.

Em janeiro de 1973 a Editorial VERBO de Lisboa, convidou Joaquim Guerra para
traduzir alguns dos classicos chineses para a sua Biblioteca Integral de Classicos Mundiais.

Apos alguma hesitacdo, decide empreender a tarefa em Macau:

Francamente, nunca imaginei que eu, que ndo passo de aprendiz de
sin6logo, havia de por mdos a um trabalho destes. Mas Deus assim 0
disp6s. Solicitado pela Editorial VERBO de Lisboa, afoitei-me a estes
mares desconhecidos, para abordar felizmente as risonhas praias da velha
cultura classica chinesa, rica de um humanismo sem par no mundo fora
da influéncia da Revelagdo Cristd. (GUERRA, 1984b, As Obras de
Mancio, p. 18)

No entanto, a editora viu-se impossibilitada de dar continuidade ao projeto em
funcdo de dificuldades surgidas ap6s a Revolugdo dos Cravos (25/4/1974). Na introducéao

do Quadrivolume (1984), Joaquim Guerra, fazendo um jogo de palavras, recorda:

Mas aqui surgiu outro azar. Os contratempos sdo o contraste das obras de
valor. De que vale pouco, nem o diabo se importa. Mandei para Lisboa
essa traducdo, a VERBO que ma tinha pedido. Ora, deram-se entretanto a
“Revolucdo dos Cravos”, que logo tentou dar um golpe mortal nessa
Editorial. Ndo morreu, mas ficou por entdo impossibilitada de executar
cabalmente os planos que tinha, entre eles a publicacdo dos Classicos
Chineses. Foi este mais um “cravo”, que nos pregaram esses “Capitdes”
de Abril. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, pp. 18-19)
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Lincoln Secco (2004) observa que a Revolucdo dos Cravos provocou uma exploséo
de manifestacBes e publicacdes até entdo reprimidas pelo regime salazarista. Isso indica
que aquele ndo seria 0 momento mais oportuno para a publicacdo das obras do conservador
Joaquim Guerra e sua critica aguda do comunismo, em especial da Revolu¢do Cultural,
cuja propaganda atraia muitos membros do movimento estudantil no Ocidente. Assim

escreve Secco:

O 25 de Abril trouxe uma vaga de idéias que se destinavam a ir muito
além daquilo que podia (ou queria) a Junta de Salvacdo Nacional. De
vegetarianos de bom humor (“libertemos as sardinhas em lata” (Perrone,
1994) a maoistas, de homossexuais a ecologistas, de feministas a
trotskistas, todos puderam (ou acreditaram poder) praticar suas
esperancas. O MRPP, maoista, imitava os Dazibaos chineses com
grandes jornais murais. Os préprios muros de Lisboa e alhures se
encheram de grandes pinturas como se 0s militantes estivessem em plena
Revolucdo Cultural chinesa. E as fotografias desses murais revelam que
eram feitos por varios grupos politicos, incluindo o PCP.

As editoras comegaram a lancar os livros proibidos ou que haviam sido
recolhidos, as tradugcfes prontas mas censuradas e uma vaga de titulos
esquerdistas, de Mao e Guevara e Marx, ensaios de sociologia, politica,
guerra do ultramar, fazendo o0 movimento de vendas subir,
repentinamente, 60%. (SECCO, 2004, p. 167)

Providencialmente, dird Joaquim Guerra, 0 Governo de Macau ofereceu-se para
custear as obras. Entre 1979 e 1988 todos os quatorze volumes dos Classicos Chineses

traduzidos para o portugués, entre outras obras, foram publicados na seguinte ordem:



Ano | Titulo Paginas
1979 | O Livro dos Cantares 1254
1980 | Structural Semantics 482
1980 | Escrituras Selectas 928
1981 | Dic. Chinés-Portugués de Analise Semantica Universal 1118
1981 | Quadras de Lu e Relacgédo Auxiliar — volume | 866
1983 | Quadras de Lu e Relacédo Auxiliar — volume II 798
1983 | Quadras de Lu e Relacédo Auxiliar — volume I11 956
1983 | Quadras de Lu e Relagdo Auxiliar — volume 1V 956
1983 | Quadras de Lu e Relagdo Auxiliar — volume V 798
1984 | Quadrivolume de Conflcio 986
1984 | As Obras de Mancio 792
1984 | O Livro das Mutagdes 862
1986 | The Book of Songs 670
1987 | Prética da Perfeicéo 411
1987 | Cerimonial — volume | 731
1988 | Cerimonial — volume II 684
1988 | Cerimonial — volume I11 607

Tabela 1.1 — volumes publicados por Joaquim Guerra em ordem cronoldgica




57

Trecho 10 — Paralelamente, fez investigacdes de Andalise Semantica, na
seqUéncia de uma sugestdo que teve em Novembro de 1972, de que o
Vocabuléario da lingua primitiva da humanidade, ter-se-ia conservado nos
caracteres chineses. Como resultado, publicou a Chave Quase ou de
Conversdo Fonética, na obra em inglés “Structural Semantics” (Macau,
1980) e no “Dicionéario Chinés-Portugués de Anélise Semantica Universal”
(Macau, 1981).

O projeto de uma seméntica universal é outra idéia engenhosa de Joaquim Guerra
paralela a idéia de Chomsky quanto a existéncia de uma estrutura gramatical basica
comum a todas as linguas humanas bem como uma semantica geral, com a diferenca de
que Chomsky defende o inatismo®® enquanto que Joaquim Guerra defende a origem divina
da linguagem humana (Eclo 17). Assim como no caso do Chinés Alfabético, ndo nos
deteremos na andlise dessas obras, dada a sua complexidade. Contudo, nessa linha de
investigacdo linguistica e que precede a traducdo dos Classicos Chineses, dois pontos
merecem ser observados.

Primeiro, a elaboracdo do Dicionario foi decisivo para o sucesso da traducdo dos
Classicos. Consultando varios outros dicionarios, Joaquim Guerra pode recuperar muitos
significados antigos dos caracteres chineses. Em muitos casos, foram esses significados em
completo desuso que melhor resolviam trechos dificeis do original. Esse tema sera
desenvolvido no capitulo 2 deste trabalho.

Segundo, a idéia subjacente de universalidade, seja na busca de uma chave fonética
comum a todos os dialetos chineses, seja na busca de uma chave semantica comum a todas

as linguas, também vai se refletir numa leitura das obras confucianas em chave universal.

1 “UNIVERSAL GRAMMAR Chomsky’s term for those parts of our competence in a particular language
which are innate, transmitted via our genes, apply to all languages, and therefore do not need to be learned by
young people acquiring a language” (COBLEY, 2005, p. 281).
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Aqui reside o aspecto mais original da traducdo dos Classicos Chineses feita por Joaquim
Guerra. Esse tema sera desenvolvido no capitulo 3 deste trabalho.

O sinblogo francés Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832) encontra no fildsofo
Laozi (31 ,Ldozi, 604?7-? a.C.) esse conceito da existéncia de uma revelacdo primitiva
universal, da qual os Classicos Chineses ainda guardariam resquicios: “Uma viva luz
esclareceu a alta antiguidade, mas apenas alguns raios chegaram até n6s” (DE LORGUES,

s.d., p. 116). Joaquim Guerra foi em busca dessa luz.

7.0 trecho citado pelo pe. De Lorgues conforme nota esta em Melanges Asiatiques, t. 1°, p. 88 (Paris, 1825).
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Epilogo — Os ultimos anos de vida

Ao longo da década de 1980 Joaquim Guerra dedicou-se a traducdo, publicacdo e
divulgagdo dos Classicos Chineses. Em 1984, durante um periodo de férias, esteve no

Brasil:

Chegado a Sédo Paulo (Brasil) no dia 19 de Novembro, no dia seguinte, a
Senhora Roswitha Kempf (Editores), nossa distribuidora no Brasil,
entregou uma carta de Macau, onde o mesmo Padre Rios, meu Superior,
me comunicava o que tinha resolvido em reunido com o nosso Provincial,
Reverendo Padre Liam Egam: que as nossas edi¢cOes e futuras reedi¢des
no Brasil, com os seus eventuais lucros ficariam ao diante por conta da
mesma Roswitha Kempf Editores, em colaboracdo com as Edicdes
Loyola de S&do Paulo, pertencentes aos Jesuitas do Brasil. (BRUXO,
2008, p. 109)

Nessa ocasido, varios livros de Joaquim Guerra foram doados para o Curso de
Chinés da USP (muitos dos quais sdo exatamente 0s mesmos utilizados para a realizacéo
deste trabalho). Entrevistando os antigos professores do Curso de Chinés da USP,
soubemos que estava previsto aqui a reedi¢do de suas obras, contudo o falecimento da sra.
Roswitha Kempf em 1989 inviabilizou o projeto. A resenha escrita pelo Prof. Dr. Mario
Bruno Sproviero para o Quadrivolume de Confucio, reproduzida no Anexo A, fazia parte
desse empreendimento (SPROVIERO, 1984).

Em 1990 Joaquim Guerra aposentou-se da funcdo de missionario do Padroado
Portugués do Extremo-Oriente e retornou em definitivo para Portugal. Faleceu no dia 24 de
dezembro de 1993, aos 85 anos, em Lisboa tendo recebido a extrema uncdo do seu

sobrinho, o padre Abel Paulo Guerra, S.J.
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PROGRAMA - CONVITE - 2008 - ABRIL

[ DIA-05- SAMDO I LOCALIDADE - Lavacolhos TEMA - Um Homem da Lavacoihos e as suas Terras
ORGANIZAGAO - Junta de Freguesia de Lavacolhas e PP da Companhia de Jasus

INICIATIVA - Conferéncia @ Taslemunhos HORA - Serfo- 2100 LOCAL - Centro da Convivia
PRESIDENCIA - José J. M. Mata - Prasidente da Junla de Fraguesiz de Lavacoihos

MATERIAL - Entrega de Livos de J. Guema. 5J 4 Junta de Fraguasia

H DIA - 06 - DOMINGO I LOCALIDADE - Lavacolhos TEMA- Um Missionrio no Oriente - Igreja/Cultura

ORGAMNIZAGAD - Diocese da Guarda - Paroquia de Lavacolhos e PP da Companhiz de Jssus
INICIATIVA - HORA - 11.00 - Eucaristia Solene de infde do Centendrio do Nasciments 4o P. Joaquim Guerra, 5/

PRESIDENCIA — D. Manuel da Rocha Felicio - Ex.mo Sr. Bispo da Diocese da Guarda

DIA - 07 - 2'FEIRA | |oCALIDADE - Fundao TEMA - Homerm de lgreja & Misséo

ORGANIZACAQ - Arciprestads - Paroquia de Fundio & PP da Companhia de Jesus

INICIATIVA -1 - HORA -18:15 - Eucarisla de Acclo de Gracas pala wida e obra do P. Joaguim Guera, 5J
INICIATIVA -2 - Conferéncia -Testemunhos  HORA - Serdio -~ 21:00 LOCAL - Satan Paroguial.
PRESIDENCIA - Arcipresiado MATERIAL - Entrega de Livros de J. Guerra, 5J & Pardquia

PIA - 08 - 3'FEIRA

Dia do CENTENARIO do Nascimento do Pe Joaquim Guerra, da Companhia de Jesus

LOCALIDADE - Fundao TEMA - Comemoragio de um Cidadio Universal
ORGANIZACAO - Camara Municipal do Fundao e PP da Companhia de Jesus
12:00 - Descerramento da Lipide Evocativa - Lavacolhos 13:00 - Almogo
15:00 - Sesséo Oficial - Biblioteca Municipal Eugénio de Andrade (Funddo)
Performance SHE KENG por Histérico - Assoctagio de Artes
Conferéncia e Apresentacio da Obra - “Auto - Retrato do Padre Joaquim Guersa®
por Dr, jorge Baptists Bruxo  (TPM-Mecan)
Inauguragao da Exposicio Biografica: “ De Lavacolhos a China ”
PRESIDENCIA - Dr. Manuel Frexes - Presidente da Cimara Municipal do Fundio
Prosengn do Exmo Sr. Bispo di Guarda = D. Mamuel da Rocha Felicio
P. Provincial da PP da Companbnu de Jesus - Nono da Sitva Gongalves, 5]

LAVACOLHOS - 08-04-1908 LISBOA.- 25-12-1953

NASCIMENTO DO PADRE JOAQUIM GUERRA, DA COMPANHIA DE JESUS

Kvae Tjyniog
CENTENARIO

Figura 1.5 — Programacéo do Centenario realizado em abril de 2008

Em abril de 2008, a Universidade da Beira Interior (UBI) e a Camara Municipal do
Fundao (Portugal), entre outras entidades, organizaram um evento em comemoracao ao
centenario de nascimento de Joaquim Guerra. Resultado desse evento foi a edi¢do de uma
antologia de textos do missionario, entre eles alguns raros e outros inéditos, organizados
por Jorge Batista Bruxo. Isso demonstra um crescente interesse pela obra de Joaquim

Guerra, especialmente por sua traducdo dos Classicos Chineses.
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Quanto ao perfil intelectual de Joaquim Guerra, este se alinha ao juizo que o padre

Antonio Vieira (1608-1697) faz dos pregadores no “Sermao da Sexagésima” (1655):

Ecce exiit qui seminat, seminare. Diz Cristo que saiu o pregador
evangeélico a semear a palavra divina. Bem parece este texto dos livros de
Deus. N&o sé faz mencéo do semear, mas também faz caso do sair: Exiit,
porque no dia da messe hdo-nos de medir a semeadura e hdo-nos de
contar os passos. O Mundo, aos que lavrais com ele, nem vos satisfaz o
que dispendeis, nem vos paga 0 que andais. Deus ndo é assim. Para quem
lavra com Deus até o sair é semear, porque também das passadas colhe
fruto. Entre os semeadores do Evangelho ha uns que saem a semear, ha
outros que semeiam sem sair. Os que saem a semear sd0 0S que VAo
pregar a india, & China, ao Japao; 0s que semeiam sem sair, S&0 0S que se
contentam com pregar na Patria. Todos terdo sua razdo, mas tudo tem sua
conta. Aos que tém a seara em casa, pagar-lhes-do a semeadura; aos que
vao buscar a seara tdo longe, hdo-lhes de medir a semeadura e hao-lhes
de contar os passos. Ah Dia do Juizo! Ah pregadores! Os de ca, achar-
vos-eis com mais paco; os de la, com mais passos: Exiit seminare.
(VIEIRA, 1975, p. 23)

Nesse sentido, se por um lado o projeto missionario de Joaquim Guerra de
evangelizar a China enfrentou dificuldades que beiraram o martirio, por outro lado a
traducéo dos Classicos Chineses revelou ser uma rica e extensa semeadura nos campos da

sinologia.
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2. Notas Criticas e Discurso Engenhoso

Destruirei a sabedoria dos sabios
e confundirei a inteligéncia dos inteligentes.

Isaias 29,14

2.1. Introducao

A traducdo dos Classicos Chineses para as linguas ocidentais sempre se constituiu
numa tarefa das mais dificeis e complexas. Esse conjunto de obras divide-se em dois

grupos: os seis livros sagrados (£%) e os quatro comentarios ortodoxos (), assim descritos

por Sproviero:

Os Seis Jing séo:

1. Shi Jing, o livro dos Cénticos. Colecdo de 315 hinos e cantos
selecionados da Antiguidade.

2. Li Ji, o livro dos Ritos. Registro dos sistemas de governo das
instituicbes morais e religiosas da Dinastia Zhou.

3. Shu Jing ou Shang Shu, o livro dos Documentos ou Escrituras Seletas.
Coletanea de documentos historicos e registros da Antigiiidade

4. Chun Qiu, Anais Primavera-Outono. Registro dos eventos desde 722
a.C. do Estado de Lu.

5. Yi Jing, o livro das Mutagdes. Estudo dos eventos humano-césmicos,
articulados em 64 processos, representados por hexagramas.

6. Yue Jing, o livro da Musica. Inteiramente perdido.

Os Quiatro Livros:

1. Lun Yu, os Analetos de Confucio - Complicacdo dos ditos de
Confucio.

2. Da Xue, o Grande Estudo.

3. Zhong Yong, a Harmonia Perfeita.
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4. O Livro de Méncio. Méncio (372-289 a.C.) foi considerado o segundo
Mestre, depois de Confucio. (SPROVIERO, 1998)*

Muitas traducbes parciais surgiram desde o século XVII quando os jesuitas
publicaram a antologia Confucius Sinarum Philosophus (1687), considerada a primeira

traducdo de textos de Conficio (fL+, 551-479 a.C.) para uma lingua ocidental. Contudo,

apenas trés sindlogos enfrentaram a tarefa de realizar a traducdo completa do cénon
confuciano, a saber: o pastor protestante escocés James Legge (1815-1897), o padre jesuita
francés Séraphin Couvreur (1835-1919) e o padre jesuita portugués Joaquim Angélico de
Jesus Guerra (1908-1993).

A tradugdo de James Legge, The Chinese Classics, publicada em cinco grandes
volumes pela Universidade de Oxford entre 1861 e 1872, tornou-se a principal referéncia
das traducdes feitas em lingua inglesa. E um trabalho de carater enciclopédico, em edicao
bilinglie, acompanhado de muitas notas, textos introdutorios e elaborados indices. Entre
1879 e 1891, alguns titulos que compunham o conjunto da colecdo The Chinese Classics
foram publicados na colecdo Sacred Books of the East, dirigida por Friedrich Max Muller
(1823-1900). Algumas obras originalmente planejadas para fazer parte da colecdo de
Legge somente foram publicadas na colecdo de Miller. Importante notar que as edi¢des da
Sacred Books of the East ndo sdo bilinglies e os estudos introdut6rios sdo bem menos
extensos que a colecdo The Chinese Classics *°. Nas tabelas a seguir cotejamos as edicées

de James Legge e Joaquim Guerra.

'8 Disponivel em: <http://www.hottopos.com/mirand5/mario.htm>. Acesso em: 04/06/2013.

19 Algumas tradugdes de Legge constantes de ambas as colecBes mencionadas serdo incluidas posteriormente
na colecdo The sacred books and early literature of the East, volumes 11 e 12, editada em 1917 pelo norte-
americano Charles Francis Horne (1870-1942).
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Shi Jing

=Sy
[=RDEN
Shu Jing

K
Chun Qi

YiJing

[t

LiJi

James Legge

The Shi King or The Book of
Poetry

The Chinese Classics, vol. IV
Hong-Kong, 1871

Sacred Books of the East, vol. 111
Oxford, 1879

The Shoo King or The Book of
Historical Documents [ /i ]

The Chinese Classics, vol. 111
Hong-Kong, 1861 (2 tomos)

Sacred Books of the East, vol. 111
Oxford, 1879

The Ch’un Ts’ew with the Tso
Chuen

The Chinese Classics, vol. V (2
tomos)
Hong-Kong, 1872

The Yi King or The Book of
Changes

Sacred Books of the East, vol. XVI
Oxford, 1882

The L1 Ki or Collection of
Treatises on the Rules of Property
or Ceremonial Usages

Sacred Books of the East, vol.
XXVII e XXVIII
Oxford, 1885
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Joaquim Guerra
O Livro dos Cantares
(She-Keq)
Macau, 1979

Escrituras Selectas
(Zhyaw-Shue) [ /2]

Macau, 1980

Quadras de Lu e Relacéo Auxiliar
(Tjhon-Tsheq)

Macau, 1981-83 (5 volumes)

O Livro das Mutagdes
(Yeg-Keq)

Macau, 1984

Cerimonial
(Lei-Ky)

Macau, 1987-88 (3 volumes)

Tabela 2.1 — Quadro comparativo das edicdes de Legge e Guerra
para os “Cinco Classicos” (£
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Da Xué

R
Zhong Yong

A A

Lun Yu

T
Meng Zi

Xiao Jing

James Legge
The Great Learning
(Ta Hsueh)
The Chinese Classics, vol. |
Hong-Kong, 1861 (2™ Ed. 1893)
The Doctrine Of The Mean
(Chung Yung)
The Chinese Classics, vol. |
Hong-Kong, 1861 (2™ Ed. 1893)
Confucian Analects
(Lun YQ)
The Chinese Classics, vol. |
Hong-Kong, 1861 (2™ Ed. 1893)
The Works of Mencius
(Mencius)
The Chinese Classics, vol. 11
Hong-Kong, 1861 (2™ Ed. 1895)
The Hsiao King or Classic of
Filial Piety

Sacred Books of the East, vol. 111
Oxford, 1879
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Joaquim Guerra
A Grande Escola (Thaey-Haog)
in Quadrivolume de Conftcio
Macau, 1984

A Harmonia Perfeita (Tyog-loq)
in Quadrivolume de Conftcio

Macau, 1984

Dialogos (Lwn-Gnuh)
in Quadrivolume de Conftcio

Macau, 1984

As Obras de Mancio (Matsi)
Macau, 1984

Manual da Piedade Filial (Xaaw-
Keng)
in Quadrivolume de Conftcio

Macau, 1984

Tabela 2.2 — Quadro comparativo das edicdes de Legge e Guerra

para os “Quatro Livros” (/&)

Embora a rigor o Z %% Xiao Jing — “Tratado da Piedade Filial” ndo faca parte dos

“Quatro Livros” (JU&) é bastante comum que as edigdes contendo as trés obras de

Conflcio acrescentem ainda o “Tratado da Piedade Filial”, agrupadas em um Unico

volume, enquanto que a obra de Méncio, pela sua extensdo, € normalmente editada num

volume separado. O titulo dado por Guerra de Quadrivolume de Conflcio é engenhoso,

mas ndo deve ser confundido com os “Quatro Livros” pois aqui o “Tratado da Piedade

Filial” estaria no lugar de Méncio, o qual foi publicado separadamente.



James Legge

The Tao the king or the Tao and
its characteristics

SBE, vol. XXXIX
Oxford, 1891

K<
Dao Dé Jing (Daow-tc-Keq)

Macau, 1987

The writings of Kwang-tze (ndo traduziu)

SBE, vol. XXXIX e XL
Oxford, 1891

KT
Zhuang Zi
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Joaquim Guerra

Préatica da Perfeicéo

Tabela 2.3 — Quadro comparativo das edicdes de Legge e Guerra

para os Classicos Taoistas

CONFUCIUS

SINARUM

PHILOSOPHUS.

S1VE
SCIENTIA SINENSIS

LATINE EXPOSIT A

f

%

4

SN

7
ﬁiﬂﬁ

PROSPERI INTORCETT A,

Sewdio @ Opera § CHRISTIANI HERDTRICH, ( Patyum Societa~
FRANCISCI ROVGEMONT, HsJEsu. R
PHILIPPI COUVPLET, Onarree I 1,

Jussu

LUDOVICI MAGNI

Eximio Miffionum Oviensalium ¢ Litteraria Reipublice bono
EBIBLIOTHECA REGIA IN LUCEM PRODIT.

JF;ECTA EST TABULA CHRONOLOGICA SINICE MONJRCAIR
4B HUJUS EXORDIO AD HEC YSQUE TEMIORA ’

quarters ?

TirLE or THE WoRK. —iﬁ 5. ‘Discourses
and Dislogues,’ that is, the ducourﬂel or dis-
enegions of Confucius with his disciples and
others on various topics, and his replies to their
Inquiries, Many cllw)apmm, however, and one
whole book, are the sayings not of the sage
bimoelf, but of some of his disciples. The
characters may also he rendered ‘ Digested Con-
versations,’ and this uppears to be the Locre
#nciens signification attached to them, the ac-
count being, that after the death of Confuciug
bia disciples collected together and compared
the memoranda of his converaations Whlch they
had severally preacrved, digesting them into the
iwenty books which compose thin work, Hence

the tivle 3 ZE, EE, ‘Discussed Saginga,” or * Dis

geated Couversations” See Hy FE 3} B
4% J5. Trave otyled the work ‘Con-

fucian Analects,” a8 being more descriptive of its
tharacter than any other rame 1 conld think of.

Heavmra or Tass Boox,—; -g ﬁi g
The two first characters in the book. after ﬂle
mllodlwuyry *The mpster said,’ are adopted
1¢ii8 heading. This fs similar to the custom
of the Jews, who name many hooks in she Bible
from the firat word tn them. $4 —, ‘The
Aret that is, of the twenty hooks composing
the whule work. In aome of the hooks we finda
amty or analogy of subjects, which evidently

PARISIIS,
Apud DANIELEM HORTHEMELS, vii Jacobzi,
fub Mzcenate. -

M. DC LXXXVIL
CUM PRIVILEGIO REGIS.

Fig. 2.1. — Capa da obra Confucius Sinarum

Philosophus (1687)

CONFUCIAN

%ﬁ;to 4" [.l

ANALECTS.

BOOK 1. HEQ URH.

WE

SHEITT

M NTNTR
| BEE

T

The Master smd “Is it not pleasant to learn
“lth a constant perseverance and apphcntlon?
2. “Is it not pleasant to have friends coming from distant

3. “Is he not a man of complete v1rtue, who feels no discomposure
though men may take no note of him?”

guided the compilers in grouping the chapters
together, Others seem devoid of any such
prirciple of combination, ‘The tixteen chaptars
of this book are occupled, it is sald, with the
fandamental eubjects which ought to occupy tha
attention of the learner, and the great matters
of human practice. The word , ‘Learn’
rightly occupies the forefront in the studies of
& nation, of which its educational system: has so
long heen the distinction and glory,

1, THr WHOLE WOIDX AND ACHIEVEMERT OF
THE LEARKIR, FIRBT PERFECTIMG HI8 KXOW-
LEDGE, THEN ATTRACTING BY HIS FAME LIKE«
NINUED INDIFIDUALS, AND FINALLY COMPLETE I

mnsELe 1 % at the commemcement indicates

Confucius, ;F, “a son,’ is also the common desig=
netion of mples,—especially of virtuous men.
We fiud it in conversatlons used in the sama

way ns our ‘8ir'. When nfa[luu.l ﬂle lumn.me
it ts equivalent to our ‘Mr”, or K

‘the philasopher”, ‘the scholar,” ‘the uﬂeer,' &e,
OMn, however, it is bettet to lenve it untrang- .
lated. When it precedes the surname, it Indi-
cates that the pervon spoken of was the master of
the writer, as %%, ‘iny master, the phil-
osopher 'dl: Standing single and alone as in
the bext, {t denotes Confucius, the philosapher, or,
rather, the master. If we rbnder the term by
Confucius as all preceding translators have done,
we miss the indication which it gives of the

Fig. 2.2. — Tradugéo de Legge para o0s
Analectos. The Chinese Classics, vol. | (1861)
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Séraphin Couvreur

Cheu king (1896)
Chou king, Les Annales de la Chine (1897)

Tch’ouens Ts’iou et Tso Tchouan, La chronique de la principauté
de Lou (1914)

<ndo traduziu>

Li Ki, ou Mémoires sur les Bienséances et les Cérémonies (1899)
La Grande Etude (Ta hio) — Les quatre livres (1895)
L’Invariable Milieu (Tchoung young) — Les quatre livres (1895)

Entretiens de Confucius et de ses disciples (Louen yu) — Les
quatre livres (1895)

OEuvres de Meng tzeu — Les quatre livres (1895)

Tabela 2.4 — Tradugdes de Couvreur
para os “Cinco Classicos” (T1.£%¥) e os “Quatro Livros” (4%)
No caso das obras do padre Couvreur, faltou traduzir o Livro das Mutagdes, o
Tratado da Piedade Filial e os Classicos Taoistas. As obras de Laozi, Zhuang Zi e Lie Zi
foram traduzidas pelo padre jesuita Léon Wieger (1856-1933), contemporaneo de

Couvreur na missao francesa de Ho-Kien-Fou (atual j7/[i1], Héjian na provincia de Hebei)

onde muitas destas obras foram publicadas®®. A principal critica de Joaquim Guerra ao
trabalho de Couvreur é que este também segue a interpretacdo neoconfuciana de Zhu Xi,
embora ndo tenha sido deletério em relacdo a Conflcio como o foi James Legge em sua

primeira fase.

20 Vide Les péres du systéme taoiste: LAO-TZEU, LIE-TZEU, TCHOANG-TZEU (1910). O padre Wieger
também é muito lembrado pelos seus estudos de etimologia compilados no livro Caractéres chinois (1916)
traduzido para o inglés com o titulo Chinese Characters: Their Origin, Etymology, History, Classification
and Signification (Dover, 1965) e que se tornou uma obra de referéncia assim como os trabalhos do sinélogo
sueco Bernard Karlgren (1889-1978). Joaquim Guerra menciona ambas as obras com admiracéo.
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Quase um século depois, entre os anos 1972 e 1987, Joaquim Guerra, vivendo em
Macau, ira refazer o mesmo percurso de Legge, mas adotando uma perspectiva diversa.
Enquanto o trabalho de James Legge seguia o0 modelo interpretativo da escola
neoconfuciana, em particular os comentarios do filésofo Zhu Xi (%%, 1130-1200),
Joaquim Guerra ird retomar a perspectiva dos missionarios jesuitas na China nos séculos
XVII-XVIII que procuraram recuperar o confucionismo original, no qual identificavam

Vvarios pontos de contato com a doutrina crista.
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2.2. Orecurso daironia

As edigdes de Joaquim Guerra apresentam para cada capitulo: o texto original
chinés, o texto chinés romanizado (segundo um complexo sistema multidialetal idealizado
pelo proprio Joaquim Guerra), a tradugdo para 0 portugués e um conjunto de notas criticas

sobre a traducéo colocadas ao final do capitulo.

WA
2 MmO —

1. 1L.1.F9: &&7%E2 TFREd? DIALOGOS (LWN-GNUH)

AT A RS R TAREE 7
LIVRO |

1,1, Disse o Mestre{Conficiol: "Aprender, e
depois pd-lo oportunamente em pratica: Nio &
realmente um prazer?

2.  “Receber amigos que vém de longe, ndo
& Qutro prazer?

3. MNdo ser conhecido, e nao ter pena disso;
nfo serd de um verdadeiro Cavalhelro?™

I, 2,1. Disse Yutsi(Mestre Yu): "Poucos havers
que , sendo amigos dos Pais e dos irméos, gostem de
se opor aos seus Superiores, Que nfo gostem de se
opar aos Superiores, mas amigos de armar desordem,
& que ndo hd nenhum.

2. Cuide ¢ Senhor do principal, que assegu-
rado o pringipal, vingam os bons principios. E o amor

F, 1. 1. Tsi yud: "“Haog e zhe dzdb tje, pud yeg dos pals € dos irmfos, nio serd a raiz da humanidade?
yud who? I,3. Disse o Mestre: “Palavras refinadas, e

I. HAOG E-Dey Ed.

2. Yu bg dsez win phio laoj, pud yeg lacg
who?

—0Z —

olhares insinuantes, raro andam com o verdadeiro
amor humanad{jn}.

—gd =

Figura 2.3 — Diagramagcdo utilizada nas traducdes de Joaquim Guerra. Na pagina da esquerda,
temos o texto original em chinés e abaixo a pronincia no sistema desenvolvido pelo tradutor
portugués. Na pagina da direita, temos a traducdo. Este exemplo foi tirado do primeiro capitulo dos
Analectos (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conflcio, pp. 92-93)
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RAdad A BESAN - - _—
1.6 Fa!fF . A0E. hBlE.

dfd J}Lﬁ% 'E;Jﬂ.-flrﬁjﬁ' gy H'JPA'$'K & NOTAS CRITICAS

James Legge, nz sua obra monumental de tradu-
¢io dos Clssicos Chineses, comegou pelos Didlogos,
ou Confucian Analects, como ele lhes chama. Por
sinal, nas Motas a sua edicdo, insere muitas indicacges
mildas, para ir assim iniciando o seu leltor e aprendiz
a sindlogo. -

Nio hi divida que o seu conciencioso trabalho
ajuda consideravelmente os novos tradutores, que
Ihe estamos gratos por isso. Mas é natural que, de yez
em quando discordemos e lhe critiguemos a sua
versfo, E assim que se adianta ne conhecimento dos
textos, para honra dos seus autores e no interesse
de todos,

I,1.1. Mestre James Legge traduziu assim a
primeira frase: “The Master said: “ls it not pleasant
to learn with a constant perseverance and applica-

tion?""
Mas os caracteres e a estrutura da frase diz mais
y8w e aoy jn, shei men yh zhe", alguma coisa. Compare-se com a minha versio:
1,68. Tsi yud: “Dey tsi jub tsc xdaw; tjhod tsc “Aprender (hdog)e depoisle) pé-lo oportunaments
dey. Kin e sewn, aoy tjdw, e tshen jn. H§ yu we leg, (zhe)] em priticalgzab tje], nffo & realmente(yeg) um
ts¢ vh hdog mhen™, prazer(yud)?”, Legge nfo traduziu a conjuncéiole)
— 100 — ) ~ 101 -

Figura 2.4 — Diagramacdo utilizada nas traducdes de Joaquim Guerra. Na pagina da esquerda,
temos as Notas Criticas da traducdo colocadas ao final de cada capitulo. Este exemplo foi tirado do
primeiro capitulo dos Analectos (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, pp. 100-101)

E no espaco erudito das notas criticas que Joaquim Guerra ira ndo apenas dialogar,
mas travar um intenso debate com James Legge e demais tradutores e intérpretes que se
apoiaram no The Chinese Classics. Nesse debate, que traz as marcas dialdgicas do discurso
polémico, Joaquim Guerra ira ndo raro fazer uso da ironia.

Apresentamos a seguir um breve quadro tedrico sobre essa matéria e textos

ilustrativos tirados das notas criticas de Joaquim Guerra.
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2.2.1. Ironia e Discurso Engenhoso

No contexto da Contra-Reforma e dos Decretos do Concilio de Trento (1545-1563),
a educacdo jesuita, sistematizada na Ratio Studiorum, deu grande importancia ao estudo da

Retérica, como lembra Roland Barthes:

L’enseignement qui y est donné est codifié en 1586 par un groupe de six
Jésuits: c’est la Ratio Studiorum, adoptée em 1600 par I’Université de
Paris. Cette Ratio consacre la prépondérance des « humanités » et de la
rhétorique latine; (...) Dans cet enseignement humaniste, la Rhétorique
elle-méme est la matiére noble, elle domine tout. Les seuls prix scolaires
sont les prix de Rhétorique, de traduction et de mémoire, mais le prix de
Rhétorique, attribué a I’issue d’um concours spécial, designe le premier
éleve, qu’on appelle des lors (titres significatifs) I’imperator ou le tribun
(n’oublions pas que la parole est un pouvoir — et meme un pouvoir
politique). Jusque vers 1750, en dehors des sciences, I’éloquence
constitue le seul prestige; (BARTHES, 1994, p. 924)

Esse ensino da Retorica entre 0s jesuitas, no entanto privilegiou os autores antigos
em detrimento dos autores modernos, representantes do humanismo norte-europeu do

século XVI, como observa Belmiro Pereira:

Os jesuitas, no plano da pedagogia retérica, responderam fixando os
textos antigos como unicos e exclusivos recursos escolares: no Colégio
Real de Coimbra as artes modernas de Vaseu e Ringelberg deviam, pois,
ser substituidas pela selecta de retores classicos coligida pelo P. Cipriano
Soares. Tdo aguardado compéndio saiu finalmente a lume em 1562 sob 0
titulo De arte rhetorica libri tres ex Aristotele, Cicerone et Quintiliano
praecipue deprompti. Com a edi¢do revista pelo P. Perpinhdo, que lhe da
estatuto de texto quase oficial, comeca a extraordinaria fortuna desta obra
a que a Ratio de 1599 assegurara propagacao universal. (PEREIRA,
2008, pp.97-98)
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Margarida Miranda, que traduziu o poema dedicatério que prefacia a obra de
Cipriano Soares, assim descreve o De arte rhetorica, tendo como referéncia os estudos de

Anibal Pinto de Castro (1973):

E um pequeno volume de 116 folhas numeradas, acompanhado de um
copioso indice de matérias, mas constituiu, ao longo de muitos anos e
através de mais de uma centena de edicdes, 0 manual de base para o
ensino da Retdrica em todas as escolas da Companhia, em Portugal, em
toda a Europa, no Brasil e no Oriente. (MIRANDA, 2001, p.119)*

O dominicano Frei Luis de Granada (1504-1588), em “Los seis libros de la
rhetorica eclesiastica o de la manera de predicar” (1576), que em Portugal ira desempenhar
papel fundamental “no ensino tedrico e pratico da eloquéncia sagrada” (PEREIRA, 2008,
p. 96), no Livro Quinto, Capitulo VI, reproduz a definicdo do manual de Cipriano Soares
(1524-1593) que se encontra no Capitulo XVIII — De Ironia. Assim escreve Frei Luis de

Granada:

La Ironia, que llaman Burla, es Alegoria, que no solo muestra una cosa en
el sentido, y otra en los términos, sino lo contrério; y 0 bien se entiende
por la pronunciacion, 6 por la persona, 6 por la naturaleza de la cosa.
Porque si alguna de ellas disiente en las palabras, se ve ser diferente la
voluntad de la Oracion. Ciceron contra Clodio: Tu integridad te justifico,
créeme, tu vergiienza te libro, la vida, que llevaste, te guard6. Y Turno en
Virgilio: Y tu, Drances valeroso, / Dame de cobarde el trato; Pues que tu
diestra mat6 / Tanto monton de Troyanos. (GRANADA, 1778, p. 307)

21 Apesar disso ndo encontramos nenhuma tradugdo para o portugués desse manual. Sabemos da existéncia
de uma traducéo para o inglés feita por Lawrence J. Flynn: The De Arte Rhetorica, 1568, by Cyprian Soarez,
S.J.: A Translation with Introduction and Notes. Diss. University of Florida, 1955. Contudo ndo conseguimos
ter acesso a essa obra.
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Nesta “burla”, em Cipriano Soares “illusionem”, que ndo tem por objetivo enganar,
mas esconder o desfecho irdnico, estdo as estratégias da dissimulatio e da simulatio como

sintetiza Henrich Lausberg:

426. A ironia, como tropo de pensamento é, em primeiro lugar, a ironia
de palavra continuada como ironia de pensamento, e consiste, desta
maneira, na substituicdo do pensamento em causa, por outro pensamento,
que esta ligado ao pensamento em causa por uma relacao de contrarios e
que, portanto, corresponde ao pensamento do adversario.

