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O verdadeiro tesouro do homem, é o
tesouro de seu erros, empilhados,
pedra sobre pedra, ao longo de
milhares de anos... Romper a
continuidade com o passado, querer
1870, teve a coragem de exclamar: ‘a
continuidade é um dos comegar de
novo, é a humilhagao do homem e o
plagio do oragotango. Foi um francés,
Dupont-White, que, por volta de
direitos do homem; é uma homenagerh

a tudo que o distingue de uma besta’.

José Ortega y Gasset — Toward a Philosophy
of History [Por uma Filosofia da Histéria], 1941.
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Cinema e Marcialidade no Oriente Distante



“PELAS SOBRANCELHAS DE PAI-MEI!”: UMA
LEITURA DE ELEMENTOS
DA HISTORIA MARCIAL CHINESA A PARTIR DOS
FILMES DE KUNG-FU

Rodrigo Wolff Apolloni’

RESUMO: O presente artigo tem por objetivo analisar a
marcialidade chinesa a partir de elementos colhidos junto
ao chamado “cinema marcial chinés”, entendido como fonte
importante de contetidos ndo-corporais para praticantes de
Kung-Fu em um pais como o Brasil. A partir de uma andlise
desses elementos (especificamente “filme de Kung-Fu”,
“Kung-Fu”, “Shaolin” e “Chi Kung”) é possivel obter algumas
respostas sobre elementos da marcialidade e da prépria
Histéria da China.

Palavras-chave: China, Kung-Fu, cinema marcial, Shaolin,
Chi Kung, monges guerreiros chineses.

ABSTRACT

This article has for objective to analyze the “Chinese -

marciality” from elements taken of the “Chinese martial
cinema”, seen as an important source of not-corporal
contents for practitioners of Kung-Fu in Brazil. From an
' Rodrigo Wolff Apolloni (rwapolloni @gmail.com), é mestre em Ciéncias da

Religido pela Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo (PUC-SP) e
doutorando em Sociologia pela Universidade Federal do Parana (UFPR).
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analysis of these elements (“film of Kung-Fu”, “Kung-Fu”,
“Shaolin” and “Chi Kung”) it is possible to get some answers
on elements of the marciality and the proper History of
China.

Keywords: China, Kung-Fu, martial cinema, Shaolin, Chi
Kung, Chinese fighting monks.

1. INTRODUCAO

Ha algumas semanas, ao circular por um
supermercado em minha cidade natal, percebi-me entretido
a vasculhar um grande balaio repleto de DVDs baratos.
Nele estavam blockbusters que ja nao passam na “Sessao
da Tarde”, faroestes italianos, producdes de terror “B” e
“C” e varios filmes chineses de luta. Praticante de Kung-Fu
de longa data e apaixonado pela tematica marcial chinesa,
acabei por adquirir sete filmes (cada um por R$ 9,90): “O
Culto do Mal”, “O Tesouro de Shaolin”, “Kung-Fu Contra as
Triades”, “Templo Shaolin”, “Leao de Jade e a Espada
Samurai”, “O Retorno dos Dragdes” e “O V6o do Dragao”
(este, o classico de Bruce Lee). Chegando em casa, pude
me deleitar e rir um bocado com cenarios exoticos,
combates que desafiam a Fisica, sociedades secretas
malignas, espadas amaldigoadas e técnicas poderosas de
controle da “energia interna”. Também nao faltavam
personagens inspirados nos célebres monges guerreiros



de Shaolin, geralmente “velhinhos carecas” dotados de
incrivel poder marcial.

Nao pude deixar de observar — ou, pelo menos, de
buscar atentamente — conexdes entre a arte marcial que
eu pratico e todos esses elementos. Afinal, que informagdes
seria possivel obter, em produgdes como essas, sobre a
Histdria e o desenvolvimento das artes marciais chinésas?

A questao, que diante dos exageros cénicos dos filmes
poderia soar no minimo esdruxula, ganha importancia se
observarmos que, em nosso pais, as produgdes marciais
chinesas ocuparam um papel fundamental na difusédo da
arte marcial desde meados dos anos setenta do século
passado. E possivel afirmar que todo o material nascido
nesse boom Kung-Fu — livros populares do tipo “Shaolin
sem mestre”, revistas especializadas, jogos eletrénicos
como “Kung-Fu Master” (1984) e até personagens de
quadrinhos como “Mestre do Kung-Fu” (1972) — funcionou
como fonte de inspiracao e informagao aos interessados.Ao
mesmo tempo em que atraiam o publico para a pratica,
tais fontes forneciam subsidios imateriais para a sua
apreensao.

Vale observar que até o momento nés nao somos um
destino tradicional de imigrantes chineses (registros
recentes indicam a existéncia de algo entre quarenta mil e
sessenta mil imigrantes chineses do Brasil), o que limita

um contato mais direto com uma “cultura de raiz” dotada

de elementos marciais. Nao ha uma grande disponibilidade
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de sujeitos étnicos chineses com quem conversar e filtrar

informacoes.
Os escassos imigrantes chineses conhecedores de
arte marcial - mestres como Chan Kowk Wai (estilo Shaolin

do Norte) e Chiu Ping Lok (Fei Hok Phai) — sao, porem,
exemplos extraordinarios de “patriarcas marciais” que
difundiram entre nds técnicas marciais tradicionais.
Dificuldades com o idioma e mesmo com a tradugao de
certos conceitos fizeram com que esses mestres se
concentrassem nos elementos corporais — rotinas e técnicas
— e deixassem de transmitir muitos dos conteudos
semanticos nao-corporais (rituais, dados historicos e
elementos da religiosidade popular chinesa) que também
compoem a arte marcial?>. Conteudos que, por serem
essenciais a configuracao da pratica como “arte marcial’,
foram recolhidos pelos interessados brasileiros nas mesmas
fontes que os levaram a pisar pela primeira vez em uma
academia de Kung-Fu.

Neste breve artigo, propomo-nos a fazer o caminho
de muitos praticantes e “levar a sério” dados histéricos e
referéncias marciais que se repetem nos filmes de Kung-
Fu. Pretendemos pincar referéncias e, a partir delas,
estabelecer vinculos com dados oriundos de fontes
académicas que se interessaram pela marcialidade chinesa.
Com isso, esperamos nao s6 contribuir para uma melhor

2 Baseamos essa informagao em dados de campo obtidos em nossa pesquisa
de mestrado, realizada junto a praticantes de Kung-Fu chineses e brasileiros das
cidades de Sao Paulo, Campo Grande, Florianépolis, Curitiba e Belo Horizonte.



compreensao da arte marcial chinesa, mas também chamar
a atencao para a riqueza da prépria Histéria da China e
para o valor das chamadas fontes populares de informacgéao
marcial.

2. SELECAO DE TERMOS DE PESQUISA

A fim de racionalizar e adequar nosso universo de
pesquisa ao tipo de material académico que ora
apresentamos — uma introdugcéo ao tema sob a forma de
artigo curto -, decidimos concentrar minha atencao em trés
“temas-mestres” do imaginario filmico marcial chinés: o
termo “Kung-Fu”, os monges guerreiros de Shaolin e o
chamado “Chi Kung”, nome genérico dados as técnicas de
cultivo da energia interna.

Uma leitura mais detalhada dos filmes e das fontes
populares de difusao da marcialidade chinesa abriria
caminho para diversos outros temas de pesquisa, tais como
0 universo das armas chinesas, o papel das mulheres na
marcialidade, o mosteiro taoista de Wudang, as triades
chinesas e os diversos estilos de Kung-Fu referidos e
apresentados nas cenas de luta. Diante da impossibilidade
de tamanha abrangéncia em um documento como o que
estamos produzindo, porém, deixamos apenas as
indicagOes. As fontes de consulta referidas ao final deste
trabalho fornecerao subsidios aos interessados em ampliar

a pesquisa.
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3. POR QUE OS FILMES DE KUNG-FU SAO TAO
INTERESSANTES?

Antes de chegar ao que esta dentro dos filmes, €
preciso analisar sua prépria configuracao. Nem todos os
filmes chineses de artes marciais sao, efetivamente,
producdes do nivel técnico de “O Tigre e o Dragao” (2000)
ou “O Cla das Adagas Voadoras” (2004). Mesmo assim,
para quem pratica Kung-Fu e admira suas historias e mitos,
todos eles, de modo geral, trazem elementos de interesse.
E dificil encontrar praticante de Kung-Fu que, diante de
uma televisao ligada mostrando cenas de luta, nao pare —
nem que seja por um curto intervalo de tempo - para olhar.
Podemos abstrair, dessa capacidade de “magnetizar” o
publico, uma tremenda competéncia técnica, nao tanto em
relagcdo as coreografias marciais e efeitos especiais, mas
as historias. Via de regra ha um herdi injusticado, um
segredo mortal, uma populacao oprimida, belas guerreiras
e, é claro, uma miriade de inimigos dotados de poderes
extraordinarios.

De onde vem esse savoir-faire de roteiristas,
coreografos de luta e diretores? Da propria Historia chinesa:
0 cinema possui pouco mais de cem anos, mas as tramas
ligadas a marcialidade sao cultivadas na China por literatos,
atores, musicos e contadores de historias-ha mais de vinte

e cinco séculos.



O género literario de que descende a tradigcdo
cinematogréafica marcial é o chamado Wusia, a literatura
dos herdis errantes. “Mulan”, poema que narra a saga de
uma garota que se veste de general para combater os
inimigos do pai (a histéria foi transformada em desenho
animado pela Disney em 1998) é um exemplo classico do
género: foi escrita no séc. V e, desde entédo, encanta
platéias.

Uma fonte de informacdes preciosa para o
conhecimento do significado da cultura Wusia na China e,
a partir da transculturalidade dos valores marciais chineses,
no mundo, é o documento “Wu and Shia”, publicado pela
Comissao de Assuntos Exteriores de Taiwan. Por meio dele
é possivel conhecer a amplitude do “ideograma marcial”
Wu e até perceber como, na histéria da China, os
acontecimentos histéricos inspiraram artistas, bardos e, em
tempos recentes, diretores de cinema, roteiristas e
coredgrafos de cenas marciais.