427. Como tropo de pensamento € a ironia, contudo, mais diferenciada do
que a ironia de palavra. Tem de distinguir-se entre a dissimulatio e a
simulatio.

428. A dissimulatio consiste em esconder a opinido do partido a que se
pertence (...) por meio da immutatio gramatical (...) por meio dos tropos
de énfase (...) por meio das figuras de detractio de pensamento (...)

429. A simulatio consiste na representacdo positiva da opinido do
adversario (...) A simulatio aparece: na forma de afirmagdo (que
corresponde ao genus iudiciale e ao genus demonstrativum) ou
exclamatio (...) na forma de um conselho (que corresponde ao genus
deliberativum). (LAUSBERG, 2004, pp.249-251)

Completando esse breve quadro tedrico, acrescentamos o verbete “Irony as Trope”
no qual Peter Oesterreich considera a ironia, em comparacdo com a metafora e a alegoria

“an extreme form of tropelike™:

As defined by Quintilian in his Institutio oratoria (first century ce), irony
in its function of rhetorical trope expresses the opposite of what is being
said: “in utroque enim contrarium ei, quod dicitur, intelligendum est”
(9.2.44). Irony is therefore an indirect idiomatic expression in which
meaning is substituted by its semantic opposite. An ironic phrase
expresses its meaning through an opposite; for instance, to give someone
a rebuke by praising, or to praise by censure. Therefore, irony presents an

extreme form of tropelike substitution, which stands in contrast to tropes
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operating on the principle of similarities such as metaphor and allegory.
As opposed to a lie, however, the indirectedness of the phrase reveals
itself through signals of irony. According to rhetorical tradition, two basic
forms of irony can be distinguished: dissimulative and simulative irony.
Dissimulation describes the negative act of concealing the truly intended
(to pretend as if not), whereas simulation describes the positive act of
presenting the “untrue” (acting as if). The concept of dissimulating irony
had particular influence on Socratic irony in philosophy and the
educational ideals of the Renaissance nobility.” (OESTERREICH, 2006,
p. 421)

Essa radicalidade da ironia quando apresentada de forma sutil torna-se também
agudeza. Hansen (2000) observa que das trés formas de agudeza definidas pelo jesuita
espanhol Baltasar Gracian (1601-1658), a agudeza de conceitos é a mais perfeita e esta na

base da inventio retorica:

Em Agudeza y Arte de Ingenio, de 1644, Gracian apresenta a seguinte
definicdo dela: “Consiste, pois, este artificio conceituoso em uma
primorosa concordancia, em uma harmaonica correlagéo entre dois ou trés
cognosciveis extremos, expressa por um ato de entendimento” (Gracian,
1960, p. 239). Conforme Gracidn, ha trés espécies de agudezas
artificiosas:

1. agudeza de *“conceito”, que supde a “sutileza do pensar”, ou
especificamente, 0 ato do entendimento que descobre correspondéncias
inesperadas entre coisas;

2. agudeza de “palavra” ou “verbal”, que consiste nas correspondéncias
inesperadas estabelecidas entre as representacdes graficas, sonoras e
conceituais;

3. agudeza de “acdo”, relativa a sentidos agudos produzidos por gestos
engenhosos. (HANSEN, 2000, pp. 317-318)
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Na Retdrica (1410 b) Aristoteles observa que a metafora bem formulada, e que
torna a obra aguda segundo Hansen (2000, p. 319), é também “elegante” (no sentido de

urbanitas) e capaz de produzir uma aprendizagem rapida:

Efectivamente, sempre que ele chama a velhice “palha”, produz
ensinamento e conhecimento por meio da categoria: ambos, na verdade,
ja ndo estdo na “flor da idade”. O mesmo produzem, sem duvida, 0s
similes dos poetas. Por isso, se os formulam bem, parecem de uma
“elegdncia urbana”. Na verdade, um simile ¢é, tal como foi dito
anteriormente, uma metéafora, diferindo apenas numa adicio. E, de facto,
menos agradavel porque mais extenso e porque ndo diz que “isto é
aquilo”; ndo é certamente isto 0 que o espirito do ouvinte procura.

Por conseguinte, tanto a expressdo como 0Ss entinemas que nos
proporcionam uma aprendizagem rapida sdo necessariamente
“elegantes”. (ARISTOTELES, 2005, p. 265-266)

Ainda no complexo quadro do universo barroco, Antonio Saraiva observa na
Peninsula Ibérica um gosto pela agudeza e pelo discurso engenhoso, nos quais nao raro

aparece a figura da ironia:

“El arte de ingenio” na teoria de Gracian reduz-se provavelmente a duas
operacOes principais: de um lado, descobrir palavras escondidas em
outras palavras, em outras narrativas e mesmo na natureza; de outro,
escolher neste cabedal lexicologico os extremos, isto é, os pares de
palavras que constituem oposi¢cGes ou analogias. Nas duas principais
linguas da Peninsula Ibérica, a sutileza de espirito capaz de discernir
extremos nas palavras e nas situacOes reais denominava-se agudeza.”
(SARAIVA, 1980, p.121)

O discurso classico, o de Descartes ou o de Bossuet, é resultado de um
julgamento. As palavras sdo os signos linglisticos no sentido que lhe
damos atualmente, e supGe-se gque se justaponham no discurso segundo a

ordem do raciocinio. N&o tem autonomia porque Ssd0 apenas
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representantes. No discurso engenhoso, ao contrario, as palavras nao sao
representantes, mas seres autbnomos que como matéria podem ser
recortados para formar outros e tém em si relacbes que lembram muito
mais os elementos da composicao musical ou geométrica que os do “bom
senso” cartesiano. (SARAIVA, 1980, pp.121-122)

2.2.2. Discurso Polémico e Polifonia

Ao tratar do conceito dialdgico da linguagem, desenvolvido por Bakhtin em
Marxismo e filosofia da linguagem, Beth Braith sintetiza as duas dimensdes que esse

conceito comporta:

Por um lado, o dialogismo diz respeito ao permanente didlogo, nem
sempre simétrico e harmonioso, existente entre os diferentes discursos
que configuram uma comunidade, uma cultura, uma sociedade. E nesse
sentido que podemos interpretar o dialogismo como o elemento que
instaura a constitutiva natureza interdiscursiva da linguagem.

Por um outro lado, o dialogismo diz respeito as relagdes que se
estabelecem entre 0 eu e 0 outro nos processos discursivos instaurados
histéricamente pelos sujeitos, que, por sua vez, instauram-se e Ssdo
instaurados por esses discursos. E ai, dialégico e dialético aproximam-se,
ainda que ndo possam ser confundidos, uma vez que Bakhtin vai falar do
eu que se realiza no nés, insistindo ndo na sintese, mas no carater

polifonico dessa relacdo exibida pela linguagem. (BRAITH, 1997, p. 98)

Fiorin também destaca que, embora o didlogo seja usualmente entendido como

busca do entendimento, o dialdgico traz consigo tanto o consenso quanto o dissenso:

O vocabulo *“didlogo” significa, entre outras coisas, “solucdo de
conflitos”, “entendimento”, “promogéo de consenso”, “busca de acordo”,
0 que poderia levar a pensar que Bakhtin é o filésofo da grande

conciliagdo entre os homens. Ndo é nada disso. As relacdes dialogicas
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tanto podem ser contratuais ou polémicas, de divergéncia ou de
convergéncia, de aceitacdo ou de recusa, de acordo ou de desacordo, de
entendimento ou de desinteligéncia, de avenca ou de desavenca, de
conciliacdo ou de luta, de concerto ou de desconcerto. (FIORIN, 2006, p.
24)

Segundo Maingueneau, citado por Helena Branddo, “todo discurso é
constitutivamente polémico dado o carater heterogéneo da discursividade que faz
pressupor sempre um ‘avesso’ sob o ‘direito’, o ‘outro’ sob o0 ‘um’.” (Brand&o, 1994: 129)

Ao examinar a relagdo interlocutiva na polémica, Helena Branddo destaca que o
discurso do oponente € apenas assumido para em seguida ser desvalorizado e a polémica
converte-se num jogo espetacularizado no qual se oferece ao outro justamente aquilo que o

outro mais recusa. E conclui:

A polémica se caracteriza, portanto, pelo contra-discurso cujos
enunciados constituem formulacées ao contrario. E um discurso que nega
tendo como suporte o discurso negado. Sua natureza polémica se
manifesta na superficie linglistica através de marcas enunciativas
especificas, caracteristicas dos procedimentos da refutacdo, da invectiva,
da agressdo ou da ironia. (BRANDAO, 1994, p. 131)

Nesse sentido, o interdiscursivo que introduz e faz da alteridade o seu alvo acaba

produzindo o carater polifonico do discurso polémico, como observa Koch:

Em se tratando de polifonia, basta que a alteridade seja encenada, isto é,
incorporam-se ao texto vozes de enunciadores reais ou virtuais, que
representam perspectivas, pontos de vista diversos, ou pdem em jogo
“topoi” diferentes, com os quais o locutor se identifica ou ndo. (KOCH,
2003, p. 73)
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Nas suas notas criticas, Joaquim Guerra ira assumir o discurso de James Legge
como alteridade, no quadro mais amplo do debate entre uma interpretacdo universalizante
(a posicdo de Joaquim Guerra) e uma interpretacdo particularizante (a posicdo de James
Legge) em relagdo ao confucionismo. A intensidade da critica e da ironia de Joaquim
Guerra é diretamente proporcional ao grau com que James Legge rebaixa o valor do
confucionismo. Joaquim Guerra procura defender e desagravar Confucio, mostrando que

Legge apdia-se em traducdes equivocadas.

2.2.3. Analise do Corpus

Dada a grande extensdo da obra de Joaquim Guerra, vamos restringir 0 Nnosso
corpus as Notas Criticas dos oito primeiros capitulos dos Didlogos de Confucio (Lun Yu

ﬁrﬁ?ﬁ), também conhecido por “Analectos”, obra maxima da Escola Confuciana, e que

integra o volume intitulado Quadrivolume de Conflcio (1984).

Joaquim Guerra principia suas Notas Criticas fazendo um elogio do trabalho de

James Legge, o qual, no entanto, necessitaria de alguns reparos:

James Legge, na sua obra monumental de traducdo dos Classicos
Chineses, comegou pelos dialogos, ou Confucian Analects, como ele lhes
chama. Por sinal, nas Notas a sua edi¢do, insere muitas indicacdes
miudas, para ir assim iniciando o seu leitor e aprendiz a sinélogo.

Né&o ha davida que o seu consciencioso trabalho ajuda consideravelmente
0s novos tradutores, que lhe estamos gratos por isso. Mas é natural que,
de vez em quando discordemos e lhe critiquemos a sua versdo. E assim
gue se adianta no conhecimento dos textos, para honra dos seus autores e
no interesse de todos. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confcio, p.
101)
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O tom cordado e cerimonioso com que Joaquim Guerra se expressa parece sugerir
que tais reparos seriam minimos. Contudo, a profusdo e intensidade das Notas Criticas

mostram que 0S reparos ndo seriam nem poucos e nem pequenos.

Nas Notas Criticas encontramos dois tipos basicos de refutacdo: uma mais branda e
cordial, e outra mais enérgica e quase destemperada. Nessas duas modalidades, descritas a

sequir, aparece com freqliéncia o tom irdnico.

2.2.3.1. Refutacdes Brandas

Neste primeiro grupo, utilizam-se os operadores mas e embora como recursos da

contrajuncao, assim definida por Koch:

Contrajuncdo — consiste na introducdo da perspectiva de um outro
enunciador (E1), genérico ou representante de um grupo ou de um ‘topos’
(cf. Ducrot, 1987), ao qual se opbe o segundo enunciador, com o qual o
locutor se identifica (E2 = L). Tem-se aqui, segundo Ducrot, o
mecanismo da concessdo: acolhe-se no préprio discurso o ponto de vista
do Outro (E1), da-se-lhe uma certa legitimidade, admitindo-o como
argumento possivel para determinada conclusdo, para depois apresentar,
como argumento decisivo, a perspectiva contréria. E este o caso de todos
0s enunciados introduzidos por conectores de tipo adversativo e
concessivo. (KOCH, 2003, p. 70-71)

Vejamos alguns exemplos:

@ Mestre James Legge traduziu assim a primeira frase: (...) Mas o0s

caracteres e a estrutura da frase diz mais alguma coisa. [p. 101]
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Legge traduziu: “I daily examine myself on three points”. A letra o texto
diz: Examino-me cada dia 3 vezes (saem). Mas eu cuido que este
“saem” se deve entender, como tantas vezes, no sentido de repetidas

vezes. [pp. 105 e 107]

Observa Legge que Tjur-Xe [Zhu Xi] entendia a palavra [pahym] no

sentido de “widely”. Mas ndo estéa certo. [p. 109]

Arthur Waley diz que a passagem ndo se encontra em nenhum dos livros
(documentos) genuinos (...) Mas eu pergunto a Waley: Viu alguém esses

documentos antigos, para saber que houve imitagdo? [p. 141]

Diz Waley: (...) Creio que Ihe salva o sentido; mas esta arrevezado. Em

todo o caso o texto chinés nem esté arrevezado, nem diz isso. [p. 147]

Diz Mestre Legge: (...) O texto ndo diz isso, mas sim: Se ndo for por

meios honestos, ndo se podem procurar (Tjhux). [p. 185]

Diz também Mestre Legge que ele, por si traduzia: (...) mas que nenhum
escritor chinés lhe aprovou tal verséo. Coragem, Mestre Legge! O amor
da verdade acima de tudo: da verdade, dos textos e dos seus autores.

Sendo, o melhor era ndo pdr as méos ao trabalho. [p. 191]

Tjur-Xe, diz o0 mesmo Legge, tomou “Dsaoj.5hc” (o do texto) por
“Dsa0.50f”, que significa Talhar fatos, resolver. Mas isso sdo as

liberdades que ele toma com os textos. N&o se pode fazer. [p. 213]
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Em geral, aqui sdo apontados erros de carater sintatico ou de vocabulario, nos quais
a interpretacdo equivocada do significado ou da fungdo gramatical dos caracteres chineses
resultam em traducdes confusas ou incompletas. S&o pequenas censuras feitas em tom

professoral.

2.2.3.2. Refutacdes Enérgicas

Neste segundo grupo, recorre-se a exclamacdo e expressdes interjetivas para

produzir uma argumentacao categorica e impactante que ndo admite réplicas:

Uma interjeicdo ou uma exclamacdo mostram que sua enunciacdo foi
produzida de maneira direta, “arrancada a alma” por uma emogao ou uma
percepcdo. Elas caracterizam a fala como constrangente, como algo
inevitavel, ndo sendo, pois, suscetiveis de uma apreciacdo em termos de
verdade ou falsidade. Na medida em que se apresentam desse modo, elas
pretendem constituir por si mesmas uma prova (prova indicial, tal como
fumaca é prova do fogo). Dai o recurso a elas para dar ao discurso maior
forca argumentativa. (KOCH, 1993, p. 158)

Vejamos alguns exemplos:

@ Diz Mestre Legge: “Fine words and an insinuating appearence are
seldom associated with true virtue” (...) Ndo se va dizer que uma
pessoa com uma cara decente e atraente, ja ndo pode ser virtuosa. [p.

105]

(b) Eis como Mestre James Legge traduziu o texto acima: (...). Quem olha
para os caracteres do texto, e para esta versao, tem impressdo de que é

uma fantasia pegada. [p. 111]
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J& agora, me lembro que o mesmo Waley traduziu o texto inicial do
livro: “To learn and at due times to repeat what one has learnt”. 1sso néo
adianta nada. Nem estd conforme com a mentalidade confuciana de

estudar, para a vida, e ndo apenas para saber. [p. 115]

Diz James Legge: “When the parties upon whom a man leans are proper
persons to be intimate with, he can make them his guides and masters”.
Isso é inglés demais para meia linha de chinés. N&o pode estar muito

certo. [p. 121]

Diz Legge: (...). Eu acho que “yh xhuyn”quer dizer aqui Andar bem
disposto, andar contente. Este significado também vem do Dicionéario

(no meu Dicionério de Seméntica Universal, e ndo inventei!). [p. 141]

Ware, por seu lado, verteu da seguinte maneira: “Only princes have
acted as assistants to our service. The Son of Sky has been majestic”.

Esse “Son of Sky” é uma aberracéo. [p. 161]

Diz Mestre Legge: (...). Legge desorientou-se aqui; e 0 seu guia Tjur-
Xe [Zhu Xi] ndo soube valer-lhe (...) O que fazem as mas companhias!
E ainda Legge quis aproveitar mais uma ocasido de desdoirar Mestre

Confucio. Ele proprio é que ficou desfeitado. E tenho pena. [p. 187]

Mestre Legge confessa encontrar dificuldade no “Se” e no “Sewn”. A

sua versao é: (...). Isso é pura ficcdo. [p. 213]
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Em geral, aqui sdo apontados erros de cardter hermenéutico, nos quais uma
determinada concepgdo a priori do confucionismo e da cultura chinesa (em geral

negativas) resultam em traduc@es distorcidas ou contraditorias.
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2.3. A tradugdo como discurso engenhoso

Se as Notas Criticas constituem o espago do debate, em que Joaquim Guerra nao
raro se vale do recurso da ironia, a traducdo é propriamente o espago de um discurso
sinolégico engenhoso e por vezes agudo, trazendo novas solucfes para passagens bastante
incertas ou excessivamente trivializadas de Confucio. A esséncia do método de Joaquim
Guerra consistia em recuperar nessas passagens significados raros e pouco usuais dos
caracteres chineses que, no entanto, atualizavam essas passagens tornando-as mais
congruentes com as linhas mestras do pensamento confuciano original. Para isso, Joaquim
Guerra elaborou um grande dicionario chinés-portugués intitulado Dicionario Chinés-
Portugués de Analise Semantica Universal, publicado em Macau no ano de 1981. Este
dicionario foi elaborado a partir de antigos Iéxicos, pois a cultura chinesa antiga ndo nos
legou gramaticas estruturadas (como no caso do sanscrito) mas em compensa¢do nos legou
Iéxicos preservando a unidade da escrita frente a grande diversidade dialetal da China.
Joaquim Guerra notou que esses léxicos apresentavam muitos significados que ndo se
encontravam mais empregados na literatura chinesa existente em sua época. Sao esses
empregos raros e inusitados que Joaquim Guerra considera quando o sentido dos textos
confucianos parece ininteligivel.

Apresentamos a seguir duas importantes passagens dos Analectos em que o valor

do método seguido por Joaquim Guerra se mostra claramente.
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2.3.1. Analise de Analectos I, 1a

FH: [ EmFEe, VREE?]

Traducgéo de James Legge Traducéo de Joaquim Guerra
The Master said, “Is it not pleasant to Disse o Mestre (Confucio): “Aprender,
learn with a constant perseverance and e depois pb-lo oportunamente em
application?” pratica: ndo é realmente um prazer?”
The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 1 Quadrivolume de Confucio, p. 93

Nesta passagem, que € a primeira frase dos Analectos, James Legge segue a
interpretacdo ortodoxa do neoconfucionismo que entende o estudo como um processo
repetitivo continuo pelo qual se atesta o0 dominio do conhecimento. Na famosa obra de

Zhuxi, intitulada Comentarios a secOes e paragrafos dos Quatro Livros (VU & f)4E),

eis como este filosofo neoconfuciano interpreta a passagem em exame:

B WA BZAT. S, TR, e st
B2 [k, JYTEWET I, B, SRR, S2A0,
O, L TR, BT

B, PP, ThowR, LEARRDR. BTE
[, EEW. BB, PR, SR, | XE TR,
WLATZ A, BB, AT

R, W | IR TR, WRTRE. A, AR

W LR, SREEA.

Aqui o ideograma &t esta no lugar de 15i. Aprender € repetir palavras. A
natureza humana é em todos boa. Ha, no entanto, ordem na
aprendizagem, ha o que vem antes e 0 que vem depois. Aqueles que

aprendem posteriormente tem necessariamente que imitar aqueles que
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aprenderam anteriormente. Depois disso, pode-se entender o que € a
bondade, e repetir tudo desde o comego.

O ideograma # xi (exercicio, praticar) é como uma ave que voa
repetidamente. Deste modo, deve-se aprender necessariamente como a
ave voa repetidamente.

O ideograma it (no lugar de 1ff) tem o sentido de regozijo (jubilo,
alegria). Entdo, aquilo que se aprendeu, exercita-lo novamente, em
repetidas ocasies; em consequéncia disso, o aprendiz amadurece, € em
seu intimo reina o jubilo.

O pensador neoconfuciano Cheng Zi (Fi¥) disse: “# xi é exercicio
repetido. Assim, a repeticdo deve ser constante, os pensamentos devem
ser sempre explicados. Com isso, fica-se em harmonia com o seu intimo,
e portanto o jubilo”. Ainda (o referido pensador) disse: “O aprendiz deve
cuidar de suas agdes e comportamento. Repetindo constantemente o que
se aprendeu, este permanece nele, e dai o jubilo”.

O pensador Xie Shi (#f[X) disse: “Aquele que repete constantemente,
ndo ha tempo que ndo repita. Fica sentado como um cadaver e sentado

esta sempre repetindo. De pé é a mesma coisa. De pé repetir sempre.”?

Na importante obra intitulada Nova Versdo (em chinés moderno) do Compéndio
dos Quatro Livros (¥ PY 2545, Xin Yi Si Shu Du Bem), a paréfrase explicativa em

chinés moderno da passagem de Conf(cio, segue a mesma orientacdo neoconfuciana:

L7t - FCCAORAIRN, Rl RiE, AR ANFTRALE 2

Conflcio disse: Os conhecimentos ja adquiridos, ir repetindo

constantemente, ndo faz com que os homens fiqguem muito contentes?
(HTREDY 53504, 1966, p. 53)7

22 Edicao eletrdnica disponivel em: <http://ctext.org/si-shu-zhang-ju-ji-zhu>, acesso em <28/09/2013>.

2 A publicacdo desta obra de referéncia académica se insere no esforco do governo de Taipei em preservar a
cultura chinesa tradicional no movimento que ficou conhecido como “Renascimento Cultural Chinés”
(1966), em resposta as acOes contrarias da “Revolugdo Cultural” (1966-1976) em curso no continente.
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Joaquim Guerra diverge dessa interpretacdo entendendo que a aprendizagem visa
uma finalidade ou ainda que o prazer do estudo se realiza efetivamente quando seus
contetdos sdo colocados em préatica e ndo na mera repeticdo do ja aprendido. Joaquim
Guerra adota como principio geral a tese de que “Conflcio ensinava para a vida”
(GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, p. 115). A sin6loga Anne Cheng entende a
questdo da mesma forma ao traduzir Analectos I, 1a: “é preciso insistir no sentido mais
pratico do que meramente escolar que Conflcio da a palavra ‘estudar’” (1983, p. 33, nota
1). Também Edward Slingerland segue a mesma linha (2003, p. 1, nota).

Aliado a isso e consoante com seu método, Joaquim Guerra ira buscar um outro
significado para o caracter |5 (shi) ligado a idéia de kairés (xapdc) “tempo oportuno”.
Assim, explica o autor em entrevista dada ao padre Henrique Rios dos Santos e publicada

na revista Asia Nostra:

Mas permita-me somente mais um outro exemplo: “Aprender, ler e ficar
a saber e reler e tornar a reler ndo é um prazer?”. Ora, ndo é nada. E mas
é um grande aborrecimento. Entdo SHI [[K¥] — normalmente quer dizer
“constantemente”, mas também quer dizer “na primeira oportunidade”.
Sendo assim, a traducao poderia ser a seguinte: “Ter aprendido um coisa
e na primeira oportunidade saber fazer como aprendeu, ndo sera motivo
de grande prazer?”.

E assim como estes dois textos, muitos outros sem conta eu salvei.
(GUERRA, 1994, pp. 40-41)

Simon Leys (pseudénimo de Pierre Ryckmans), em sua tradugdo dos Analectos
(2005), também justifica sua traducdo com base na utilizacdo de outro significado para o
caracter [f (shi), diversa daquela dada por Zhu Xi, que o sindlogo belga considera

anacronica;
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No momento certo: ou “no tempo prescrito” (este significado €
encontrado em Méncio). A interpretacdo de Zhu Xi: “o tempo todo”,
“constantemente”, € um anacronismo — a leitura de uma expressao antiga

a luz enganosa de um uso posterior. (LEYS, 2005, p. 117, nota 1)

Comparando-se as principais traducfes dos Analectos, percebe-se que as traducdes
anteriores a traducdo de Joaquim Guerra seguem a interpretacdo neoconfuciana, com
excecao da traducdo de Ku Hung-Ming que segue a mesma traducdo proposta por Guerra.

Vejamos alguns exemplos:

Intorcetta, Herdtrich, Confucius ait: Operam dare imitationi sapientum, &
Rougemont e Couplet assiduén exercitare sese in hujusmodi studio imitandi,

) ) nonne olim delectabile erit?
Confucius Sinarum

Philosophus 1687, Libri Tertius, Pars Prima, p. 2 [pdf 239]

1687 O empenho em imitar o sabio e aplicar-se assiduamente no
estudo da imitagdo ndo resultara pois em deleite?

Frangois Noel Confucii effatum: qui priscorum Sapientum facta non

i . e tantum imitator, sed etiam cum illis assidue se ad
Sinensis imperii libri ulteriorem profectum exercet; numquid is gaudio
classici sex

impletur?
1711 1711, p. 83 [pdf 117]
Confucio disse: ndo s6 imitar o que 0s antigos sabios
fizeram, mas também procurar ultrapassar o que eles
conseguiram, Ndo Nos proporciona isso 0 contentamento?
Joshua Marshman Chee says, learn; and continually practice. Is it not

delightful!
1809, p. 1 [pdf 51]

The works of Confucius

1809



Guillaume Pauthier

Confucius et Mencius:

les quatre livres de
philosophie morale et
politque de la Chine

1841

James Legge
The Chinese Classics

1861

Séraphin Couvreur
Les Quatre Livres

1895

Ku Hung-Ming

The Discourses and
Sayings of Confucius

1898

Arthur Waley

The Analects of
Confucius

1938

Ezra Pound
Confucius

1950
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Le philosophe KHOUNG-TSEU a dit: Celui qui se livre a
I’étude du vrai et du bien, qui s’y applique avec
persévérance et sans relache,n’en éprouve-t-il pas une
grande satisfaction?

1841, p. 74 [pdf 111]

O filésofo Confucio disse: Aquele que se entrega ao
estudo do verdadeiro e do bem, que se aplica com
perseveranca e sem relachamento ndo experimenta uma
grande satisfagao?

The Master said, “Is it not pleasant to learn with a constant
perseverance and application?”

1861, vol. 1, section 2, p. 1 [pdf 180]

Le Maitre dit: - Celui qui cultive la sagesse et ne cesse de
la cultiver n’y trouve-t-il pas de la satisfaction ?

1895, I11. Entretiens de Confucius et de ses disciples, p. 6.
O Mestre disse: “Aquele que cultiva a sabedoria e ndo
cessa de cultivé-la, ndo encontra satisfacdo?”

Confucius remarked, “It is indeed a pleasure to acquire
knowledge and, as you go on acquiring, to put into
practice what you have acquired.”

Reprint 1976, p. 1.

The Master said, To learn and at due times to repeat what
one has learnt, is that not after all a pleasure?

5% ed., 1964, p. 83.

He said: Study with the seasons winging past, is not this
pleasant?

1969, p. 195.
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James S. Ware How pleasant it is to repeat constantly what we are

i learning!
The Sayings of
Confucius Reprint 1958, p. 2.
1955

No caso das principais traducGes dos Analectos posteriores ou contemporaneas a

traducdo de Joaquim Guerra, praticamente todas seguem a mesma linha interpretativa

proposta por Ku Hung-Ming e Joaquim Guerra. Vejamos alguns exemplos:

D. C. Lau
The Analects

1979 (12 edigdo em inglés)

Anne Cheng
Les Entretiens de Confucius

1981 (12 edigdo em francés)

Simon Leys

The Analects of Confucius
1997 (12 edigdo em inglés)
E. Bruce Brooks & A.
Taeko Brooks

The Original Analects: a
new translation and
commentary

Roger T. Ames & Henry
Rosemont Jr

The Analects of Confucius:
A philosophical translation

O Mestre disse: Nao € um prazer, uma vez que se
aprendeu algo, coloca-la em prética nas horas
certas?

2006, p. 65

Diz o Mestre: Estudar uma regra de vida para
aplicd-la na ocasido aprazada: ndo € isso fonte de
grande prazer?

1983, p. 33

O Mestre disse: Aprender algo e coloca-la em
pratica no momento certo: ndo é uma alegria?

2005, p. 3

The Master said, To learn and in due time rehearse
it: is this not also pleasurable?

1998, p 1

The Master said: “Having studied, to then
repeatedly apply what you have learned — is this not
a source of pleasure?”

1999, p. 71



Philip J. lvanhoe & Bryan
W. Norden

The Analects in Readings in
Classical Chinese
Philosophy

Edward Slingerland

Confucius Analects with
Selections from Traditional
Commentaries

Giorgio Sinedino

Os Analectos
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The Master said, “To study, and then in a timely
fashion to practice what you have learned — is this
not satisfying?”

2003, p. 3

The Master said, “To learn and then have occasion
to practice what you have learned — is this not
satisfying?

2003, p. 1

O Mestre disse: “Aprender algo e depois poder
praticé-lo com regularidade, isso ndo é um
contentamento?”

2012, p. 2

Em sua resenha ao Quadrivolume de Confucio, o prof. Mario Bruno Sproviero

destaca justamente a traducdo de Analectos I, 1a como exemplo de inovagao e acerto da

traducdo engenhosa de Joaquim Guerra:

Podemos mostrar agora a rara felicidade da traducéo do Padre Guerra em

pontos essenciais. Na primeira sentenca, ao traduzi-la de maneira simples

e praticamente ao pé-da-letra, ressalta a esséncia do Confucionismo:

“Disse 0 Mestre: “Aprender, e depois pb-lo oportunamente em prética:

ndo é realmente um prazer?” (Prazer na realizacdo do saber!). Na

realidade o Confucionismo acentua a satisfacao da efetivacéo do saber, ao

passo que a tradicdo literaria procura salientar que o cultivo das letras, em

si, € um prazer, tentando justificar a prépria posicdo. (SPROVIERO,
1984, p. 74)
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Logo no inicio dos Analectos, Joaquim Guerra levantou uma grande polémica com

a interpretacdo neoconfuciana, caracterizando-a, segundo testemunho de Sproviero, como

“filosofia de escola primaria™*.

2% As referéncias ao pensamento de Sproviero n&o encontrados na bibliografia correspondem & diversos
coléquios que tivemos com esse professor. Do mesmo modo, algumas de suas traducdes aqui utilizadas sdo
ainda inéditas.
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2.3.2. Analise de Analectos VII, 11

FE. EMmebktt, Eot, Thae. JRRDR, (EEFwT.

Traducgéo de James Legge

Traducéo de Joaquim Guerra

The Master said, “If the search for
riches is sure to be successful, though 1
should become a groom with whip in
hand to get them, I will do so. As the
search may not be successful, 1 will
follow after that which I love.”

Disse 0 Mestre: “Se houvesse um
homem instruido, que eu pudesse
buscar, mesmo que ele fosse dos de
chicote na méo, eu aglenta-lo-ia. N&o
havendo a quem buscar, ficarei com o0s
de costume.”

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 198 Quadrivolume de Confucio, p. 271-273

Nesta passagem, que em algumas edi¢Ges encontra-se no paragrafo 12 do capitulo
VII, a tradugdo de Joaquim Guerra diverge completamente da totalidade das demais
traducBes. Trata-se de uma passagem originalmente muito probleméatica em que a
engenhosidade do método de traducdo de Joaquim Guerra demonstra todo o seu acerto.
Inicialmente vejamos como a tradicdo literaria neoconfuciana coloca a questdo, tal como
expresso por Zhuxi em seus Comentarios a secOes e paragrafos dos Quatro Livros

(MU &) 4E7T), que assim interpreta a passagem em exame:

aF, KEE. PME, BRHZH. BE E AR, HIEES SRR
o IR, RATATES, ARRZ IS, AR EImMER, il
PEIUERRR? ERICH: [HAKRE

AR EW, SREAAE? ZubiEE, FE U IRA K
o ] HHRE: TR TAREE RIANR, BIHAKR, MERZIED.
]
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O ideograma %f esta aqui no quarto tom (significando gostar). Segurar o
chicote é considerado uma coisa vil. Falando de riquezas, se fosse
possivel (eticamente) obté-las, entdo eu o faria mesmo que tivesse que
fazer um servico mesquinho. Mas certamente havendo o Dever do Céu
(7i7) ndo seria possivel obté-las sem violar os principios da justica. E para
que desgracar-se em vao?

O sabio Su Shi (£ [X) disse: “O homem virtuoso ndo tem nenhuma
intencdo de buscar riquezas. Qual é entdo a razdo de perguntar se ele
pode ou ndo? Ora, quem discorre sobre isso, fa-lo-a propositadamente
para que se entenda terminantemente que ndo se deve busca-los, e é
tudo.”

O sabio Yang Shi (#[X) disse: “O homem nobre ndo desgosta das
riguezas e das honras mas nao as busca por causa dos seus deveres para

com o Céu. E uma via que ndo pode ser percorrida por que contraria a

ética.”?

No contemporaneo Compéndio dos Quatro Livros, a parafrase explicativa em

chinés moderno da passagem de Conflcio, segue a mesma orientacdo neoconfuciana:

AL - W WER AT LIORAFIEE a2 ST IS MUK 3 . Je ]
> WA AT DLSRAFIE A J I 4 1 A0

Confucio disse: “Riqueza, se puder ser obtida, entdo eu pegaria um
chicote, esta atividade mesquinha, eu atuaria! Se ndo puder ser obtida,
entdo eu seguindo o que gosto, vou fazé-lo.” (HraePUEREA, 1966, p.

111)

Em sintese, a interpretacdo tradicional aponta para duas possibilidades: a riqueza

ndo pode ser obtida sem violar principios morais ou a riqueza ndo pode ser obtida pelo

% Edicao eletrdnica disponivel em: <http://ctext.org/si-shu-zhang-ju-ji-zhu>, acesso em <28/09/2013>.
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esforco humano pois depende do destino?®. Assim escreve Edward Slingerland em nota a

sua traducdo de Analectos VII, 11:

Again we have the idea that the gentleman does not pursue externalities.
Some commentators see this passage as a comment on fate: wealth cannot
be pursued because its acquisition is subject to fate. As in 7.16, however,
there seems to be more of a normative edge here: the acquisition of
wealth is indeed subject to fate, but is also in itself an unworthy object of
pursuit. The point here is more about rightness than fate.
(SLINGERLAND, 2003, p. 68, nota).

Nessas duas concepcdes relacionados a riqueza, encontramos nos Analectos e em
Méncio?’ diversas passagens que reafirmam essas posicdes, como por exemplo em

Analectos 1V, 5:

Disse 0 Mestre: “Riqueza e honra é o que os homens desejam. Mas, se
ndo for por meios honestos, ndo se podem procurar. Pobreza e humildade
é 0 que os homens detestam. Mas ndo sendo por meios honestos, ndo se
podem evitar.

Se o cavalheiro abandona a humanidade, mas cumpre com seu home.

O cavalheiro nem pelo espaco de uma refeicdo, pode descurar a
humanidade. Se tudo corre bem, mantém-se na humanidade; e se cai em
baixo, mantém-se ainda na humanidade”. (GUERRA, 1984a,

Quadrivolume de Confucio, pp. 177-179)

No entanto, o que é particularmente estranho na passagem em exame, é que
Confucio cogite abandonar o caminho da virtude como se este fosse secundario. Teriamos

aqui um Conflcio fadstico que, ndo podendo obter a sabedoria, demanda ao menos a

%6 Cf. o provérbio 7 £ 7E K (fu gui zai tian) “Riquezas e honrarias dependem do Céu”.

2 VVide por exemplo o importante discurso sobre a virtude da justica no Livro VI, Secéo A, Capitulo 10
(GUERRA, 1984b, As Obras de Méncio, pp. 551-555).
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riqueza. O problema é que aqui ndo se trata de uma reposta irdnica, ao contrario do que

acontece em Analectos IX, 2:

Disse alguém do povinho da rua: “Olhem que grande o Sr. Conflcio!
Com tanta ciéncia ndo chega a arranjar fama”.

O Mestre ouviu e disse para os discipulos: “Nao sei que profissdo hei-de
ter. Vou ser cocheiro ou atirador? VVou-me fazer cocheiro”. (GUERRA,
1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 327)

Na entrevista concedida ao padre Henrique Rios dos Santos e publicada na revista
Asia Nostra, Joaquim Guerra da grande destaque ao problema de traducdo de Analectos

VII, 11 e recoloca as linhas gerais de seu método de traducao:

James Legge — escocés, missionario protestante,em Malaca e depois em
Hong Kong, mas com uma imprensa em Macau, era 0 meu mais fiel
companheiro e li tudo sobre ele. Curiosamente ha 100 anos de diferenca
entre as nossas tradugbes. A certa altura comecei a encontrar com
tradugbes que a mim me ndo satisfaziam. Como sabe em qualquer
traducdo uma frase tem de estar ligada a anterior e a posterior, sendo fica
fora de contexto.

Além disso deve estar de acordo com o pensamento do autor. Por
exemplo [na traducdo de Legge]: Confucio diz: “Se a riqueza estiver ao
meu alcance, eu vou-me a ela”.

Ora, isto é muito estranho se tivermos em consideracdo que Confucio era
um homem desprendido, diriamos n6s hoje, um homem de uma pobreza
quase evangélica. Como é que entdo o fazem dizer isto? Isto estara mal
traduzido. O texto que segue é igualmente de traducéo dificil, mesmo até
mal traduzido; é um disparate: “Ainda que seja preciso andar com um
chicote a tocar cavalos”.

Ora, primeiro, isto ndo € modo de enriquecer, ser cocheiro. A ndo ser que
haja outro sentido para o caracter FU [ ]. Vali-me do meu Dicionario —
feito a partir dos melhores dicionérios — e encontrei que o caracter FU
normalmente quer dizer “homem rico, com riqueza”, mas também quer

dizer “homem entendido, com conhecimento”. Ora ca estd: “Se houver
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um homem entendido, de grandes conhecimentos, com quem eu possa
aprender, eu vou la ter com ele, e aprenderei ainda que tenha de apanhar
duas ou trés chicotadas do mestre”. Parece ou ndo mais razoavel e de
acordo com o pensamento e vida que sabemos de Conflcio levou?
(GUERRA, 1994, p. 40)

Nos dicionarios recentes ndo se encontra mais esse sentido especifico de & (fu)
mas alguns ainda registram expressdes ligada a idéia de “riqueza de conhecimento”. Assim
no dicionario de Mathews encontramos a expressdo & # (xué fu zhg) significando “a
learned man; one rich in scholarship” (1969, p. 289, verbete 1952). No dicionario de Lin
Yutang® também encontramos a expressdo & (xué fu) significando “rich in learning”
seguida pelo termo F.HL (wi ché), literalmente “cinco carrocas”, que remete a seguinte
passagem de Zhuang Zi*® na qual se louva a sabedoria de Hui Shi: “BLjiti % J5, & T
(hui shi dué fang, qi sha wu ché) — Hui Shi had many ingenious notions. His writings
would fill five carriages” (LEGGE, 1891, SBE vol. XL, p. 229). No Grand Dictionnaire
Ricci, associado ao caracter &, encontramos entre outras a expressao & ik & - (fu zai yan
hit) significando “Comme ses paroles sont riches de sens!” (2001, vol. Il, p. 689, verbete
3583). Por fim, o famoso dicionario Kang Xi (F¢), elaborado na dinastia Qing (1644-
1912) por ordem do imperador Kang Xi (1662-1723), além dos conhecidos significados de

riqueza, rico, etc, também registra a expressdo X EF %I E (wén zhang hong fl) com o

sentido de “um ensaio magnifico diz-se riqueza” (HEEE=F 3L, pp. 288-289)%°.

Ao utilizar um sentido mais raro para o caracter % (fu), como “rico em

conhecimento”, Joaquim Guerra pode entdo traduzir o caracter -I= (shi) com seu sentido

%% Edicdo eletronica disponivel em: <http://humanum.arts.cuhk.edu.hk/Lexis/Lindict/>; acesso em:

<29/9/2013>.
2 Parte 111 - 44, Capitulo 11 — K F.

%0 Edicao eletronica disponivel em: <http://www.kangxizidian.com/>; acesso em: <29/9/2013>,
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pleno: “erudito, cavalheiro, oficial” (MATHEWS, 1969, p. 804, verbete 5776) para quem o

chicote ## (bian) é simbolo de autoridade e rigor. Aqueles que empregam & (fu) com o
sentido usual de “riqueza material” sdo obrigados a rebaixar artificialmente == (shi),

utilizando para isso o chicote como mero instrumento de oficio que se deduz vil e
mesquinho.

Comparando-se as principais traducbes dos Analectos, percebe-se que todas as
traducgdes, anteriores e posteriores a traducdo de Joaquim Guerra, seguem a interpretacao
neoconfuciana, procurando acomodar de diferentes formas a traducéo do texto original ao
pensamento confuciano que valoriza a sabedoria e ndo a riqueza. Até o proprio Ku Hung-
Ming, tdo perspicaz em outros textos, foi envolvido pelo tradicionalismo neoconfuciano.

Vejamos alguns exemplos:

Intorcetta, Herdtrich, Confucius insanos hominum conatus in

Rougemont e Couplet coacervandis opibus perstringens ait: Divitiae si

quidem pollunt humanis viribus industriisque

obtineri; ad eas obtinendas, vel Agasonem, si

necesse fuerit ego quoque agerem. Si copiae & opes

1687 non pollunt humanis viribus industriisque
comparari, sed a solo coelo dependeant: sequar
scilicet ipse quod amo, & pollum, lumen, inquam,
ductumque rationis a coelo mihi inditum.

1687, Libri Tertius, Pars Quarta, p. 38 [pdf 297]

Confucius Sinarum
Philosophus

Conflcio em relacdo aos homens insensatos que se
esforcam em acumular, criticando-os disse: Se
possivel fosse obter riquezas pelas forcas e destrezas
humanas, eu faria até o lacaio se necessario. Como a
abundancia e a opuléncia ndo podem ser obtidas
pelas forcas e destrezas humanas, mas dependem
exclusivamente do Céu, segue-se entdo que o que é
préprio do que amo, possuo e posso, a luz, sim, é
conduzida pela razdo ditada pelo Céu.



Francois Noel

Sinensis imperii libri
classici sex

1711

Joshua Marshman
The works of Confucius

1809

Guillaume Pauthier

Confucius et Mencius: les
quatre livres de philosophie
morale et politque de la
Chine

1841

James Legge
The Chinese Classics

1861
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Confucii effatum: Si divitiae humanis viribus quaeri
possent, ego ad illas quaerendas, ne mulionem
quidem agere detrectarem. Cum vero sic quaeri non
possint, pendeantque ab una Caeli providentia, uni
ego sequendae rationi, qua multum delector,
diligenter vaco.

1711, p. 119 [pdf 153]

Confucio disse: Se as riquezas pudessem ser
procuradas pelas forgas humanas, eu o faria mesmo
que que tivesse de me degradar ao mister de
cocheiro. Como ndo podem sé-lo, ja que dependem
da providéncia do Céu, eu me dedico diligentemente
a seguir aquilo que me apraz.

Chee says, Could riches be invariably obtained by
seeking, although an employment were low, | myself
would engage therein. But as they cannot be
obtained by seeking, follow that which I esteem
worthy of pursuit.

1809, p. 445 [pdf 495]

Le Philosophe dit: Si, pour acquérir des richesses par
des moyens honnétes, il me fallait faire un vil

métier, je le ferias; mais si les moyens n’étaient pas
honnétes, j’aimerais mieux m’appliquer a ce que
j’aime.

1841, p. 108 [pdf 145]

O filésofo diz: Se, para adquirir riquezas por meios
honestos, me caberia fazer um emprego vil, eu 0
faria; mas se 0s meios ndo forem honestos, eu
gostaria mais de me aplicar ao que amo.

The Master said, “If the search for riches is sure to
be successful, though I should become a groom with
whip in hand to get them, I will do so. As the search
may not be successful, I will follow after that which
I love.”

1861, vol. 1, section 2, p. 62 [pdf 251]



Séraphin Couvreur
Les Quatre Livres

1895

Ku Hung-Ming

The Discourses and Sayings
of Confucius

1898

Arthur Waley
The Analects of Confucius

1938

Ezra Pound
Confucius

1950

James S. Ware
The Sayings of Confucius

1955
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Le Maitre dit: - S’il convenait de chercher a amasser
des richesses, fall(t-il, pour y parvenir, remplir
I’office de valet qui tient le fouet, je le remplirais.
Mais tant qu’il ne convient pas de les rechercher, je
poursuis I’objet de mes désirs (La sagesse).

1895, I11. Entretiens de Confucius et de ses disciples,
p. 50.

O Mestre disse: “Se fosse conveniente buscar o
acumulo de riquezas (e necessario para consegui-las)
ocupar o cargo de servo que segura o chicote, eu o
ocuparia. Mas j& que ndo convém buscéa-las, eu sigo
0 objeto de meus desejos (a sabedoria).

Confucius once remarked, “If there is a sure way of
getting rich, even though one had to be a groom and
keep horses, | would be willing to be one. But as
there is really no sure way of getting rich, | prefer to
follow the pusuits congenial to me.”

Reprint 1976, p. 50.

The Master said, If any means of escaping poverty
presented itself that did not involve doing wrong, |
would adopt it, even though my employment were
only that of the gentleman who holds the whip. But
so long as it is a question of illegitimate means, |
shall continue to pursue the quests that I love (the
study of the Ancients).

52ed., 1964, p. 125

He said: If | could get rich by being a postillion 1’d
do it; as one cannot, | do what I like.

1969, p. 220

“If one could seek the higher goal through riches, I
would follow that way even if it meant being a
carriage driver. Since it cannot be sought thus, | will
continue to follow the way of the ancients, which |
love.”

Reprint 1958, p. 62.
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O Mestre disse: “Se a riqueza fosse um objeto
decente, eu, para obté-la, estaria disposto até mesmo
a trabalhar como zelador do lado de fora do
mercado, com um chicote na méo. Se néo €, devo
seguir minhas préprias preferéncias”.

2006, p. 92

Diz o Mestre: Se fosse possivel enriquecer sem
compromissos, tivesse eu de candidatar-me a
palafreneiro, manejando o chicote, seria o0 primeiro a
fazé-lo. Mas como ndo é este 0 caso, permanecerei
no caminho que sei de cor.

1983, p. 67

O Mestre disse: “Se buscar a riqueza fosse um
objeto decente, também eu a buscaria, mesmo que
tivesse de trabalhar como zelador. Como as coisas
séo, prefiro seguir minhas inclinagdes.”

2005, p. 33

If wealth could be had for the seeking, though it
were only as some officer who holds the whip, I too
would do it. But if it cannot be had, | will follow
what | love.

1998, p. 41

The Master said: “If wealth were an acceptable goal,
even though I would have to serve as a groom
holding a whip in the marketplace, | would gladly do
it. But if it is not an acceptable goal, I will follow my
own devices.”

1999, p. 113

The Master said, “If wealth could be pursued in a
proper manner, | would pursue it, even if that meant
serving as an officer holding a whip at the entrance
to the marketplace. If there is no proper manner in
which to pursue it, however, then | would prefer to
follow that which | love.”

2003, p. 20
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The Master said: “If wealth were something worth
pursuing, then | would pursue it, even if that meant
serving as an officer holding a whip at the entrance
to the marketplace. Since it is not worth pursuing,
however, | prefer to follow that which I love.”

2003, p. 68

O Mestre disse: “Se a riqueza fosse algo que devesse
buscar, mesmo que [para isso] eu tivesse de me
tornar um shi [que anda de] chicote na mao, eu me
tornaria um. Se nao € algo que se deve buscar, eu
faco 0 que gosto”.

2012, p. 223
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O método de Joaquim Guerra pode ser resumido da seguinte forma: quando o

sentido ndo condiz com a personalidade e o pensamento ja claramente expresso de

Conflcio, como é o caso de Analectos VII, 11, entdo deve-se rever o sentido. Neste caso,

se algum ideograma pode ter outro significado, e se este se harmoniza com o corpo

confuciano, entdo podera ser usado. Por outro lado, se ndo houver um significado que se

encaixe, deve-se concluir que o trecho é duvidoso e o sentido foi de certo modo perdido.

Trata-se de um método a0 mesmo tempo simples e engenhoso, capaz de produzir em

alguns casos, resultados bastante agudos.

Nas Notas Criticas, Joaquim Guerra assim comenta sua traducéo de Analectos VII,

11, repassando o seu método e consciente do impacto de sua descoberta:

Para livrar a Mestre Conflcio de arriscadas ambicOes de riqueza, eu fui

ao meu Dicionario de Semantica, a verificar os significados da palavra

PHOES.Oei: 1) Rico, abastado, ter o suficiente para viver (Ter o

suficiente é a 22, Das Cinco Felicidades, como vém no Grande Esquema,
Escr. Sel. 5,4,39). 2) Valores. 3) Instruido, Mestre. Ndo ha davida que

este significado foi uma pista aberta, e numa direccdo muito diferente. E

foi uma chave que abriu logo o texto todo! “Se houver um homem
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instruido ou Mestre (‘& Phoes) que eu possa buscar ou convidar
(M A=k e xhau geo yah), ainda que (¥ soej) ele seja dos que manejam
o chicote (3.2 -t tjb peen tje zjv) certamente (JF yeg) que eu (& nhr)
0 aguientava (452 wey tje). Ndo podendo conseguir, ficarei com os do
costume (1 7 BT 4 dsoq nhr sal xaow)”.

Isto faz bom sentido, e é honroso para Confucio. Lembremo-nos do que
ele disse antes (2,4,1): “Aos 15 anos, a minha paixdo era aprender
(& Hm & T2 Nhr zheb yw nhx, e tjy eu hdog)”. Agora, ja idoso e
Mestre emérito, ainda estava disposto a levar alguma chicotada de um
Mestre competente no saber, mas duro nos métodos, para acrescentar 0s
seus conhecimentos!

Na hipdtese de eu ter feito uma boa descoberta, direi que vale a pena
meter-se ao mar, para descobrir ilhas destas. (GUERRA, 1984a,
Quadrivolume de Confucio, pp. 289-291)*

A questdo do chicote pode ser lido ainda como um simbolo de cunho paternal, pois
o ideograma % (fu) “pai”, homoéfono de & (fl), é composto de “méos” e “chicote”. Tanto
a orfandade de Confucio, ocorrida em tenra idade, quanto a expectativa de um sabio

verdadeiramente santo, unindo a perfeicdo intelectual e a perfeicdo moral, ecoam nessa

passagem dos Analectos.

1 Obs: 1) Nesta citacdo acrescentamos os caracteres chineses nos trechos entre paréntesis contendo a
=

pronincia no sistema desenvolvido por Joaquim Guerra; 2) A definicdo de = esta na pagina 518 do
Dicionario Chinés-Portugués de Analise Semantica Universal (1981).
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3. Joaquim Guerra e sua interpretacdo dos Classicos

Chineses

Ficai sabendo que 0 SENHOR é Deus.

S1100 (99), 3

3.1. Critica ao Agnosticismo

3.1.1. A critica do ocidente ao confucionismo (séculos XIX e XX)

Se o periodo das missdes dos séculos XVI e XVII marcou o encontro entre as

civilizacdes chinesa e ocidental, época em que as obras confucianas despertaram o

interesse e a imaginacdo de pensadores como Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716),

Christian von Wolff (1679-1754) e Immanuel Kant (1724-1804), os dois séculos seguintes

registraram o confronto entre esses dois mundos. A Europa passava assim da sinofilia ou

sinomania para a sinofobia. Nesse novo contexto, 0 pensamento classico chinés ficaria

restrito ao campo de uma exatica literatura sapiencial, de interesse apenas para a sinologia.

David E. Mungello assim descreve essa mudanga:

By 1800 the great encounter between China and the West was over. It
ended because of the remarkable ascendancy of the West over the rest of
the world through exploratory voyages, technology, and colonialism and
because China itself had entered into a steep decline. Because of their
success, Europeans and their descendants in North America thought of
themselves as too far advanced to find much of substantive value in a
backward nation like China. Unlike pre-1800 adulatory references to “the
great and mighty kingdom of China,” Westerners now spoke of the
“inscrutable Orient.” China became a source of merely exotic interest
because of its past and was no longer important as a source of current

knowledge. A few Westerners continued to admire Chinese culture and to
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study it seriously, such as the famous missionary-Sinologist James Legge
(1815-1897) of the London Missionary Society, who made a
monumental translation of all nine of the Chinese classics. However, the
numbers of these Westerners and their impact were so small that they
could be dismissed as students of merely curious subjects.
(MUNGELLO, 2009, p.146)

A primeira grande invectiva do mundo ocidental contra a cultura oriental partiu de
Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831). Na sua Histéria da Filosofia, Hegel
considera que o pensamento chinés permaneceu em estado embrionario e ndo poupa
criticas a Confucio e seus leitores no Ocidente em sua Filosofia da Historia, chegando
mesmo a dizer que melhor seria que ndo o tivessem traduzido. Assim podemos ler nessa

obra:

A figura mais célebre da ciéncia chinesa é Kong-tzé (Conftcio), em cujas
obras se baseia 0 ensino da moral. ConfGcio é um moralista, ndo
propriamente um filésofo da moral. Foi honrado como ministro durante
alguns anos e depois peregrinou com seus discipulos. A China deve a ele

a redacdo dos King [#% jing — os Classicos] e muitas obras suas sobre

moral: estas obras constituem a base da vida e da conduta dos chineses e,
em especial, da educacdo dos principes. Sdo da mesma indole dos
Provérbios de Salomdo, muito boas, mas ndo cientificas. NO6s as
conhecemos agora: Marshman as traduziu. Mas os especialistas dizem
que teria sido melhor para a fama de Conflcio que ndo tivessem sido
traduzidas. Encontram-se nelas, sem ddvida, retas sentencas morais, mas
ha também um sermonear, uma reflexdo e um modo de dar voltas sobre
os temas, que ndo logra elevar-se da vulgaridade. N&do se pode comparéa-
lo com Sécrates ou outros pensadores semelhantes. Tdo pouco foi um
legislador como Sélon. (HEGEL, 1982, p. 250)*

%2 Hegel refere-se a Joshua Marshman (1768-1837), missionario britanico na india, que publicou The Works
of Confucius (1809) com a traducéo dos Analectos.
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Hegel dira alhures que Leibniz fora ludibriado e com o mesmo tom de ironia,
Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900) ira referir-se a Kant como o “grande chinés de
Kdnigsberg”. Ao comentar essa peculiar alcunha que aparece no capitulo VI, paragrafo
211, de “Além do bem e do mal” (1886), o tradutor Paulo César de Souza elenca outras
passagens de Nietszche em que o universo cultural chinés também é visto de forma
bastante depreciativa, como simbolo da estagnacdo e de um estado de contentamento

ilusorio:

O “grande chinés de Konigsberg” é evidentemente Kant. Para entender a
qualificacdo deve-se recordar a critica de Kant enquanto moralista, no §
11 de O Anticristo, por exemplo: “A “virtude’, o ‘dever’, o ‘bem emsi’, 0
bem com o carater de impessoalidade e validade universal — fantasias
com que se manifesta o declinio, a debilitacdo final da vida, a chinesice
konigsberguiana”; e também o que representava a China para Nietzsche:
“um pais onde a insatisfacdo em grande escala e a capacidade de
mudanca se extinguiram séculos atras; e o0s socialistas e idolatras
europeus do Estado, poderiam também, com suas medidas para a
melhoria e maior seguranga da vida, produzir facilmente condigdes
chinesas e uma ‘felicidade’ chinesa na Europa [...]” (A Gaia Ciéncia, §
24). (NIETZSCHE, 2005, p. 218)

Outra obra muito influente foi Chinese Characteristics (1884) do missionario norte-
americano Arthur Henderson Smith (1845-1932). Smith viveu 54 anos na China e
sobreviveu a Revolta dos Boxers (1900), a qual descreveu detalhadamente no livro China

in Convulsion (1901). Chinese Characteristics permaneceu bastante popular até a década
de 1920, tendo sido traduzida para o chinés pelo famoso escritor Lu Xun (&1, 1881-
1936). Nessa obra, Smith dedica cada capitulo a uma qualidade ou defeito caracteristico do
povo chinés. No primeiro grupo estdo: “IV. Politeness”, “XVII. Patience and

perseverance”, “XIX. Filial Piety” e “XX. Benevolence”; ja& no segundo grupo,
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significativamente mais numeroso, estdo: “V. The disregrad of time”, “VI. The disregard

of accuracy

VII. The talent for misunderstanding”, “VIII. The talent for indirection”,

“IX. Flexible inflexibility”, “X. Intelectual turbidity”, “XI. The absence of nerves”, “XXI.

The absence of sympathy”, “XXIV. Mutual suspicion” e “XXV. The absence of sincerity”.

Neste ultimo capitulo podemos ler:

The ordinary speech of the Chinese is so full of insincerity, which yet
does not rise to the dignity of falsehood, that it is very difficult to learn
the truth in almost any case. In China it is literally true that a fact is the
hardest thing in the world to get. One never feels sure that he has been
told the whole of anything. (...) Lack of sincerity, combined with the
suspicion which has been already discussed, accounts for the fact that a
Chinese will often talk for a very great length of time, saying practically
nothing whatever. Much of the incomprehensibility of the Chinese, so far
as foreigners are concerned, is due to their insincerity. We cannot be sure
what they are after. We always feel that there is more behind. (...) One
never has any assurance that a Chinese ultimatum is ultimate. This
proposition, so easily stated, contains in itself the germ of multitudinous
anxieties for the trader, the traveller and the diplomatist. (SMITH, 18, pp.
271-272)

Esse esteredtipo do discurso chinés que ndo se entende e que ndo diz nada recaiu

também sobre Confucio. Bertrand Russel (1872-1970), que lecionou filosofia por um ano

em Beijing no inicio da década de 1920, ao mesmo tempo em que faz um juizo negativo

das obras de Confucio (na linha de Hegel), acentua positivamente o aspecto secularizado

de sua ética (na linha de Kant). Essa concep¢do ainda € largamente aceita no meio

filosofico, tanto do ocidente quanto do oriente. Assim escreveu Russel:

I must confess that | am unable to appreciate the merits of Confucius. His
writings are largely occupied with trivial points of etiquette, and his main

concern is to teach people how to behave correctly on various occasions.
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When one compares him, however, with the traditional religious teachers
of some other ages and races, one must admit that he has great merits,
even if they are mainly negative. His system, as developed by his
followers, is one of pure ethics, without religious dogma; [...] Its ethical
instruction is not based upon any metaphysical or religious dogma; its
purely mundane. (RUSSEL, 1922, p.190-191)

Esse quadro de sinofobia teve como principal alvo, Confucio e o confucionismo. Os
intelectuais chineses que desde as Ultimas décadas do século XIX realizaram estudos
universitarios nos Estados Unidos e na Europa, esforcaram-se vivamente para recuperar o

valor do confucionismo dentro do projeto republicano que se efetivara em 1912.
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3.1.2. Areacdo dos intelectuais chineses da Republica da China (1912)

Os intelectuais chineses do final da Dinastia Qing (1644-1911) e do inicio da
Republica (1912) reagiram a sinofobia promovendo uma reintrepretacdo de Confucio com
base em diferentes correntes filoséficas ocidentais, tais como o positivismo e o
pragmatismo. Essa reinterpretacdo servia como suporte ideoldégico do projeto de
modernizacdo da China, que buscava conciliar a ciéncia e a tecnologia do Ocidente com a
cultura do Oriente, aqui representada pela ética secularizada do confucionismo e tomada
como fundamento do valor universal do humanismo chinés. Tal postura implicou numa
releitura dos Classicos Chineses, na qual se procurava relativizar ou mitigar o pensamento
religioso de Confucio, caracterizando-o como um pensador racionalista e agnostico. O

socidlogo Ch'ing-K'un Yang (1911-1999) assim elabora essa questao:

Much has been said about the rationalistic and agnostic quality of
Confucionism. It was assumed that many Confucian scholars of the Ming
and Ch’ing periods held the view that the belief in spirits and miracles
was incompatible with the teachings of Confucius. In the twentieth
century, when the dominance of Western influence brought contempt for
superstition and magic as the very sign of national backwardness, a new
generation of Chinese scholars, such as Chang T’ai-yen, Liang Ch’i-
ch’ao, Ch’en Tu-hsiu, and Hu Shih, came forth to defend the dignity of
the Chinese civilization not only by stressing the rationalistic view of the
Confucian doctrine but also by claiming that the dominance of the
Confucian orthodoxy had helped develop China into a “rationalistic
society” where there was neither a powerful priesthood nor protracted
struggle between religion and the state. (YANG, 1961, p. 245)
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Wing-Tsit Chan %4 (1901-1994) destaca a importancia de Hu Shi #fi& (1891-

1962), um dos expoentes do “Movimento do Quatro de Maio” e da “Nova Cultura”, e a

influéncia do pragmatismo no pensamento dos intelectuais de sua geracao:

The reason Pragmatism was of such tremendous moment is twofold.
First, it was the first concerted philosophical movement in twentieth-
century China. While other philosophies were pursued as isolated though
challenging academic subjects, Pragmatism was promoted as an active
way of life. With Hu as the leader, a host of thinkers wrote and spoke in
Pragmatic terms. Dewey, Hu's teacher, was invited to lecture in China in
1919 and 1920. His books and lectures became the vade mecum of
Chinese intellectuals. The result was that the educated class in China had
a clearer idea of Pragmatism than of other Western philosophies. What is
more important is that the Chinese view of life at the time became
predominantly Pragmatic. (CHAN, 1956, p. 3)

Em uma série de palestras proferidas em 1933 na Universidade de Chicago e
posteriormente reunidas no volume The Chinese Renaissance, Hu Shi apresenta sua leitura
pragmatica do confucionismo articulando diversas passagens dos Analectos e

demonstrando a atitude agndéstica de Confdcio:

Confucius was a humanist and an agnostic. When asked about death and
the proper duties to the spirits and the gods, he replied: “We know not
about life, how can we know death? And we have not learned how to
serve men, how can we serve the gods?” [Analectos XI, 12] Life and
human society are the chief concern of Confucianism and, through it, the
chief concern of the Chinese people. Confucius also said: “To say that
you know a thing when you know it, and to say that you do not know
when you know it not, that is knowledge.” [Analectos Il, 17] That is his
formulation of agnosticism. (HU SHI, 1933)*

%% Disponivel em: <http://csua.berkeley.edu/~mrl/HuShih/>, Acesso em: 09/04/2012. Vide o tépico “Religion
in Chinese Life”.
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A noc¢do de agnosticismo que Hu Shi atribui a Conflucio é do tipo empirico,
conforme David Hume (1711-1776) e Augusto Comte (1798-1857), distinto do
agnosticismo do tipo idealista, conforme Kant*. O padre Leonel Franca (1893-1948), que
considera o agnosticismo como reflexo do antiintelectualismo radical da modernidade,

assim caracteriza esses dois tipos de agnosticismo:

Para o0 agnosticismo empirista falece ao nosso conhecimento o carater de
universalidade e necessidade indispensavel para transpor a ordem dos
fendmenos; para o agnosticismo idealista falta-lhe a imprescindivel
objetividade para aferrar uma realidade extramental. Um prende o
pensamento a ordem sensivel dos fatos experimentados, outro enclausura-
0 na interioridade intransponivel das modificacfes subjetivas do proprio
eu. Numa ou noutra hipdtese, limitada pela experiéncia externa dos
sentidos ou pela experiéncia interna da consciéncia, a inteligéncia
humana nédo é dado elevar-se a um conhecimento de ordem metaempirica
e atingir o Absoluto na realidade superior de sua transcendéncia.
(FRANCA, 1963, p. 60)

O filésofo Mario Ferreira dos Santos (1907-1968) considera exagerado esse

postulado do agnosticismo de que a razdo nada pode afirmar de valido sobre a divindade:

Sabemos que o agnosticismo pode tomar uma posicdo extremada ou
moderada. Podemos aceitar a existéncia de Deus, e ser agndstico quanto
aos atributos. Neste caso, 0 homem sabe que Deus existe, mas o que ele
é, permanece um mistério (...) Se Deus ¢é infinitude, naturalmente, sendo
noés finitos, ndo podemos ter um saber infinito de Deus, um saber
exaustivo dele. E ninguém o poderia. S6 Deus poderia ter esse saber de si
mesmo. Mas podemos construir de Deus representagdes apropriadas,

congruentes com o que é. Que esse conhecimento seja deficiente, nada

% No caso de Kant, segundo Otfried Hoffe, “Deus é o ideal racionalmente necessario do conhecimento
objetivo, mas ndo uma idéia objetivamente conhecida” (2005, p. 161). Na obra O Unico argumento possivel
para uma demonstracdo da existéncia de Deus (1763), Kant conclui que “E totalmente necessario que nos
convengamos da existéncia de Deus; mas nédo é assim tdo necessario que a demonstremos” (KANT, 2004, p.
156), ou seja Deus deve ser antes de mais nada postulado pela vontade moral.
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em contrario se poderia alegar. Mas, dai negar que qualquer
conhecimento que possamos ter de Deus ndo Ihe é adequado em nada, é
uma afirmacao exagerada. (SANTOS, 1962, pp. 187-188)

Desta forma, o aforismo citado por Hu Shi, tomado como a definicdo agndstica de
Confucio, tirado dos Analectos 1l, 17 “O que se sabe, saber que se sabe; e 0 que ndo se
sabe, saber que ndo se sabe. Isso é saber” ( A2 ZHZ, ANHZAANK, &5 ), antes
evidencia, na unidade da consciéncia, o saber cujo discernimento se impde como dever
moral (o0 saber em funcdo do bem) e ndo coloca o0 ndo-saber como imagem do
impedimento natural da razdo. Sobre essa passagem dos Analectos, comenta o filésofo e

sin6logo Mario Bruno Sproviero:

A sabedoria est& na consciéncia do saber e do ndo saber. Com isso a ética
confuciana tera como fundamento a purificacdo da consciéncia, antes da
acdo. Muitos pensam que conhecem mais do que conhecem,
principalmente quando querem fugir de suas responsabilidades morais.
Um saber que ndo se soubesse como tal ndo seria sabio. Também seria
um grande passo um ndo-saber que soubesse como tal. A consciéncia, um
saber junto ao saber, ndo considerado como um segundo saber, mas o
préprio saber, o saber que se sabe em sua unidade, é o verdadeiro saber.
(SPROVIERO, 1996, p. 86)



113

3.1.3. A critica da interpretagcao agnostica do confucionismo

A concepgdo agnoéstica de Conflcio permitiu acomodar seu pensamento,
fundamental para a identidade chinesa, com as correntes materialistas que se tornaram
dominantes no século XX, em especial na China depois da Revolucdo de 1949, na medida
em que o agnosticismo também podia facilmente traduzir-se em ateismo pratico. No
ocidente, alguns intelectuais acreditavam ainda numa possivel sintese do marxismo e do
confucionismo como alternativa a rigidez do modelo soviético. Tal ilusdo foi abruptamente
desfeita com o advento da Revolucdo Cultural (1966-1976). Nesse periodo, os intelectuais
chineses que de alguma forma fossem identificados com a cultura antiga foram objeto de
violenta perseguicdo por parte da militancia estudantil que formava a Guarda Vermelha.
Tal ocorreu de forma sistematica durante a campanha “destruir os quatro (conceitos)
antigos” (1966), isto é “velhas idéias, velha cultura, velhos costumes e velhos habitos”, e
também durante a campanha “criticar Lin Biao e criticar Conflcio” (1973-1976). Nesta

altima, o renomado filésofo Feng Youlan (¥4 A& >, 1895-1990) foi obrigado a retratar-se

publicamente de sua “veneracdo de Confticio” (FENG, 1976, pp. 81-96) *°.

No campo dos estudos chineses, a violenta luta ideoldgica que irrompeu na China
na década de 1930 marcou a ruptura com a tradi¢do sinolégica dos séculos anteriores, em
grande parte desenvolvida por missionarios catélicos e protestantes. Na interpretacdo de
Confucio, principalmente dos Analectos, prevaleceu uma hermenéutica com base no que
veio depois de Confucio: o racionalismo neoconfuciano e o pragmatismo ocidental.

Distinta portanto da interpretacdo dada pelos missionarios que procurou estabelecer uma

% As atrocidades cometidas durante a Revolucéo Cultural somente comegaram a vir & tona no periodo Deng
Xiaoping (1978-1992). Até entdo havia apenas a propaganda idealizada de um movimento estudantil
representando a vanguarda da luta revolucionaria, o que encantou sobremaneira os estudantes franceses de
1968. Um exemplo dessa influéncia é retratada no filme La Chinoise (1967) de Jean-Luc Godard, que retrata
um grupo de estudantes franceses e sua adesdo aos principios e métodos maoistas.
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hermenéutica com base no que veio antes de Confucio: os Classicos (1145) que

representavam a tradicdo antiga que Conflicio amava e que procurou preservar.

Percebendo as contradicdes daquela interpretacdo modernizante de Conflcio, o
famoso sindlogo norte-americano Herrlee Glessner Creel (1905-1994) publicou em 1932
um importante e decisivo artigo intitulado “Was Confucius Agnostic?”, no qual defendeu a

tese contraria a visdo secularizada do confucionismo:

On a question which has been studied for so long by so many scholars,
the argument from authority may not be disregarded. Few Occidental
Sinologists can be cited as giving more than equivocal testimony for the
religiosity of Confucius. (...) On the other hand, the number of Western
scholars who have adjudged Confucius to have been “agnostic”,
“unreligious”, “positivistic”, “non-metaphysical”, etc., is legion; To detail
their statements would be a lengthy and purposeless undertaking. Suffice
it to say that if a poll of Western scholars must decide the matter,
Confucius was beyond all doubt agnostic, or at least very, very sceptical.
To their testimony must be added that of Dr. Hu Shih, as representing a
portion of the “new learning” of China herself. He speaks of the “agnostic
humanism of Confucius”, and finds his thought to have much in common
with the positivism of Comte. (CREEL, 1932, p. 65-66)

Depois de mostrar que as passagens que caracterizam a existéncia e a importancia
do pensamento religioso em Confucio sdo muito mais abundantes do que aquelas poucas
tomadas em sentido contrario, Creel examina as passagens dos Analectos mais comumente
citadas para fundamentar a interpretacdo agnostica, a saber: Analectos Xl, 11; VII, 20 e VI,
20. Vamos examinar essas passagens confrontando as traduces e comentarios de James

Legge e Joaquim Guerra, entre outros.
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Trecho A — Analectos XI, 11

FE A, THE: [REEFA, R | B, B TR,
SESE? |

Traducgéo de James Legge Traducéo de Joaquim Guerra
Ji Lu asked about serving the spirits of the Cvey-Low perguntou sobre o culto dos
dead. The Master said, “While you are not Mortos. Disse-lhe o Mestre: “Quem néo
able to serve men, how can you serve their sabe servir 0s vivos, como ha-de saber
spirits?” Ji Lu added, “I venture to ask servir os Mortos?” “E que me dizeis sobre a
about death?” He was answered, “While Morte?” Respondeu ele: “Se ndo sabeis o
you do not know life, how can you know que é a vida, como haveis de saber o que é
about death?” a Morte?”.