Outro titulo essencial é “Kung-Fu Cult Masters — From
Bruce Lee to Crouching Tiger”, livro do scholarLeon HUNT,
da Universidade de Brunel (Gra-Bretanha) como o heréi
invencivel e a mulher guerreira — a histéria chinesa antiga
e recente.

4. “KUNG-FU”

A China possui uma histéria milenar de rebelides,
batalhas, disputas pelo poder e vasto desenvolvimento
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filosdfico e intelectual. Esta em uma vasta regiao, ocupada
por dezenas de etnias com histérias e idiomas proprios.
Comunidades que, ao longo do tempo e diante das
necessidades, desenvolveram suas proprias técnicas de
combate corporal com e sem armas. Ao contrario do que
somos levados a crer, portanto, a histéria nos leva a
perceber que nao existe apenas uma arte marcial chinesa,
mas dezenas de artes marciais chinesas, das quais algumas
chegaram até nés.

O engano, porém, tem razao de ser: afinal, toda essa
massa de conhecimentos nao recebe o nome genérico de
“Kung-Fu”? Quando vou a uma academia que ensine arte
marcial chinesa, ndo procuro uma academia de “Kung-Fu”?
Na China, as artes marciais receberam, ao longo da Histdria,
outras denominacoes.

Apesar de nao constar dos dicionarios brasileiros,
Kung-Fu (1) é reconhecido, no Ocidente, como sinbnimo
de “luta chinesa”. Aparentemente, ganhou for¢a na época
da veiculagdao do seriado marcial de TV “Kung-Fu”,
veiculado em muitos paises entre 1972 e 1975. Em chinés,
o termo expressa algo como uma habilidade intuitiva obtida
pela repeticdo de uma agdo. Ao associar maestria a
superacgao do “Falso Ego”, o termo se aproxima da visao
oriental de transcendéncia. Os chineses, porém, jamais
utilizaram — a nao ser recentemente, e em um contexto de
transculturalidade - Kung-Fu para identificar sua arte
marcial. Eles adotam os termos Wushu (3it5) € Guoshu



(EE4ts),  que significam, respectivamente, “Arte Guerreira”
e “Arte Nacional”. Um terceiro termo identificador é Chung-
kuo Ch’uan - “Boxe do Pais do Centro”. Outros termos séo
Ch’uan Fa, Ch’uan shu e Wuyi. A quantidade de termos é
um indicio da importancia da arte marcial na cultura
chinesa.

De acordo com DRAEGER & SMITH, a forma Kuo-
Shu (Guoshu) teria sido adotada institucionalmente na
China em 1928, em substituicdo a Wushu, que, segundo
os autores, teve seu uso resgatado anos mais tarde. Esse
“resgate” estaria relacionado a chegada dos comunistas
ao poder na China continental: além de reafirmar o termo,
Beijing impds uma passagem das formas tradicionais para
desportivas que implicou em sua releitura. Isso se deu pela
criagao de rotinas e modalidades de luta — hoje praticadas
como parte das atividades fisicas nas escolas de toda a
China. Apesar de os autores nao informarem como se deu
a mudanca de nomenclatura, vale observar que, também
em 1928, o governo republicano chinés fundou a primeira
grande instituicdo representativa das artes marciais
nacionais, o Central Wushu Institute, em Nanjing. Esse
nome parece desmentir um desejo das instituigcoes
chinesas de mudar a forma identificadora da arte marcial

nacional.

3 Variantes: Wu Shu, Wu-shu, Kuoshu, Kuo Shu e Kuo-shu.
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Atualmente, a instituicao representativa das artes
marciais chinesas junto ao Comité Olimpico Internacional
(COQl) é a International Wushu Federation, criada em 1990
na Republica Popular da China. Uma de suas metas é
transformar o Wushu em esporte olimpico, numa estratégia
semelhante a de Japao e da Coréia do Sul em relagao ao
Judd e ao Tae-Kwon-Do.

Nao ha, nos termos que identificam genericamente
a arte marcial chinesa, uma conotacao religiosa. Assim,
pode-se dizer que, nesse nivel, a arte marcial chinesa nao
possui corte religioso. Ja Kung-Fu possui uma ligacao com
a religiosidade: o termo chegou ao Ocidente no séc. XVIII,
através dos relatos enviados por jesuitas que atuavam na
China. Esses documentos descrevem exercicios
respiratérios taoistas e praticas corporais de grupos que
também praticavam formas de pugilismo e luta com armas.
Apesar da proximidade entre marcialidade e religiao nesses
grupos, porém, ela parece nao ter implicado em mudangas
na visdo geral da arte marcial ou no significado basico do
termo “Kung-Fu” para os chineses.

5. E OS MONGES DE SHAOLIN?

E praticamente impossivel dissociar o cinema marcial
chinés e a arte marcial chinés da figura do “monge de
Shaolin”. Se o filme é de corte historico, € praticamente
certa a aparicao de pelo menos um monge budista
desfechando “porradas” na bandidagem. Afinal, que



personagem é esse? O Budismo nao é uma religido
pacifista? Como explicar o dominio e uso de técnicas
corporais que levam dor a outros seres humanos? A Histéria
também explica.

Os pesquisadores aceitam o ano de 64 d.C. como o
da entrada “institucional” das primeiras obras budistas na
China. Nesse ano foi fundado em Luoyang (Henan) o
“Mosteiro do Cavalo Branco” (“Baima”). O mosteiro de
Shaolin foi fundado bem mais tarde (em 495) no sopé do
pico Shaoshi, no monte Song (Henan). O local ja era
reverenciado como uma das “cinco montanhas sagradas
da China” antes da chegada do Budismo. Localizado
proximo da cidade de Luoyang (capital do império chinés a
partir de 493, quando a Dinastia budista Wei do Norte
transferiu sua capital de Datong para |&), ocupava um lugar
privilegiado em relagao a “geografia sagrada” e ao poder
politico.

Uma tradicao inicial que liga o Budismo a marcialidade
em Shaolin se refere ao asceta budista Bodhidharma,
patriarca do Budismo Chan (também conhecido como
Dhyana ou Zen). Ele teria vivido em uma caverna préxima
a Shaolin aproximadamente entre os anos de 520 e 527.
Segundo a tradicéo, ele teria iniciado os monges em
praticas corporais (exercicios respiratérios) capazes de
aumentar seu vigor fisico e, com isso, melhorar sua
performance meditativa. Na avaliagdo dos pesquisadores,
porém, nao ha evidéncias que provem, efetivamente, a
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estada de Bodhidharma entre os monges de Shaolin, e nem
que ele dominasse técnicas corporais oriundas do Yoga ou
de alguma arte marcial.

Fig. 6- Estdade Shaolin, redescoberta em 1515 por Du Mu.

Os mais antigos registros histéricos da participagao
de monges de Shaolin em agdes militares, explica Meir
SHAHAR, sao encontrados na “Estela do Mosteiro de
Shaolin” (Shaolin si bei, erigida em 728), que traz sete textos
produzidos entre 621 e 728. A estela é considerada o mais
importante documento sobre o tema produzido nas dinastias
Sui-Tang. Ela foi redescoberta em 1515 pelo scholarchinés
Du Mu, que produziu um relato precioso sobre as primeiras
acoes guerreiras dos monges Shaolin. De acordo com a
“Historia do Mosteiro de Shaolin”, escrita pelo ministro de



Pessoal de Xuanzong (imperador Tang que governou entre
712 e 755), Pei Cui, os monges entraram em acgéo pela
primeira vez em 610,* quando derrotaram bandidos que
ameacavam destruir o mosteiro. A primeira agao de carater
politico, porém, se deu em 621, quando eles estiveram
envolvidos com a chegada da Casa de Tang ao poder: com
o fim da Dinastia Sui, no inicio do séc. VII, nobres e militares
lutaram pelo dominio do império. Em 618, Li Yuan (566 -
635) fundou a Dinastia Tang. O inicio do governo nao foi
pacifico: em 619, um general de Sui, Wang Shichong,
fundou outra Dinastia (Zheng) em Luoyang.

O segundo filho de Li Yuan, Li Shimin (o futuro
imperador Taizong) foi encarregado de combater Wang. A
guerra durou quase um ano. A ordem de Li Shimin aos
seus generais foi atacar o inimigo em Luoyang e cortar as
rotas fluviais de abastecimento da cidade. Na primavera
de 621, por conta disso, as tropas de Wang Shichong
passavam fome. Mesmo cercado, Wang conseguiu firmar
uma alianga com outro rebelde, Dou Jiande. Dou, que havia
mobilizado tropas entre Shandong e Hebei, resolveu langa-
las contra Li Shimin em Luoyang. Numa atitude digna de
Sun Tzu, Li Shimin antecipou-se ao ataque. Em maio de
621, em Hulao, a cem quilémetros de Luoyang, Dou Jiande
foi derrotado e morto. Com isso, Wang Shichong se rendeu
- ele seria assassinado logo depois, quando seguia para o

*Ou entre 605 e 618. Aprimeira data é de SHAHAR; a segunda, de HENNING.
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exilio. No dia quatro de junho de 621, as tropas de Li Shimin
entraram em Luoyang.

De acordo com Pei Cui, 0s monges participaram dos
combates pouco antes da vitéria de Li Shimin em Hulao.
Eles derrotaram soldados de Wang Shichong que
ocupavam o monte Huanyuan, em Baigu Zhuang (“Gleba
do Vale do Cipreste”). Vizinho da sede do mosteiro, o monte
estava situado na passagem para Luoyang e formava um
passo — cendrio em que poucos soldados poderiam vencer
muitos inimigos. No local, a tropa de Wang construira uma
torre que possibilitava o envio de informagoes para os
sitiados em Luoyang. Pouco depois de derrotar as tropas
em Huanyuan, os monges capturaram o sobrinho de Wang
Shichong, Wang Renze. Em agradecimento, Li Shimin
enviou aos monges uma carta e doou ao mosteiro uma
area de 560 acres e um moinho.

De acordo com um segundo documento da “Estela
de Shaolin” - a “Carta Oficial de 632", escrita pelo vice-
magistrado do condado de Dengfeng - um dos monges,
Tanzong, foi nomeado “general-em-chefe” do exército de
Li Shimin. Outro registro da “Estela de Shaolin”, a “A Lista
dos Treze Monges Herdicos” (Unico texto nao-datado), traz
os nomes dos monges que se destacaram nos combates
de 62: Shanhu (deao), Zhicao (abade), Huiyang
(supervisor), Tanzong (general-em-chefe), Puhui,



Mingsong, Lingxian, Pusheng, Zhishou, Daoguang, Zhixing,
Man e Feng.