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 104 Quadrivolume de Confucio, p. 389

Em sua traducdo dos Analectos, (The Chinese Classics, vol. 1, 1861), James Legge

registra duas interpretacfes para esse texto:

Two views of the replies are found in commentators. The older ones say
— “Confucius put off Ke Loo [Zilu], and gave him no answer, because
spirits and death are obscure and unprofitable subjects to talk about”.
With this some modern writers agree (...) but others, and the majority,
say — “Confucius answered the disciple profoundly, and showed him how
he should prosecute his inquiries in the proper order. The service of the
dead must be in the same spirit as the service of the living. Obedience and
sacrifice are equally the expression of filial heart. Death is only the
natural termination of life. We are born with certain gifts and principles,
which carry us on to the end o four course”. This is ingenious refining,
but, after all, Confucius avoids answering the important questions
proposed to him. (LEGGE, 1861, vol. 1, pp. 104-105)
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Legge que claramente se filia ao primeiro grupo exigindo quase que teimosamente
uma resposta clara do mestre, é refutado por Joaquim Guerra em suas Notas Criticas, nas

quais comenta extensivamente essa passagem:

O texto presente [Analectos XI, 11] é um dos grandes capitulos de
acusacdo de Legge, no seu processo contra Mestre Conflcio, como ja
ficou esclarecido no Livro dos Cantares (Jesuitas Portugueses, Macau,
1979, Introducdo pg. 63-75). Conflcio saiu do tribunal de James Legge,
condenado, sem apelacdo, como agnéstico (ndo propriamente
“irreligious” mas “arreligious”, diz Legge) e falto de carater e
sinceridade, sendo esta, diz, uma consequéncia da sua falta de religido
[...] Legge afirmou também que, se Conflcio ndo respondeu a pergunta
de Tsi-Low [Zilu], foi por ignorar o assunto: “Ndao aprendeu isso: A sua
ignorancia dessas coisas, foi em parte a sua desgraca”. Mas se eu fizesse
as mesmas perguntas ao Pastor Legge, que me havia ele de responder,
mesmo favorecido com a revelacgdo cristd? Que Mestre Conflcio tinha fé
viva em Deus e nas Almas, sobejam os textos a prova-lo. (GUERRA,
1984a, Quadrivolume de Conftcio, pp. 407-411)

Outro aspecto a ser considerado é quanto a pedagogia confuciana que procurava
levar em consideracédo a indole dos discipulos (vide Analectos XI, 21). Assim, conhecendo
a personalidade impetuosa de Zilu, Conflcio também evita responder diretamente,
procurando impedir assim que o discipulo cometesse algum desatino, seja por excesso ou
seja por falta de zelo na pratica da piedade. E nessa linha que Joaquim Guerra comenta as

respostas de Confucio a Zilu:

N&o serd que Tsi-Low [Zilu] estava precisamente necessitado de uma
resposta dessas? Claro que ndo se devem esquecer 0s mortos nem a outra
vida; mas primeiro devemos servir os vivos devidamente. Quem ndo sabe
servir os presentes, como ha-de servir os ausentes? E quanto a outra vida,

depende do que for a nossa vida presente. Boa licdo de que Tsi-Low
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[Zilu] podia estar precisado, e ndo sO ele. (GUERRA, 19843,

Quadrivolume de Confucio, p. 411)

Legge cita um texto atribuido ao erudito confuciano Wang Su (£ 7, 195-256 d.C.)

como prova da falta de sinceridade do mestre. Contudo esse texto prova justamente o
contrario, o cuidado com os discipulos. Eis o texto também citado no artigo de Creel

(1932, p. 75):

Tsze-kung asked him, “Do the dead have knowledge (o four services, that
is) or are they without knowledge?” The master replied, “If | were to say
that the dead have such knowledge, | am afraid that filial sons and dutiful
grandsons would injure their substance in paying the last offices to the
departed; and if | were to say that the dead have not such knowledge, I
am afraid lest unfilial sons should leave their parents unburied. You need
not wish, Tsze, to know whether the dead have knowledge or not. There
is no present urgency about the point. Hereafter you will know it for
yourself”. (LEGGE, 1867, p. 101)

Finalmente, John C. H. Wu (%#£fE, 1899-1986), famoso escritor e jurista,

conhecido como o “Chesterton Chinés”, com muita simplicidade arremata a questéo:

Conftcio é geralmente considerado como agnéstico. Isto parece-me uma
injustica. Quando um de seus discipulos o interrogou sobre a morte,
respondeu: “Aquele que nada conhece da vida, como poderia conhecer a
morte?”. Quando o interrogaram sobre o culto devido aos espiritos,
respondeu: “Aqueles que ndo sabem como servir aos homens poderdo
jamais saber como servir aos espiritos?”. Estas palavras foram tomadas
como franca negacédo da existéncia dos espiritos. Mas ndo me parece que
signifiquem isso. Se Confucio ndo acreditasse nessa existéncia, te-lo-ia
dito de outra forma. O que ele quis exprimir é simplesmente que 0s
homens devem aprender a servir a seus irmaos vivos, antes de cuidar dos
espiritos, cuja existéncia estd sub-entendida naquelas palavras. (WU,
1956, p. 127)
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Trecho B — Analectos VII, 20

T B, A, AL

Traducgéo de James Legge Traducéo de Joaquim Guerra

The subjects on which the Master did not | As coisas de que o Mestre ndo falava, eram:

talk, were: extraordinary things, feats of Escandalos, milagres, prostituicéo e
strength, disorder, and spiritual beings. mistérios.
The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 65 Quadrivolume de Confucio, p. 275

No Mathews’ Chinese English Dicitionary (1969) encontramos 0s seguintes

significados para os quatro Ultimos caracteres da expressao acima:

% guai Strange, uncanny. Wonderful. p. 522, verbete 3536
gERI! Strenght, force, power. Feats of strength. p.569, verbete 3920
L [%“] luan | Disorderly; reckless. Rebellion. To confuse. p. 600, verbete 4220
tH# shén A spirit; a god. Spiritual, inescrutable, divine, p. 790, verbete 5716

super-natural. The soul.

Também podemos encontrar vérias palavras compostas por esses caracteres que
remetem ao campo semantico do sobrenatural e do oculto, ou ainda desordens de natureza
moral e sexual (no caso do caracter fil.). Legge mistura seres e qualidades enquanto Guerra
traduz apenas como qualidades construindo uma unidade anal6gica. Nos dois casos, trata-
se de uma ordem negativa de valores. Considerando que o confucionismo buscava inculcar
a virtude e ndo especular sobre o vicio, podemos entender que Confiicio tratava de fi! shén
apenas no seu aspecto positivo e ordenado (os ofertorios aos antepassados) mas nado tratava

de # shén no seu aspecto negativo e desordenado (seres sobrenaturais ou mistérios).
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A alegacéo de que Conflicio ndo tratava de seres espirituais ( ffishén ) ndo procede
pois realmente ele falava e mesmo teorizava sobre os termos ' e # como observa

Joaquim Guerra em suas Notas Criticas:

Legge traduziu: “The subjects on which the Master did not talk, were:
extraordinary things, feats of strength, disorder, and spiritual beings”. E o
gue entendeu igualmente Arthur Waley. Por seu lado James Ware, diz:
“anomalies, feats of strength, rebelions, or divinities”. Claro que essas
“divinities” ndo deve ser a boa traducdo, nesse caso. Em vez dessas
coisas estranhas, eu traduzi: Escandalos (kvaey), Milagres (leg),
Prostituicdo (luyn), Mistérios (Zhen). Traduzir “Zhen” por “spiritual
beings”, como Legge diz aqui e sempre que vem essa palavra nos textos,
também ndo parece estar certo, como nota C. K. Yang (Religion in

Chinese Society, p. 416 notas) pois Confticio falava de facto de Zhen [fi#]
e Kvei-Zhen [%f#]. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, p.
297)

No Livro dos Ritos (Li Ji), livro XXI - %3 (Ji Yi), secéo I, paragrafo 1, Conflcio

esclarece o significado dos termos 72 e fii:

Tsai Ngo [Zai Wo] spoke: “I have heard the terms kwei [%2] and shen
[##], but I do not know what they mean”; on which Confucius said to
him: “The khi [4(] (breath) is the full manifestation of the shen; the union
of the kwei with the shen is the highest among all tenets. Living beings
are all sure to die, and they certainly return (kwei) to the Earth after their
death, the soul (which accompanies them thither) is called kwei. But

while the bones and flesh moulder in the ground and mysteriously

become earth of the fields, the khi issues forth and manifests itself on
high as a shining ming [#1] (light)” (Apud De GROOT, 1901, vol. 4, pp.
3-4)%

% Ao estudar a concepgdo chinesa da dualidade da alma, o sinélogo holandés Jan Jakob Maria de Groot
(1854-1921) denominou fi, a alma masculina (Yang), como animus e ', a alma feminina (Yin) como anima
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Fig. 3.1 — Confucio durante as cerimdnias de exorcismo
(DORE, 1915, vol.13, p. 78 verso)

O padre Henri Dore S.J. (1859-1931) recolhe o seguinte relato sobre a vida de
Conflcio que se relaciona com a passagem em exame. Conforme a tradicdo, durante os
festivais anuais para expulsar doencas, animais peconhentos e espiritos malignos, Conftcio
vestia seus trajes cerimoniais e posicionava-se a frente de sua casa, guardando a passagem,
com o intuito de tranquilizar os espiritos domésticos (DORE, 1915, vol.13, pp. 78-79).

Este episodio ilustra bem a forma elogiiente com que Conftcio ndo falava de 5 7L ##.

(De GROOT, 1901, vol. 4, p. 4). Posteriormente C. G. Jung (1875-1961) utilizou esses termos em sua teoria
do inconsciente: o anima seria 0 elemento feminino do inconsciente masculino € o animus o elemento
masculino no inconsciente feminino.
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Trecho C - Analectos VI, 20

BGEME. TH:  [BRZE, HAMmIEZ, WEEPmR.

Traducgéo de James Legge Traducéo de Joaquim Guerra

Fan Chi asked what constituted wisdom. Bhaen-Dye perguntou sobre a Sabedoria, e

The Master said, “To give one's self 0 Mestre responde-lhe: “Equidade no
earnestly to the duties due to men, and, servico do povo, e sentido das distancias no
while respecting spiritual beings, to keep culto das Almas, podem se ter por
aloof from them, may be called wisdom.” Sabedoria”.
The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 55 Quadrivolume de Confucio, p. 245

Nessa passagem, Legge enfatiza negativamente o sentido literal da palavra i yuan.

[T

Assim, escreve em nota: “iE.< ‘Keep at a distance from them’, not ‘keep them at a

distance’. The sage’s advice therefore is — “attend to what are plainly human duties, and do
not be superstitious’” (Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 55). O sabio ao qual Legge se
refere € na verdade Zhu Xi, que em seus comentarios aos Analectos diz justamente:
“Especially to use one’s strength in performing the duties proper to human life, and not
waste it in puzzling over unknowable matters concerning the spirits, is the affair of the
wise man”. (Apud CREEL, 1932, pp. 82-83).

Essa interpretacdo se apOia quase que exclusivamente na leitura agndstica dos
trechos A e B examinados anteriormente (Analectos XI, 11 e VII, 20) e apresenta-se em
franca contradigdo com a importéancia central do culto dos antepassados no confucionismo
primitivo. Como ficou demonstrado, os trechos A e B nada tem de cético ou agnéstico e

também aqui a palavra &£ ndo indica afastar-se de algo, mas manter uma distancia

respeitosa ou como coloca Joaquim Guerra ter um “sentido das distancias”.
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Ao criticar a falta de zelo religioso de sua época, Conflicio aponta justamente para
essa perda do sentido de uma distancia reverente em relacdo ao sagrado. Assim diz
Conflcio em Analectos 1X, 3: “O Cerimonial manda que a saudacao se faca desde o fundo
(das escadas). Mas agora é em cima que salidam. E arrogancia. Embora contra a maioria,
eu satido de baixo.” (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conflcio, p. 327)%.

Na passagem em exame, Gu Hong Ming (525%#, 1857-1928) traduz i no sentido
de se evitar uma excessiva familiaridade como sinal de falta de reveréncia: “To know the
essentials duties of man living in a society of men, and to hold awe and fear the Spiritual
Powers of the Universe, while keeping aloof from irreverent familiarity with them; that
may be considered as understanding” (GU, 1976, p. 44). Essa interpretacdo tem como
paralelo a passagem de Analectos XVI, 13 que descreve o aspecto reservado do

relacionamento entre Confiicio e seu filho, utilizando para isso a palavra J%:
A 72 iZ 71 “a wise and good man does not treat even his own son with
familiarity” (GU, 1976, p. 151). Entende-se portanto, nesse contexto dos Analectos, a
palavra i como a medida de adequacdo entre as partes numa relagdo hierarquizada.

Creel observa ainda que nos comentarios anteriores ao advento do

neoconfucionismo ndo se encontram vestigios de ceticismo ou agnosticismo na

interpretacdo de Analectos VI, 20 e conclui:

%" No filme Confucius (produzido em 2010, dirigido por Mei Hu e estrelado por Yun-Fat Chow) esse
comportamento € repetido varias vezes, sendo mostrado com certo humor como uma das idiossincrasias do
mestre.
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Confucius’ meaning, as the Chinese commentators seem to have
undestood it, is that men should attend to their human duties and accept
their own moral responsability — that they should respect the kuei shen
[7##] and act toward them in the manner prescribed by custom and
courtesy, but should not debase themselves nor insult the spirits by
fawning upon them excessively for the sake of mere personal advantage.
Far from being evidence of agnosticism, this might rather be urged to be

a lofty statement of religious principle. (CREEL, 1932, p. 90)

Para finalizar, podemos citar a seguinte passagem do Livro dos Ritos (Li Ji), livro

XXIV - 2% (Ji Yi), paragrafo 21, que confirma e amplifica de forma clara o sentido do

texto em exame dos Analectos:

As leis do mundo exigem que se evidencie a volta ao Principio de tudo e
que se dé culto as Almas [%#]; que se moderem as despesas e se
assegure a justica, e a boa educacdo. A volta ao Principio é dar ao que é
essencial. O culto das Almas € a honra dos Superiores. Regular os gastos
é a maneira de assegurar a sobrevivéncia do povo. Regulada a justica, ndo
havera lutas entre superiores e inferiores. E assegurada a boa educacao
ndo ha altercacdes. Ajustadas estas cinco coisas, para cumprir com as
obrigacfes do mundo, embora haja casos estranhos que saiam fora da
ordem, serdo sem importancia. (GUERRA, 1988a, Cerimonial, vol. 2, pp.
582-583)

Em sintese, as passagens analisadas dos Analectos (XI, 11; VII, 20 e VI, 20),
citadas a exaustdo para demonstrar o agnosticismo de Confucio, em autores que vao desde
D. T. Suzuki (1870-1966)* & Anne Cheng®, provam justamente o contrario: a prudéncia

no ensino e o zelo na pratica da vida espiritual.

%8 Cf. A Brief History of Early Chinese Philosophy (1914, p. 19).
%9 Cf. Hist6ria do Pensamento Chinés (2008, pp. 80-81).
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3.2. Fundamentos do Teismo

3.2.1. O monoteismo chinés primitivo: Shang Di e Tian

3.2.1.1. A questdo da identidade entre Shang Di e Tian

Na dinastia Shang (7, 1523-1028 a.C.), o Deus Unico era representado por Di [77]
ou Shang Di [_I77]. Esse nome aparece em inlmeros artefatos arqueoldgicos (carapagas

de tartaruga, omoplatas de boi e vasos de bronze) com atributos divinos e também é citado

dezenas de vezes, de forma inequivoca, como Deus, nos Classicos Chineses (T.4%)
preservados pela escola confuciana. A dinastia Zhou (J#, 1028-256 a.C.) que suplantou a

dinastia Shang, incorporou muitas das instituicdes precedentes e promoveu a identificacéo

de Shang Di [_[-77], o Deus dos Shang, com Tian [X], o Deus dos Zhou. Desta forma, a

existéncia do monoteismo chinés primitivo é um ponto pacifico da sinologia®.

De forma pioneira no meio académico luso-brasileiro, o filésofo e sindlogo Mario
Bruno Sproviero recoloca a questdo do monoteismo chinés primitivo e sua importancia
para uma correta hermenéutica dos textos confucianos em dois importantes artigos “Shang
Di: Deus na China” (1997) e “Confucio e a Revelagdo Primitiva” (1998). Neste Gltimo,

Sproviero assim baliza a importancia desses temas:

“0 A literatura sobre o0 assunto é abundante. Além das obras ja citadas de Legge (1852 e 1880), Edkins (1893),
DeGroot (1907) e Dore (1914-1938), valeria a pena mencionar, ainda no ambito da sinologia classica: Joseph
Henri Marie de Prémare (1666—1736) Lettre sur le Monothéisme des Chinois (Paris, 1861), Friedrich Viktor
StrauB und Torney (1809-1899) Der altchinesische Monotheismus (Heidelberg, 1885) e Charles de Harlez
(1832-1899) Les Religions de la Chine (Leipzig, 1895). Também Leibniz interessou-se vivamente pela
matéria (vide o Discurso sobre a Teologia Natural dos Chineses de 1716, na edi¢do portuguesa de 1991).
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A tradicdo extremo-oriental veiculada por Conflcio (551-479 a.C.)
remonta a uma Antiguidade portadora de uma sabedoria divina,
preservada e a0 mesmo tempo corrompida nos tempos posteriores, e que
a chamada escola confuciana cuidou, naqueles tempos de extremo caos
politico-social, de fixar e transmitir por sua vez a posteridade, e que por
mais de dois milénios tem se constituido na unidade cultural do povo
chinés. (SPROVIERO, 1998, p. 1)*

Varios autores comparam a alternancia entre Shang Di e Tian para designar o nome
de Deus nos Classicos Chineses com a alternancia entre YHWH (Javé ou Jeova em
portugués) e ELOHIM existente no Antigo Testamento e que correspondem as tradicdes
Javista e Eloista na formacéo do Pentateuco®.

James Legge, categorico defensor do monoteismo primitivo na China representado
por Shang Di, ird comparar Tian com YHWH: “T'ien has had much of the force of the
name Jahve, as explained by God Himself to Moses” (LEGGE, 1880, pp. 10-11). Herbert
Giles (1845-1935), sin6logo e diplomata britanico, compara Shang Di a imagem de Deus
no Deuterondmio e Tian & imagem de Deus nos Salmos e em Isaias (GILES, 1905, p.16).

Antonio Amassari (1991) ird ndo apenas associar Shang Di com El Shaddai (um
nome que aparece tanto na tradicdo Eloista, Javista quanto dos Escritos Sacerdotais) como
ird conjecturar que EI Shaddai é o proprio Shang Di, cujo nome passou do mundo chinés
para 0 ambiente semita. Ao mesmo tempo, observa Amassari que as comunidades judaicas
presentes na China até o século XIX, como em Kaifeng, também assimilaram os nomes de

Shang Di e Tian*®,

*! \érios aportes sobre os problemas de diluicdo dos contetdos religiosos presentes nos textos confucianos
sdo tratados pelo mesmo autor no artigo Alguns Tépicos e Problemas de Traducdo da Lingua Chinesa
(2006).

2 \/ide CHING & KUNG, 1991, pp. 124-125. Sobre 0 estudo das fontes do Pentateuco ver ainda o trabalho
de ZENGER, 2003, pp. 61-96.

** Vide SPROVIERO, 1997, pp. 57-58 e 63. Sobre as comunidades judaicas na China ver ainda a tese de
doutorado do professor Nicolau Mu Yu Chen: A comunidade israelita de Khai Fon: Um estudo sobre a
assimilacao dos judeus na China. (FFLCH-USP, 1976).
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Santo Isidoro de Sevilha (c.560-636), a partir do estudo da Vulgata de S&o
Jerdnimo (c.347-420), enumera dez nomes utilizados para designar Deus no Antigo
Testamento. Destes, podemos dizer que, consoante com a opinido de Giles, do ponto de
vista semantico, Adonay e Elydn sdo os que mais se aproximam dos termos Shang Di e

Tian respectivamente. Nas Etimologias, Livro VII, assim escreve Santo Isidoro:

Adonay, que suele generalmente traducirse por Dominus (Sefior), porque
“domina” sobre todo lo creado, o porque toda creatura esta sometida a su
“dominio”. Es, pues, Sefior y Dios porque gobierna sobre todo, y porque
todos lo temem.

Elydn que se traduce por “excelso”, porque esta por encima de los cielos,
como se ha escrito de él: “Excelso es el Sefior; por encima de los cielos se
encuentra su gloria” (Sal 113,4). [Santo Isidoro acrescenta em nota]
Elyon aplicado a Dios significa “el supremo em el mundo entero”; cf. Sal
83,19; 97,9; 47,3. As veces es un nombre proprio de Dios; cf. Sap. 5,15;
6,3. (SAN ISIDORO, 2004, pp. 614-617)

Na Biblia, ainda que os nomes YHWH e ELOHIM sejam oriundos de diferentes
tradicOes, algumas passagens do Antigo Testamento procuram marcar a identidade entre
esses dois termos. Vejamos dois importantes exemplos tirados do Deuteronémio e dos

Salmos:

A ti foi dado ver tudo isso para que reconhecas que 0 SENHOR [YHWH]

na verdade é Deus [HA-ELOHIM] e que ndo ha nenhum outro sendo ele.

(Dt 4,35)

Ficai sabendo que 0 SENHOR [YHWH] é Deus [ELOHIM]. (Sl 100, 3)
De forma semelhante, também encontramos nos Classicos Chineses diversas

passagens que procuram identificar os nomes Shang Di e Tian de modo a consolidar a

nova teofania trazida pela dinastia Zhou e ao mesmo tempo manter a unidade da fé no
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Deus unico. Um texto decisivo para essa identificacdo encontra-se nas Escrituras Selectas

(M3 Shang Shu), Parte 5 (J417), Livro 9 (H¢#%), Trecho 4:

[ baw, R, RJTREICE. FERBG stz kBT i, e
IR TH5ELEY .

A fama (do rei Wen de Zhou) chegou até Shang Di [_I:57] e Di [%7] o
abencoou. Tian (Céu) [X] deu seu grande mandato [fi7] ao rei Wen para
exterminar a grande dinastia Yin (=Shang) e recebendo o grande

mandato, tomou conta de seus territdrios e de seu povo para que fossem
bem governados. (SPROVIERO, 1997, p. 56)*

Nesse texto encontramos ainda a passagem da dinastia Shang para a dinastia Zhou
que para isso recebe o Mandato do Céu [JK1i], o qual legitima a mudanca dinéstica. Vale

observar que ndo faria sentido interpretar Shang Di como o Ancestral Supremo da dinastia
Shang, que estaria aqui votando pela destruicao de sua prépria casa. Essa estratégia politica

e cultural adotada pelos Zhou [Ji] foi de suma importancia para a histéria da China,

devido as implicag@es éticas relacionadas a manuten¢do do Mandato do Céu, como destaca

Sproviero:

O Deus cultuado ha mais de quinhentos anos pelos Shang [F#], Shang Di
[ I#7], ndo poderia ser simplesmente posto de lado, nem poderiam dizer
gue sua conquista era uma conquista contra Shang Di. Procuraram cortar
as relagOes ancestrais entre Di [#7] e os Shang, insistindo sobre o carater
supremo de Di, e o identificaram com o seu deus Tian [X], o Céu

personificado. Insistiam que este Deus exigia justica e bom governo. Este

Deus escolhia quem queria como governante e depunha aqueles que,

** A traducdo de Joaquim Guerra encontra-se nas Escrituras Selectas (1980), p. 431. James Legge em nota a
traducdo dessa passagem escreve: “The simple 7 takes the place of _L:7; and both those names are
immediately exchanged for the vague designation of ‘Heaven’ (LEGGE, 1865, vol. 3. parte Il, pp. 384-385).
No estilo retorico de Joaquim Guerra, poderiamos contra-argumentar dizendo que pelo menos 0 mandato
recebido pelo rei Wen, e que transformou profundamente toda a histéria da China, néo foi nada vago!
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como o ultimo rei de Shang, tinham-se rebelado contra Ele por seu mau
governo e licenciosidade. A importancia desta mudanga ndo pode ser
[suficientemente] enfatizada. Norteou todo o curso posterior da historia
da China. Assim o Deus Supremo havia designado os reis da dinastia
Shang, mas quando seu comportamento ndo foi ético, perderam o
mandato [K7r]. (SPROVIERO, 1997, p. 55)

Outro importante testemunho quanto a identidade entre Shang Di e Tian é o de
Zheng Xuan (%, 127-200), famoso erudito confuciano da dinastia Han. Em um
comentario ao Li Ji de Sima Qian, Zheng Xuan afirma que: “ F+yits, KRz,
#H . (Shang Di is another name for Tian. The spirits do not have two Lords).”
(THONG e FU, 2009, p. 84).

Herbert Giles também cita um episodio bastante significativo ocorrido na dinastia
Ming: o imperador Yongle (7k %%, 1402-1424) sonhou que um anjo havia Ihe trazido uma

mensagem de Shang Di, ao que o imperador comentou: “ndo sera isso uma ordem de

Tian?” (GILES, 1905, p.17).
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3.2.1.2. A secularizagdo do termo Shang Di e sua critica

Na fase decadente da dinastia Shang, o termo Di [+] foi utilizado para designar o
imperador ancestral divinizado. Nessa cosmogonia, 0s ancestrais atuam como patronos e
intercessores junto a Shang Di [_[2%7], o qual ndo deve ser considerado como o ancestral

primordial e fundador da dinastia Shang, pois a sua autoridade e poder sdo de outra ordem.

Assim, escreve o sindlogo Daniel L. Overmyer:

These deified ancestors were believed to have powers of healing and
fertility in their own right, but also could serve as intermediaries between
their living descendants and more powerful gods of natural forces and
Shang-Ti. Ancestors were ranked by title and seniority, with those
longest dead having the widest authority (...) Shang-Ti, whose authority
exceeded that of the most exalted royal ancestor, served at a source of
unity and order. (ELIADE, 1987, vol. 3, p. 258)

Laozi ira criticar esse processo de deificacdo dos imperadores que atingiu seu apice
quando o primeiro imperador da dinastia Qin, Z& 45 & 7 (Qin Shi Huangdi), que unificou a

China em 221 a.C., arrogou-se o titulo de “Augusto Imperador” [%77]. No final do

capitulo 4 do Dao De Jing (i& /% 4%) podemos ler a seguinte frase relacionada ao Dao [JH]:

HAFIREL T, B
eu nao sei de quem é filho / afigura-se o anterior do ancestral [f]
(LAOZI, 2002, p. 35).

A principal dificuldade dessa passagem esta no caracter 7 que aqui tem o sentido

de “imperador ancestral divinizado”. As tradugfes que interpretam esse caracter no sentido

de “Deus” resultam paradoxais: o Dao [i&] seria anterior a Deus. Joaquim Guerra tenta
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contornar essa dificuldade interpretando o Dao como a sabedoria divina cujas feicGes
“anunciam ou revelam o Senhor” (GUERRA, 1987a, Prética da Perfeicdo, p. 77).
Poderiamos parafrasear esse texto de Laozi da seguinte forma: enquanto o ancestral
divinizado [#7] é criado (ou seja, pertence a uma linha hereditéria), o Dao [i#], anterior a
todos os ancestrais, ndo é criado. Para Sproviero, esta frase de Laozi tem o sentido de uma
adverténcia: ndo se deve divinizar o primeiro ancestral e muito menos o imperador (cf.
LAOZI, 2002, pp. 241-242).

No pantedo taoista, encontramos ainda diversas divindades que também receberam
o titulo de Di [#7] no processo de deificacdo de personagens histéricas de excepcional
capacidade. Essas divindades atuam dentro de um campo especifico como patronos e
deuses tutelares. Dentre 0os mais populares, ainda hoje, podemos citar o Deus da Guerra

(47, guan shéng di jun)*, patrono dos policiais e auxilio dos militares e o Deus da
Literatura (3C2 77, wén chang di jun)*®, patrono dos estudantes e auxilio dos
examinadores. Um outro grupo de divindades recebeu ainda o titulo de Shang Di [ I27%7]
como, por exemplo, o Imperador de Jade k5 7% (yu hudng shang di), também
conhecido por &5 K7 (yu huang da di)*’. No entanto, essa utilizacdo implicou na

secularizacdo do termo Shang Di e contribuiu para o ocultamento do seu sentido

monoteista original.

** Sobre Guangsheng, Deus da Guerra, vide DORE, 1920, vol. 6, pp. 71-88 e GILES, 1898, pp. 383-384
verbete 1009. Guangsheng também é reverenciado no Budismo como Sangharama Bodhisatva.

“® Sobre Wenchang, Deus da Literatura, vide DORE, 1920, vol. 6, pp. 39-58 e GILES, 1898, pp. 871-872
verbete 2301.

" Sobre o Imperador de Jade, vide DORE, 1931, vol. 9, pp. 9-15 e também 1916, vol. 3, p. 315, nota 2;
WIEGER, 1917, pp. 579-587; GILES, 1898, pp. 957 verbete 2523 e EDKINS, 1893, pp. 113-114.
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Hong Xiuquan (7t754>, 1814-1864) lider camponés da Revolta Taiping (1851-

1864), movimento messianico de fundo cristdo que promoveu a maior revolta ocorrida na
China antes da revolucdo comunista (1949), pregava que a decadéncia do Império era
consequéncia da sua impiedade e da sua apostasia em relacdo a Shang Di. No San Zi Jing,
obra de caréater politico e catequético, Hong sumariza os pontos decisivos de sua visdo

teoldgica da histéria chinesa, criticando especialmente o imperador Huizong (5%, 1082-
1135) da Dinastia Song (4%, 960-1279), que promoveu a deificagdo de um mago da corte

como Imperador de Jade, utilizando para isso o termo Shang Di:

Na dinastia Shang havia o imperador Tang, o cld Zhou tinha o rei Wen -
estes reverenciavam Deus com o maior cuidado e zelo. As inscri¢cdes do
periodo Tang e Pan eram para renovar-se dia a dia. Deus decretou que
Tang enlouquecesse. O rei Wen respeitosamente servia a Deus
publicamente, as pessoas integravam-se no intimo. De cada trés pessoas
duas o adoravam. Com o imperador Zheng da dinastia Qin, as pessoas,
seduzidas por entidades diabdlicas, cairam nos estratagemas do Demonio
por dois mil anos. (..) O imperador Hui da dinastia Song, ainda
desvairava. Mudou o nome de Deus Supremo [I:77] denominando-o
Imperador de Jade [L5]. Deus é pois o Senhor Supremo
[2 L+, J5E3F], e toda criagdo estd sob o grande Pai Celestial
[KRAL]. Esse titulo honorifico deve ser venerado e transmitido pelos
séculos. O imperador Hui que pessoa era? Ousou mudar sem ordem o
nome de Deus. A ele aconteceu-lhe o que convinha: foi capturado pelos
tartaros junto com seu filho e apodreceram no deserto do norte. Desde 0
imperador Hui da dinastia Song até agora transcorreram setecentos anos e
afundamos sempre mais. Fala-se de Deus mas ninguém o conhece. Os
espectros infernais geram o caos. (SEGNIBO, 1993, pp. 110-111)*®

“® Sobre a tese ainda ndo publicada de Segnibo, vale observar que ela antecede o trabalho de Jonathan D.
Spence God’s Chinese Son de 1996 também dedicado ao estudo da Revolta Taiping. O livro de Spence foi
publicado no Brasil com o titulo O Filho Chinés de Deus: O Reino Celestial de Taiping de Hong Xiuguan
(Companhia das Letras, 1998).
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Figura 3.2 — Carimbo oficial do Reino Taiping. Em destaque na coluna central esta a
expressao —~ _FTI'J» (Pai Celeste Shang Di) que também identifica Shang Di e Tian e ao

mesmo tempo serve de alternativa ao titulo &K _F7 que se encontra no Templo do Céu.

Maria da Graga de Campos Mendes Segnibo, em sua tese de doutorado estudou
detidamente os escritos de Hong. Sobre 0 San Zi Jing escrito em 1853, escreve a saudosa

sin6loga maranhense:

Instrumento positivo de ideologizagdo dos Taiping, 0 San Zi Jing
possibilitou a Hong, ao mesmo tempo uma mediacao para a sua lideranca
e um material didatico de eficacia pedagdgica na critica da Histéria da
China. Deu-lhe também uma ferramenta politico-ideolégica de
identificacdo dos Taiping em torno de idéias e objetivos comuns.

Até aquela época na China jamais havia ocorrido uma sublevacdo cujo
suporte fosse a propaganda através de textos, ou panfletos. Os Taiping
aprenderam com os protestantes a técnica da catequese e dela fizeram uso
em larga escala. (SEGNIBO, 1993, p. 114)*

“ Estas técnicas serdo reaproveitadas pelo Partido Comunista Chinés antes e depois de 1949, chegando ao
auge no periodo da Revolucdo Cultural (1966-1976). Seria interessante analisar os aspectos convergentes na
propaganda dessas duas utopias revolucionarias, a de Hong e a de Mao. Lembrando que tanto Sun Yat-sen
guanto Mao Zedong admiravam Hong Xiuguan como um her6i nacionalista em sua luta contra as injusticas
do Império Manchu e do neocolonialismo. Situagdo bastante diversa, vale dizer, do caso de Antonio
Conselheiro (1830-1897) lider espiritual da Revolta de Canudos (1896-1897).
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3.2.1.3. A permanéncia e primazia do culto a Shang Di

A prova mais significativa e permanente da identidade entre Shand Di e Tian

encontra-se na principal tabuleta ritual do Templo do Céu no qual se I&: &K 47 [huang

tian shang di], cuja traducdo passamos a analisar.

Figura 3.3 — Foto montagem mostrando a tabuleta ritual dedicada a Deus no interior do
Templo do Céu e detalhe da inscrigdo em chinés e manchu (Beijing, China)

O Henry Blodget (1825-1903), missionario protestante na China, ao descrever a
cerimOnia realizada pelo imperador no Templo do Céu assim comenta sobre essa inscri¢éo

reafirmando a identidade entre Shang Di e Tian:

There is a double apposition in the inscription, Shang Ti [_I27%7], Supreme
Ruler, being in apposition with Hwong Tien [5 K], Sovereign Heaven,
so that “Supreme Ruler” is none other than “Sovereign Heaven”. Thus it
is understood by all native scholars. There may be some who would fain
regard “Sovereign Heaven” as the dwelling place of Shang Ti, whom

they somehow conceive to be distinct from and above Heaven, in fact as
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the true Lord. Such should be reminded that in the ancient classics and in
Chinese dictionaries Tien, or Heaven, is always the equivalent of Shang
Ti, Supreme Ruler, and that we may not depart from Chinese usage in
rendering this inscription. (BLODGET, 1899, p. 62)

A expressdo 5K L [huang tian shang di] também pode ser encontrada nas
Escrituras Selectas (2, Shang Shu), parte 5 (J# ), capitulo 12 (#15%), verso 9, que
Joaquim Guerra traduz como “Augusto Deus e Senhor Supremo” (GUERRA, 1980b, p.
461). Outra variagdo, possivelmente mais antiga, % K %7 [hao tian shang di] esta no
Livro dos Cantares (5§45, Shi Jing), parte 3 (JHf), Década de Dang (3% 2 1), cancdo Yu
Han (Z7%), que Joaquim Guerra traduz como “O Senhor do Alto Céu” (GUERRA, 1979,
p. 853 e 855). A diferenca esta apenas no primeiro caracter: enquanto 5 huang significa

“soberano”, % hao significa “vasto”.

Interessante que no poema citado do Livro dos Cantares (Shi Jing), o Imperador se
queixa de uma terrivel seca, a qual ndo pode ser aplacada nem pelo culto dos antepassados
e nem pelo culto dos espiritos. No primeiro caso, assim lemos na estrofe 3: “O Senhor do
Alto Céu / Nem a mim me poupara. / Como ndo temermos juntos / O ludibrio dos Avos?

[/:#H]” (GUERRA, 1979, p. 853). No segundo caso, assim lemos na estrofe 6: “O Senhor
do Alto Céu / E que bem ja ndo me quer. / Contra quem honra os Espiritos [H##], / Nao
devia irar-se assim.” (GUERRA, 1979, p. 855). O poema termina com um apelo a
misericordia de Deus: “Eu, de olhos postos no Céu [5°K], / Sua graca e paz aguardo.”
(GUERRA, 1979, p. 857). Essa primazia do Culto a Deus € reafirmada em Conflcio

(Analectos 111, 13): “Quem ofendeu a Deus [X], ndo tem mais a quem rezar.” (GUERRA,

1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 155).
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3.2.2.1. O significado de Di
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Quanto ao significado, os principais dicionarios apresentam dois sentidos

fundamentais para o caracter 7 : Deus ou imperador. Vejamos alguns exemplos:

[ 7 Shuo Wen] L’empereur: autorité qui veille en

surveillant. C’est I’appellation de celui qui regne sur le
monde.

1. a. Souverain; empereur; monarque; seigneur. b. Abrev.
de f’*[ﬁﬁ'é 5 tid kuo2 chu3 i4 Impérialisme. c. (Adm.
Hist.g Empereur; imperial. 2. La Divinité; Dieu. 3. Le
Souverain du Ciel; le Ciel (personnifié); le Créateur.

[1] To judge, for which the next is now used; [2] one who
rules by his own power, a god, a divine being; [3] one
writer, says 7 & 422 “Tiis a lord of living things”;
[4] an audacious designation of him who rules the world,
i.e. China; [5] of one whose virtue, being like that of
heaven and earth, is made their vicegerent among men; [6]
— ergo, a sovereign, a potentate or autocrat, an emperor, of
whom the world can properly only have one; [7] Heaven;
[8] the Taoists apply it to heroes and genii; [9] a deity
supreme in one department or endowed with a peculiar
attribute, as the god of War; the god of Letters; the god of
Fire.

The Supreme Ruler, often interchanged with Tian. A ruler;
the emperor; a god; a deified being.

Tey.0ff TAR
Deus, Senhor, soberano, monarca, imperador.

(1) Supreme Being; God _I77 Shangdi; (2) emperor &7
huangdi; (3) imperialism; (4) imperial;

GRAND RICCI,
vol. 5, verbete
10630, pp. 927-
929

WILLIAMS,
1903, pp. 880.

MATHEWS,
verbete 6204, p.
899

GUERRA,
19813,
Dicionario, p.
616

WENLIN
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Alguns caracteres importantes em que 77 aparece Como componente, S&0 0S

seguintes:

2 ()

i ()

di

di

An indissoluble knot; bound so as not to be loosed; closely joined.
(WILLIAMS, 1903, pp. 881)

Atar, nd cego, unido indissoluvel, Contratar, contrair (alianca).
(GUERRA, 19814, Dicionério, p. 617)

From worship (7~) and autocrat (77) as phonetic. The religious
ceremonies observed by the sovereign twice a year in honor of his
ancestors and predecessors, both remote and near. (WILLIAMS, 1903,
pp. 881)

The Imperial Sacrifice; offered of old, by the emperor alone, to the
remotest ancestor from whom the founder of the reigning dynasty
traced his descent. (MATHEWS, 6206, p. 899)

[ 2 Shuo Wen] Sacrifice solennel offert au Ciel par I’empereur. Le
fﬁﬁ%} Chou Li dit: Sacrifice solennel célébre une foi tous les cing ans.

1. (Relig. chin.) a. Grand sacrifice offert par I’empereur au Soverain
du Ciel. b. Sacrifice solennel qui rassemblait toute la cour et avait
lieu tous les cing ans. c. Sacrifice de I’été (un des quatre sacrifices
saisonniers). (GRAND RICCI, vol. 5, verbete 10661, pp. 940).

Ofertar, ofertdrios aos Antepassados. (GUERRA, 1981a, Dicionario,
p. 617)

From words () and autocrat (777) as phonetic. To judge, to examine
into; to fix the mind on, to decide between. (WILLIAMS, 1903, pp.
881)

To judge; to examine into; to make researches; to discriminate.
(MATHEWS, 6208, p. 900)

1) Atentar em, examinar atentamente, reflectir seriamente, decidir
entre duas pessoas; 2) Verdades. (GUERRA, 1981a, Dicionario, p.
617)

FLU zhendi true meaning (WENLIN)

Interessante observar que nestes caracteres encontramos trés aspectos

caracteristicos do monoteismo: % alianga, ## sacrificio e ¥ juizo.
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Os dicionarios também registram expressdes que identificam 77 (_(1.77) e K :

RGN Shangti is Heaven. (WILLIAMS, 1903, p. 881)
WERZH Di signifies the activity of Heaven. (MATHEWS, 6204-20, p. 899)
HE et | There is the Great Supreme, does he hate anyone? — on the two

lines preceding this, the commentaries speak of "X Heaven, in a
personal way. (MATHEWS, 6204-38, p. 899)*°

3.2.2.2. Etimologia e evolugéo de Di

Quanto a etimologia, 77 representa o imperador vestindo longos robes e com a
cabeca adornada®”.

O quadro da pégina seguinte mostra a evolugéo do caracter 77, desde os registros
mais antigos encontrados em carapacas de tartaruga e omoplatas de boi (a Escrita dos
Ossos que remonta ao periodo entre os séculos XIV e Xl a.C.) até o estilo unificado da
dinastia Qin (a Escrita Regular do século Il a.C. e que manteve-se, com poucas
modificacOes, até o século XX d.C.). As colunas A, B e C indicam variantes dentro do

mesmo estilo.

%0 Esta frase encontra-se no Livro dos Cantares (;545), Parte 2 (M), Década de Qi Fu (#7522 11), Poema
Zheng Yue (iF H), estrofe IV. Em Joaquim Guerra, encontra-se na pagina 583. Logo adiante, a estrofe VI
principia com uma férmula de profunda reveréncia ao Céu: “Por mais alto que o Céu’steja, / Mesmo assim
nos inclinamos;” (GUERRA, 1979, O Livro dos Cantares, p. 583).

*! vide WIEGER, 1965, Lesson 120, p. 281; KARLGREN, 1974, verbete 986, p. 284; KARLGREN, 1966,
entrada 877a-d, pp. 358-359.
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Estilo A B

Escrita dos Ossos

R

jid gt wén

o -

Escrita do Bronze

~eng ——— —
a— “—
4
Jjin wén a;‘
Escrita do Selo ————
SR
zhuan ti zi

=N
|

Escrita Regular

F Ay

Ii shu

Fonte: http://www.internationalscientific.org. As referéncias das imagens, conforme o
banco de dados desenvolvido por Richard Sears, sdo as seguintes:

Estilo A B C
Escrita dos Ossos J00044 J00031 J00136
Escrita do Bronze B00139 B00147 B00149

Escrita do Selo S00009 L19959 L19960

As imagens da Escrita Regular foram obtidas das seguintes fontes de computador:

Escrita Regular LiSu HanWangLiSuMedium | HanDing-CS-Fonts
(B i 52 2%)
SIMLI.TTF wt021.TTF HDzB 37.TTF




3.3.2.3. Significado de Tian
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Quanto ao significado, os principais dicionarios apresentam dois sentidos

fundamentais para o caracter X : Deus ou o céu (como firmamento ou como natureza).

Vejamos alguns exemplos:

N

tian

[ 7 Shuo Wen] Le sommet; la téte; le chef; qui est tout
en haut, si haut que rien n’est au-dessus.

1. Le ciel; firmament. Céleste. 2. (Philos. chin. — Tao.) Le
Ciel: a. Puissance atmosphérique, régulatrice des saisons,
qui envoie ses soufflés sur £ ti4, la Terre réceptrice pry
inciter et stimuler les transformations. b. Puissance qui
gouverne et regularize la nature: la nature elle-méme. c.
£ huang? tianl Le “Ciel Auguste”, puissance assimilée
a 7t shang4 til, le “Souverain d’em haut”, divinité
supréme capable de récompenser ou de punir. d. Puissance
qui incite la vie en chaque étre et lui confere sa nature
propre. e. Puissance qui confie les destinées individuelles.
f. Présence, ds le Coeur de I’lhnomme, d’une loi morale,
expression de sa nature a réaliser par soumission au
naturel. g. Expression la plus parfaite possible du ## yang2
car il est perpétuellement constitué de ce qui se degage, se
diffuse, s’éléve et se meut. 3. Le Souverain du Ciel: Dieu.

[1] The highest of things, heaven both physically and
divinely; it is defined, “the condensation of the original
ether; it appears blue and vaulted, having a shape but no
substance; it envelops the earth on all sides, and beyond it
the sun, moon and stars are attached to it; it nourishes all
creation, going through the four seasons; it revolves on the
north and south poles as on an axis, on each entire day in
its regular course without change”; [2] the sky, the air, the
firmament, the heavens; [3] a day, a season; [4] weather;
[5] ages of the world; [6] celestial; [7] the Power above,
Nature, Providence, Heaven — and though without definite
personality is employed more than any other term to
indicate God; [8] the emperor, who is Heaven’s vicegerent;
[9] to regard os honor as heaven; [10] among the Budbhists,
used for deva or gods.

The material heavens, the firmament. The sky. Heaven.
The weather. A day.

GRAND RICCI,
vol. 5, verbete
10917, pp.
1050-1075

WILLIAMS,
1903, pp. 897-
898

MATHEWS,
verbete 6361, p.
920
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Theen.7da DEN GUERRA,
1) Deus, divino; 2) Céu, firmamento, celeste; 3) Augusto, 1D98'1ar;’r'
imperial, excelso; 4) Indispensavel; 5) Ar, atmosfera, 62"&:%'0 ario, p.
tempo; 6) Dia, estacdes do ano; 7) Natureza, natural; 8) '

Punicdo, Condena, Condenar, Condenavel.

(1) sky; heaven; (2) nature; (3) God; Heaven. WENLIN

Os dicionarios também registram provérbios e expressdes populares em que K

representa a providéncia ou os designios de Deus:

Y ;FF The Ruler of the Heaven — commonly used in the sense of Providence
(MATHEWS, 6361-89, p. 922)

Obs: :FF yé também significa pai. Em geral, € uma forma respeitosa
utilizada para com o ancido. A traducdo mais literal e popular seria “o
Veneravel Pai do Céu”.

ESIRSES Heaven’s eye is near; the gods know it. (WILLIAMS, 1903, p. 897)

(ll

]| Les désirs, les volonteés du Ciel sont insondables. (GRAND RICCI, vol.
5, p.1060)

:‘FDHT b) 1. Le mandat du Ciel n’est pas facile a garder. 2. La volonté du Ciel est
immuable: le Ciel ne change pas son propos malgré la fluctuation des
circonstances. (GRAND RICCI, vol. 5, p. 1066)

pE Le Ciel recompense les vertueux. (GRAND RICCI, vol. 5, p. 1063)

Z\I’F,% . Le ciel protege les hommes de bien. (GRAND RICCI, vol. 5, p. 1074)

“AESE | Robe celeste qui ne porte pés trace d’une seule couture. (GRAND
RICCI, vol. 5, p. 1061)>

RE S Planejar é assunto dos homens, realizar é assunto do Céu (WENYAN

Y E T ZIDIAN, 2006, p. 83). Cf. “O homem propde e Deus dispde.” (Thomas
de Kempis)®*

52 Cf. a tdnica inconstil de Cristo em Jo 19, 24.

%% Essa expressdo encontra-se na Imitacdo de Cristo, Livro |, Capitulo 19, Paragrafo 2: “O propésito dos
justos depende mais da graca de Deus que da propria sabedoria; nele confiam sempre em tudo que
empreendem. Porque o homem propde e Deus dispde e ndo estd na mdo do homem o seu caminho.”
(KEMPIS, 1979, p.65). A Ultima frase remete a Jer 10, 23.
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3.3.2.4. Etimologia e evolucdo de Tian

Quanto a etimologia, X representa a vastiddo do céu acima do homem ( — acima
de X ). Ké aquilo que de mais superior existe e a autoridade moral que governa os
homens (JX1i7). Note que na parte inferior do caracter iy o componente [ (jié) representa

um homem ajoelhado. Na Escrita dos Ossos e do Bronze, a representacdo de K é

claramente antropomorfica®.

Fig. N — Exemplo da Escrita do Bronze

Nas colunas 1 e 2 (da direita para a
esquerda) o primeiro caracter é 7. Na
coluna 1, o quinto caracter (de cima para
baixo) é K.

Fonte: WIEGER, 1917, p. 47. Também
reproduzida e traduzida em WIEGER,
1965, p. 382.

O quadro da pagina seguinte mostra a evolucdo do caracter “K, conforme

metodologia apresentada anteriormente:

> Vide WIEGER, 1965, Lesson 1, p. 26; KARLGREN, 1974, verbete 996, p. 286; KARLGREN, 1966,
entrada 361a-c, p. 217.
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Estilo A B

Escrita dos Ossos
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jid gt wén

Escrita do Bronze |
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Jin wén

Escrita do Selo
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zhuan ti zi A ﬂ
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Fonte: http://www.internationalscientific.org. As referéncias das imagens, conforme o
banco de dados desenvolvido por Richard Sears, sdo as seguintes:

Estilo A B C
Escrita dos Ossos J00015 J00021 J00018
Escrita do Bronze B00055 B00077 B00100

Escrita do Selo S00004 L06588 L06594

As imagens da Escrita Regular foram obtidas das seguintes fontes de computador:

Escrita Regular LiSu HanWangLiSuMedium | HanDing-CS-Fonts
(PUTR TR AZ)
SImLI.TTF wt021.TTF HDzZB 37.TTF
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3.2.3. Tian como um Deus Pessoal

3.3.3.1. Tian como Deus Pessoal em Confucio e Méncio

Em Confucio e Méncio (7 ¥, 372—289 a.C.), Tian possui um sentido pessoal.
Com o filésofo confuciano Xunzi (%j-, ¢.312—230 a.C.) surge o sentido impessoal. Esta
ultima acepcdo ficou consagrada pelo racionalismo neoconfuciano de Zhuxi (%<, 1130-
1200) que instituiu H (IY), a Razdo Universal, como principio Gltimo. Desta forma, as

obras de Confucio lidas pelos intérpretes do neoconfucionismo (século XI1-XV1), que por
forca dos exames imperiais converteu-se em nova ortodoxia, resultam secularizadas.
Contudo, no confucionismo primitivo a concepcdo de Tian ainda é claramente a de um
Deus Pessoal.

Robert Bellah (1927), soci6logo norte-americano e pesquisador das religibes da
antiguidade, considera que essa concep¢do secularizada de Conflcio é incompativel com a

visdo de mundo essencialmente religiosa do periodo Axial:

There is one unmistakably religious term that does not appear often in the
Analects, but that is nonetheless present at certain key moments, and that
is Tian, Heaven. Even here there is an effort to argue for the secularity of
Confucianism by holding that Tian no longer has any religious meaning,
but is simply a term for “nature.” “Nature,” however, in all premodern
cultures is normally a religious term — even physis, Greek for “nature,”
meant something alive, growing, and worthy of respect. But the specific
appearances of Heaven in the Analects imply something clearly other
than any meaning we can normally give to “nature.” (BELLAH, 2011, p.
419)
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Mircea Eliade (1907-1986), ainda que interprete o confucionismo na linha
agndstica de Hu Shi, reconhece que, em Confucio, Tian ndo é um deus otiosus, um deus
uranico que se afasta de sua propria criacdo, mas possui as caracteristicas de um Deus

Pessoal. Citando algumas passagens dos Analectos, assim escreve Eliade:

Confucio reconhece a preeminéncia do Céu (T’ien) [’X]. Para ele, ndo se
trata de um deus otiosus; T’ien interessa-se por cada individuo
isoladamente e ajuda-o a tornar-se melhor. “Foi 0 Céu que produziu em
mim a virtude [#]” (V, 22)*®, declara. “Com 50 anos de idade,
compreendi a vontade do Céu [ K] (Il, 4). Com efeito, o Mestre
acreditava estar incumbido pelo Céu de executar uma missdo. Como
tantos outros entre 0s seus contemporaneos, cuidava que o caminho do
Céu é exemplarmente ilustrado pelos herdis-civilizadores Yao e Chun
[Shun] e pelos reis da Dinastia Tcheu [Zhou], Wen e Wu (VIII, 20).
(ELIADE, 1983, p. 36)

Richard Wilhelm (1873-1930), eminente sindlogo aleméo cuja traducdo do | Ching
(YiJing) tornou-se mundialmente famosa, também reconhece a religiosidade de Confucio,
ndo condicionada apenas pelo rito social e politico como em Eliade, mas como a parte

esotérica de sua escola. Assim escreve Wilhelm:

Sin embargo, em EIl Libro de los Documentos [Shang Shu] y de los
Canticos [Shi Jing] no solo ha transmitido sin miedo alguno y sin la
menor vacilacion critica las viejas representaciones religiosas de um
monoteismo depurado, sino que también en las Conversaciones
[Analectos] encontramos uma gran cantidad de pasajes que revelan su fe
fuerte y pura, la conciencia de una vocacion especial y el sometimiento
humilde a la voluntad del cielo. Para designar a Dios. (WILHELM, 1986,
pp. 220-221)

> Esta passagem encontra-se no capitulo V11, 22 dos Analectos e n&o no capitulo V.
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Nos filésofos chineses contemporaneos ou imediatamente posteriores a Confucio,
encontramos diversos textos em que Tian aparece como um Deus Pessoal. Vejamos dois

exemplos tirados do confuciano Méncio e do anti-confuciano Mozi (¥, ¢.470-¢.391

a.C.).

No livro #2#E T T, segunda parte, capitulo 3, Méncio trata da questdo sobre a

relacdo adequada para com os Estados vizinhos, ordenando sua resposta em funcéo do

amor e do temor de Deus:

CURENE, S8R0, DUNERE, BREM. ERERKT,
RRFRHE . GF) = THRRZE, TRz, |

O grande servir o pequeno faz-se por amor de Deus [X]. O pequeno
servir o grande, faz-se por temor de Deus. Quem a Deus agrada, tera o
império®. Quem s6 teme a Deus, guarda o que é seu. Diz a Cancao (4,1,7
- 278): “Co’o respeito a Deus [K] devido, P’ra os guardar
constantemente”. (GUERRA, 1984b, As Obras de Mancio, p. 113)*’

Em Mozi, cuja escola foi a principal rival do Confucionismo nos tempos de
Méncio, encontramos tanto a identificacdo entre Shang Di e Tian, quanto a caracterizagao
de Tian como um Deus Pessoal, interessado no destino individual de cada homem. Assim,

no livro 7, capitulo 26 — “A Vontade do Céu — Parte I” (K& L), escreve Mozi:

% Trata-se aqui literalmente do império do mundo [ T]. Esse trecho nos remete & impressionante passagem
de Analectos I11, 11 que examinaremos mais adiante.

> Sobre 0 pensamento de Méncio, fundamental para a compreensdo do confucionismo, vide a excelente tese
de doutorado da Profa. Dra. Ho Yeh Chia: O Resgate do Coragdo Perdido: Virtude e Justica na Educacéo
Menciana, FE-USP, 2006. Além do classico de Ernst Friedrich Ludwig Faber (1839-1899), The Mind of
Mencius (Londres, 1882).
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SRR LRI R Z RN 22 ik ? DALSRIm Wz . DU AR T B 22
? DS 2. LG 2 ? USRS T LR
MER? Wiz N, KiEZR,

RABIEF, ZoRek, RASEWNE, SR Ly, KA a
N P REE? HESR ARELA M. BRAEETEDR?
RIAE. FZAFEEREBR? QIR

Wo FHURBABRK FZ gt RIS LN, 1R T2 A
T WERPTLIIRZ R T 2 k.

Como podemos saber que o Céu [X] ama os homens? Porque ensina a
todos. Como sabemos que ensina? Porque os defende a todos. Como
sabemos que defende a todos? Porque aceita o sacrificio de todos. Como
sabemos que aceita o sacrificio de todos? Porque, na extensdo dos quatro
mares, todos os homens alimentam com erva, bois e carneiros, dao
cereais a cdes e porcos e preparam bolos e vinho para oferta-los a Deus
nas alturas [_I=%{7] e aos espiritos. Por que todos se queixam de que o Céu
nao Ihe tém amor? Como ja disse, 0 assassinio dum inocente acarreta uma
calamidade. Quem é o assassino dum inocente? E um homem. Quem
envia o castigo? O Céu. Se o Céu ndo prezasse 0os homens, por que
puniria a morte dum deles? Logo, sei que o Céu ama os homens. (LIN,
s.d., vol. 2, p. 252)

Vale observar que essa postura religiosa do Moismo €é basicamente utilitaria, tal

como o0 seu humanismo. No mesmo capitulo 26, podemos ler:
WAR AR, RINEBRITER. “Eu faco tudo o que o Céu deseja (que eu faga) e o Céu

também faz tudo aquilo o que eu desejo” (CHAN, 1965, pp. 82-90) *®.

%8 para um exame do nucleo do pensamento de Mozi, vide a inovadora tese de livre-docéncia do Prof. Dr.
Chen. Tsung Jye: O pensador-ativista Mozi (c.470-c.390 a. C.): Seu Pacifismo Comunitario Radical,
FFLCH-USP, 2008.
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3.2.3.2. Tian com sentido impessoal

No outro extremo esta o confuciano Xunzi que postula a total neutralidade do Céu.

No capitulo 17 — “Discusséo sobre o Céu” (X i), escreve Xunzi que as oragdes sdo inlteis

e 0S ritos meros ornamentos, pois 0 Céu e a Terra sdo absolutamente invariaveis:

RARNZ BIEMIRA, AN EBEIE M, BT AR
AT, RAWIER, WARER, BrAaWiR. A1
Hwg, m/AGEHED. GEY F: 8B, A2 55!
] kA

Heaven [X] does not suspend the winter because men dislike cold; earth
does not cease being wide because men dislike great distances; the
gentleman [# 1] does not stop acting because petty men carp and
clamor. Heaven has its constant way; earth has its constant dimensions;
the gentleman has his constant demeanor. The gentleman follows what is
constant; the petty man reckons up his achievements. This is what the
Odes means when it says: “If you have no faults of conduct, Why be
distressed at what others say?” (HSUN TZU, 1996, p. 82)*°

Xunzi parece fazer aqui uma interpretacdo literal de Analectos XVII, 19
generalizando a concepcao impessoal e naturalista de Tian. Nesta passagem, Confucio ndo
deseja mais falar aos discipulos, pois 0 Céu também ndo fala e mesmo assim as quatro
estacbes se sucedem e todos os seres vivem. Contudo, como ja foi observado

anteriormente, Confucio é bastante eloquente ao ndo falar sobre algo. Aqui 0 mestre prova

%° O tradutor Burton Watson observa em nota que 0s versos citados n&o se encontram no Livro dos Cantares
(Shi Ji).
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0 ceticismo dos discipulos, pois se ndo se aceitam nem mesmo as provas da teologia

natural de que adianta falar da teologia positiva sobre a qual versam os ritos?*

3.2.3.3. Tian como Deus Pessoal na religido popular

No ambito da etnologia moderna, Luigi Vannicelli OFM, realizou um ingente
trabalho de campo pesquisando a religido popular chinesa, no periodo anterior a 1949,
cujos resultados foram publicados no livro: La religione e la morale dei cinesi (Napoles,
1955). Nessa extensa obra com mais de setecentas paginas, Vannicelli verifica que a
religido popular moderna é condizente com a concepcdo teista da religido antiga. O
pesquisador também registra diversas expressdes populares nas quais Tian é evocado como

um Deus bastante proximo, como por exemplo:

=~ ffrTs tian lao yé
=HY tian 130 fU
Y=L 130 tian fU

Todas essas expressdes tem o sentido de “o veneravel Pai do Céu”. A primeira
expressdo também foi dicionarizada por Mathews (verbete 6361, exemplo 89, p. 922),
assim como KA (tian i), “Pai Celeste” (verbete 6361, exemplo 71, p. 922).

Para a conclusdo deste tdpico, vamos examinar a seguir algumas passagens
importantes dos Analectos, nas quais Tian aparece como um Deus Pessoal que inspira e

protege (Analectos VII, 23 e IX, 5) e que também conhece e julga (Analectos X1V, 35).

8 Cabe notar que Han Fei Zi (#3F T, ¢.280-233 a.C.), principal autor legista, é discipulo de Xunzi. Essa
postura heterodoxa de Xunzi em relacdo a Tian e aos Ritos contaminou o Legismo, de tal forma que apds a
unificacdo do império em 221 a.C. sob a ideologia do Legismo, tentou-se de todas as formas eliminar o
confucionismo, ilustrando o conflito entre o Deus do Céu (de Conficio) e o Céu impessoal (de Xunzi).
Embora o confucionismo tenha vencido ideologicamente esse conflito com o Legismo, mutatis mutandis ele
ird reaparecer de forma violenta durante a Revolugdo Cultural (1966-1976).
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Trecho E — Analectos VII, 23

TH: [TRAMER Y, gLy |

Traducgéo de James Legge Traducéo de Joaquim Guerra
The Master said, “Heaven produced the Disse 0 Mestre: “Se Deus me aviventa
virtue that is in me. Huan Tui - what can com a Sua graca ou favor, que mal me
he do to me?” pode fazer o Whoen-Doej?”
The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 66 Quadrivolume de Confucio, p. 275

Em suas Notas Criticas, Joaquim Guerra assim comenta essa passagem:

[Arthur] Waley diz: “Heaven begat the Power that is in me”. E [James]
Ware: “Sky begat the Excellence in me”. Ja observei atrds que traduzir
Theen [Tian] por Sky é um absurdo. Nem Conflcio nem os velhos
Classicos davam a Theen semelhante sentido. E que “Exceléncia” é essa
gue Ware escreve com letra grande? (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de
Conftcio, pp. 297-299)*

Em nota, na mesma pagina, James Legge assim sintetiza essa passagem:
“Confucius calm in danger, through the assurance of having a divine mission”. ConfUcio,
mesmo confrontado por sérias dificuldades, demonstra sua confianca no Mandato do Céu
[X1i]. E esta confianca [1] que se torna virtude [f#]. Interessante que a idéia contida na
primeira parte da frase de Conflcio [X/E4%] poderia ser uma boa explicacdo para o titulo
do livro de Laozi [1&f#4%]. Lembrando sempre que o livro de Laozi é posterior a

Confucio. Outra passagem semelhante ao texto em exame esta em Analectos XIV, 36.

81 A lingua inglesa possui a disting&o entre “Heaven” e “sky”, bem como o grego antigo entre o deus Urano e
uranos como céu (sky). A escolha de James Ware é totalmente descabida. Na traducdo desse autor,
econtramos ainda graves desvios, como por exemplo, em Analectos |1, 4.
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Trecho F — Analectos IX, 5

THRIRE. H: [CERRR, SOAELT? ROFFEct, 12085 A5 8RS
W RZAREcl, EANRGTA? ]

Traducgéo de James Legge

Traducéo de Joaquim Guerra

The Master was put in fear in Kuang.
He said, "After the death of King Wen,
was not the cause of truth lodged here in
me? If Heaven had wished to let this
cause of truth perish, then I, a future
mortal, should not have got such a

Foi 0o Mestre ameacado na aldeia de
Xhaog. Disse ele: “Desde que morreu
El-Rei Mhen, ndo se tem visto florescer
a cultura. Mas se Deus quisesse por
termo a minguada cultura existente, nao
teriam o0s mortais tanta ambicdo de

relation to that cause. While Heaven
does not let the cause of truth perish, termo, espero que também o
what can the people of Kuang do to comandante de Xhaoq |Ihe dé
me?" igualmente a sua aceitacao”.

participar nela. E se Deus lhe ndo pos

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, pp. 81-
82

Quadrivolume de Confucio, pp. 327-329

Nessa passagem, Conflcio repete a idéia principal da passagem anterior,
evidenciando que sua missao cultural esta de acordo com a Vontade de Deus (0 Mandato
do Céu) e que portanto Deus irad protegé-lo. O raciocinio (e a adverténcia) é semelhante ao

parecer de Gamaliel, perante o Sinedrio, a respeito dos Apdéstolos:

Quanto ao que esta acontecendo agora, dou-lhes um conselho: ndo se
preocupem com esses homens, e os soltem. Porque, se 0 projeto ou
atividade deles é de origem humana, sera destruido; mas, se vem de Deus,
vocés ndo conseguirdo aniquila-los. Cuidado para ndo se meterem contra
Deus! (At 5, 38-39)
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THEE TEIIER | rEE MRS | PR AR, AJTEA

o NEHIM L. A, HRF! |

Traducgéo de James Legge

Traducéo de Joaquim Guerra

The Master said, “Alas! there is no one
that knows me.” Zi Gong said, “What
do you mean by thus saying - that no
one knows you?” The Master replied, “I
do not murmur against Heaven. | do not
grumble against men. My studies lie
low, and my penetration rises high. But

Exclamou o Mestre: “Ninguém me
aprecia”. “Como é que ninguém Vos
aprecia?” interveio Tsi-Kow. Disse o
Mestre: “Eu ndo me queixo de Deus,
nem culpo os homens. O que se faz cé
em baixo, 14 em cima se sabe. Quem me
conhece é Deus”.

there is Heaven - that knows me!”

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 152 Quadrivolume de Confucio, p. 493

Nesta passagem, Confucio se refere ao carater onisciente de Tian. Mais ainda, esta
implicita aqui a idéia de que Deus fard um juizo de suas obras, razdo pela qual Conflcio
ndo murmura e nem se queixa dos seus insucessos frente aos homens que recusam Seu
projeto civilizacional. O que importa é a retiddo com que deve cumprir o Mandato que lhe
foi confiado, sem tergiversacdes e maquinacgdes politicas, pois Deus é capaz de sondar o
seu intimo.

A expressdo superlativa “ninguém me conhece/aprecia” traduz a preocupacao de
Conflcio com o fato de que, apesar de muitos admirarem e seguirem seus ensinamentos,
apenas com objetivos politicos ou juridico-administrativos, poucos compreendem o
aspecto sagrado de sua missdo (0 Mandato do Céu), o que indicaria 0 grau de decadéncia

da cultura religiosa de sua época.
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3.2.4. A centralidade do culto a Deus e do Mandato do Céu

3.2.4.1. A centralidade do culto a Deus

Na antiga China, Culto ao Céu, reservado apenas ao imperador, representava o
apice de uma complexa hierarquia de préticas religiosas publicas (oficiais) e privadas. O

missionario jesuita francés Léon Wieger (1856-1933) assim sistematiza esse quadro:

Culte religieux d’un Etre supréme, Ciel, Souverain d’en haut, Souverain
universel, qui voit et entend tout, qui récompense et punit, qui fait et
défait les princes ses mandataires ; ce culte réservé au gouvernement, est
interdit au peuple.

Culte animiste rendu aux Génies des monts, des fleuves, de certains lieux;
ames d’hommes glorieuses, défunts célébres, bienfaiteurs de la nation;
culte réservé au gouvernement et interdit au peuple.

Culte du Patron local du sol, au tertre de chaque village ; le seul culte
public permis au peuple.

Culte privé des Ancétres, par toutes les familles, chacune honorant les
siens. On est avec eux en communication incessante. On les informe de
tout. On les invite par la musique. On leur fait des offrandes. On espére
leur bénédiction.

Divination officielle, espéce de science exacte, pour s assurer des
intentions et de I’assentiment du Ciel. Astrologie et météorologie
cultivées dans le méme but, pour savoir si le Ciel est content ou non.
(WIEGER, 1917, p. 16-17)

O missionario inglés William Edward Soothill (1861-1935) reorganiza essa
hierarquia em circulos concéntricos em cujo ndcleo encontra-se o Culto a Shang Di. Deve-
se notar que apenas esse nucleo é valorizado. Todo o resto é formado por circulos

supersticiosos ou infernais:
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What, then, is, or was, the official religion of China? Its superb centre is
the worship of Shang Ti, the King over all, the Supreme Being. Its
circumference is the worship of demons. Between centre and
circumference are concentric circles of nature deities, sages, ancestors,
and deified men. (SOOTHILL, 1913, pp.273-274)

Confucio atribui uma importancia maxima aos ritos e foi justamente para pesquisar
sobre eles é que o mestre dirigiu-se a capital da dinastia Zhou [fL 1~ Ji]. Nos Analectos
sdo freqlientes as criticas aos abusos na pratica ritual. No Livro dos Ritos, Capitulo IX —

FE 3 (I yun) “Sobre a Prética dos Ritos”, diz Conflcio:

WORTEERM, ARt . DU JUH,, R KB PR
e, R R PLAR S, ARFE, AR .

E atribuicfo preservada do filho do céu oferecer ele mesmo o sacrificio
ao Céu e a Terra; e é atribuicdo dos principes feudais eles mesmos
oferecem os sacrificios aos Espiritos da Terra e dos gréos.

O sacrificio s6 sera valido se ndo houver mudangas na préatica tradicional
desde os tempos antigos, observando a sequéncia certa: as peticdes no
inicio e as béncdos no final. Isso caracteriza a retidao ritual.

A recitacdo secreta das peticdes e béngdos pelos ministros da oracdo do
templo ancestral, pelos necromantes e pelos cronistas, viola as normas

rituais. 1sso caracteriza um Estado em trevas. (SPROVIERO, c. 2006)%

Na Harmonia Perfeita (Zhong Yong) XIX, 6 e nos Analectos Ill, 10-11 Confucio
trata especificamente do Culto a Deus. Vamos examinar a Seguir essas importantes

passagens.

82 Traducdo inédita de Mario B. Sproviero. Em Joaquim Guerra, esse texto encontra-se no Cerimonial, vol. 1,
Caderno IX — Aplicagéo do Cerimonial, paragrafo 8 (GUERRA, 1987b, p. 579).
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Trecho H — Harmonia Perfeita (Zhong Yong) XIX, 6

b2 g, Prodd Bapths s, Prelp et WIPsskk o Ag. fE 2

» BTN T

Traducgéo de James Legge

Tradugéo de Joaquim Guerra

By the ceremonies of the sacrifices to
Heaven and Earth they served God, and by
the ceremonies of the ancestral temple they

sacrificed to their ancestors. He who
understands the ceremonies of the sacrifices

to Heaven and Earth, and the meaning of

the several sacrifices to ancestors, would

find the government of a kingdom as easy
as to look into his palm!

A cerimdnia do Caav-Zyah [&541] é um
sacrificio ao Imperador Celeste [ 7], ao
passo que os ritos dos Tsogmiaw
(Parentais) [%% /&i] sdo obséquios rituais aos
Antepassados. Para quem entende as
cerimdnias do Caav-Zyah e os Ofert6rios
quinquenais de cada Outono, para esse
governar a Nagdo é como tirar 0s
prognosticos da palma da méo.