O texto de Pei Cui, observa SHAHAR, nédo deixa
claro se os monges foram convidados ou coagidos a lutar.
Ele acredita que a iniciativa pode ter nascido do desejo de
vinganga ou da observagéo, pelos monges, das chances
dos contendores. O fato é que a vitéria implicou em uma
mudanga no status do mosteiro junto a casa imperial:
Shaolin ndo sofreu grandes perseguigbes durante a Dinastia
Tang. '

O favor imperial pode ser observado na “Carta de
Pei Cui” e em outros textos da “Estela de Shaolin”, como a
carta de Li Shimin aos monges (datada de 26 de maio de
621), a “Doagéao do Principe”, de 625 — que devolveu aos
clérigos o dominio sobre o Vale do Cipreste — e os
“Presentes do Imperador”, de 724, que reforgcaram o
patrocinio ao mosteiro. Chamar observa, porém, os limites
dessa alianca: em um trecho da “Carta de Li Shimin”, o
futuro imperador Taizong exorta os monges a retomarem
suas atividades religiosas. O incobmodo de Li Shimin diante
da possibilidade de lidar com monges lutadores é
perceptivel; além disso, avalia SHAHAR, a inscri¢cdo de
documentos oficiais em pedra é reveladora, mostrando que
0s monges se protegiam contra possiveis “esquecimentos”
do imperador.
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Nao ha registro de pratica marcial dentro do mosteiro
ou de envolvimento dos monges de Shaolin com atividades
guerreiras no periodo que vai da fundagao de Tang até a
fase final da Dinastia Ming (1368 - 1644). A situagcao mudou
na ultima etapa da Dinastia Ming: do inicio do séc. XVI até
a primeira metade do século XVIIl, quarenta fontes
atestaram a ligacao do mosteiro com a marcialidade! Com
base nesses registros, é possivel afirmar que ai se deu a
fixacao do “mito de Shaolin” e da figura do “monge
boxeador”. As fontes incluem manuais militares e de arte
marcial, relatos de viagem, relatérios de governo, poesias,
estelas e inscricoes tumulares na “Floresta de Stupas” de
Shaolin. Tais registros sao a prova da existéncia dos
monges guerreiros budistas: eles apontam sua participagao
em acoes militares, atestam que o mosteiro de Shaolin se

transformou em um centro de difusdo marcial e indicam
que os monges foram levados a adaptar sua pratica
religiosa as exigéncias da pratica marcial.

Boa parte dos registros da participagao de monges
em batalhas no séc. XVI se refere as campanhas
antipirataria deflagradas em Zhejiang. Nas décadas de
1540 e 1550, as provincias vizinhas do Mar da China foram
assaltadas por piratas conhecidos como wukou. Eles agiam
na costa, em rios e canais, e chegaram a capturar areas
como Songjiang (Xangai); além disso, minavam o poder
Ming pela corrupcao de governantes locais. Na tentativa
de solucionar o problema, o governo resolveu mobilizar os



clérigos de Shaolin e de outros mosteiros budistas. As
fontes identificam quatro batalhas que tiveram a
participacao de tropas monasticas: em 1553, quando
derrotaram piratas em Hangzhou (Zhejiang); em
Wengijiaigang (julho de 1553), Majiabang (primavera de
1554) e Taozhai (outono de 1555), na rede de canais do
delta do rio Huangpu. Na ultima batalha, os monges teriam
sido derrotados. A maior vitéria nessa campanha teria sido
obtida entre 21 e 31 de julho de 1553, em Wengjiaigang.
Segundo o relato do gedgrafo e conselheiro militar Zheng
Ruoceng, 120 monges derrotaram um grupo de piratas,
tendo perseguido e exterminado os sobreviventes. Mais
de cem pessoas teriam sido assassinadas, boa parte delas
a golpes de bastao de ferro. O comandante da tropa nessa
vitdria teria sido um clérigo de Shaolin chamado Tianyuan,
apontado como expertem artes marciais e estratégia militar.

Ainda que a campanha de Zhejiang seja um
acontecimento importante, também ha relatos da
participagdo de monges em combates em outras
provincias. Em 1552, cinqliienta monges de Shaolin
liderados por Zhufang Cangong teriam auxiliado o governo
de Henan a derrotar o bandido Shi Shangzhao (as
informagdes sao do “Epitdfio de Zhufang Cangong”, na
stupa funeraria do préprio Zhufang. O monumento, de 1575,
esta na “Floresta de Stupas” de Shaolin); em 1510 - num
momento anterior, portanto, a redescoberta da “Estela do
Mosteiro de Shaolin” por Du Mu -, teriam combatido um
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certo Liu Liu e, em 1520, teriam participado da campanha
contra outro bandido de Henan, Wang Tang. Inscri¢des na
“Floresta de Stupas”também se referem ao engajamento
militar individual: o epitafio do monge Sanqi Yougong (1548)
informa que ele teria ocupado postos militares na fronteira
de Shanxi e Shaanxi, e que teria participado de uma
expedicao militar em Yunnan. Os epitafios dos monges
Wanan Shungong (1619) e Benda (1625) informam que
ambos se distinguiram em combate. Em 1630, monges de
Shaolin teriam sido contratados por um magistrado de
Shanzhou (Henan) para treinar uma milicia e tentar conter
a crescente anarquia. A tropa teria obtido muitas vitorias
contra grupos rebeldes, até que acabou derrotada pelo lider
rebelde Ma Shouying, conhecido como Lao Huihui.
Shaolin nao foi a Unica “linha mestra” da marcialidade
chinesa entre os séculos VIl e XIX. Nesse periodo surgiram
outras expressdes marciais, como Tai-Chi-Chuan, Hsing |,
Pa Kua e | Chuan. Como explicar, entao, a menor
participacdo de tais expressdes na memaoria marcial
recente, dominada por Shaolin? Alguns autores relacionam
cerca de 400 estilos a tradicao do mosteiro budista de
Henan! Ela atingiu todo o pais e foi, mesmo, matriz de um
poderoso mito marcial sulista referente a um suposto
mosteiro “Shaolin do Sul” (Nan Shaolin si) que teria sido
construido em algum lugar de Fujian e dado origem a varios
estilos de luta. A busca pelas ruinas de um mosteiro
“Shaolin do Sul”, inclusive, movimenta atualmente os



governos das provincias do sul da China (Putian e
Quanzhou) interessados em promover o chamado turismo
marcial.

Nossa conclusdo é de que a tradigao de Shaolin foi
fixada em mitos de origem de grupos e ndo, aparentemente,
na transmissao em grande escala de técnicas marciais.
Esses mitos estavam relacionados ao movimento sectéario
chinés, nascido ha séculos e reforgado, durante a Dinastia
Qing, por grupos que mesclavam auxilio econémico mutuo,
arte marcial, religiosidade e intengdes sediciosas — as
triades (embrido da moderna méfia chinesa). Essa tradigao
pode ter origem, por exemplo, em obras nacionalistas
relacionadas aos monges, como o “Epitdfio para Wang
Zhengnan”, de Huang Zongxi. |

A lenda relativa a destruicao do mosteiro por ordem
da Dinastia Manchu também é corrente na tradigdo do
Kung-Fu. Segundo os pesquisadores, é dificil provar a
veracidade desses fatos com base em vestigios epigréaficos
ou arqueoldégicos. Pelo menos no que se refere ao mosteiro
de Shaolin em Henan, as fontes colocam em duvida a
ocorréncia de uma destruicao completa nos séculos XVII-
XVIIl. Stanley HENNING, por exemplo, se refere a dois
relatos: o primeiro, “A Misceldnea de Zhonzhou”, de 1659,
afirma que apenas dois monges mendicantes viviam no
mosteiro naquele momento; o segundo, de uma visita ao
mosteiro pelo oficial manchu Lin Qing em 1828, traz um
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quadro diferente, mostrando que no inicio do século XIX
varios monges viviam la e praticavam artes marciais.
Segundo Lin Qing, em uma demonstracao de habilidades
marciais 0s monges se mostraram “dgeis como um passaro
e poderosos como um urso”.

SHAHAR se refere a uma data mais recente de
ocupacao e de destruicdo de Shaolin: segundo ele, em
1928 - na esteira da chamada “Era dos Senhores da
Guerra”, periodo entre 1917 a 1927 caracterizado por
violentos combates entre milicias locais - os clérigos fizeram
uma opc¢ao politica desastrada, que acabou por implicar
na reducdo do mosteiro a ruinas. Eles apoiaram Fan
Zongxiu (1888 — 1930), que foi derrotado por Shi Yousan
(1891 —1940). Em represalia, Yousan incendiou o mosteiro

em 15 de margo de 1928. Um relato de 1936, feito por um

visitante ocidental, confirma o esvaziamento do mosteiro.

Shaolin s6 viria a ser reconstruido no inicio dos anos
80 do século XX, quando o governo de Beijing se apercebeu
do potencial turistico do lugar. O primeiro passo foi a
instalacao de um “Comité de Gerenciamento do Templo
Shaolin” por Beijing, que em 1985 nomeou um novo abade,
Yongxin, para o mosteiro. Em 1995, o departamento postal
chinés emitiu uma série de quatro selos comemorativa dos
1.500 anos de fundacao do templo. Atualmente, como
observa HENNING, Shaolin se tornou uma espécie de
“parque tematico” para praticantes de Kung-Fu, configurado



para alimentar a fantasia dos turistas: em 1999, por
exemplo, visitantes chineses e ocidentais gastaram o
equivalente a US$ 66 milhdes em visitas ao local! Em 2000,
0 mosteiro empregava nada menos que dois mil guias
turisticos.