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 268

Quadrivolume de Confucio, p. 795

Nesta passagem, Legge segue 0s comentdrios de Zhuxi, segundo o qual o

termoxf £k (jido she) designa dois momentos distintos no sacrificio oferecido a Shang Di:

At the winter solstice, the emperor sacrifices to heaven, on the round

mound; at the summer solstice he sacrifices to the earth on the square

pool. Thus service is performed to Shang-Te, and the emeperor takes the

sincerity and reverence, wherewith he pays honour to heaven, and respect

to earth, to acknowledge His goodness, in engendering and maturing (the
productions of nature) (Apud LEGGE, 1852, p. 51)

Legge enfatiza que o céu e a terra, criados por Deus, participam de uma liturgia

cujo fundamento é a veneracdo de Shang Di. E conclui sobre essa passagem dos Analectos:

“Do the Chinese worship two Beings or only one, in the two great religious services of

their empire? The greatest of their sages tells us that they worship only one.” (LEGGE,

1852, p. 52).
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Joaquim Guerra por sua vez entende que o termo X[l (jigo shé) designa o local da
cerimbnia em que se presta o culto a Deus, da mesma forma que o termo 55 & (zong miao)
designa o local em que se presta o culto aos antepassados. Chan Kei Thong (2009, p. 155)
corrobora essa interpretacdo afirmando que este grande sacrificio citado no Zhong Yong
XIX, 6 era também conhecido por %B%% (jiao ji) ou “Sacrificio da Fronteira” por ser
realizado nas cercanias da capital imperial. Thong cita o seguinte texto de Sima Qian

(7] F53&, 145 - 90 ou 85 a.C.), que define claramente essa acepcao:

WA KT B BRAC EAm R AR, #E 5K,

In ancient times, the Son of Heaven [i.e., the emperor] of the Xia Dinasty
personally and reverentially sacrificed to Shang Di at the border, that’s

why it is called the Border [Sacrifice] (Apud THONG, 2009, p. 115)%
Guerra trata antecipadamente desta questdo nas Escrituras Selectas (GUERRA,
1980b, pp. 176-177 e 182-184), retomando-a no Quadrivolume de Conflucio (GUERRA,
1984a, pp. 767-768). Reproduzimos a seguir as analises semanticas e etimoldgicas de
Joaquim Guerra para os caracteres que formam as expressoes &1k (jido shé) e &E%% (jiao

ji) com as respectivas ilustrac6es utilizadas por ele (apresentadas no Estilo do Selo):

83 Essa passagem aparece de forma idéntica no volume 10, Crénica 10 — Xiao Wen e no volume 28, Livro 6 —
Feng Shan da obra 57T Shi Ji de Sima Qian.
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Quanto ao caracter CAAV [%F jido], eis
ao lado a sua escrita antiga. Nela se Vé, a
esquerda, o carater corrente Caav.8ad
que significa Entregar, Comunicar; e a
direita, o carater Eb, feito de um circulo,
por cima, a designar um Sitio, onde se
entregam (como diz o caracter da
esquerda) as Credenciais ou Poderes.
Faz lembrar a Tenda da Reunido, como
passou a chamar-se, a certa altura, a
tenda da Arca da Alianca, onde Moisés
se reunia ou encontrava com Deus.

(GUERRA, 1984a, Quadrivolume de
Confucio, pp. 767)

A meu ver, a palavra “Zyah” neste
contexto, significa Altar e mais nada. E
0 que esta a dizer a propria estrutura do
caracter: um local elevado (thu) [ tu],
sobre o qual descem as béncdos do Céu
(ge) [7~ shi]. Quem pretende ver ali o
Espirito da Terra, estd mesmo fora de si,
pois a estrutura dos carcteres e a sintaxe
chinesa, ndo admitem essa interpretacéo.
Terra sagrada ou Ara do Espirito, sim.

(GUERRA, 1980b, Escrituras Selectas,
pp. 182-183)

O caracter TSEY [%2% ji], a seguir,
representa a Carne, que a Mé&o direita
oferece, e as Bencdos do Alto sobre essa
oferta.

(GUERRA, 1980b, Escrituras Selectas,
pp. 176-177)%

Joaquim Guerra conclui sua argumentacdo identificando a localizacdo do

termoxl 4t (jido shé) com o Templo do Céu K1z (tian tan):

8 O caracter %% ji que significa “sacrificio” e “sacrificar”, em muitas traduces aparece como “reverenciar”,

o0 que dilui completamente seu sentido original.
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O CAAV-ZYAH [#[#1] era pois o Altar (ao Sul da Capital), onde o
Imperador se encontrava com DEUS, liturgicamente, para lhe oferecer
um auténtico Sacrificio, em seu nome e do seu Povo imenso a China.
Ainda hoje se admira na parte sul de Pequim, o Altar do Céu (Deus),
chamado THEEN-DAEN [Xiz], construido primeiro, em 1421, por
Zdyeqtsu [Yongle] da dinastia Ming e ampliado em 1751 por Geenloq
[Qianlong] da dinastia Tsheng [Qing]. E uma vasta esplanada redonda
(chama-se mesmo Ara Redonda), sob o céu aberto, no alto de trés
baladstras de marmore. Era neste imponente Altar que o Imperador (pois
sO a ele competia) fazia a DEUS um sacrificio, na 12 lua, na altura do
solsticio do Inverno. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, pp.
767-768)

Figura 3.4 — O Templo do Céu (Beijing, China).

Esse sacrificio dedicado a Deus foi realizado ao longo de toda a histéria do Império
Chinés até o advento da Republica em 1912. Interessante que na historiografia tradicional
chinesa, o fim de uma dinastia é indicado pela expressdo “cessaram os ritos” marcando ndo
apenas o fim de um periodo histérico mas de toda uma dispensacdo em relacdo ao Mandato

do Céu.



Trecho | — Analectos 111, 10-11
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Traducgéo de James Legge

Tradugéo de Mario Bruno Sproviero

The Master said, “At the great sacrifice,
after the pouring out of the libation, I have
no wish to look on.”

Some one asked the meaning of the great

sacrifice. The Master said, “I do not know.

He who knew its meaning would find it as

easy to govern the kingdom as to look on
this” — pointing to his palm.

Confucio disse: “No grande rito consagrado
ao Deus do Céu [#i], depois das libagGes,
ndo quero mais ficar assistindo.

Alguém pediu entdo para Confucio explicar
0 sentido do rito. O mestre disse: “Eu
mesmo ndo sei!” E observou: “Quem

souber seu significado tem 0 mundo na
palma da méo”. E apontou para ela.

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 22-23

Tradugdo inédita, c. 2006

Sobre o caracter [##] comenta o tradutor brasileiro em nota:

Certamente refere-se ao sacrificio primordial a di [#7] ou shang di

[ I#7], o Deus do Céu que foi degradado ao ancestral do imperador. Era

feito de cinco em cinco anos. No caso presente, além da perda do

significado original, havia a irregularidade de o regente de Lu, e ndo o
imperador, oficiar o mesmo. (SPROVIERO, c. 2006).

De fato, a primeira parte do texto reproduz a famosa passagem do Livro dos Ritos

(Li Ji), livro IX - #38 (lf yun), na qual Conflicio mostra-se téo contrariado com a atitude

do governante de Lu (que exorbitava de suas atribuicbes cerimoniais) que pensa até mesmo

em abandonar o pais:
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Confucius said, “Ah! Alas! | look at the ways of Zhou. (The kings) You
and Li corrupted them indeed, but if | leave Lu, where shall I go (to find
them better)? The border sacrifice [%§##] of Lu, (however,) and (the
association with it of) the founder of the line (of Zhou) is contrary to
propriety [#&] - how have (the institutions of) the duke of Zhou fallen into

decay!.” (LEGGE, 1885, SBE vol. XXVII, p. 372)

Importante notar que o paralelismo sinéptico entre as passagens acima permite
identificar o “Grande Sacrificio” (##) mencionado nos Analectos com o “Sacrificio da
Fronteira” (%[4##) mencionado no Livro dos Ritos e que Joaquim Guerra denomina
“ofertorios extra-muros” (GUERRA, 1987b, Cerimonial, vol. 1, p. 579). Deve-se observar
que nem Legge nem Guerra atentaram para esse fato na traducdo de Analectos Il1, 10. O
primeiro traduz # como “the great sacrifice” e o segundo como “ceriménia do Tey”
(GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 153). Por isso, a traducdo ainda inédita

de Sproviero aqui utilizada é mais condizente com a centralidade do culto a Deus existente

em Confdcio.
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3.3.4.2. A centralidade do Mandato do Céu

Assim como o Culto a Deus ocupa uma posicao central na religido chinesa antiga, o

Mandato do Céu [Xfiy tian ming] constitui a preocupacdo central de Conflicio. No plano

existéncial, nada se faz sem o Mandato e nada se faz fora do Mandato. O homem ndo pode
realizar-se sem conhecer e cumprir a Vontade de Deus®®. Dado que o Culto a Deus é
exclusivo do Imperador, o Mandato do Céu é a forma com que o letrado confuciano
glorifica a Deus.

Vamos examinar a seguir duas passagens dos Analectos em que o Mandato aparece
de forma explicita, quando Confacio da testemunho publico no famoso trecho
autobiogréafico (Il, 4), e de forma implicita, quando Conficio constréi uma imagem do

Mandato a exemplo do YiJing (I, 1).

% Richard Wilhelm (1986) traduz X tian ming por “Vontade de Deus”. Joaquim Guerra por “Missao de
Deus”.
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Trecho J — Analectos 11, 4 (O testemunho do Mandato)
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Traducgéo de James Legge

Traducéo de Joaquim Guerra

The Master said, “At fifteen, 1 had my
mind bent on learning. At thirty, | stood
firm. At forty, | had no doubts. At fifty,
I knew the decrees of Heaven. At sixty,
my ear was an obedient organ for the
reception of truth. At seventy, | could
follow what my heart desired, without

Disse 0 Mestre: “Aos 15 anos, todo o
meu empenho era estudar. Aos 30
estava formado. Aos 40 ja ndo tinha
hesitagdes. Aos 50 conheci a misséo de
Deus [Kfi]. Aos 60 era so seguir. Aos
70, seguia os desejos do meu coracao,
sem pisar a linha.”

transgressing what was right.”

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p. 10-11 Quadrivolume de Confucio, p. 125

Esta famosa passagem autobiografica de Confucio pode ser dividida em dois ciclos:
0 primeiro relacionado ao estudo e o segundo relacionado ao Mandato do Céu. O primeiro
ciclo é preparatdrio para o segundo, porém conhecer o0 Mandato ja ndo esta mais na ordem
do estudar e irrompe de modo axial no plano da existéncia. Se o primeiro ciclo é marcado
pela razdo e o conhecimento das coisas humanas, o segundo ciclo é marcado pela
iluminacdo e uma intuicdo («»), mas ndo o pleno conhecimento, das coisas divinas.

O trecho decisivo e que marca a passagem de um ciclo para outro é: F. 111 1K Ay
(literalmente: “cinquenta anos e conheci o Mandato do Céu”). James Legge, seguindo a
interpretacdo de Zhuxi, generaliza essa expressdo esvaziando o seu carater pessoal: “At
fifty, | knew the decrees of Heaven.” Em nota na mesma pagina, acrescenta: “The decrees
of Heaven = the things decreed by Heaven, the constitution of things making what was
proper to be so.” (LEGGE, 1861, The Chinese Classics, vol. 1, p. 11). Zhu Xi assim

comenta essa passagem em sua obra U & & fi) 451
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Heaven’s decree refers to the heavenly Way spreading everywhere and
imbuing all things. This is the reason that affairs and things are as they
should be. To know it [heaven’s decree] is knowing at its most refined —
and that there would be no doubts goes without saying. (GARDNER,
2003, p.44)

Zhu Xi interpreta todo o texto de Analectos Il, 4 como um Unico ciclo relacionado
ao estudo, no qual o Mandato do Céu constitui o cerne de toda a investigacao e a realidade
ultima do universo. Nesta linha progressiva que leva a perfeicdo do saber, segundo Zhu Xi,
aos 60 anos Confucio podia conhecer tudo perfeitamente, sem necessidade de reflexdo e
aos 70 podia realizar todos os seus desejos sem excessos e sem esfor¢o. Contudo essa
concepcdo sublime, que aproxima Conflcio do sébio taoista que se acrianga, €
incompativel com o espirito de modéstia do mestre chinés que se definia apenas como
alguém que amava o passado e procurava transmitir a tradicdo (Analectos VII, 1).

Assim como o suposto elogio da riqueza em Analectos VII, 12 (o famoso trecho do
chicote, visto no capitulo 3 do presente trabalho) é uma interpretacdo equivocada, também
aqui esse auto-elogio da prépria sabedoria € completamente estranho ao discurso de
Conflcio. Ao contréario, a pedagogia confuciana é baseada no exemplo e no esforco.
Assim, o texto autobiografico de Analectos Il, 4 deve ser entendido como o elogio do
estudo e como o testemunho do Mandato. Trata-se portanto de uma verdadeira profisséo de
fé, que poderiamos parafrasear da seguinte forma: “buscar a sabedoria sinceramente e
cumprir o mandato devotamente”. Importante notar que Conflcio termina os Analectos

reafirmando a importancia vital de se conhecer o Mandato: A%y, #LDLAHE T

“Quem nao conhece o Mandato (do Céu), ndo pode ser um cavalheiro” (Analectos XX, 3).
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Joaquim Guerra pontua claramente que o Mandato é de carater individual,
utilizando para isso a palavra “missdo”: “Aos 50 conheci a missdo de Deus”. Em nota a
essa passagem, escreve o tradutor portugués: “Eu entendo que aos 50 [Confcio] conheceu
a vocacao ou missdo a que Deus o chamava, que alias bem cumpriu, salvando o melhor da
antiguidade, que seria o patriménio da China do futuro.” (GUERRA, 1984a, Quadrivolume
de Confulcio, p. 135). Essa interpretacdo é coerente com as passagens dos Analectos que

demonstram que “K Tian é um Deus Pessoal (examinadas anteriormente no topico 3.2.3).

Nesta linha, podemos acrescentar que tendo conhecido o Mandato (aos 50) é
preciso aderir a ele de boa vontade (aos 60), apesar de todas as dificuldades que se
interpdem, e finalmente identificar a propria vontade com a vontade de Deus (aos 70).

Compare-se essa conformidade da vontade e também da mente-intuitiva (-[») aos 70 anos

com a proclamacédo do Rei Tang (¥%ih) que encontramos no Shang Shu (i#3): “Se
tiverdes talentos, eu ndo ousarei impedi-los de se manifestarem. As culpas que me
disserem respeito, ndo ousarei perdoar-mas; apenas as tomarei como elas estdo na mente

do Senhor Supremo (_I-77 Z /»)” (GUERRA, 1980b, Escrituras Selectas, pp. 293-295).

As etapas que formam o segundo ciclo de Analectos I, 4 relacionado ao Mandato
do Céu podem ainda ser comparadas com o caminho de perfeicdo descrito em Analectos
VI, 18:

TH: [MZEANN 2, W2 g, |

Confucius remarked, “Those who know it are not as those who love it;
those who love it are not as those who find their joy in it.” (KU HUNG-
MING, 1976, p. 44)
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Cabe observar que no texto original ndo esta definido o objeto daquilo que se

conhece, se ama e por fim com o qual se alegra. James Legge acredita que se trata de i& ou
T e acrescenta o termo “truth”: “They who know the truth are not equal to those who love

it, and they who love it are not equal to those who delight in it” (LEGGE, 1861, The
Chinese Classics, vol. 1, p. 55). Joaquim Guerra entende que se trata da virtude: “Conhecer
a virtude, ndo vale o améa-la; e ama-la ndo vale o gozar ja dela” (GUERRA, 1984a,
Quadrivolume de Confucio, pp.243-245). Gu Hongming nada acrescenta mantendo o
sentido enigmatico do original, porém escreve em nota: “This is the difference between a
moralist, a philosopher, and a real man of religion” (KU HUNG-MING, 1976, p. 44).
Considerando que cumprir o Mandato implica uma visao e uma atitude religiosa, podemos
reler o ciclo a ele relacionado na mesma progressdo: conhecer o Mandato, amar o Mandato

e finalmente poder regozijar-se com o cumprimento do Mandato.
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Trecho K — Analectos I, 1 (A imagem do Mandato)

FH: [RMREZ, AT A HEI A, ARET? AR, A5
HTT? |

Traducgéo de James Legge

Traducéo de Joaquim Guerra

The Master said, “Is it not pleasant to
learn with a constant perseverance and
application? Is it not delightful to have
friends coming from distant quarters? Is
he not a man of complete virtue, who
feels no discomposure though men may
take no note of him?”

Disse o Mestre (Confucio): “Aprender,
e depois pb-lo oportunamente em
pratica: ndo é realmente um prazer?
Receber amigos que vem de longe, ndo
é outro prazer? N&o ser conhecido, e
ndo ter pena disso: ndo sera de um
verdadeiro Cavalheiro?”

The Chinese Classics, vol. 1, 1861, p.

Quadrivolume de Confucio, p. 93

Examinamos anteriormente no Capitulo 2 do presente trabalho como Joaquim
Guerra inova a tradugéo do primeiro dos trés aforismos de Analectos I, 1 como “aprender e
praticar” ao invés de “aprender e repetir”. Nos Classicos Chineses (Wu Jing), a questéo do
estudo é desenvolvida no livro XVIII — “O Regime Escolar” (#25C) do Livro dos Ritos
(GUERRA, 1988a, Cerimonial, vol. 2, pp. 183-215), o qual menciona como exemplo de
autoridade o ministro Yue (i%t) cuja histéria é narrada no capitulo “O Encargo de Ved”
(7R 7iv) do Shang Shu (GUERRA, 1980b, Escrituras Selectas, pp. 339-351). O ministro Yue

é o protétipo do erudito confuciano que atende ao Mandato do Céu. Além disso, 0 nome do
ministro Yue coincide com o caracter que encerra 0 juizo do primeiro aforismo de

Analectos I, 1%

8 Cabe notar que nessa passagem em particular, o caracter 5 (shud) “falar, dizer” esta no lugar de 1§ (yue)
“alegre, satisfeito” e deve ser lido (e entendido) como este Ultimo. Este é um dos casos mais famosos de “erro
consagrado” e pertence a uma classe especial de caracteres conhecida como “falsos empréstimos” (i fH, jia

jie).
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Desta forma, a traducdo de Joaquim Guerra permite deduzir que aquilo que é
oportunamente colocado em pratica é justamente o Mandato do Céu. Sob esta ética, o
Mandato do Céu constitui 0 nexo entre os trés aforismos de Analectos I, 1 formando um
ciclo cujas etapas podemos denominar como “o principio do Mandato”, “o exercicio ou
virtude do Mandato” e “a conclusdo do Mandato”. Esta idéia de ciclo, para o qual os trés
aforismos seriam as imagens de cada etapa, nos remete ao Yi Jing, o Livro das Mutacdes,

no qual encontrarmos diversas ocorréncias do caracter #% associado direta ou

indiretamente a idéia do Mandato do Céu.

No quadro apresentado na pagina seguinte, podemos comparar os trés aforismos de
Analectos I, 1 com as imagens dos hexagramas 14, 58 e 28, com 0s quais 0 texto do
Analectos possui forte correspondéncia. Utilizamos aqui o texto da famosa traducdo de
Richard Wilhelm (1873-1930) datada de 1923. A equivaléncia entre a numeragao
tradicional adotada por Wilhelm e a “numercéo natural ou matematica” adotada e assim

nomeada por Guerra é a seguinte:

I Ching — O Livro das Mutagdes O Livro das Mutagdes
Traducdo de Richard Wilhelm (2009) Traducdo de Joaquim Guerra (1984)
Ordem Tradicional Ordem Matematica ou Natural
Hex. 14 — Grandes Posses (p. 66) Hex. 62 — Grande Respeitabilidade (p. 635)
Hex. 58 — Alegria (p. 178) Hex. 28 — Prazer, Alegria (p. 333)
Hex. 28 — Preponderancia do Grande (p. 101) Hex. 52 — Demasia (p. 545)
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Analectos I, 1
Traducéo de Joaquim Guerra

Yi Jing (I Ching) — Livro das Mutag0es
Tradugéo de Richard Wilhelm

la - O principio do Mandato
B L, AIRRT?

Aprender, e depois pd-lo oportunamente
em prética: ndo é realmente um prazer?

14 — Grandes Posses (KA)

H LS, R

Assim, 0 homem superior reprime o mal
e promove o0 bem em obediéncia a
benevolente vontade do céu.

1b — A virtude do Mandato
BT, ARIRGET-?

Receber amigos que vem de longe, ndo
é outro prazer?

58 — Alegria (5%)

T LU AGHE .
Assim 0 homem superior relne-se a
seus amigos para debater e praticar.

1c — A conclusdo do Mandato
AANFAR, AINEFF2

Né&o ser conhecido, e néo ter pena disso:
nao sera de um verdadeiro Cavalheiro?

28 — Preponderancia do Grande (K ifh)
A TFUBIAME, BITER .

Assim 0 homem superior ndo se aflige
quando esta sb e nao se deixa abater
quando deve renunciar ao mundo.

Quadrivolume de Confucio, p. 93

WILHELM, 2009, p. 66, 178 e 101
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O principio do Mandato — Hexagrama 14

No final do comentario ao Julgamento do hexagrama 14 (Grandes Posses), lemos

que o homem superior consolida sua virtude e atua no momento propicio (317), da

mesma forma que nos Analectos I, 1a ele completa seus estudos e oportunamente coloca-

os em pratica (FFf#3): “Se o seu prestigio se consolida e se torna esclarecido, em

consonancia com o Céu e actuando oportunamente, claro que o éxito serd grande.”
(GUERRA, 1984c, O Livro das Mutacdes, p. 635). Desta forma, o hexagrama 14 esclarece
dois pontos importantes relacionados a Analectos I, 1a: primeiro que a passagem da teoria
a préatica, questdo critica para os discipulos (vide Analectos XI, 21), depende
fundamentalmente do Mandato do Céu, o que equivale a discernir a VVontade de Deus na
vida individual de cada um; segundo que essa pratica depende de um carater moral
firmemente estabelecido que de forma obediente e reverente “reprime 0 mal e promove 0
bem”. Portanto, o hexagrama 14 revela a seriedade e a gravidade com que o bindnimo
estudar e praticar de Analectos I, 1a deve ser considerado, pois se trata de corresponder ao
chamado de uma vocacao.

Sobre o hexagrama 14, Wilhelm comenta em nota: “O sentido do hexagrama
concorda com as palavras de Jesus: ‘Bem-aventurados 0s mansos, pois deles sera o reino
dos céus”” (WILHELM, 2009, p. 66, nota 16). No entanto, a citacdo biblica do discurso
das Bem-aventurancas (Mt 5, 3-12) esta trocada. Relativo aos mansos estd escrito que
herdardo a terra (versiculo 5), enquanto que o Reino dos Céus sera para 0s pobres no
espirito (versiculo 3). A Biblia de Jerusalém dedica uma longa nota a esse ultimo versiculo
interpretando essa pobreza de matiz moral como simbolo de humildade (Biblia de
Jerusalém, 2002, p. 1710, nota h). O mais provavel € que Richard Wilhelm tivesse em

mente esse Ultimo versiculo que se coaduna perfeitamente com a moral confuciana:



169

“Felizes os pobres em espirito, porque deles é o Reino do Céu.” (Mt 5, 3). Isto porque as
Grandes Posses de que fala o hexagrama 14 e que o erudito confuciano aspira
fundamentalmente ndo sdo de natureza material, mas de natureza moral e espiritual.

Desta forma, podemos denominar Analectos I, 1a como “o principio do Mandato”,

que corresponde a0 momento do chamado e da investidura, tal como o ministro Yue &% do

Shu Jing (GUERRA, 1908b, Escrituras Selectas, pp. 339-351). Esse momento de grande
significado existencial ocorre quando os estudos e o carater estdo estabelecidos, tal como

vimos também no famoso trecho autobiografico de Confucio (Analectos Il, 4).

A virtude do Mandato — Hexagrama 58

A imagem do hexagrama 58 completa a descri¢do de Analectos I, 1b afirmando que

os amigos reunidos auxiliam a “debater e praticar (#)” repetindo o caracter de Analectos

I, 1a. Trata-se portanto do momento do pleno exercicio do Mandato. Em sentido figurado,
0s amigos que vem de longe podem representar as béncdos do Céu, a graca necessaria para
0 cumprimento do Mandato (compare-se com o relato do Livro de Tobias). Nos seus

comentérios ao Livro das Mutacdes, escreve Confucio:

Abencoar significa ajudar. O céu ajuda ao homem de devogao; os homens
ajudam a quem ¢ sincero. Aquele que caminha na verdade e pensa com
devocdo, reverenciando ainda aos homens dignos, é abencoado pelo céu.
Ele encontra a boa fortuna e tudo lhe é favoravel. (WILHELM, 2009, p.
68)67

%7 Richard Wilhelm traz esse comentério para a sexta linha do hexagrama 14, que associamos justamente com
Analectos I, 1la. Na traducdo de Joaquim Guerra esse comentario de Conflcio estd na pagina 717 do
Quadrivolume de Conftcio (1984).
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Desta forma, podemos denominar Analectos I, 1b como o exercicio ou a virtude do
Mandato no sentido das béncdos do Céu que acorrem em auxilio daquele que devotamente

busca cumprir o Mandato que Ihe foi confiado.

A conclusado do Mandato — Hexagrama 28

A imagem do hexagrama 28 também completa a descricdo de Analectos I, 1c
afirmando que a soliddo (ndo ser mais conhecido) se da em decorréncia de um afastamento
voluntario. Tendo concluido o Mandato, deve-se renunciar aos seus encargos. No trecho
autobiografico de Conflcio isso corresponde a idéia de ndo transgressao, de ndo
ultrapassar os limites. N&o ter pena ou ndo se afligir com esse afastamento é sinal de
desapego. Esse tema ir& reaparecer posteriormente em Laozi no final do capitulo 2 do Dao
De Jing: “concluida a obra / ele ndo se atém / e s6 por ndo se ater / ela ndo se esvai”
(LAOZI, 2002, p. 31)

No Julgamento do hexagrama 28 encontramos essa idéia de uma rendncia tranqlila
e mesmo alegre: “DEMASIA. Uma trave a ceder. Importa ter para onde se mudar e ficar a
vontade” (GUERRA, 1984c, O Livro das MutacOes, p. 545). Logo em seguida, no
comentério ao Julgamento podemos ler: “Quando o que é resistente se excede e se lhe

sentem as conseqiéncias, é ceder e proceder alegremente (if)” (GUERRA, 1984c, O Livro

das Mutagdes, p. 545). E nesse sentido de despojamento e de viver com espirito de pobre é
que se entende a expressao “seguir os desejos do coracdo” no final do trecho autobigréafico
(Analectos 11, 4).

Desta forma, podemos denominar Analectos I, 1¢c como “a conclusdo do Mandato™.
Trata-se em primeiro lugar de renunciar aos encargos para 0s quais ja ndo se possui mais o
vigor fisico e intelectual necessario (a segunda e a quinta linhas do hexagrama 28 trazem

justamente a idéia da velhice); em segundo lugar, e tendo no horizonte o fim da existéncia



171

humana, néo se gloriar do Mandato mas adotar uma atitude abnegada, tal como expresso

em Analectos |, 1c “néo ser conhecido, e n&o ter pena disso™.

Os aforismos de Analectos I, 1, sem conexdo aparente entre si, formam no seu
conjunto a imagem do Mandato do Céu e o seu ciclo de vida. Nessa imagem destaca-se o

caracter 7, presente em todas as etapas do ciclo, mostrando que ele é a chave
hermenéutica de todo o texto. Importante notar que o hexagrama 58 — Alegria (53)
identifica-se totalmente com #i. Assim lemos no Julgamento desse hexagrama: “DOEY
quer dizer Alegria [5T, 5t t2]” (GUERRA, 1984c, O Livro das Mutagdes, p. 333). Nesse
sentido, o caracter it confere a0 Mandato ndo apenas um sentido de alegria ou satisfagdo

mas de bem-aventuranca: “felizes sdo aqueles que ouvem a palavra de Deus e a pdem em

pratica.” (Lc 11, 28)

88 Compare-se ainda com o Gltimo testemunho de S. Jodo Batista: “E preciso que ele cresca e eu diminua” (Jo
3, 30).
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3.3. A questéo datraducéo do Nome de Deus

3.3.1. A solugéo jesuita e a Querela dos Ritos

A estratégia dos missionarios jesuitas na China no século XVII, e em particular de
Mateo Ricci (1552-1610), pode ser caracterizada por uma politica de tolerancia em relacdo
aos ritos chineses (dedicados aos antepassados e a Confucio) e pela identificacdo dos
termos Shang Di e Tian encontrados nos Classicos Chineses com o Deus cristdo. No
primeiro caso, entendiam os jesuitas que se tratavam de costumes de carater civil e no

segundo caso, a utilizacdo dos termos Shang Di (_[:77) e Tian Zhu (K3F) de modo

intercambiavel era um dos pilares do esforco de acomodacdo dos elementos compativeis
do confucionismo com o cristianismo. Exemplo deste formidavel esforco é o seguinte

memorial citado por Legge:

When the Roman Catholic missionaries at Peking, during the K’ang-hsi
[Kangxi] period (1662-1722), were disputing among themselves about
the meaning of the names T’ien [’X] and Shang Ti [_[.77], those on one
side presented a memorial to the emperor in Manchu, submitting their
view that the two names denote but one object, — the Supreme Ruler, and
that T’ien, singly or with attributives, was to be understood of the place
of Ti [#7], employed, according the Chinese usage, to avoid directly
naming Him. The emperor caused their memorial to be translated into
Chinese, and published it in the imperial Gazette, with a declaration of
his own approval of their views. See Remusat’s “Notices des
Manuscrits”, pp. 414, 415. (LEGGE, 1880, p. 66)*

% Aqui provavelmente se trata da obra Notices et extraits des Manuscrits de la Bibliothéque du Roi publicado
pelo Institut Royal de France no final do século XIX em mais de 20 grandes volumes. James Legge
infelizmente ndo indicou em qual volume estaria esse importante texto de Abel Rémusat (1788-1832) e que
também ndo consta dos quatro volumes de ensaios (Mélanges Asiatiques) deste importante sinlogo francés.
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A Querela dos Ritos deu-se principalmente pela critica dos dominicanos e
franciscanos em relacéo a essa politica de tolerancia dos jesuitas. Ao final de um longo e
tortuoso debate, prevaleceu a tese dos dominicanos que se traduziu na bula “Ex illa die”
(19/3/1715) do papa Clemente XI (pontificado: 1700-1721). Em sintese, o documento da
Santa Sé condenava a pratica dos ritos pelos chineses convertidos ao catolicismo e

determinava que fosse utilizado exclusivamente o termo Tian Zhu (K3) para designar

Deus. A consequéncia imediata foi uma crescente oposicdo ao trabalho dos jesuitas na

China e que resultou no decreto de 1721 do imperador Kangxi (F¢EE, reinado: 1661-1722)

proibindo toda atividade missionaria na China, anulando todas as conquistas e efeitos do
decreto de tolerancia dada aos missionérios em 1692,

A Querela dos Ritos deve ser entendida também dentro do contexto de uma ampla
coalizacdo antijesuitica, dentro e fora dos circulos eclesiasticos, e que culminaria com a
extincdo da Ordem em 1773 pelo papa Clemente XIV (pontificado: 1769-1774). Embora
restaurada pelo papa Pio VII (pontificado: 1800-1823) com a bula “Sollicitudo omnium
ecclesiarum”, de 7de agosto de 1814, a Companhia continuou a ser o alvo principal dos
governos anticlericais, o que no contexto ibérico assumiu a forma de um latente
antijesuitismo’’. Somente em 1939, a proibicdo em relacdo ao ritos chineses seria
abrandada pela instrucdo CIRCA QUASDAM CAEREMONIAS ET IURAMENTUM
SUPER RITIBUS SINENSIBUS também conhecida por “Plane compertum est” (8 de

dezembro de 1939) durante o pontificado de Pio X1 (1939-1958)"2.

" Sobre essa complexa quest&o vide David E. Mungello, “The Chinese Rites Controversy: Its History and
Meaning” (Monumenta Serica XXXIII, 1995). Henri Cordier relaciona todos os documentos envolvidos no
debate sobre os ritos chineses bem como sua cronologia na obra Bibliotheca Sinica, vol. 2, parte XI, “2° -
Question des rites”, pp. 869-925 (Paris, 1905).

™ Vide a obra de José Eduardo Franco, O Mito dos Jesuitas em Portugal, no Brasil e no Oriente (Séculos
XVI a XX) (Gradiva, 2006 e 2007, 2 vols.)

2 AAS 32, pp. 24-26. Disponivel em: <http://www.vatican.va/archive/aas/index_en.htm>. Acesso em:
27/8/2013.
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Quanto a figura de Matteo Ricci e sua orientacdo pastoral, estas foram inteiramente
reabilitadas e tornadas pioneiras da inculturacdo. Por ocasido das celebragcdes do quarto
centenario de morte do missionario jesuita, escreveu o papa Bento XVI (pontificado: 2005-

2013):

A obra deste missionario apresenta duas vertentes que nao devem ser
separadas: a inculturacdo chinesa do antncio evangélico e a apresentacédo
a China da cultura e da ciéncia ocidentais. Muitas vezes, 0s aspectos
cientificos despertaram maior interesse, mas ndo se pode esquecer a
perspectiva com que Padre Ricci entrou em relagdo com o mundo e a
cultura chineses: um humanismo que considera a pessoa inserida no seu
contexto, cultiva os seus valores morais e espirituais, aproveitando tudo
aquilo que de positivo se encontra na tradicdo chinesa e procurando
enriquecé-lo com a contribuichio da cultura ocidental mas,
principalmente, com a sabedoria e a verdade de Cristo. (Bento XVI, 29 de
maior de 2010)"

3.3.2. A solucéo protestante e a “ Term Question”

Para os missionarios protestantes, adeptos da doutrina da Sola Scriptura, a Palavra
de Deus deveria ser o principal veiculo de evangelizacdo na China. Deste modo, desde o
primeiro momento dedicaram seus melhores esforcos em traduzir a Biblia para o chinés.
As primeiras edi¢des completas do Antigo e Novo Testamento em chinés foram as versdes

de Lassar e Marshman (B24%, (1822) e Morrison e Milne (ffi k8 3, 1823). Alguns anos

depois surge a versdo de Medhurst, Giitzlaff e Bridgman (i3 %, 1838) ™.

" Nesse mesmo ano de 2010, o processo de beatificacdo do padre Matteo Ricci, declarado “Servo de Deus”
em abril de 1984, foi retomado na diocese de Macerata, Italia. Os estudos histéricos ali desenvolvidos foram
concluidos em 2013 e enviados para a Congregacdo para as Causas dos Santos. A obra completa de Matteo
Ricci esta sendo paulatinamente publicada pela editora italiana Quodlibet.

™ Joshua Marshman (1768-1837) missionario batista na india, onde fundou o Serampore College em 1818.
Da biografia de Joannes Lassar pouco se sabe. Seu nome era Hovhannes Ghazarian. Apesar desse sobrenome
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A principal diferenca entre a traducdo de Morrison e de Medhurst esta na escolha

do termo chinés escolhido para traduzir “God”. O primeiro optou por f (shén, “espirito,
divindade”) e o segundo optou por 77 (shang di). O debate que se seguiu ficou
conhecido como a “Term Question”. Em sintese, os adeptos da férmula “God=fi"
argumentavam que o termo -7 era um nome proéprio tal como Jlpiter ou Zeus. Por sua
vez, os adeptos da formula “God=_L-77” argumentavam que o termo i significava apenas
espirito e ndo “Deus”, pois fi ndo era objeto de adoragdo. O debate acabou ainda

polarizando os missionarios norte-americanos em torno de Shen e os britanicos em torno
de Shang Di. Para os partidarios do termo Shang Di, encontrado nos Classicos, os chineses

eram originalmente monoteistas, ainda que de forma imperfeita:

In order to support the claim that Shangdi is the true God, it was pointed
out that in Shangdi, ancient Chinese scriptures confirmed the reliance of
all life on “God”, but did not refer to the notion of self-existence. Just as
Yahweh was not known in this aspect until the times of Moses, so liked
the biblical patriarchs, the ancient Chinese sages knew of God’s
existence, but little of God’s nature. Furthermore, the presence of
Shangdi in these ancient Ruist scriptures [os Classicos Chineses] showed
that an originally pure monotheism must have existed in early Chinese
tradition. (PFISTER, 2001, p. 120)"

de origem arménia, teria nascido e foi educado em Macau. Robert Morrison (1782-1834) e William Milne
(1785-1822) pertenciam a London Missionary Society (LMS). Morrison foi o primeiro missionario
protestante a chegar na China em 1807 e é considerado “o pai da Biblia chinesa”. Walter Henry Medhurst
(1796-1857) também pertenceu a LMS. Karl Friedrich August Giitzlaff (1803-1851), de origem prussiana,
pertenceu a Netherlands Missionary Society. Elijah Coleman Bridgman (1801-1861) pertenceu a American
Board of Commissioners for Foreign Missions e foi o primeiro missionario norte-americano a chegar na
China em 1830.