As artes marciais praticadas atualmente na encosta
do monte Song fogem as de qualquer “velha tradigao”,
seguindo as orientagdes da “nova arte marcial chinesa”
ditada por Beijing. Atualmente, o mosteiro dispde de 180
“monges guerreiros” que fazem demonstragdes do
moderno Wushu na China, Europa e América do Norte. O
Budismo, controlado pelo Estado, parece nao encontrar
guarida para qualquer relagdao séria com “espiritos
guardides guerreiros”, apesar da observagdo de SHAHAR

sobre o renascimento do culto popular a Jinnaluo (patrono
marcial tradicional de Shaolin). Os monges
administradores, por sua vez, travam novas batalhas, como,
por exemplo, a referente a exploragao comercial da marca
“Shaolin” por estrangeiros ou a inscricdo do complexo

religioso na lista de patriménios da humanidade da ONU.

6. CHI KUNG: O FOMIDAVEL DOMINIO DA ENERGIA
INTERNA

Velocidade incomum, leveza extraordinaria e poder
de derrubar uma muralha com um Unico soco. Nos filmes
de Kung-Fu, os mestres sao capazes de faganhas corporais
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incriveis. De onde vem esse poder? Segundo os préprios
personagens, do “dominio da energia interna”, o “Chi Kung”.
Afinal, o que é Chi Kung? Quais seus reais limites? Esta
ultima questdo ganha especial relevancia quando
observamos que, através de praticas corporais nao-
marciais ou desmarcializadas (exercicios para saude e Tai-
Chi-Chuan), o conceito passou a ser difundido também
junto a nao-praticantes de artes marciais.

Em termos bastante simplificados, o termo “Chi Kung”
(ou “Qigong”) pode ser traduzido como “Cultivo da Energia
Vital”. Ele esta relacionado a medicina chinesa e,
principalmente, a conceitos teoldgico-filoséficos
estabelecidos pelo Taoismo. A chegada do Budismo a
China (séc. |) serviu para fortalecer a percep¢ao de que
era possivel chegar a uma “resposta espiritual” a partir de
uma disciplina do corpo. Esse momento histérico teria
gerado praticas corporais decorrentes da fusao entre
preceitos budistas, hinduistas (através do Budismo) e
taoistas.

Essas praticas — originalmente, Chi Kung - estariam
na origem das artes marciais chinesas. Segundo Charles
HOLCOMBE (1990, doc. elet.), na Dinastia Han Posterior
houve um cruzamento entre as antigas praticas respiratorias
taoistas (chinesas) e hindus (indianas):

A tradicao chinesa taoista de exercicios de
prolongamento da vida se mesclou com o Yoga



indiano introduzido na China nos primeiros séculos
da era cristd. O interesse inicial no Budismo se
concentrou nas aproximagdes para 0S mesmos
problemas, e alguns dos primeiros textos
traduzidos do- sanscrito para o chinés eram
devotados & meditagao, ao controle da respiragao
e a segredos para atingir a imortalidade no outro
mundo.

HUARD & LING (1990: 60 e 61) citam praticas
medicinais exportadas da india para a China; elas incluiam
exercicios fisicos que relacionavam formas de respiragao,
movimento e mentalizagao.

No século IV (...) Kumarajiva inundou a China com
obras budistas. Desde essa época, os Budas e os
Bodhisattvas, seres transcendentes, foram
confundidos com sabios taoistas. Eles acabaram
vencendo nas devogdes populares; o budismo
ensinou igualmente preceitos de higiene e as suas
comunidades favoreceram os exercicios coletivos

(..)

E personagem desse periodo o médico taoista Hua
To (136 ou 141 a 208 d.C.), tido como o criador dos “‘Jogos
dos Cinco Animais” (exercicios zoomorfos que imitavam
0os movimentos da grua, do urso, do tigre, do veado e do
macaco).
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Fig. 3- *Jogos dos Cinco Animals”: grus, urso,
ligre, veado e macaco.

’ De acordo com NEEDHAN, HUARD & LING e
HOLCOMBE, esses exercicios sao a base da arte marcial
chinesa. Segundo HOLCOMBE, a inflexao saude x arte
marcial provavelmente decorreu da popularizagao de obras
como a de Hua To. A passagem teria ocorrido a partir de
seitas como Pai-lien She (“Sociedade do Lotus Branco”,
fundada em 402 pelo monge budista Hui-yuan), que
fundiram a religido das elites com praticas xamanisticas.
Tais seitas, observa HOLCOMBE (op. cit.), seriam as
grandes responsaveis pela manutengao da nota religiosa
na arte marcial chinesa:

Nos séculos XVIIl e XIX, o
repertério de técnicas
ensinadas aos conversos ao
Létus Branco incluia
encantamentos, controle
respiratério, massagem
terapéutica e exercicios de
luta. Os seguidores do Lotus
Branco se referiam a essas
técnicas como kung-fu, mas a
transcendéncia permanecia



sendo seu principal fator de
atracao. Mesmo entre os
boxers, mais recentes, (...) a
funcdo do kung-fu consistia,
ainda, na obtencao religiosa
de poderes sobrenaturais.

Ainda de acordo esse autor, o Tai-Chi-Chuan - arte
marcial provavelmente criada no século XVII em Henan,
cujo nome pode ser traduzido como “Boxe do Grau
Supremo” - seria a prova da “heranca taoista” das artes
marciais. Segundo ele, a idéia de “Grau Supremo” deriva
do “Livro das Mutagdes” (I Ching) e as bases filosdficas do
Tai-Chi, do Taoismo.

Joseph NEEDHAM, autor da série “Science and
Civilization in China” (obra em sete volumes publicada em
1954 pela Cambridge University Press), afirmava que “o
pugilismo chinés provavelmente nasceu como um
departamento dos exercicios corporais taoistas” (apud.
HENNING, 1999). Os métodos chineses de combate sédo
tratados no volume Il e V da obra. DRAEGER & SMITH
(op. cit.: 16) sdo mais diretos em relagdo a proximidade
entre Taoismo e arte marcial: eles afirmam que “esses
métodos foram trazidos para dentro do moderno pugilismo
e se tornaram o nucleo do chamado Sistema Interno”.

HENNING (1999: 319) se opde a uma “ascendéncia
religiosa” das artes marciais e atribui essa conexao
exclusivamente as sociedades secretas dos séculos XVII
e XVIII. Segundo ele, o relativo segredo em que esteve
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mergulhada a transmissao marcial contribuiu para cercar o
tema de “uma névoa de mito e mistério”. Para o
pesquisador, muitos scholars erraram ao supervalorizar
“lendas populares, praticas japonesas e modernas, novelas
chinesas de cavalaria, mitos de criagdo das sociedades
secretas do periodo Qing tardio ou dos Boxers de 1900".
Ele observa que a filosofia taoista e a “Teoria dos Opostos™
(Yin e Yang) permearam a mente chinesa como um todo.
“Ainda assim, as artes de combate ndo eram
necessariamente associadas com as técnicas de cultivo
taoistas, alquimia ou Taoismo religioso em geral”. (idem:
321). Em sua avaliagdo, os “‘Jogos dos Cinco Animais”nao
guardam relagdo com o Tai-Chi-Chuan ou com qualquer
outra forma de luta. Um dos principais responsaveis por
essa visdao equivocada, para HENNING, foi Joseph

Needham:

Parece que Needham tentou
conformar a forga o boxe
chinés em uma nogao pré-
concebida do papel do
Taoismo na cultura chinesa;
consequentemente, o boxe
chinés é discutido na narrativa
sob [os temas] “Taoismo” e
“Alguimia Fisiolégica” no
volume dois e na terceira e
quinta partes do volume cinco,
mas apenas como
curiosidade nas notas de
rodapé da sexta parte do
volume cinco, sobre
pensamento e tecnologia



militares - como uma
atividade taoista em um meio
ambiente militar. (DOC.
ELET.)

As informagdes acima apontam os profundos lacos
entre religiosidade popular, rebelido e arte marcial na China.
Ainda que os beneficios da medicina chinesa nos paregam
claros (eles compartilham principios fundamentais com o
Chi Kung), ndo temos elementos para provar ou desmentir
cientificamente a efetividade das técnicas de cultivo da
energia para aumentar a resisténcia fisica ou o poder de
lesdo de um golpe. Importante é observar que os filmes,
assim como a crenga marcial comum das academias,
refletem valores antiquissimos, que merecem ser estudados
criticamente e nao descartados como “crendice” ou

“exageros de cinema”.
7. CONCLUSAO

Ao produzir este artigo, nos propusemos a analisar, a
partir de elementos colhidos junto ao chamado “cinema
marcial” chinés, parte da Histéria da China, aquela ligada &
marcialidade. Como observamos anteriormente, o tema é
vasto e nao se esgota em um artigo académico. Ha muito
a estudar, dos mitos e lendas que fundamentam os estilos
a sua releitura permanente nas academias de todo o mundo,
passando pela influéncia de uma “cultura marcial” que se
instala, por exemplo, por meio da popularizagao dos jogos
eletrénicos. Se, ao produzir este artigo, conseguimos
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despertar a atencado para esse campo de estudo (que
abrange nao apenas a marcialidade chinesa, mas a de
outros paises que produziram sistemas de combate
corporal), nos damos por imensamente satisfeitos.
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ENTRE O FUZIL E O KATANA: NATHANALGREN,
SAIGO TAKAMORI E A CONSTRUCAO DO DISCURSO
SOBRE A ALTERIDADE EM O ULTIMO SAMURAI

Gustavo Henrique Silva’
José Otéavio Aguiar”

Resumo: Neste ensaio, utilizando-nos de uma linguagem
tdo dindmica como a do cinema nos propomos a
problematizar o Japao do século XIX e os seus conflitos
culturais; para isso, utilizaremos o filme “O Ultimo Samurai”
(The Last Samurai, 2003). Nao discutiremos apenas o
processo de transculturagdo sofrido pelo Japao que é
exibido no filme, também sera debatido o modo pelo qual a
cultura nipénica, especificamente a dos samurais (Bushido),
€ manipulada pela pelicula.

Primeiras Palavras

O cinema é uma expressao artistica jovem. Mas
apesar da pouca idade — por volta de cem anos — possui a

" Aluno do curso de Histdria (licenciatura e bacharelado) da UFCG.

" Doutor em Histéria e Culturas Politicas pela UFMG; Professor do Curso de
graduagéo e do Programa de Pés-graduagdo (Mestrado) em Histéria da UFCG.
Enderego eletronico: j.otavio.a@ hotmail.com

®Linguagem é qualquer e todo sistema de signos que serve de meio de comunicagao
de idéias ou sentimentos através de signos convencionais, sonoros, graficos,
gestuais etc., podendo ser percebida pelos diversos 6rgaos dos sentidos, o que
leva a distinguirem-se varias espécies de linguagem: visual, auditiva, tatil, etc., ou,
ainda, outras mais complexas, constituidas, ao mesmo tempo, de elementos
diversos. Os elementos constitutivos da linguagem séo, pois, gestos, sinais, sons,
simbolos ou palavras, usados para representar conceitos de comunicagéo, idéias,

significados e pensamentos. (http:/pt.wikipedia.org/wiki/Linguagem)
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basta analisarmos o cinema do inicio do século XX com o
dos dias atuais e veremos uma grande disparidade estética
e nas formas de expressao e geral; comparando-se, por
exemplo, a pintura neste mesmo recorte temporal, vemos
uma maior estaticidade desta ultima.®

E justamente através desta linguagem tao dinamica
que irei problematizar o Japao do século XIX e os seus
conflitos culturais; para isso, utilizaremos apenas o filme
“O Ultimo Samurai” (The Last Samurai, 2003), tomando
cuidado para nao imiscuir a ficcao Hollywoodiana a
historicidade. Alias, nao discutiremos apenas 0 processo
de transculturacao sofrido pelo Japao que é exibido no filme,
também sera debatido o modo em que a cultura nipénica,
especificamente a dos samurais, (Bushido)’, é manipulada
pela pelicula.

O filme se passa no ano de 1870, época na qual o
Capitao americano Nathan Algren® é contratado pelo
imperador japonés Meiji para treinar o exército japonés na
ofensiva contra os derradeiros samurais remanescentes
que se mantém rebelados no Japéao liderados por um
guerreiro chamado Katsumoto.

De fato ocorreu na segunda metade do século XIX
uma grande revolta dos samurais contra 0 xogunato e em

¢ Para saber mais veja: CARRIERE, Jean-Claude, A linguagem secreta do
cinema; trad: Fernando Albagli e Benjamin Albagli. Rio de Janeiro: nova
Fronteira, 2006.

7 Bushi = Guerreiro, do = caminho.

8 Interpretado por Tom Cruise.



seguida contra o império japonés. Este fato desencadeou-
se a partir da assinatura do tratado de Kanagawa, entre o
xégum e o governo norte-americano que permitia a
ancoragem de navios deste pais em dois portos japoneses.
Com isso, o desfile de embarcagdes estrangeiras na costa
do Japao virou uma rotina, irritando os grupos mais
conservadores.

A assinatura de mais dois tratados semelhantes com
a Gra-Bretanha e a Russia Imperial foi a gota d’agua que
levou grupos de samurais a insurgirem-se contra 0 Xogum
na tentativa de passar ao Imperador - que possuia apenas
um poder simbdlico até entao - toda soberania politica e
administrativa do pais. Sem forgcas, o xégum tokugawa
Yoshinobu caiu.

Em 1868 iniciou-se o periodo de modernizagao
conhecido como Meiji %, e no ano seguinte, um dos mais
importantes lideres samurais, Saigo Takamori (chamado
no filme de Katsumoto) foi nomeado conselheiro de estado.

O governo do Imperador Meiji foi marcado por uma
grande abertura do Japao ao exterior e a sua modernizagao
nos moldes ocidentais. Este periodo trouxe aos antigos
costumes japoneses grandes transformagoes. O costume

usado pelas mulheres casadas de tingir os dentes foi
proibido; deu-se a liberdade para se andar a cavalo, o que
até a época, era permitido somente as pessoas de classe
privilegiada; o uso de sobrenomes passou a ser obrigatério

® Meiji = lluminado.
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a toda populagao, e nao apenas aos samurais como na
época feudal; as espadas foram proibidas; foi liberado o
matriménio entre as classes sociais, sendo permitido o
casamento até com estrangeiros; os servos foram
libertados; foi estritamente proibida a compra e venda de
seres humanos; e o calendario europeu, baseado na era
crista foi adotado™.

Toda essa ocidentalizacao e substituicao das
katanas'' por armas de fogo, acabou desagradando
justamente aos que ajudaram na implantagao do governo:
os guerreiros. Em defesa desta casta, Saigo demite-se do
cargo de conselheiro, e em 1876 lidera a rebeliao contra o
Império, defendendo os ideais tradicionalistas. No dia 24
de setembro de 1877 travou sua ultima batalha contra as
forcas do governo, onde ferido e vendo os seus homens
massacrados, preferiu praticar o seppuku' ao invés da
desonrosa captura.

Na segunda metade do século XIX o Japao passa
por um forte processo de transculturacao'®, ou seja, uma

0 Cf. http://angelopapim.sites.uol.com.br/quadro_meiji.htm

" A Katana (a classica arma dos samurais) surgiu no periodo Muromachi.
Com os feudos em guerra, enquanto os exércitos cresciam os soldados a
cavalo se tornavam mais raros e a forga principal vinha daqueles que combatiam
a pé. Variando entre 60 a 90 cm no comprimento e com lamina de largura
uniforme, eram mais faceis de carregar e mais rapidas para sacar. (http://
www.niten.org.br/penaespada/penaartigos/katana.htm)

12 Suicidio ritual dos guerreiros japoneses por abertura do ventre (hara-kiri).
Para assegurar uma morte rapida, um assistente é responsavel pela
decapitagdo do candidato ao suicidio. (http://www2.uol.com.br/historiaviva/
reportagens/samurais_o_fim_de_uma_era_imprimir.html)

3 Ver: PRATT, Mary Louise, Os olhos do império. Relatos de viagem e
transculturagao; Bauru: EDUSC, 1999.
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nova cultura lhe é imposta, fundindo-se a prépria tradicao
nativa. Pegando a idéia do sociélogo cubano Fernando
Ortiz, sobre transculturagao:

...0 vocabulo transculturagao expressa
melhor as processo de transi¢cdo de
uma cultura para outra, porque este
processo nao consiste somente em
adquirir uma cultura diferente, o que,
a rigor, significa o vocabulo anglo-
saxao acculturation, porém o processo
implica também, necessariamente (...)
no desenraizamento de uma cultura
anterior, 0 que se poderia chamar de
uma desculturagao parcial, e, além do
mais, significa a criagcao conseqliente
de novos fendmenos culturais, que se

poderiam denominar neo-culturagao'.

No decorrer do filme O Ultimo Samurai, podemos
citar varios eventos que remetem a transculturagdo, mas
nao tao evidentes quanto o uso das armas de cada cultura.
A dificuldade enfrentada pelos soldados japoneses ao usar
o fuzil, ¢ a mesma sentida pelo capitdo Nathan Algren ao
tentar usar a Katana; este que ensinava sem nenhuma
dificuldade o manejo de armas de fogo aos orientais,
também era o mesmo que lutava com dificuldades contra
uma crianga com espadas de madeira.

Podemos notar também (principalmente na primeira

metade), um confronto de idéias referentes a luta pela honra

'* Ver: www.ufrgs.br/cdrom/ortiz/index.html

49


http://www.ufrgs.br/cdrom/ortiz/index.html

50

e a luta por dinheiro. De um lado um grupo de guerreiros
que lutam pela sobrevivéncia de uma tradicao secular, e
do outro, militares americanos interessados apenas em
ganhos materiais. Esta imagem ganha énfase na fala do
Capitao Algren quando este diz que por quinhentos dolares
semanais mata qualquer pessoa.

Alias, a honra tera significados diferentes para as
duas culturas; para os samurais, € preferivel morrer de
forma honrosa a viver na vergonha. Por exemplo, ser
capturado vivo era considerado uma grande desonra, sendo
preferivel a pratica do seppuku. Ja os americanos nao
tiveram este tipo de problema: nunca acharam desonrosa
a captura, no filme isso é muito bem exposto através da
irritacdo de um dos samurais diante da tranquilidade do
prisioneiro americano, irritacdo muito parecida com a dos
soldados japoneses perante os prisioneiros ocidentais na
segunda guerra mundial’.

Ainda a respeito da pratica do seppuku, podemos
observar o quanto este costume chocava os ocidentais a
partir do didlogo entre o capitdo Algren e Katsumoto, quando
o primeiro pergunta se cortar a cabeca de um prisioneiro
desarmado era algo honroso. O guerreiro japonés responde
com muita tranquilidade dizendo que foi uma honra cortar
a cabeca do general inimigo, pois sendo ele um grande
guerreiro, nao agientaria viver com a marca desta derrota.

'S Para ler mais a respeito da relagcao entre americanos e japoneses na segunda
guerra mundial veja: BENEDICT, Ruth. O Crisdntemo e a espada; Trad. César Tozzi,
Sao Paulo: Perspectiva, 2006.



E justamente este o motivo principal da irritagao de
um dos samurais em relagdo ao inimigo americano, o
desuso do Seppuku; apenas Katsumoto entende e explica
ao guerreiro enfurecido que esta técnica nao faz parte da
cultura americana. Eis aqui, um embate cultural
interessante.

Voltando-se para o carcere do capitdo americano,
sao evidentes os equivocos cometidos com a finalidade de
acrescentar um aspecto dramatico e romantico ao filme,
deixando-o repleto de clichés; dificilmente ele comeria na
mesma mesa de um samurai, mesmo sendo bastante
respeitado por sua alta patente num exército tao poderoso.
As refeigcbes possuiam um importante significado para os
japoneses, e na qualidade de prisioneiro estrangeiro,
Nathan Algren nédo seria bem quisto a mesa de qualquer
guerreiro nipénico. Mesmo nao sendo maltratado
(justamente por ser de uma alta patente), nao significa que
ele seria tratado com tamanha cordialidade.

Outro fato intragavel é o romance apresentado na
pelicula: dificilmente um militar americano e uma japonesa
de alta estirpe teriam uma relagdo amorosa, ainda mais na
situacdo prisioneiro/aprisionador. Coisas da liberdade
artistica e romancesca a que o roteirista se entrega, uma
vez que, de outra forma, nao faria o filme ter uma bilheteria
favoravel.