"> Samuel Wells Williams (1812-1884), missionario norte-americano, sumariza in loco os principais textos e
argumentos envolvidos na polémica em seu artigo “The Controversy Among the Protestant Missionaries of
the Proper Translation of the Words of God and Spirit into Chinese” in Bibliotheca Sacra 35 No. 140 (1878):
732-778. Disponivel em: <http://www.biblicalstudies.org.uk/articles_bib-sacra_04.php>. Acesso em:
30/8/2013.
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James Legge, também ele membro da London Missionary Society, participou
ativamente do debate com o ensaio “The notions of the Chinese concerning God and
Spirits” (1852), escrito em resposta aos artigos de William Jones Boone (1811-1864)
intitulados “An Essay on the proper rendering of the words Elohim and Theos into the
Chinese Language” (1848) e “Defense of an Essay etc” (1850). Legge, partidario do uso do
termo Shang Di, faz uma ampla defesa do monoteismo chinés primitivo e examina as
causas de sua posterior degradacdo, incluindo a critica da heresia taoista dos cinco Shang
Dis, inserida no culto imperial e posteriormente excluida’®.

No campo protestante, a “Term Question” permanece ainda em aberto. A Chinese

Union Version (CUV, F1-54), cuja primeira edicdo data de 1919 e que é uma das mais

populares edi¢cdes da Biblia atualmente, pode ser encontrada em duas versfes praticamente

idénticas: a “Shen Edition” (#1i%) e a “Shangti Edition” (_-77 /). Em 1980 foi publicada
a Today's Chinese Version (TCV) (BiASH SCEEA), uma Biblia ecuménica, proposta para

catélicos e protestantes, na qual Deus foi traduzido de forma hibrida como I3 (shang

zhu)™.

7® Seria interessante avaliar até que ponto a “Term Question” serviu de motivago para a traducéo completa e
sistematica dos Classicos Chineses nas décadas seguintes. Assim como avaliar se a oposicdo ao termo
catélico Tian Zhu (UK =) contibuiu em algum grau numa traducéo mais impessoal do termo Tian (ZX) como
“Heaven” em ConfUcio.

" Cf STANDAERT, 2009, vol. 2, p. 863. Ver ainda de Marshall B. Broomhall (1866-1937) a obra The Bible
in China (1934) e a sintese de Irene Ebern “Interminable Term Question” in Bible in Modern China: The
Literary and Intellectual Impact. Sankt Augustin: Institut Monumenta Serica, 1999, pp. 139-42.
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Na tabela a seguir apresentamos de forma comparativa os termos utilizados para

representar a Santissima Trindade nas principais edi¢fes da Biblia em chinés:

Referéncia BCV CUV (1919) CCB (2010)
Deus (YWHV) S1100 (99), 3 i, BT H R 4g
yd wei yé hé hua yé hé hua
Deus (ELOHIM) | SI100 (99), 3 RE 1 i
tian zht shén shang di
Jesus Cristo Mt 1,18 H Ak R L HJS i A
yé sii ji di yé sii jida yé sii ji di
Espirito Santo Mt 1,18 Bl X & R
shéng shén shéng ling shéng ling

Obras consultadas:

BCV = Biblia Catotlica do Vaticano, edicdo em caracteres tradicionais. Disponivel em:
<http://www.vatican.va/chinese/bibbia.htm>. Acesso em: 03/09/2013.

CUV = Chinese Union Version (1919), edicdo em caracteres tradicionais. Disponivel em:
<http://www.biblica.com/bibles/chinese/>. Acesso em: 03/09/2013.

CCB = Chinese Contemporary Bible (2010), edicdo em caracteres simplificados. Disponivel em:
<http://www.biblica.com/bibles/chinese/>. Acesso em: 03/09/2013.

Essa terminologia serviu também para identificar as principais linhas do Cristianismo:

Cristianismo FEE# (j1da jiao) = Religido de Cristo

Catolicismo KA (tian zhi jiao) = Religido de Tian Zhu (Deus)

/A# (gong jiao) = Religido comum ou universal (Catdlica)

Protestantismo H#L (xin jiao) = Nova religido
HB L (j1 da jiao) = Religido de Cristo (Cristianismo)

HR 5% (ye sii jiao) = Religido de Jesus
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3.3.3. Problemas apontados e 0 seu reverso

Tanto a solugdo catdlica quanto a solucdo protestante para a traducdo do Nome de
Deus encontraram problemas na recepc¢do popular devido a sobreposicdo de nomes com
outras divindades do pantedo taoista. Assim, Herbert Giles (1845-1935) em Religion of

Ancient China notou o fato de que o termo X = (tian zhtt) utilizado pelos catélicos poderia

ser confundido com um dos “Qito Espiritos” (GILES, 1905, p. 17)"®. Por outro lado, Henri

Doré (1859-1931) em Researches into Chinese Superstitions observa que o termo _I-7%
(shang di) poderia ser confundido com uma divindade ainda mais popular: &5 7 (yu

huang shang di) ou & & K4 (yU huang da di) o “Imperador de Jade”:

As far as the people is concerned, usually “God” is identical with Yuh-
wang. Hence there is difficult in giving the title “Shang-ti” to God, as
worshiped by Christians: for this title is preferentially use in reference to
Yuh-hwang by the people — Yuh-hwang-shang-ti”. (DORE, 1938, vol. 9,
pp. 12-13)"

Ainda que essas questdes ndo fossem insanaveis, a rivalidade interna da atividade
missionaria na China no século XIX, potencialiazada pelos conflitos do neocolonialismo,

levou ao que o jesuita Bertram Wolferstan denominou “From Confucius to confusion”

(WOLFERSTAN, 1909, pp. 13-26). E nesse estado de confusio que o confucionismo da

"8 Segundo Medhurst trata-se de um erro de traducio de uma passagem do %2 (livro i, capitulo 35 2)
pois, dos “Oito Espiritos” (/\ ), existe de fato um que preside mas nenhum deles se chama K=
(MEDHURST, 1848, pp. 91-92). Também ndo se deve confundir com a lenda dos “Oito Imortais” (/\ 1l ba
xian), bem mais conhecidos na mitologia chinesa e cuja lenda é referida no provérbio J\ Il fE, &-BEfHIHE
(ba xian guo hai, gé xidn shén tong) cujo sentido é “Quando os Oito Imortais atravessam o mar, cada um
utiliza seu préprio poder”.

™ Leon Wieger S.J. (1856-1933) em Histoire des croyances religieuses (1917) demonstra que o culto ao
“Puro Augusto” (s 5) foi uma resposta teista do taoismo ao amidismo budista (WIEGER, 1917, pp. 579-
587, Lecon 67).
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Republica (1912) sera inteiramente secularizado e particularizado ao universo cultural
chinés.

O reverso da questdo da traducdo do Nome de Deus para a Biblia em chinés sera a
traducdo dos termos Shang Di e Tian da tradicdo chinesa dos Classicos. James Legge
aceita a identidade entre os termos, mas entende Tian como um Deus impessoal conforme
a interpretacdo neoconfuciana. Joaquim Guerra também aceita a identidade proposta por
Ricci e companheiros e entende Tian como um Deus pessoal. O quadro abaixo sumariza

estas posicoes, acrescida da proposta dada por Sproviero:

Legge Guerra Sproviero
Shang Di (_[77) God Deus Deus Supremo
Tian (OK) Heaven Deus Deus do Céu

Deve-se observar que em suas Ultimas obras, Legge mostra-se bem mais positivo
em relacdo & Conftcio, cuja influéncia sobre o povo chinés afinal considerou benéfica®™,
mas ndo chega a modificar suas traduc6es dos Classicos Chineses (CREEL, 1932, pp. 58).

Sobre esta Ultima fase de Legge, escreve Girardot:

Lastly, Legge's intellectual and spiritual pilgrimage can only be
understood in relation to the emergence, after 1870, of Max Mauller's
comparative “science of religions”. During his tenure as the Professor of
Chinese at Oxford, Legge's Sinological evaluations of Chinese tradition
changed significantly, revealing his “comparative” concerns for a
“sympathetic comprehensiveness” regarding other religions and for his
understanding of “Confucius” as a Protestant-like reformer-founder and
“Confucianism” as a theistic and moral religion. (GIRARDOT, 2002, p.
163)

8 \/ide em especial Christianity and Confucianism compared in their teaching of the whole Duty of Man
(1890).
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Fig. 3.5 — Retrato de James Legge (1815-1897)
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Em The Religions of China (1880), Legge utiliza como epigrafe a famosa passagem
do capitulo XIX do Zhong Yong que fala do culto a Shang Di — “In the ceremonies at the
altars of Heaven and Earth, they served God” (%4248, PrLl=f 77 t) — justapondo-a

com um fragmento da Epistola aos Romanos 1, 21 — “They knew God”. A passagem

completa de S. Paulo ¢ a seguinte:

De fato, desde a criacdo do mundo, as perfei¢des invisiveis de Deus, tais
como o seu poder eterno e sua divindade, podem ser contempladas,
através da inteligéncia, nas obras que ele realizou. Os homens, portanto,
ndo tém desculpa. Porque, embora conhecendo a Deus, ndo o
glorificaram como Deus, nem lhe deram gracas. Pelo contrario,
perderam-se em raciocinios vazios, e sua mente ficou obscurecida. (Rm
1, 20-21)
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O texto paulino fala justamente da Revelagdo Primitiva dada originalmente a todos
0s povos e seu posterior desvio. Apesar de tudo, ainda é a visdo negativa de uma verdade
que se perdeu, diferentemente da visdo mais positiva dos jesuitas, em particular de Matteo
Ricci, sobre os elementos de verdade (da Revelacdo Primitiva) a serem buscados e
recuperados na cultura chinesa antiga. Nesse sentido, a passagem citada do Zhong Yong

poderia ser acoplada com outra passagem em que S. Paulo discursa aos atenienses:

De fato, passando e observando os monumentos sagrados de Vocés,
encontrei também um altar com esta inscricdo: “Ao Deus desconhecido”.
Pois bem, esse Deus que vocés adoram sem conhecer é exatamente

aquele que eu lhes anuncio. (At 17, 23)

De mesma sorte, podemos concluir que a traducdo de Joaquim Guerra, seguindo 0s

passos de Matteo Ricci, também revela para o leitor moderno, tanto o ndo-chinés quanto

para o chinés, o Ignotus Deus no “X Tian de Conflcio.
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Conclusao

Fica este livro — confissdo sincera
Da alma que a ti voou e em ti s 'spera.

Almeida Garrett (1799-1854)

A grande extensdo da obra de tradugdo de Joaquim Guerra e a complexidade das
questBes envolvidas ndo permitiria aqui um exame sistematico e detalhado de cada um dos
Classicos Chineses, razdo pela qual neste trabalho procuramos aprofundar os aspectos
decisivos da interpretacdo de Joaquim Guerra. Também procuramos articular, de forma
sintética, os elementos retdricos caracteristicos no grande debate com James Legge e
apresentar as linhas gerais de seu método de traducdo. N&do é uma tarefa facil para o leitor
comum apreender todos esses temas que somente no quadro da sinologia adquirem pleno
sentido. Desta forma, apresentamos a seguir nossas consideracdes finais divididas em
quatro unidades tematicas: 1. Quanto a Nota Autobiografica; 2. Quanto as Notas Criticas;

3. Quanto a Traducéo e seu Método; 4. Quanto & Interpretacgao.

1. Quanto a Nota Autobiografica

As profundas e dramaticas transformacdes ocorridas na China e também no
Ocidente ao longo século XX constituiram-se no maior obstaculo para a realizacdo do ideal
missionario de Joaquim Guerra, que desejava seguir 0s passos de Matteo Ricci na mesma
missao de Zhaogqing na China.

O projeto de tradugdo dos Classicos Chineses permitiu a Joaquim Guerra retornar

para o Oriente e estabelecer-se em Macau. O sucesso desse empreendimento garantiu-lhe o

8 Poema “Ignoto Deo” de Folhas Caidas (1853).



183

titulo de maior sindlogo portugués e uma espécie de reabilitacdo publica da sua expulsdo
da China em 1951 e do seu desligamento prematuro do Padroado em 1961. Assim, em 10
de junho de 1980, Joaquim Guerra recebeu do entdo governador de Macau, o general Melo
Egidio (1922-2011), o Grau de Comendador da Ordem de Mérito Civil da Instrucdo
Publica. Na cerimdnia de entrega da comenda Joaquim Guerra disse ao Governador: “‘Por
td0 pouco, Sr. Governador!” Ao que ele respondeu ‘E para que publique mais’” (RIOS,

2008, pp. 30-31). Da mesma forma, em 1986, ja em plena Era Deng Xiaoping (X5/MF,

1904-1997), o secretario do governo chinés Ley—Hap ird declarar Joaquim Guerra “grande
amigo do povo chinés”. Sobre este episodio, Joaquim Guerra comentou com satisfacdo “a
reposicdo da verdade da sua vida” (RIOS, 2008, p. 87). Nessa dupla reabilitacdo temos
como que realizados num Gnico simbolo os significados dos seus dois nomes chineses:

benfeitor do Oriente (¥ 5K zhén dong) vestido de brilho (I yi ying).

Tomando-se agora toda a sua biografia em perspectiva, com todos 0s seus revezes e
contratempos, a resposta do Governador nos remete a famosa passagem de S. Jodo, na qual
podemos encerrar a trajetéria sinolégica, mas ao mesmo tempo essencialmente
missionaria, de Joaquim Guerra: “Eu sou a verdadeira videira e meu Pai é o agricultor.
Todo ramo em mim que ndo produz fruto ele o corta, e todo o que produz fruto ele o poda,

para que produza mais fruto ainda” (Jo 15, 1-2).
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2. Quanto as Notas Criticas

Quanto as Notas Criticas, a forma direta, ora branda ora enérgica, com que Joaquim
Guerra se dirige a James Legge, fazendo deste o seu principal contendor, do qual parece
estar sempre esperando uma réplica, repete o exercicio retérico da disputatio, préatica

comum entre 0s jesuitas, mas que no entanto desapareceu, como escreve Roland Barthes:

La disputatio a disparu, mais le probleme des regles (ludiques,
cérémonielles) du jeu verbal demeure: comment disputons-nous,
aujourd’hui, dans nos écrits, dans nos colloques, dans nos meetings, dans
nos conversations et jusque dans les “scenes” de la vie privée? Avons-
nous réglé son compte au syllogisme (méme déguisé)? Seule une analyse
du discours intellectuel pourra um jour répondre avec précision.
(BARTHES, 1994, p. 922)

Nas refutacdes brandas, Joaquim Guerra assume a voz do sindlogo que debate com
seus pares em condicdo de igualdade. Nao obstante algumas ironias, Joaquim Guerra é
sincero na sua admiragdo pelo trabalho de James Legge. Assim lemos no final da

introducdo ao volume das Escrituras Selectas (1980):

Mas James Legge é para mim um velho companheiro de arduas viagens.
Ja Ihe vou agiuentando os seus “fits of temper”, como bem diz Charles
San; e é sempre com saudade que dele me despeco. (GUERRA, 1980b, p.
146)

Nas refutacBes enérgicas, temos o ethos missionario de Joaquim Guerra que se
exaspera com a tentativa de James Legge em particularizar e restringir o confucionismo a
China. Essa diferenca de postura é apontada por Raymond Dawson: “Confucianism, which

for the Jesuits had seemed a wonderful preparation for the Gospel, was, even for Legge the
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great interpreter of it, an evil which had to be swept away” (DAWSON, 1964, p.25).
Guerra, ao contrario de Legge, procura universalizar o humanismo chinés presente em
Confucio, fazendo ecoar a voz dos jesuitas na China nos séculos XVII e XVIII. Assim

lemos em meio as Notas Criticas essa queixa e esse desiderato:

Mestre Legge me perdoe, mas da impressdo que ele, apenas vé uma luz
acesa, fora da Igreja, vai logo por-lhe o apagador em cima. (GUERRA,
1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 221)

Se Mestre Legge tivesse um pouco mais daquela compreensao e abertura
(shuy) que fazia parte do binémio de Confucio, teria evitado a sua visdo
algo negativa dos textos classicos chineses, e a imagem bastante negativa
de Confucio, que pds a correr pelo mundo. Se eu conseguir melhorar um
pouco esta situacdo, ndo sera mau; e até Mestre Legge, ja na Terra da
Verdade, me ha-de agradecer. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de
Confucio, p . 197)

Interessante observar que Conflcio também utiliza ocasionalmente a ironia como

forma de critica. Em Analectos 111, 17 temos um famoso exemplo disso:

i3

THMESWZEF . T, B, BEHF, REHE.

i

Zigong desejava eliminar o sacrificio de um carneiro na Cerimonia da
Lua Nova. O Mestre disse: “Amas 0 carneiro, eu amo a cerimonia.”
(LEYS, 2002, p. 14)

Essa passagem também esclarece a forma pela qual se orienta 0 pensamento
conservador de Confucio que se coaduna com a definicdo dada pelo filésofo inglés Roger

Scruton: “Conservadorismo significa encontrar o que vocé ama e agir para proteger isso. A
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alternativa é encontrar o que vocé odeia e tentar destruir. Certamente a primeira alternativa

é um modo melhor de viver do que a segunda” (2013)%,

3. Quanto as Traducdes e seu Método

Quanto as tradugdes de Joaquim Guerra, embora do ponto de vista do resultado
estético estas ndo tenham o mesmo brilho de outros tradutores e sua utilizagdo de algumas
formas dialetais as tornam por vezes dificultosas, sdo bastante precisas e inovadoras quanto
ao sentido dos textos. Isto se deve principalmente ao seu engenhoso método de traducao,
que procura empregar outros significados mais raros dos ideogramas quando estes se
harmonizam melhor com o pensamento confuciano. Tal se aplica no caso de passagens
cuja interpretacdo usual da tradicdo neoconfuciana seja vaga ou até incongruente, ou ainda
nos casos em que as traducdes ocidentais se apresentem desarticuladas ou excessivamente
trivializadas.

Desse modo, 0 método de Joaquim Guerra comporta uma boa dose de intuicdo e
ousadia, aspectos que o filésofo Max Scheler (1874-1928) articula no plano ético da

humildade:

Este caminho, que leva a se perder a si mesmo, para ganhar novamente
em Deus, no plano ético se chama humildade, e no plano intelectual
intuicdo pura. Tal desobstrucdo é o risco mais extremo, e, a0 mesmo
tempo, para o ser da alma mesma, 0 movimento aberto a existéncia da
ousadia. (SCHELER, 1994, p. 31)

O melhor exemplo disso, é a passagem de Analectos VII, 11, cujo ineditismo da

traducdo de Joaquim Guerra frente a dois mil anos de existéncia do confucionismo e pelo

82 Revista Vila Nova, 10/07/2013, disponivel em: <http://revistavilanova.com/entrevista-com-o-filosofo-
roger-scruton/>, acesso em: 02/10/2013.
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menos trezentos anos de uma sinologia enciclopédica é realmente admiravel. O tradutor
portugués demonstra ainda uma extrema agudeza na reconstrucdo do sentido original do
texto, partindo apenas do uso raro de um ideograma, tal como na expressao latina Ex ungue
leonem.®

Esta traducdo de Joaquim Guerra estd em perfeito acordo com a tradicdo
confuciana. Os mestres estavam no passado quando receberam a tradicdo primordial
instruidos por Shang Di. Na época de Conflcio, esses mestres ja ndo se encontravam mais.
Por isso, todo o empenho de Conflcio foi o de recuperar e conservar a tradi¢do primitiva.

Desta forma, no mesmo capitulo V11 dos Analectos, assim Conftcio se pronuncia:

TH: TRmAME, fFimnasd, iRz, |

Disse 0 Mestre: “Imitador, ndo inventor; com fé na antiguidade e amor
dela; tomo a liberdade de me chegar para a banda dos nossos Maiores”.
(Analectos VII, 1, GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, p. 269)

TH: TEAREMRZ A, o, SRR A S, |

Disse o Mestre: “Eu ndo sou um homem que nasci a saber as coisas. Mas
gosto da Tradicdo e aplico-me a conhecé-la”. (Analectos VII, 19,
GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Conftcio, p. 275)

Finalmente, 0 nexo entre essa tradicdo ancestral, transmitida de geracdo em
geracdo, e a revelagcdo primitiva aparece de forma muito concisa no Zhong Yong XX, 7:
“RANN, AATRIAENIK . Ora, se se hdo-de conhecer as pessoas, também ndo se pode
deixar de conhecer a Deus”. (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, pp. 797-799)

Ou seja, é necessario conhecer tudo aquilo que Deus decretou e revelou. Todo esse

8 “pela unha (se reconheceu) o ledo”.
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encadeamento l6gico esta claramente expresso logo no inicio do Zhong Yong I, 1: “O que

é dado por Deus (K1) € o que chamamos natureza humana (4:). Cumprir a lei de nossa
natureza humana é o que chamamos lei moral (i&). O cultivo da lei moral é o que
chamamos cultura (Z).” (LIN YUTANG, s.d., vol. 2, p. 288)**. Portanto, a tnica do

pensamento conservador de Conflcio é essencialmente religiosa e ligada ao monoteismo
chinés primitivo. Esse conservadorismo se constitui numa tradi¢éo viva e atualizada pelos
Ritos, como também lemos no Zhong Yong XXVII, 6:

RO AN, BURE LI5S . Repassando o antigo, ele percebe o novo; e honra os Ritos

generosamente” (GUERRA, 1984a, Quadrivolume de Confucio, p. 815).

Ainda no caso de Analectos VII, 11, aquele mestre buscado por Conflcio e cuja
severidade é simbolizada pelo uso do chicote, reflete o rigor com que este desejava ser
examinado. N&o havendo um outro que pudesse corrigi-lo, Confucio deve se contentar com
aquilo que é sabidamente bom: os Classicos como mestres redivivos do passado,
lembrando aqui a méaxima do padre Anténio Vieira (1608-1697): “O livro é um mudo que
fala, um surdo que responde, um cego que guia, um morto que vive”. No entanto, a
passagem de Analectos VII, 11 é também na voz de Conflcio o lamento de uma época de
grande decadéncia politica e social, como é o final da dinastia Zhou, repetindo a

interrogagdo aflitiva do Eclesiastes:

Quem aplicara acoites aos meus pensamentos e no meu coracao infundira
a Sabedoria, para que ndo me poupem nNOS MeUS erros e nao aparecam
meus delitos? (Ecl 23, 2)

8 Utilizamos aqui a bela traducio em portugués incluida na antologia Sabedoria da China e da india (s.d.)
organizada por Lin Yutang. Este por sua vez, utilizou a traducdo do Zhong Yong para o
inglés feita por Ku Hong Ming. Importante notar que em Conflcio a palavra i& (dao) nio
possui o sentido de absoluto e transcendente como em Laozi, mas o sentido de lei ou norma moral.
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4. Quanto a Interpretacao

Quanto a interpretacdo, Joaquim Guerra, profundo admirador de Matteo Ricci, ira
retomar a tradicdo jesuita no estudo dos Classicos Chineses buscando identificar no
confucionismo original os elementos do monoteismo primitivo. Foi justamente essa a
orientacdo fundamental seguida pelos missionarios jesuitas, como destaca Raymond

Dawson:

Finding the materialistic agnosticism of contemporary Confucionism
uncongenial, the Jesuits went back to what they regarded as the pure and
undefiled religious tradition of Ancient China, wherein they discovered a
monotheism similar to that of Ancient Judaism. (DAWSON, 1964, p.11)

Seguindo essa linha interpretativa, Joaquim Guerra ird criticar a interpretacao
neoconfuciana e particularizante de James Legge (entendida como uma criacdo puramente
chinesa e alienada do resto da humanidade) e a interpretacdo agndstica dos intelectuais
chineses da Republica e de muitos sindlogos ocidentais do século XX.

No primeiro caso, 0 materialismo subjacente ao neoconfucionismo expresso numa
concepcao radicalmente impessoal do Céu (k) se alinha com a concepgdo dos
missionarios protestantes de que os elementos da revelagdo primitiva encontravam-se
completamente degradados na cultura chinesa antiga. Embora os protestantes reconhegam
Shang Di (_-77) presente nos Classicos como o Deus Unico, o confucionismo posterior que
utiliza o termo sindnimo Tian (JX) de forma impessoal, seria ja um grave desvio. Desta

forma, James Legge ird inicialmente acentuar os elementos incompativeis entre o
confucionismo e o cristianismo, concedendo aos aspectos positivos da doutrina de

Conflcio apenas um valor local e particular ao universo cultural chinés.
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No segundo caso, o racionalismo da interpretacdo neoconfuciana que institui como
principio fundamental o Li (¥), “a Razdo”, e Li (&), como “razédo pratica”, foi assumido
pelo positivismo e pelo pragmatismo dos intelectuais chineses da Republica no esforco de
modernizacdo da sociedade chinesa, procurando compatibilizar a ciéncia e tecnologia
ocidentais com a cultura oriental em sua identidade confuciana. Disto resultou uma a
interpretacdo agndstica em relacdo ao culto a Deus e aos antepassados, gerando um
conjunto de traducGes que descaracterizam o pensamento religioso do confucionismo e seu
nexo com 0 monoteismo primitivo, substituindo-os por um humanismo de cunho
secularizante.

Joaquim Guerra refuta ambas as posic¢des, procurando recuperar 0s elementos da
revelagdo primitiva preservados na tradigdo confuciana original e na escrita arcaica, por
um lado, e valorizar os elementos compativeis entre o confucionismo e o cristianismo, por
outro. E nesse sentido que a interpretacdo de Joaquim Guerra pode ser considerada
universalizante em relacdo a interpretacdo de James Legge e autores congéneres.

O ponto decisivo e que cristaliza essa interpretacdo de Joaquim Guerra serd a
tradugéo de Tian como “Deus”. Tal escolha se fundamenta na identidade entre Shang Di e
Tian (ponto pacifico do monoteismo chinés primitivo), na caracterizacdo de Tian como um
Deus Pessoal em Confucio e finalmente no aspecto claramente antropomarfico das formas
de escrita arcaicas para Tian.

Embora muitos autores permanecam ainda na clave agndstico-humanista, um
conjunto significativo de novos autores como Schwartz (1985), Taylor (1990), Nelson
(1997), Sproviero (1997), Louden (2002), Kirkland (2005), Thong (2009) entre outros, tem
recolocado a questdo religiosa em Conflcio de forma ainda mais incisiva que o famoso
artigo de Creel de 1932. Kirkland, por exemplo, reconhece que, embora a tradugdo mais

adequada para “X seja “Deus”, tal constitui ainda motivo de escandalo no meio académico:
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Since Westerners — and the Confucians who sought their approval — were
threatened by the fact that Confucius and his followers based their prime
values upon a belief in “God” — clearly the optimal translation of the term
— the orthodox translation of T’ien [K] became “Heaven”, and to
translate it otherwise remains sinological heresy even today.
(KIRKLAND, 2005, p. 32)

Para Joaquim Guerra o escandalo € insistir na traducdo de Tian como “Céu”; o que
induz ao erro do agnosticismo e implica no esmaecimento de muitos outros caracteres de

forte conteudo religioso. Desta forma assim comenta o tradutor portugués:

Bem féz o Pe. Elorduy em traduzir “Theen” [’K] por Deus, claramente.

Quem traduz por “Heaven” (Céu), presta-se a equivocos. Nao se mostrou
escandalizado o préprio James Legge, alids zeloso Missionario em
Hongkong, de que os chineses dessem a Deus esse nome comum de Céu
(Heaven)? E os ingleses ndo chamam a Deus de “Lord”, quando ha tantos
Lords na Inglaterra? (GUERRA, 1987a, Pratica da Perfeicdo, pp. 357-
358)

A traducdo de Tian K como “Deus” feita por Joaquim Guerra, tomada

equivocadamente como mera apologética, ndo apenas encontra amplo respaldo numa
correta hermenéutica do confucionismo primitivo, tendo por base os Classicos Chineses (a
tradicdo sinoldgica por exceléncia), mas também permite vislumbrar de forma mais clara a
dimens&o religiosa em Confucio: a centralidade do culto a Deus e do Mandato do Céu. Isso
resulta numa traducdo bastante fértil capaz de revelar significados profundos em sentencas

antes trivializadas, esvaziadas ou mesmo inteiramente deformadas.
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5. sintese conclusiva e perspectivas

Francis Bacon (1561-1626), em seu ensaio sobre o ateismo, datado de 1612,
escreveu a célebre frase: “A little philosophy inclineth man’s mind to atheism, but depth in
philosophy bringeth men’s minds about to religion” (BACON, 1884, p. 125). Pode-se dizer
que o mesmo se aplica a sinologia. Quanto mais adentramos no poco do passado, no dizer
de Thomas Mann (1875-1955)%°, tanto mais conexdes encontramos entre Conféicio e a
cultura do periodo axial. Por isso o paralelismo com a moral judaico-cristd, pontuado ao
longo do nosso trabalho, € tdo pertinente.

Em Conftcio, a centralidade do Mandato do Céu corresponde, no plano individual,
a centralidade do culto a Deus da religido chinesa antiga. O amor aos estudos e a préatica da
virtude, fundamentos da moral confuciana, ficam assim ordenados segundo esse fim:
cumprir o Mandato como expressdo de louvor a Deus. Em sintese, podemos concluir
dizendo que o erudito confuciano em sua relacdo com o Mandato do Céu ou Vontade de
Deus corresponde ao justo que “na lei do SENHOR encontra sua alegria e nela medita dia
e noite” (Sl 1,2). Essa é portanto a perspectiva que a obra de Joaquim Guerra abre para um
estudo renovado e restaurado do confucionismo.

Frente ao racionalismo pré-revolucionario do século XVIII, o poeta Friedrich
Schiller (1759-1805) buscou inspiracdo nos ideais do passado (a Grécia classica). Também
Conflcio buscou recuperar no passado, o inicio da dinastia Zhou, os fundamentos da
ordem social e moral que se desintegravam. Por isso, Schiller dedicou-lhe o seguinte
poema, que de certa forma também retrata as complexidades e vicissitudes da sinologia no

século XX em cuja trama podemos ler a obra e a biografia de Joaquim Guerra:

% Vide a introducio do romance José e seus Irmaos.



Spruch des Konfuzius

Dreifach ist des Raumes Mass:
Rastlos fort ohn Unterlass
Strebt die L&nge; fort ins Weite
Endlos giesset sich die Breite;
Grundlos senkt die Tiefe sich.

Dir ein Bild sind sie gegeben:
Rastlos vorwaérts musst du streben,
Nie ermidet stille stehn

Wilst du die Vollendung sehn;

Musst ins Breite dich entfalten,
Soll sich dir die Welt gestalten;
In die Tiefe musst du steigen,

Soll sich dir das Wesen zeigen.

Nur Beharrung fihrt zum Ziel,
Nur die Fulle fihrt zur Klarheit.
Und im Abgrund wohnt die Wahrheit.

Dreifach ist der Schritt der Zeit:

Zogernd kommt die Zukunft hergezogen,
Pfeilschnell ist das Jetzt entflogen,

Ewig still steht die Vergangenheit.

Keine Ungeduld beflligelt

Ihren Schritt, wenn sie verweilt.
Keine Furcht, kein Zweifeln zugelt
Ihren Lauf, wenn sie enteilt.

Keine Reu, kein Zaubersegen
Kann die Stehende bewegen.

Mdchtest du begliickt und weise
Endigen des Lebens Reise,

Nimm die Z6gernde zum Rat,

Nicht zum Werkzeug deiner Tat.
Wiahle nicht die Fliehende zum Freund,
Nicht die Bleibende zum Feind.

Schillers Werke in Zwei Banden.
Salzburg, Austria: Verlag Das Bergland-
Buch, s.d., Band I, pp. 207-208.
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Dito de Conftcio

Tripla a dimenséo do espaco:
Avante, incansavel, incessante
O aspirar longe; avante, amplo,
Infindo seu estender largo
Abissal seu abaixar profundo.

Em imagem a ti dados:

Deves incansavel tender adiante,
Nunca exausto parado fiques

Se queres ver a consumacao.

Espraiar-te ao largo deves
Para configurar-se-te 0 mundo,
As profundezas deves subir,
Para manifestar-se-te 0 &mago.

S6 o persistir leva a meta
S6 o pleno leva a clareza
E no abismo mora a verdade.

Triplo o passo do tempo
Vacilante adentra o futuro,

Como seta veloz escorre o tempo,
Eternal e im6vel esta o passado.

Nenhuma impaciéncia alada

O passo seu, quando permanece.
Nem temor, nem ddvida retém

0 Curso seu, quando decorre.
Nenhum pesar, nenhum bruxedo
Pode o estavel mudar.

Se queres ditoso e sabio

Findar da vida a jornada
Conselho toma com o vacilante,
N&o como meio de acéo.

Né&o escolhe o fugaz como amigo,
Nem o permanente como inimigo.

Tradugéo de Mario Bruno Sproviero.
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Anexo A — Resenha de Mario Bruno Sproviero (1985)

SPROVIERO, Mario Bruno. E assim falou mestre Confuicio. Folha de Sao Paulo, Sao
GUERRA, Joaquim A. de Jesus. Quadrivolume de Confucio.
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Confacio
(551-478 A.C.) i

nasceu no Estado
de Lu, na atual provincia de Shan-
dong. O historiador Si Ma Qian
(145-86 A.C.) dd-nos a biografia mais
completn, onde lemos que apesar de
pobre, determinou-se a esludar, che-
gando a participar do Governo de seu
Estado e, aos cinquenta anos, a
alcangar um posto importante que,
por inlrigas, teve que renunciar,
exilando-se, Viajou, entio, de Estado
a Estado para efelivar seus ideais de
politica ¢ de reforma social, sem
sucesse. Vollou a seu Estado, mor-
rendu Lris anos depois. Na atividade
de edueador é reverenciado como o
primeiro professor da Histdria, Diz-
se gue leve trés mil discipulos, mas
apenns 72 consagrados,

Além do ensino, editou os Seis
Classicos: "0 Livro das Odes", "0
Livro dns Rites™, "0 Livro da
Histdria™ (Escriluras Selectas), "'0s
Anais da Primavera e do Outono"
iQuadras de Lu), *0O Livro das
Mutagies' ¢ "0 Livro da Masica",
este compleltamente perdido,

Dois capilulos do “Livro dos Ri-
toa", “A Grande Escola" e "A
Harmonia Perfeita", foram separa-
dog e juntamente com os “'Didlogos”
e “(Us Escritos de Méncio” formam
05 Quatro Livros, espécie de Biblia
chinesa, i.e., o Livro chinés por
exceléncia. (Padre Guerra acrescen-
ta o “Manual da Piedade Filial" e
publica selpamdamenlu “0s Esecrilos
de Méncio™ ).

Messes tralados estfio as doulrinas
fundamentais do Confucionismo: que
a esséncia do humano é a benevolén-
cia; gue o homem deve humanizar-se
cultivando suas forgas morais, sendo
se desvin do Curso (Dao); que,
partindo da base familiar, deve
estender o amor filial a todos; que a
harmonia enire o homem e a mulher
constitui a sadde social; que na vida
pililiea, a informagdo deve coincidir
com a efelivacio; gue a inwnstl.gﬂm;ﬁn-
tas cnisas comeca pela retiflicagio da
mente, resullando no conhecimento
do bem inato, prineipio ¢ fim da agio
maoral.