O que é bastante interessante é o modo como o
oficial americano é atraido pela cultura nipénica,
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exemplificando, até certo ponto, as situacées empiricas a
que se refere o conceito de transculturacao justamente a
partir desta convivéncia cotidiana de troca de valores
culturais na qual nem sempre a absorcao de valores da
cultura dominante quer dizer aceitagao ou entrega. No filme,
isso € muito bem exemplificado, principalmente em duas
ocasides: no momento em que o militar ocidental luta
usando armas japonesas; e na parte final do filme, quando
este se mostra disposto a tirar a propria vida pelos novos
amigos e suas concepc¢oes de ética e honra.

Como toda pesquisa se articula com o seu lugar de
produgao’®, com este filme nao seria diferente; o espaco
sécio-econdmico, politico e cultural esta ligado diretamente
com a elaboracgao desta pelicula. 2003 foi um ano marcado
pela baixa popularidade dos Estados Unidos: o pais
acabava de sofrer em 2001 o atentado terrorista ao World
Trade Center e dois anos depois iniciou uma guerra
bastante questionada contra o Iraque, na tentativa de dar
continuidade a sua cruzada contra o terror iniciada no
Afeganistao.

No filme, o diretor Edward Zwick tenta passar uma
imagem de militares americanos que defendem o seu pais
numa guerra travada exclusivamente por propoésitos
comerciais, mascarando este objetivo com o discurso de
propagacao do progresso e da democracia ao pais alheio,

6 Cf. CERTEAU, Michel de. A Escrita da Historia. Trad. Maria de Lourdes
Menezes; 22%ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2000.



nao levando em consideragao a autonomia e a alteridade
da nagao em questdo. Ora, era esta aimagem dos Estados
Unidos na época de producgéo do filme: a imagem de um
pais que iniciava uma guerra apenas por interesses
econdémicos. Se no filme a importancia era a aquisigéo de
mais um posto comercial, para que houvesse uma
ampliacdo das vendas dos produtos americanos; na vida
real o objetivo resume-se basicamente ao petréleo. A figura
do oficial americano descontente com as praticas
imperialistas do seu pais é o retrato da desaprovacgéo
popular desta cacga as bruxas feita no oriente.

Em suma, ocorre com este filme o mesmo que
acontece com grande parte dos filmes histéricos em geral;
eles falam muito mais dos valores e adversidades do
presente em que estdo sendo produzidos, do que do
passado que, em tese, era a pretensao e o alvo formal de
seus idealizadores"’.
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UMA BREVE HISTORIA DA PRODUCAO
CINEMATOGRAFICA CHINESA
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Resumo: Nas ultimas duas décadas é notério o
extraordinario crescimento econémico da China,
expandindo também para outros setores da sociedade
chinesa, inclusive o cultural. Diante disso, podemos
perceber o aumento da criagdo e da qualidade nas
produgGes cinematograficas chinesas as quais véem se
especializando a cada ano, dignas de Oscar, aumentando
0 numero de espectadores ndo apenas no mercado interno
como externo, atraindo os olhares do mundo todo. O
cinema, através de sua linguagem &udio visual pode ser
um 6timo instrumento, como uma janela para que o mundo
conhega um pouco da sociedade chinesa, principalmente
para aqueles que tém pouco ou nenhum contanto com a
cultyra chinesa. Assim, propomos através dessa pesquisa
uma breve historia da trajetéria do cinema chinés,

apresentando o contexto histérico em que a industria
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cinematografica se desenvolveu na china e sua
externizagao para o publico internacional.
Palavra chave: historia, cinema, China

Da mesma forma que no mundo ocidental, a
producdo cinematografica chinesa comecou no inicio do
Século 20 com filmes mudos em preto e branco. A China
sempre tivera operas muito ativas e atuagbes de palco
mesmo antes que os filmes tivessem sido introduzidos, para
tais Operas e performances de palco ser movidas no mundo
de celuldide, nao foi realmente tao dificil.

A primeira cena gravada aconteceu em Shangai,
agosto de 1896, um anuncio de variedades (um comercial).
O primeiro filme chinés foi uma gravacao da Opera de
Beijing, “A batalha de Ding Junshan”, foi feita em Novembro
de 1905. Nas décadas seguintes as companhias de
producao eram essencialmente de propriedade estrangeira
e a industria de filme doméstico s6 comecgou realmente
depois de 1916, centralizada em torno de Shangai. Durante
os anos 20 os técnicos de filmes dos Estados Unidos
treinaram os técnicos chineses em Shangai e a influencia
americana continuou a ser sentida nas proximas duas
décadas. Foi durante este periodo que algumas das mais
importantes companhias de produgao se estabeleceram,
primeiro a companhia de Filme Mingxing (Star Pictures) em
seguida a companhia de Filme Tiany (Unique), iniciando
com curtas comicos, incluindo o filme chinés mais velho
sobrevivente “Labour love” (Amor de trabalhador, 1922).



Depois, mudando para caracterizar filmes prolongados e
dramas familiares “Orphan Rescues Grandfather” (Orfao
resgata avd, 1923). Em seguida a companhia Tiany mudou
seu modelo na direcéo de dramas folcléricos e introduziu
no mercado estrangeiro, seu filme “White Snake” (Cobra
Branca, 1926) que foi um sucesso nas comunidades
chinesas.

Nesse periodo, a produgao de filmes se concentrou
em torno de Shangai e os primeiros artistas de cinema
também provinham de Shangai. Naqueles dias, em termos
de produgdo cinematogréafica, Shangai era como Hong
Kong é agora para o cinema chinés, o que Hollywood é
para a América e Bombaim é para a india. Os filmes feitos
naquele tempo eram na maioria 6peras chinesas
transformadas em filmes, histérias romanticas e filme
ocasional de artes marciais. Muitos desses filmes se sairam
bem comercialmente e o inicio do cinema chinés criou
nomes. Esses incluiram: Zhou Xuan e Ling Dai. A 22 Guerra
Mundial veio e como tudo mais, a industria de produzir filme
chinés basicamente foi parada, sendo feitos apenas filmes
de guerra, usados como propaganda para o governo chinés
do Kuomingtang naquele tempo. Com o fim da 22 Guerra
Mundial, a produgéo cinematogréafica deu uma grande
guinada.

Um olhar do ocidente

A China néo estava envolvida na invengédo do

cinema. A Europa e a América fizeram isso e entédo
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manipularam o seu comércio praticamente no mundo todo,
enviando imagens bruxuleantes de Lion e de Nova Jersey
ao redor do globo. Na década de 30, os produtores
ocidentais tinham tornado a China em um pais de exotismo,
estereotipado e de fetichismo. O Diretor - comediante
célebre de Hollywood, Harold Lloyd habitualmente
interpretava caricaturas chinesas de tal forma que o governo
Chinés protestou contra a América. O melodrama
apimentado de Joseph Von Sternberg “Shanghai Express”
(O Expresso de Shangai, 1932) langou Marlene Dietrich,
na atmosfera erética de um trem chinés. E toda a carreira
da estrela chinesa — americana Anna May Wong, que a
interpretava, foi recheada por uma fascinacao com o
Oriente.

A China foi retratada em filmes ocidentais como uma
fantasia, um lugar para se fazer sexo ou para sonhar,
descontentes com a forma que o ocidente representava o
seu pais, diretores chineses, atendendo a uma reivindicacao
do proprio povo chinés, se preocuparam em produzir filmes,
mostrando uma china diferente da projetada pelo cinema
ocidental, dando énfase principalmente a rica cultura local.

A Primeira Era de Ouro da China, 1933-1937

Nos filmes deste periodo, é notério o seu realismo
e foco nas mulheres. O Curta de Yuan Muzhi “Street Angel”
(Anjo da Rua, 1937) e de Bu Wanchang “The Peach Girl”
(A Garota Péssego, 1931) nao pareciam interessados na



aparéncia e escape do cinema mundial comercial daquele
tempo. Ao contrario, a poesia humana de cada um deles
mostrava uma insatisfagdo com a China Imperial e uma
compaixao pelo povo comum. Bem antes do neo-realismo
italiano, Yuan e Bu usaram métodos de filmagem
subdeclarados realistas (tomadas diarias, atuagdes
naturais, temas sociais relevantes) para distancia-los do
que eles pensavam ser uma decadéncia da elite do pais e
para chegar mais perto da verdade de vidas reais.

A China foi rapidamente se urbanizando nesta

época, 0s camponeses eram sujos e pobres e as mulheres

— especialmente nas cidades — simbolizavam aquelas partes
do pais que estava reprimida e caindo aos pedacos. A vida
tragica de Ruan Lingyu, a estrela de “The Peach Girl” (A
Garota Péssego) e de “Goddess” (Deusa, 1934), foi
particularmente chamativa a este respeito. A sua atuagédo
no filme capturou brilhantemente a modernidade de seu
carater longe das cameras, sua vida foi um inferno. Naquele
tempo, Shanghai era como Los Angeles — uma cidade
florescente com obsessao por celebridades — e um outro

de seus filmes chamado “New Women” (Uma Nova Mulher,
1934) retrata a tragédia dessa forma: O filme é sobre uma
mulher que comete suicidio porque ela é perseguida por
repérteres e fotégrafos perdendo sua privacidade, sua

tragica ironia hoje é que naquele mesmo ano Ruan fez o
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mesmo. Com a idade de 25 anos ela tomou uma overdose
de sedativos. O jornal americano “The New York Times”
exibiu a reportagem de seu funeral na primeira pagina. A
procissao que acompanhou seu funeral tinha trés milhas
de comprimento. Se alguma coisa assinalava que a China
feudal estava sofrendo na sua tentativa de se modernizar,
o funeral fez isto.