Fase corpo cunfuciano foi recente-
mente traduzido para o portugués,
com exeecho do “Livro dos Ritos™,
pelo padre jesuila portugués, Joa-
quim A. de Jesus Guerra, gue vive ha
51 anus na China, sem ler perdido
contato ¢om o Ucidente, Além do
servico inrstimavel da traducdo des-
sas ohras para o portugués, que delas

Conficio (351-478 AAL] nuseen nn n

carecia, o trabalho atingiu na cssén-
cia a propria interprelacio dos tex-
Los,

No decurso da longa historia dos
texlos e suas interprelagdes, pontifi-
cou a figura de Zhu Xi (1150-1200
A.D.), como representante maximo
da tradicio de letrados burocratas, a
valorizar sobremodo o sabedoria
como erudicdo, Contraditou-o, eriti-
cando-o0 radicalmenle Wang Yang
Ming (1472-1520 A.D.., por acreditar
que em Zhu Xi as coisas ¢ o
conhecimento estavam separados,
sem integragdo, Para este, o Confu-
cionismo afirmava a identidade ori-
ginal entre conhecimenlo e agio:
‘Conhecer ¢ tender o agir; agir é
praticar o conhecimento. Conheci-
mento & o principin da ac¢fio; acdo, o
fim do conhecimento™. K, nessa
linha, propunha a efetivagio do
conhecimento inluitive como inlegra-
¢do entre conlizcimento ¢ agdo, Wang
Yang Ming. que parcee ler oscrito
em seu exilio, em Long Chang. um
livro sobre os “'Cinco Clissicos', do
qual restam fragmentos, teve grande
receplividade, em especial no Japéo,
e sua tradicdo permancceu na dou-

209



ntnnl provinein chinesa de Shandong

trina, embora a de Zhu Xi continuas-
50 a pautar a interprelacdo de lextos,

Como exemplo: os ‘“‘Didlogos”,
obra bdsica do QuaEdrivelume de
Conficio, recentemente comentada
por Nan Huai Chin num escrito de
mil piginas em chinés, com o titulo
sugestivo de Nova Interpretagiio dos
Analetos de Conficio, traz em si a
intengiio de esclarecer gue a forma
de apresenlagdo dos ensinamentos de
Conficio ndo mais condiz com a
juventude atual, Mas, se por um lado,
na primeira sentenga, ja discorre
péginas para indicar que o conheci-
mente ndo deve ser considerado
como mera erudigio, por oulro,
mantém o sentido textual de Zhu Xi,
lal qual se encontra em lextos para a
escola secunddria: “'Confucio disse:
Ao repelir constanlemente o que ja se
aprendeu, niio causara Igrande pra-
#er?" (Prazer no estudar! ),

As  tradugdes ocidentais, apoia-
ram-4¢ no ja aceilo como auloridade
na China, mesmo quando tentaram
conlestd-la. As mais importantes e
influentes foram as inglesas de Ja-
mes Legge (1815-1897), que assim
expressou a primeira sentenga: 0
Mestre disse: Nio é prazeroso

aprender com uma perseverancga e
aplicagio constantes?"’

Em 1898, Gu Hong Ming publicou
outra traducfio em inglés, criticando
a de Legge que, para ele, "deveria
aparecer estra e grolesca a um
inglés comum"'. psamente, sua
interpretagiio assemelha-se nessa
sentenca (mas s6 nesta) 4 do Padre
Guerra: ‘‘Nfio é de fato um prazer
adguirir conhecimento e, conforme
vocé o vai adquirindo, colocar em
pritica o que vocd adquiriu?".

Podemos mostrar agora a rara
felicidade da tradugclo do Padre
Guerra em tos essenciais, Na
primeira ca, ao traduzi-la de
maneira simples e praticamente ao

-da-letra, ressalta a essénecia do

ucionismo; "Disse o Mestre:
Aprender, e depoi lo oportuna-
mente em fl‘i{lﬁﬂ. o ¢ realmente
um prazer?' (Prazer na realizagio
do sober!). Na realidade o Confucio-
nismo n;mtunh: satisfagio da efeti-
vacio do saber, ao passo a
tra?:llcnu literdria procura sal[f::tar
que o cultivo das letras, em si, ¢ um
prazer, tentando justificar a prépria
posicéo,

Patenteia-se essa dife a no titu-
lo das duas outras obras do
QiaEdFivelime de Conficlo. Enquanto
Legge as denomina de "0 Grande
Estuda" e A Doutrina do Meio-ter-
ma', o P, Guerra denomina-as "'A
Grande Escola” e "A Harmonia
Perfeita". Para uma tradigo, o
Confucionismo reduz-se a doutrina e
estudo, para outra, a harmonia e
escola, Aose lero texto chinés ndo
di para perceber qualquer ideo-
grama que  indique “doutri-
na". O importante ¢ nolar que, se
“estudo’’, conlinua-se a insistir na
tradicio letrada, “Escola", porém,

la em si ambiguidade. ho
ndica o lugar coletivo do trabalho
formacdo, o termo grego “‘scholé"
ndo indicava trabalho e sim lazer,
ndio o caminho & formacdo, mas o ter
prazer na formacio adquirida.

Wo entanto, se considerarmos que a
dificuldade da escola de mera instru-
¢fdo estd no integrar-se posteriormen-
le & vida, entenderiamos o que
Confiicio quis indicar . por “Grande
Escola", que seria a educagdo da e
para a propria vida.

Ndo se deve pensar que haja

mudan¢as radicais em todos o5
textos, mas houve mudangas em
alguns pontos realmente essenciais.
Estd aberto um caminho para a
revisdo,
Observacdo: 0O de
Conficio e os outros livros traduzidos
pelo Padre Joaguim Guerra podem
ser encontrados na editora Roswitha
Kempl, entre 9 e 12 horas. O enderego
¢ rua Conselheire Ramalho, 219 —
conjunto 1 — Sdo0 Paulo.
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Anexo B — Entrevista do padre Abel Paulo Guerra (2010)

Entrevista concedida por email pelo padre Abel Paulo Guerra para o prof. Antonio José
Bezerra de Menezes Jr (FFLCH-USP, Brasil) em 24/02/2010.

Nota: o objetivo dessa entrevista foi procurar detalhar aspectos da espiritualidade mariana
do pe. Joaquim Guerra, em conexao com 0s acontecimentos em Portugal e na Igreja
Catolica.

Da esquerda para a direita o pe. Joaquim Guerra,
seu irmdo mais velho o pe. Abel Guerra
e 0 sobrinho pe. Abel Paulo Guerra (SANTOS, 2008, p. 36)
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Prof. Antonio Menezes: O prof. Batista Bruxo, qualifica o pe. Joaquim Guerra como “um
fatimista inveterado”. Segundo consta, teve ele contacto com a Mensagem de Fatima em
1943 e depois disto escreveu varios artigos na impressa de Macau (os quais infelizmente
nao tive acesso). Sobre esse assunto, gostaria de perguntar: em sintese, qual a opinido do
pe. Joaquim Guerra sobre Fatima?

Pe. Abel Paulo Guerra: O Prof. Baptista Bruxo qualifica o P. Guerra como um “fatimista
inveterado”. Eu acrescentaria “um fatimista apaixonado”. Toda a sua vida foi promover a
Mensagem de Fatima e estabelecimento no mundo do Reinado do Coragdo Imaculado de
Maria. Sobre este tema escreveu inimeros artigos para revistas e jornais em Macau e em

Portugal.

P: Tinha o pe. Joaquim Guerra alguma teoria sobre o que poderia estar contido na terceira
parte do segredo (revelado somente em 2000)?

R: Sobre a terceira parte do segredo de Fatima, esperava naturalmente a revelagdo do
segredo, que estava, desde ha anos, nas maos dos Papas. Como homem da Igreja e homem
de fé aguardava a hora em que o Papa achasse oportuna a sua publicacdo. O demasiado
interesse de muitos que, por vezes, surgia na imprensa, era mais, a meu ver, curiosidade

jornalistica do que fé.

P: O pe. Joaquim Guerra manifestou alguma opinido sobre a queda da Unido Soviética em
1989 e a Consagragdo do Mundo ao Imaculado Coragédo de Maria feita em 1984 pelo Papa

Jodo Paulo 11, como eventos ligados a Fatima?

R: O P. Joaquim Guerra via certamente, com a sua intuicdo profética, que o levava a ver
Deus em todas as coisas e acontecimentos, uma estreita relacdo entre a queda da Unido
Soviética e a Consagracao da China e do mundo ao Imaculado Coracéo de Maria. Mas esta
Consagracdo ndo esta ligada aos eventos de Fatima, nem foi o Papa Jodo Paulo Il que a
fez. Quem fez essa Consagracdo foi o Papa Pio XII no dia 13 de Outubro de 1942 na
radiomensagem que dirigiu em portugués ao povo de Portugal. Foi a Beata Alexandrina de
Balazar que Jesus pediu a consagracdo do mundo ao Imaculado Coracdo de Maria.
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“Escreve ao teu director espiritual que, em prova do amor que dedicas a minha Mae
Santissima, quero que seja feito todos os anos um Acto de Consagracdo do mundo inteiro”
(Carta ao P. Pinho — 1/8/1935). Em 11 de Setembro, o P. Pinho escreve ao Papa Pio XI por
intermédio do Cardeal Pacelli, seu Secretario de Estado e futuro sucessor, a manifestar-lhe
0 pedido dirigido por Jesus a Alexandrina. Isto mesmo foi esclarecido pela Ir. Licia,
dizendo que a ela Nossa Senhora pediu a consagracao da Rudssia, mas ndo a consagracao do

mundo.

P: Em 1946 e 1947, o pe. Joaquim Guerra encontrou-se duas vezes com a Irma Lucia com
a qual conversou sobre a criacdo de um instituto religioso cuja missao seria divulgar a
mensagem de Fatima. Teria o sr. maiores informagdes sobre esse projeto? A idéia original

seria do proprio pe. Joaquim Guerra?

R: Eu e muitos Ihe ouvimos falar sobre um Instituto religioso para divulgar e viver a
mensagem de Fatima. Mas s6 ha poucos dias li os Estatutos, que ele redigiu em 1945. A
ideia original nasceu dele, sem antes ter falado com a Irm& Ldcia. Deu-lhe o nome de
Servas do Imaculado Coragdo de Maria (S.1.C.). Em 1946 contactou em Portugal com a
Irm& Lucia pela primeira vez e falaram sobre o assunto. Em 1947 encontrou-se nhovamente
com ela e a Irma mostrou-lhe um projecto sobre o0 mesmo Instituto, redigido por ela. Ainda

houve algumas pretendentes, mas a obra ndo passou de projectos. Ignoro 0s motivos.

P: Pelas minhas pesquisas, verifiquei que o pe. Abel Guerra conheceu o pe. Mariano
Pinho, diretor espiritual da beata Alexandrina de Balazar, cujas revelagdes também pediam
a Consagracdo do Mundo. O pe. Joaquim Guerra chegou a conhecer a beata Alexandrina?

R: Conheci o P. Mariano Pinho S.J.. Foi meu professor de portugués e masica. Guardo
dele as melhores recordacGes. Foi para todos nés, Padres e alunos, exemplo de paz e
alegria, apesar do muito que estava sofrendo. A Congregacdo do mundo ao Imaculado
Coragéo aconteceu no dia 13 de Outubro de 1942, feita pelo Papa Pio XII. Falava em
portugués na sua radiomensagem aos peregrinos reunidos em Fatima nesse dia aniversario
da altima aparicdo de Nossa Senhora na Cova de Iria. Estavamos reunidos, Padres e alunos
do seminario Apostolico da Companhia de Jesus em Macieira de Cambra, a escutar o
Santo Padre. Ao comecar o Acto de Consagracdo vi o P. Mariano Pinho cair de joelhos,
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assim ficando até ao fim. SO nestes Gltimos anos compreendi este gesto. N&o tenho
qualquer informacdo de visitas que o P. Guerra tenha feito a Alexandrina de Balazar. Acho
natural que isso tivesse acontecido, pelo facto da relacdo existente entre ela e 0 Reinado do
Coragdo Imaculado de Maria. Convivi com o P. Guerra poucos anos na mesma
comunidade. Mas a maior parte do tempo passava-o fora de casa, em Portugal ou no
estrangeiro, ocupado em visitas a familiares e amigos, em encontros internacionais,

apresentando o seu método do Chinés Alfabético, e difundindo a Legido de Maria.

P: Entre 1959-1961, o pe. Joaquim Guerra dedicou-se ao movimento Legido de Maria,
tendo inclusive viajado para a Irlanda para conhecer o seu fundador. Qual a opinido do pe.

Joaquim Guerra sobre a importancia desse movimento?

R: Sei que foi a Irlanda em 1961 falar com o fundador da Legido de Maria, Frank Duff; e
14 propds aos dirigentes do Movimento a revisdo do Manual e dos Estatutos. Conheceu a
Legido de Maria na China e logo a difundiu em Macau e em Portugal. Este Movimento era

para ele o que melhor enquadrava no seu estilo de accdo missionaria.

P: O pe. Joaquim Guerra tinha alguma devocdo, santuario ou festa liturgica predileta?

R: Era um apaixonado pelo Coracéo de Jesus e pelo Coracdo de Maria. Fazia do terco a
sua oracdo predilecta. Nos seus diarios aparece, as vezes: “Hoje rezei trés rosarios (9
tercos) quatro rosarios (12 tercos)”. Quero crer que, ao ser atropelado na rua em Toronto
(Canada), de onde lhe resultou a morte quatro meses depois, em Lisboa, ia distraido dos
sinais de trénsito a rezar o terco a Nossa Senhora. Aproveitava para o rezar todos o0s
momentos do seu dia. Rezava todos os dias um terco suplementar a Nossa Senhora,
pedindo-lhe vocaces para a Igreja e para a Companhia de Jesus a sua familia, até ao fim

do mundo.

P: O pe. Joaquim Guerra passou por muitas tribulagdes na China. Qual a reacdo de seus
pais e seus irmdos quando ele decidiu partir para o Oriente em 1933 e também ao saber
dessas tribulagbes?
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R: Todas as tribulaces que sofreu na China, prisdo e condenacdo a morte por duas vezes
nos anos de 1950-1951, s6 foram conhecidas pelos familiares e pelo publico em geral
depois de tudo ter acontecido, quando ele veio a Portugal tratar da sua sadde. O livro que
entdo escreveu — condenado a morte — a pedido dos seus superiores, € como que 0 Processo
da sua condenacgédo. Antes disso, a sua correspondéncia para 0s pais e irmaos tratava de
noticias da sua vida missionaria. Quando ele partiu para o oriente, tinha eu seis anos e ndo

me recordo de nada. Rezdmos por ele.

P: Sendo o sr. também um Jesuita e considerando os tempos dificeis que a Ordem passou
no inicio da primeira republica, os vossos tios Joaquim e Abel, deram-vos algum conselho

em particular?

R: Nao recebi de meus tios P. Abel e P. Joaquim qualquer orientacdo para agir depois da
revolugdo de 25 de Abril de 1974. Estava eu entdo missionario em Mogambique. Na
revolucédo de 1910, que expulsou as ordens religiosas e proclamou a separagédo entre Igreja
e Estado, com o prop6sito de acabar com o catolicismo em Portugal em trés geracdes, o tio
P. Abel tinha oito anos e o tio P. Joaquim tinha dois anos.

P: Em entrevista dada em 1990, o pe. Joaquim Guerra manifestou o desejo de ser enterrado

em Macau mas isto acabou n&o se realizando. Houve algum motivo particular para isso?

R: Recordo-me de Ihe ter ouvido falar desse desejo de ser enterrado em Macau, mas
duvido que tenha falado com os Superiores, alguma vez, acerca disso. Normalmente um
jesuita € enterrado na localidade onde morre. H& casos em que os familiares pedem para
ele ser enterrado na sua terra natal, onde tem ainda familiares que disso fazem questdo.
Como *“cidaddo do mundo” ficava-lhe bem ser enterrado onde morreu. As suas cinzas
encontram-se depositadas no mausoléu da Companhia de Jesus em Lisboa, cemitério dos

Prazeres. Nome bonito!

Obs: tendo respondido esse breve questionario, o pe. Abel acrescentou em sua mensagem

eletronica o seguinte texto conclusivo:
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Sintese final

Mais do que intelectual e escritor, sinlogo, o P. Joaquim Guerra foi um homem de Deus,
“profissional” da oracdo e missionario. A sua espiritualidade ia beber as fontes inacianas
(Exercicios Espirituais e Constituicdo). Pouco anos antes de morrer, fez pela terceira vez o
més dos Exercicios Espirituais de S. Incio. A sua obra prima foi o livro da sua vida, o seu
testemunho de orante, base de tudo quanto empreendeu e realizou. A semelhanca dos
Profetas, também ele se sentia possuido da missdo, que o queimava como fogo e ndo o

deixava parar.

Dava a impressdo dum cavaleiro medieval, fascinado pelo Rei, um Dom Quixote “ao
divino”, tentando endireitar pela espada da palavra e da escrita tudo o que andava torto.
Né&o sabia nem podia calar-se perante o erro e a injustica, ficar-se em meios termos na hora
de agir. Por isso, teve de sofrer. Parecia um dos Ultimos sobreviventes duma raga em
extingdo. Era assim o P. Joaquim Guerra e muito mais. Nunca o vi ler um jornal ou escutar

um noticiario da televisdo. Tudo o que acontecia no mundo passava-lhe por dentro.

O seu mais apaixonante e frutuoso trabalho missionario consistia na celebracdo da Santa
Missa. Nas vésperas da sua morte fui ao hospital visita-lo, encontrei-o sentado num sofé, e
perguntei-lhe:

- Para onde vai com tanta pressa?

- Vou dizer Missa! VVou dizer Missal

N&o era preciso ir dizer Missa, porque ja a estava a viver!

Dedicado em Cristo
P. Abel Paulo Guerra, s.j.
24/02/2010
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Anexo C — Carta de Joaquim Guerra para Mario Sproviero (1986)

Apresentamos a carta datada de 14/03/1986, enviada por Joaquim Guerra para o
prof. Mario Bruno Sproviero do Curso de Chinés da Universidade de S&o Paulo, tratando

principalmente da traducio do Dao De Jing (IEfE4%) do filosofo Laozi (£7F). O

interessante é que a tradugdo desta obra ndo fazia parte do projeto original de Joaquim
Guerra, o qual declarava ter mesmo ojeriza pelo assunto. Contudo, em parte motivado pela
traducdo que Sproviero vinha desenvolvendo, Joaquim Guerra colocou mdos a obra
publicando a “Prética da Perfeicdo” em 1987. Na introducdo desse livro, Joaquim Guerra

menciona a existéncia dessa correspondéncia:

Pois bem, o jovem sinologo brasileiro, prof. Mario Bruno Sproviero, meu
amigo de Sao Paulo, mandou-me em Novembro [1985], um rascunho de
sua traducdo do T&o-Teh-Ching, para eu lhe dar, sem falta, 0 meu

parecer. Isto ndo € para mim! Respondi-lhe. (Perfeicdo, 1987, p. 16)

Quanto a traducdo de Sproviero, esta foi concluida em 1996 constituindo-se na sua
Tese de Livre-Docéncia com o titulo “Laozi e a Reversdo do Reino do Homem” defendida

naquele ano e posteriormente publicada em 2002 pela editora Hedra (Séo Paulo, SP).
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Desde o inicio do nosso trabalho tinhamos conhecimento da existéncia dessas
cartas, porém somente no dia 15/10/2013, as vésperas do prazo final para depositar este
trabalho é que providencialmente o prof. Mario Sproviero comunica té-las encontrado. As
cartas sdo precedidas pelo seguinte texto escrito a nosso pedido pelo prof. Sproviero por

ocasido do achado:

Desde 1970, por meio do P. Jorge Takisawa S.J. que estava no Wah Yan
College, 56 Waterloo Road, Kowloon, Hong Kong, tive noticia do P.
Joaquim Guerra, também situado no mesmo local. Depois mantive
correspondéncia com ele sobre muitos topicos. Pena que nao tenho copia
das minhas cartas. Também algumas estdo perdidas. Consegui no entanto
encontrar algumas. Por exemplo, a carta de 7 de novembro de 1985, trata
da discussdo de alguns trechos do Dao De Jing, ja& que eu estava
empenhado em traduzi-lo. Eu tinha feito uma primeira tentativa usando
de modo exagerado termos filosoficos, principalmente da escola
heideggeriana. O pe. Guerra criticou-a considerando a muito hermética.
Depois eu mudei completamente de postura, e procurei elaborar uma
traducdo usando termos o0 mais concreto possiveis. O interessante é que 0
Pe. Guerra declara-se especialista em Conflcio e ndo em Laozi. A carta é

bastante clara.

Agradecemos encarecidamente ao prof. Mario pela autorizacdo para reproduzir

estas cartas de seu acervo pessoal.
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14 de Marco de 1986

Meu caro Dr. Sproviero

Apds a sua carta de 7 de Outubro, e das minhas de 7 e 20 de Novembro, nao
houve mais correspondéncia escrita entre nos. Alias a minha resposta a sua es-
peranca e as suas perguntas, nao foram de certo muito animadoras. Por outro lado,
tanto o Sr. como eu nao andamos muito folgados de tempo.

A Roswitha, em meados de Janeiro, escreveu-me que o Sr. andava atarefado
com as Notas ao Laotse. Por essa mesma altura andava eu ultimando a revisdo do
Livro dos Cantares para uma 2a. edicao a fazer al em S. Paulo pela Roswitha. Hoje
mesmo enviei a ela o manuscrito, de 400 paginas. E sb a versao em portugues, como
se fara com outras edigoes dos mais Classicos. Os problemas, em principio, ficaram
estudados, sendao resolvidos, nas primeiras edicoes, criticas. As novas edigoes
destinam-se ao grande publico. Este sb tera a lucrar com uma leitura assidua dos
belos Classicos chineses, agora limpos de tanta ferrugem que se lhes tinha pegado.

A Roswitha deve ter informado o Sr. da nova situacao das minhas edlgoes, como
lhe contei a ela, em carta para o Natal. Nao s6 meu livro em inglés, jogado ao
cesto dos papeis em Julho, encontrou interesse no Instituto Cultural de Macau,
mas o mesmo Instituto, ou o seu Presidente, Dr. Jorge Morbey, se ofereceu para
imprimir quantos livros eu apresente na linha das edigoes anteriores. Como Deus &
bom. Esse livro, pois sera finalmente impresso em Abril. Espero bastante dele, pois
& um apelo aos Sindlogos e Centros Culturais do mundo, interessados na Cultura Chi-
nesa, dando-lhes a conhecer a tradugao nova, mais valorizadora dos Classicos, agora
existente em portugués, e a qual poderao recorrer para fazer edigOes nas suas
1linguas.

Oiga agora o que lhe conto. )s{os meados de Feverelro} voltel a Macau para as
eleicoes presidenciais, e levei comigo o seu manuscrito de. Laotse, a fim de ler
um bocado , nos tempos livres que 1a tivesse. O pior e que nao os tivel Tornando,
pOJ.s a Hongkong, no dia 18, inspirou-me Deus para ensaiar uma traducao do 19
capltulo, reagindo assim contra a minha inércia passada a esse respeito.

Nao ha como ver um texto sequido, a que se pode apanhar o fio. Frases soltas,
poden ter diferentes sentidos. Assim, contrariamente ao que tinha escrito ao Sr.
achei que a sua ideia de separar Mo (% ) e Yu(&) de Mae( (4 ), fol uma versao
parecida 3 do Sr. que eu achei melhor. D:Lgo—]he e tenho em meu poder algumas
edlg:oes chinesas recentes, que assim entendem, ao passo que outras, também recentes,
dao um sentido substantivo a 2a. palavra. Remeto hoje mesmo ao Sr. exemplares (2)
dessas duas correntes.

Animado com o bom comeco da minha tentativa dessa tarde de 18 de Fevereiro, fui
por diante, sem grande dificuldade e cada vez mais entusiasmado com o que estava
descobrindo: que Imetse foi um Mistico da craveira de S. Joao da Cruz!

A vocé devo esta descoberta. SO que o livro anda tao maltratado, por chineses
e estrangeiros, como os outros Classicos e mais ainda.

Alumiado pelo contexto, que é uma verdadeira lampada acesa para um tradutor,

e ajudado sensivelmente por Deus, que também inspirou a Laotse (Todo o bem de Deus
nos vem) , creio que pude resover varias incognitas deste livro, como o Sr. podera
ver pela minha traducao da obra, que juntamente lhe envio. Imagine que foi traba-
1ho de duas semanas apenas:! Passei a la. semana de Marco em Macau, donde voltei a
congluir e passar 4 maquina a versao que tinha feito.

Antes de ir por diante, devo dizer ao Sr. a impress3o que me deu o esbogo da
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sua versao.Esse estilo exdtico e até sibilino, nao é de jeito a interessar

os leitores. Estes poderao nesmo por o livro de lado, ao fim de algumas Da—
ginas, e passar a falar mal, nao da traduc;ao mas do livro. Salvo excepgoes,
um autor escreve um livro para se ler agradavelmente, procurando para isso
exprimir claramente o seu pensamento, e sem escandalizar ninguém. & numa atitu-
de assim que se devem ler os autores. Dizer agora,como se vai repetlndo, que
Laotse foi um ateu, & uma calinia grave e que sO mMostra uma grave ignorancia
do sentido dos textos. Eu estou agora convencido que Laotse foi um Santo e de
categoria, embora de um estilo diferente de Conflcio. Também Conficio, como o
Sr. sabe, fol acusado no trlbuna_L de James Legge, de ser agndstico, senio ateu!
(0] que falta a certas pessoas & confessar que nao sabem, em vez de inventar coi-
sas tdo absurdas que eles dizem frescamente.

Ja no fim da minha trad.ugao, reparei que tinha em minha posse a obra do
Jesuita espanhol, missionario em Taiwan, Padre Carmelo Elorduy, meu amigo. Com
ele me encontrei em Taiwan algumas vezes; e também com o irm3o dele, Pe. Eleu-
tério, também Jesuita, com que tive boa conversa na UNiversidade de Deusto ; em
Bilbao, ao deter—me la@m Agosto de ha dois anocs. O Pe. Eleutério & um grande
escritor, bastante conhecido na E/uropa. Foi ele que escreveu a douta Introdu-
Ga0 para a versao do Padre Carmelo. Q Pe. Carmelo traduziu também o Chuangtse.
Ja verlflquel que, mesmo sendo do melhor hoje em dia, a versao do Pe. Carmelo
também falha bastante aqui e além. Mais uma razao para eu me decidir a uma edicao
critica desta obra, além do extraordinario valor dela, mal imaginado de muitos.
Bons leigos catollcos, e especialmente Religiosos, lerao esta livro de Laotse
com imenso proveito e louvando a Deus que assim inspirou um homem tZo longe
como na China e o levou a viver uma vida de tanta profundidade evangélica.
"Quem quer ganhar os homens, faz-se criado deles, poe-se ao servico deles". Foi
isto que féz o proprio Cristo, como sabemos. ISto vem no cap. LXVITI, como pode
ver. E o que ele diz dos seus 3 tesoiros, no cap. 67!

Passo agora a examinar com o Sr. alguns casos:
i 'S, wey. tje zjy". "Pud gnin tje caaw". Bu traduzi:"Uma ocupacao que nao

da nas vistas", "um ensino ou doutrina nada atr te". Desculpe' escrevo aqui
0s caracteres chlneses correspondentes: ﬁ £ ’;

Estas mesmas expressoes encontram—se igtalmente destacadas nos“cap. 2 e 43.
A famosa frase "Wej mho wey" 4 % ) abre o cap. 63, e ali me acabou de

abrir os olhos, a luz do cont D% Ora, no meu chlonarlo , vem esse sentido
para Wey: Gbservar, dar nas vistas.®Mho wey sera pois, nestes contextos: AJir sem
dar nas vistas, sem chamar a atengao (coisa que Cristo bem sublinhou no Evangelho,
dizendo precisamente que os Fariseus tudo fazmm para_ dar nas vistas). Noutrsé
contextos, "Wej mho wey" 51gn1f1car5 uma agao espontanea, despftenciosa, desin—
teressada, 11vre ou nao imposta, nao forca 2,

"Agdo in-acao", como se vem repetindo, € um paradoxc ou contra-senso.

Como o Sr. pode reparar, eu, sequindo um autor chinés que tanbém lhe mando,

numerei os textos, o que facilita as c1tagoes Vou seguir a nun*eracao ao te.

Assim , em 11 fala-se do trabalho que nao da nas v1stas ( ) = %ﬂ-‘)’\ e
em 12, de "um ensino ou doutrina nada atraente" 7{51 zfg Tal erd a per—
feicao exigente, e mal compreendida em geral, a que otse conv1dada
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2. O amigo viu no ntmero anterior, a leitura que eu dou a %’0 (Gnin em vez da
normal Gnen). No tom ascendente tem funcao adjetiva, com o significado de
Atraente, Encantador.

Mas o mesmo caracter chinés na leitura normal (Gnek)nao s& significa Dizer,
palavra, ensinamento, recomendacao, mas também "Eu proprio, si proprio, pessocal-
mente". Foi esta a versao que dei ao texto em 262: "Quem quer superior, no povo,
tem que ele proprio por-se a servi-lo". Este significado vem no meu Dicionario,
sinal de que o encontrei noutro Dicionario importante.

3. A expressao "pud yn“(%{:_. ), nos textos 29 e 30, a propdsito do Santo
e do Céu e da Terra, nao podem ter o sentido negativo que todos lhe dao. Isso
soa a blasfemia! Ora o Dicionario oficial de Khanchi (E a vista que eu tenho
gastado a consultd-lo!) 1& diz que (F ) $e emprega 8s Vvezes por (7).

Pxe como eu escrevo em Chinés Alfabético, significa Extremamente, ao maximo.
Foi, pois, este o sentido que eu dei no caso. Repare que a estrutura de 76'
mostra uma ave voando para o alto e chegando ao c&u, nao podendo, pois,
voar mais alto. Antes, pois, do sentido negativo, estd a afirmacao grafica
de que ja se chegou ao maximo.

Alguns bons Diciondrios chamsm a atencao para este sentido de ¥ , sem invo-
carem a leitura diferente que o Khanghi faz dele. De fato, tambégm em portugues
temos essa maneira de fazer uma forte afirmagao , como se dissédsemos: O santo
nao e benévolo, nao! O Santo ndo & nada benévolo! Toda a gente que bem fala a
1lingua, percebe o sentido forte e apropriado.

No caso dos textos aqui presentesvaDQ e 30) diz-se logo a sequir, que o Céu e
a lerra, bem como o Santo "tratam as criaturas como se faz aos cachorros dos
animais". Sim, o meu Dicionario também traz para Thezo (/49 ) o sentido de Car-
neiro, boi, animal, e para Ku (39 ) o sentido de cria, cachorro.

A verdade é que toda a gente acarinha os cachorros, cordeiros ou outros.

Dar & expressao sentido de "Cies de palha" como féz o proprio Chuangtse,

& uma estupidez . O homem n@o estava bom da cabeca nesse momento. Nem o que ele
la diz que as pessoas espezinham esses objetos, antes de se queimarem, nao

& verdade. Nao sao "caes de palha" mas figuras de papel que se oferecem respei-
tosamente e simbolicamente. Espezinha-las seria um ato de loucura.

4. Chamo agora a sua atencdo para o texto 168. "A acdo da Sabedoria & um
divertimento, pois & dos fracos que elx se serve". O "Fraco vence o forte;

o mole supera o duro" diz-se noutro sitio. Por Divertimento traduzi eu, neste
caso a palavra "Phain"( Jz ). Note-se que a Biblia diz o mesmo da Sabedoria
Divina: "Iudens in orbe terrarum".

5. Por fim uma observagao sobre o termo DAOW, e o que dele digo no texto 107.
Daow (1%]/) significa muita coisa, como sabe: Palavra, falar, verdade, doutrina,
sabedoria, governo e senhorio, razao de ser, acerto). laotse toma—-o como nome
de Deus: "O Serhor(em 108) & por esséncia o que existe por Si mesmo". E, pois,
o Ens a Se, como dizemos de DEUS em Filosofia e Teologia.

Nesse caso, a Semantica estrutural da palavra chinesa(que da TAL em deriva-
20): T + Al : Dys.bie + Aow.7de( Haow.2hd ; Ngaow.7di): Dys sigpifica Exprimir,
ﬁignar, 0, a. Aow, quer dizer Inacessivel, misterioso; Haow quer dizer

Altissigmo, luminoso, Tuz; Ngaow sifinifica Poderoso, Excelso.

Por isso, no texto 105 tomei a liberdade de traduzir:“De Daow(a Iuz) nasceu
o seu Igual. Com este Igual ficaram Dois iguais, que deram origem ao 39, criando
os Trés todas as coisas". Note-se que Ed () tanto significa Um como Igual.
E neste texto Igual é que fica bem, pois dizer que & o Um, nao parece acertado
visto que o Um e o seu Gerador. O estranho e que nos apareca em Lagtse uma
referéncia t3o clara, a SSma. Trindade, dirfamos. Mas nao & este o unico
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texto cuja presenca em Laotse constitui uma grande surpresa.

6. Ainda uma palavra sobre o titulo mesmo deste livro.

"Le Tao et la Vertu" traduziu a meias um chines, numa: edigao feita no
Canada.
Desde ha muito e ainda em edigOes recentes, mestres chineses, dividiram
o pequeno livro em 2: O Candnico de Tao e o Canonico da Virtude(T€). Do cap. 37
em diante, dizem Teh-Ching, e antes Tao-ching. Mas nos textos nao se ve
razdo para tal distincdo, ndo é verdade?

Eu traduzi Dao = Perfeicao (tanmbem podia ser Sabedoria) e dei a Tc(Teh) o
sentido de Agao, comportamento. Com isso ficou MANUAL DA PERFEICAO. Trata-se,
pois, de uma Perfeicao em ac@io, ndo tedrica. Tsto & patente ao longo dos textos.

Manual da Perfeicao faz lenbrar o Caminho da Perfeicao. composto por Santa
Teresa de Avila, o primeiro livro que .ela publicou, por insisténcia do Cardeal
de Evora, que se encarregou e custeou a impressao.

Para evitar confusoes, optei por Manual da Perfeic@o. No mais, Keq(Ching)
também significa Caminho ou Senda, passar por.

Agora meu carissimo amigo, diga-me em que altura vao os seus trabalhos scbre
o livro . Claro que & preciso faze-los render. Por outro lado, eu estou sumamen—
te interessado e quasi obrigado em consciéncia, até para agradecer a luz que
Deus me deu, a valorizar es/ta obra no mundo. Para isso ja estou quasi decidido
a fazer uma versao para o ingleés a partir da minha portuguesa, para que alcance
muitos. leitores por esse mundo além, para proveito das almas, e honra de Mestre
Lao~ Tanto essa edigao inglesa como . portuguesa acho que devem levar o chines
ao lado, para tirar dividas. Por outro lado, fazer uma edicao portuguesa aqui,
quando o Sr. faz uma al, nao parece acertado. Podiamos talvez fazer uma edigao
em conjunto. A edicao feita aqui, serd custeada, por hipdtese, pelo Instituto Cul-

tural. O problema seria levar o livro daqui para o Brasil, onde a entrada esta
a ser tao dificultada.

O Sr. deve ter al algumas obras boas sobre este livro em questao. Eu trouxe,
creio que da Inglaterra, hi um bom par de anos, uma versao inglesa, feita por ien?
mestre chinés, de none Ch'u Ta-Kao. Traz um Prefacio do Dr. LIonel Giles, antigo

& Keeper of the Oriental Manuscripts of the British Museum! Diz ele que este livro
foi dos mais traduzidos até hoje, com excepcao da Biblia. Diz também: "Zt contains
passage after passage of the most baffling cbscurity, and the numerous trarflations
often differ so widely that they hardly seem to represent one and the same text".
Tnclusivamente tém-se tomado incriveis liberdades, que nao respeitam nada o texto.
Disso é prova a edicao de Ch'u Ta-Kao. Diz este no seu proprio prefacio que a mais
antiga edicao do livro, feita por Wao Ped (Wang Pi), tem "absolutly indefensable
corruptions". Neste século, Ch'en Chu féz uma edigao em Shanghai,1930, em que pro-
curou restaurar o original. O pior é que nao sO mudou caracteres, mas transpos
textos de um capitulo para outro, e muito distanciados. Incrivel! digo eu. Um ob-
jecto pode-me cair no andar de baixo ou voar para o andar de cima ou ir parar ao
vizinho do outro lado da rua, mas a um bairro distante, mal percebo. f esta edi-
gao de Shanghai que seque a versao de Ch'u Ta-Kao. O pior & que esta cheia de
versoes absurdas , que eu nao posso aceitar. Depois de tudo isto, mal imagino a
bagunca que vai armar a minha versao! O que eu nunca fiz, nem precisei de fazer,
na versio dos Classicos chineses, foi transferir textos ou mudar caracteres: nem 1!

Sei que a Roswitha apreciara sua ajuda na edicao revista dos Cantares e outras
a sequir. Também eu agradeco ao Sr. Fico aguardando suas noticias; Desejo ao
amigo saude, e umas Pascoas bem alegres. A alegria, humana e crista, & um tonico

para o trabalho. Sempre grato e amigo ,7(
@ g dW‘ ‘g
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