Os primeiros filmes chineses realmente importantes
foram produzidos a partir dos anos 30, com advento do
movimento progressivo ou de esquerda, como o de Ching
Bugao “Spring Silworms (Vermes da primavera, 1933), o
de Sun Yu” The Big Rod” (A grande estrada, 1933) e o de
Wu Yonggang “The goddess” (A Deusa, 1934). Esse filmes
progressivos foram notados por sua énfase nas lutas de
classe e ameagas externas (por exemplo, a agressao
japonesa), bem como focaliza as pessoas comuns: Uma
familia de fazendeiros de bicho da seda em” Spring
Silworms” e uma prostituta em” The goddes”. Em parte,
devido ao sucesso desses tipos de filme, a era pés 30 é
agora referenciada como o primeiro periodo de ouro do
cinema chinés, produzindo os primeiros grandes astros do
cinema chinés como Hu Die, Ruan Lingyer, Zhan Xuan,
Zhas Dan e Jin Yan. Outros grandes filmes do periodo
incluem” New Womem” (Novas Mulheres, 1934);” Song of
the Fishermen” (Cangdo dos pescadores, 1934);
“Crossroads” (Desvios, 1937) e “Stret Angel” (Anjo de rua,



1937). Durante essa época os nacionalistas e os comunistas
lutavam pelo poder e controle dos estlidios importantes e
suas influencias podem ser vista nos filmes produzidos apds
esse periodo. Quando o Japao invadiu a Manchuria em
1931, os produtores da época que tinham tendéncias
esquerdistas se opuseram a invasao, mas também a reagcao
nacionalista de Chang Kai Shek. Quando rompeu uma
guerra civil entre os comunistas que insistiam que o
feudalismo deveria ser forcado a acabar e seus amargos
rivais nacionalistas, alguns produtores se mostraram a favor
dos comunistas de forma que o realismo, e o interesse nas
classes sociais mais baixas foram novamente apropriados.

Ainvasao japonesa na China terminou com a corrida
de ouro do cinema chinés. Todas as companhias de
produgdo com exceg¢do da companhia de filme Xinhura,
fecharam suas dependéncias e muitos produtores deixaram
Shangai, mudando para Hong Kong - capital nacionalista
no periodo de guerra - ou foram para outros locais. A
industria de filme de Shangai embora severamente
reduzida, néo parou, conduzindo ao chamado periodo da
“ilha solitaria”, com as concessdes estrangeiras, Shangai
serviu como uma ilha de produgéo no territério ocupado
por japoneses. Foi durante este periodo que artistas e
diretores, que permaneceram na cidade, tiveram que
conviver sobre a pressdo dos japoneses, mesmo
continuando fiel a esquerda e ensinamentos nacionalistas.

61



62

Segunda Idade de Ouro, 1947-1949

O melodrama politico de Cai Chusheng “The Spring
River Flows Easf’ (O Rio da Primavera Escoa para o Oeste)
se tornou popular e foi aclamado em 1947. O filme de Fei
Mu “Spring in a Small Town” (A Primavera em uma Cidade
Pequena, 1948) é considerado por alguns criticos como o
melhor filme ja feito na China. O filme de Zheng Junli “Crows
and Sparrows” (Corvos e Pardais, 1949), feito quando os
comunistas estavam no poder, foi uma comédia de carater
Hawksiana que satirizava o caos politico. Todos os trés
casavam com a incerteza politica e com o modo que a
histdria da divisao de classes fora compreendida na época.
Ao assistir a esses filmes agora, torna-se dificil ndo entrever
na sua cinéfila uma certa inocéncia sobre o que estava por
vir. Em cerca de um ano, em 1949, os comunistas tinham
vencido. Os nacionalistas fugiram para a ilha de Taiwan
enquanto o Japao tinha perdido na que os ocidentais
chamaram de 22 Guerra Mundial. A China se tornou uma
Republica Popular sob o governo de Mao. Havia agora trés
industrias de filmes. Os Comunistas e os Nacionalistas se
encaravam de modo hostil, esquerda — direita e Hong Kong
que nao estava alinhado a eles comecou a seguir em frente.
Assim nesta situacao triangular os grandes produtores do
momento ou fugiram para Hong Kong ou ficaram com Mao,
rodando a sua nova industria cinematografica.



O Filme na Republica Popular da China, 1949 até a
Revolucao Cultural em 1966

Com a ascensao dos comunistas em 1949 o governo
percebeu que o filme era uma importante fonte de
comunicacdo de massa além de ser uma excelente
ferramenta de propaganda, os filmes produzidos antes,
producgdes de Hollywood e de Hong Kong foram banidos
da China com a ocupagao dos comunistas, que buscavam
manter o controle sobre a midia coletiva, produzindo em
seu lugar, filmes centralizados em camponeses, soldados
e trabalhadores, tais como: “Bridze” (Ponte, 1949) e” The
White Hained girl” (A moga do cabelo Branco, 1950).

O numero de espectadores aumentou
significativamente de 47 milhdes para 415 milhdes em 1959.
Nos 17 anos entre a fundagdo da Republica Popular da
China e a Revolugao Cultural, 603 filmes de longa metragem
e mais de 8000 rolos de documentérios e de noticias foram
produzidos, patrocinado em sua maioria como propaganda
comunista pelo governo. Os produtores chineses foram
enviados para Moscou para estudar a produgéo
cinematogréfica soviética. Em 1956, a academia de filmes
de Beijing foi aberta. O primeiro filme chinés de tela ampla
foi produzido em 1960. Filmes de animagao usando uma
variedade de artefatos folcléricos como tiras de papel,
brincadeiras de sombras, marionetes e pinturas tradicionais,
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foram bastante usados para o entretenimento e educacgao
de criancas.

Yuan Mazhi foi durante algum tempo o tenente de
filme de Mao, fiscalizando a nacionalizagao da industria
entre os anos de 1949 e 1952, um periodo de avanco
tecnoldgico e de aumento massivo no numero de cinemas.
Uma Unidade de Pesquisa de Comédia foi criada em 1955.
Afamosa Academia de Filme de Beijing foi criada em 1956.
O primeiro filme de animacgao do pais foi o brilhante “Uproar
in Heaven” (Tumulto no Céu, 1964). Dai por diante até a
Revolugao Cultural de 1966 o realismo socialista se tornou
a norma no cinema da China.

Hong Kong e de Taiwan, 1949 — 1966

Os produtores que fugiram para Hong Kong
descobriram que a cidade estivera fazendo cinema de épera
durante muitos anos. Desprezando ambos a Republica
Polupar da China e Taiwan, produziram durante os anos
50, géneros de filmes de escape e nao ideoldgicos. O diretor
Zhu Shilin se especializou em comédias realistas. Li Sun-
Fung se excedeu em melodramas e o filme de Li Han Hsiang
“The Love Eterne” (O Amor Eterno) um musical suntuoso,
que se tornou uma grande sensacao. Sua companhia de
producdo a famosa “Shaw Brothers” foi criada na cidade
em 1957. A maior parte dos filmes dos anos 50 se
centralizava em mulheres, mas em meados da década de
60 as coisas comegaram a mudar rapidamente. O cinema



de Hong Kong mudou seu foco para personagens
masculinos, isso seria um sinal do que estava por vir. De
modo similar a Hong Kong, o cinema de Taiwan que surgiu
sob a luz da vitéria comunista na terra, deu as costas para
0 que estava acontecendo em Shanghai. Este
ressurgimento demorou mais do que em Hong Kong, mas
em meados dos anos 60 o antigo ator King Hu se tornou
um dos maiores diretores mundiais, combinando cinema
de acado com coreografia desafiadora da gravidade e
filosofia Zen. Exatamente como em Hong Kong o cinema
estava se tornando mais masculino. O filme de Hu “Come
Drink With Me” (Venha Beber Comigo, 1966) assinalou uma
tentativa graciosa e feminina para o género emergente de
acao, o kung fu. O filme “A Touch of Zen” (Um Toque de
Zen, 1969), foi considerado por muitos como sendo o melhor
filme de Akira Kurosawa.

Filmes chineses no periodo 1960 — 1980

Nessa época, a China estava nas maos dos
comunistas. Os filmes chineses comegaram a incorporar
uma identidade cultural forte e socialista e a linha da histéria
invariavelmente girou em torno de lutas de guerra contra o
Japéo ou lutas sociais contra a China capitalista. Ao mesmo
tempo, muitas pessoas na industria cinematografica
escaparam para Hong Kong durante e pés guerra. Isto levou
ao nascimento de outro grupo de produgao que surgiu em
Hong Kong. Naquele tempo, esses talentosos produtores
foram fortemente influenciados pelas lutas de classes que
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se espalhavam pela China e muito tema de filmes eram
também em torno das areas de lutas sociais e culturais na
sociedade chinesa. Os estludios em Hong Kong também
comecaram a realizar filmes de artes marciais e outros
temas, um filme apds o outro. Muitos desses filmes foram
baseados nas sutilezas das novelas populares e em livros
de histérias. A qualidade da produgao era baixa, a atuagao
era mediocre e os atores e atrizes ndo eram realmente
treinados em artes marciais. Entretanto, para as
comunidades pobres daquele periodo dificil, privada de
outro entretenimento, esses filmes eram uma boa opgao,
uma vez que proporcionavam um entretenimento barato e
um momento de descontracao.

O periodo de 1970 a 1980 foi considerado o auge
da produgdo cinematografica. Grandes estudios de filmes
e companhias de produgao cinematografica comegaram a
ser criadas em Hong Kong. Ao mesmo tempo, a primeira
lenda do cinema chinés, Bruce Lee, continuou a fazer filmes
para os estudios de Hong Kong e para Hollywood, que
literalmente levaram a Asia e o resto do mundo a uma mania
de Kung Fu. Com a morte de Bruce Lee em 1973, a
produgdo chinesa, alcangou o seu auge naquela década e
logo apos passou a declinar. Durante a revolugao cultural,
a producao de filmes teve uma grande queda na China
uma vez que somente eram feitos filmes de propagandas
do governo.



Em Taiwan, uma pequena e livre industria de
produgéo cinematografica estava lentamente surgindo. Os
filmes feitos em Taiwan durante este periodo eram na
maioria filmes romanticos. Alguns atores e atrizes de Tawan
tais como Lin Chin Hisia e Lin Feng Chiao, ganharam uma
grande fama em sociedades e paises de lingua chinesa
neste periodo.

Trés cinemas: A retracao politica e cinematografica
entre 1966 e as novas ondas de 1979

Em 1966 podiam ser observados trés tendéncias
de cinemas: Os melodramas ideoldgicos polidos pela
Republica Popular da China, a companhia “Shaw Brothers”
de Hong Kong e a cinética masculina e filoséfica de King
Hu, cada um representando métodos deferentes de fazer
filmes. A Revolugao Cultural mostrou profundas implicagdes
para o cinema. Uma das grandes personalidades foi a
terceira esposa de Mao chamada Jiang Qing. Ela fora uma
atriz durante a primeira idade de ouro, em meados dos
anos 30, quando apareceu em quatro filmes usando o
pseuddnimo de Lan Ping. Sua vida privada foi condenada
em publico como imoral, mas ela declarou que nédo era
Ruan Lingyu - atriz que cometera suicidio na década de 30
- de modo que nao iria cometer suicidio. A Revolugdo
Cultural se manifestou particularmente forte no cinema. A
producao de filmes diminuiu para quase nada. Um nimero
extraordinario de 3000 filmes — como filmes de longa

67



68

metragem, documentarios e filmes estrangeiros — foram
selados e armazenados em armazéns massivos. Hong
Kong e Taiwan s6 podiam se beneficiar. Hong Kong mais
impetuosamente. A Companhia Shaw Brothers foi
magnifica. O filme “One Armed Swordsman” (Um
Espadachim Armado, 1968), se tornou um sucesso
esmagador, favoreceu a nova masculinidade do cinema de
Hong Kong e introduziu temas como a castracao,
ansiedade, solidao, egoismo machista e narcisismo. Esses
filmes que foram gerados se tornaram simbolos de como
Hong Kong se via. Trés anos depois o papel central do
filme “The Big Boss” (O Chefao, 1971) tinha o famoso astro
Bruce Lee, foi naturalmente um sucesso internacional. A
morte de Lee dois anos depois o transformou no James
Dean de sua era. De modo contrario, Taiwan que estava
ainda sob a lei marcial nacionalista, continuou banindo
filmes chineses, importando alguns de Hong Kong e
fazendo alguns filmes préprios, bastante atrativos.

Esse triangulo poderia ter continuado
indefinidamente se nao fosse pela mudanga politica e
cultural. Primeiro quando a brutal Revolugao Cultural da
RPC (Republica Popular da China) terminou e dois anos
depois, uma nova era comecou sob a diregao de Deng
Xiaoping. Em segundo, os diretores veteranos e pensantes
de Taiwan comegaram a pesquisar suas raizes, sentido o
enfraquecimento da Lei Marcial que iria terminar em 1987.



Em terceiro, o avango do capitalismo global no inicio da
década de 80 empurrou Hong Kong contra mercados
maiores e mais vorazes no Oeste, a0 mesmo tempo viu
sua industria de filmes mais vulneravel aos cinemas
multiplex que aqueles mercados tinham comecado a criar.

China a partir de 1980

A nova onda da China foi a mais espantosa. A
academia de filmes de Beijing estava fechada durante a
Revolugdo Cultural, mas seus primeiros graduados pés
revolucéao foram chamados de “Quinta Geragao, incluiram
Chen Kaige e Zhang Yimou, produtores estes que agora
associamos com o renascimento cinematografico da China,
que continuaram a produzir trabalhos célebres.

O filme de Chen “Yellow of Earth” (Terra Amarela,
1982) mostra a ambigiiidade com a qual os novos diretores
tinham que lidar, com o passado recente atribulado de seu
pais. O filme mostra a vida camponesa sob o comunismo,
mas em abstrato, de um modo experimental. A jovem moga
na histéria almeja escapar das angustias de sua vida e o
comunismo oferece a ela esperanga, mas Chen e seu
roteirista Zhang Yimou, colocaram idéias budistas e taoistas
sobre espacgo vazio, do tipo: o bom que existe no mau e
vice versa. O filme “Yellow Earth” e o filme de Zhang Yimou
chamado “One and Eight” (Um e Oito, 1982) enfatizaram

qualidades humanas em especial sobre as qualidades
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politicas e sociais. O resultado foi brilhante para os olhos
ocidentais e “Yellow Earth” foi aclamada ao redor do mundo.
Outros filmes logo se sucederam como, “King of Children”
(O rei das criancas, 1987), “Ju dou”, 1989),” Farewell my
concubine” (Adeus minha concubina, 1993) e” The red
lantern (Lanternas vermelhas, 1991). Salientado, que esses
filmes nao foram bem aceitos pelo publico chinés, mas
agradou os espectadores ocidentais. A partir desse
momento as produgdes chinesas, comecaram a ganhar
prémios e atengao internacional, como do diretor Martin
Scosese. Extremamente diferentes em estilo e assunto, os
filmes dos diretores da quinta geragao abrangem desde a
comeédia ao esotérico e compartilham uma rejeicdo comum
a tradigao socialista e realista trabalhada pelos primeiros
produtores chineses na era comunista. Outros diretores
notaveis da quinta geragao incluem Wu Zimiu, Hu Mei e
Zhon Xiaowen.

Indecisao, tranquilidade, composicao de roteiros e
vazio substituiram os filmes cinéticos e utopicos do realismo
social. A China estava se debatendo sébre o que era e
para onde estava indo. Assim aconteceu em particular apos
os eventos da Praga Tian’anmen em 1989. Alguns dos
proximos graduados da Academia de Filme de Beijing, a
“Sexta Geragao” comegaram suas carreiras escondidos,
muitas vezes trabalhando sem sancg¢ao oficial,
contrabandeando seus filmes para o exterior. O titulo de



um desses filmes foi o de Zhang Yuan Beijing “Bastards”
(Os Bastardos de Beijing, 1993), sugere o grau de oposigéo,'
no qual Chen e seus colegas responderam ao seu pais
com meditagGes taoistas e budistas, a Sexta Geragao
expressa suas frustragées mais diretamente.

Nesse mesmo contexto, observa-se o retorno dos
produtores amadores uma vez que as politicas de censura
estatal produziram um movimento frenético de filmes
“‘underground” negligentemente chamados de “Sexta
Geragao”. Esses filmes foram produzidos rapidamente e
de modo econdmicos, entendidos como um tipo de
documentario, com tomadas longas, a camera segurada a
mao e cenas externas, remetendo ao neo-realismo italiano,
0 cinema com personagens reais diferente das produgdes
quase sempre suntuosas da “Quinta Geragao”. A maioria
dos filmes sé@o de aventuras e também de projetos com
investimento internacional.

Diferente da Quinta Geragdo, a Sexta Geragdo
apresenta em seus filmes um modo de vida mais
individualista e anti-roméantico dando mais atencéo a vida
urbana contemporanea, especialmente enfatizando as
angustias, tormentos e projetos de felicidade de quem vive
no mundo urbano, muitos filmes também tem evidenciados
atributos negativos da entrada da China no mercado
moderno capitalista. Duas décadas de reforma e de

comercializag@o trouxeram mudangas sociais dramaticas
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na prépria China, refletida nao somente em filme de ficcao
mas em um movimento de documentarios crescente. O
filme de Wu Winguang “Bumming in Beijing: The last
Dreamers” (Perambulando por Beijing: Os ultimos
sonhadores, 1990) é entendido como o primeiro trabalho
de um novo movimento de documentarios na China
advindos da Sexta Geracao.

Hong Kong a partir de 1980

As outras duas Chinas também conquistaram o
Oeste através das novas ondas na década de 80. Em Hong
Kong, os produtores que emergiram pareciam cansados
do estilo cinético de Bruce Lee/Jackie Chan ou de quem,
pelo menos, quisesse atuar com esse tipo de filme. O filme
de Tsui Hark “Butterfly Murders” (Os Assassinos Borboleta)
e o filme de Ann Hui “The Secret” (O Segredo), ambos de
1979, anunciaram as mudangas. Em poucos anos John
Woo estaria misturando os géneros de filmes fazendo filmes
de gangsteres com herdis durdes e vulneraveis, em um
estilo de ballet. Em 1992 o filme de Stanley Kwan “Centre
Stage” (Palco Central) protagonizado por Maggie Cheung
como a atriz Ruan Lingyu, contou a estéria do suicidio da
atriz em Shangai de um modo romantico e luxuriante. O
filme de Clara Low “Autumn Moon” (Lua de Outono, 1992)
continuou a emergéncia da arte e do cinema formal em
Hong Kong e a carreira de Wong Karwai, especialmente
nos filme “Chungking Express” (O Expresso Chungking,



1994), impulsionaram as novas idéias visuais o tanto quanto
possivel.

No fim da década de 90, as coisas comegaram a
mudar de novo em Hong Kong. A Inglaterra tinha partido e
a cidade era totalmente parte da Republica Popular da China
— o famoso “um pais, 2 sistemas” - e seu mundo
cinematogréfico se tornara transpacifico. John Woo estava
na América, dirigindo filmes como “Face/Off “ em 1997, a
atriz Michelle Yeoh atuava em um filme bdnus e o filme
“Infernal Affairs” (Casos Infernais, 2002) dirigido por Lau e
Mak, tinha se tornado um sucesso internacional.

Taiwan a partir de 1980

Como na China e Hong Kong, o cinema de Taiwan
da década de 80 colocou uma forte marca d’agua artistica.
Desde os anos de 1960 sua produgéo nativa nao tinha sido
tao inovadora. Seus primeiros autores foram Edward Yang
e Hou Hsiao-Hsien. “O filme de Yang Taipei Story” (A Histéria
de Taipei, 1985), foi tipica dos temas-dos produtores da
época: Alienagao, o rapido crescimento das cidades a
solidao e desorientagao urbana. Nos anos 70, os diretores
da ilha tinham que observar as raizes de seu estado, o fim
da Lei Marcial em 1987 os encorajou a esse respeito. O
filme de Hou “A City of Sadness” (Uma Cidade de Tristeza,

1989) fez parte de uma trilogia de filmes que abordavam

sobre as camadas sociais e as repeticoes da histéria de
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Taiwan. De modo similar a Wong em Hong Kong e de Chen
na Republica Popular da China o olhar de Hou era longo,
lento e estatico. Ele foi influenciado nisto por sua admiragcao
pelo diretor japonés Ozu.

Um cinema internacional

A década de oitenta foi a mais comercialmente
explorada da producao chinesa de filmes. Houve uma
avalanche de filmes chineses que abrangeram desde as
artes marciais e histérias de amor, até comédias picantes,
copias Hollywoodianas uma vez que os investidores e 0s
produtores procuravam o objetivo dourado da audiéncia
chinesa. Houve alguns sucessos comerciais, mas a maioria
dos filmes arriscados perderam dinheiro.

Quebrando a tendéncia do fiasco do cinema chinés,
surgiu Jacky Chan, um ator de artes marciais que
incrementou seus filmes com uma grande dose de humor
e algumas cenas mais ousadas. Seus filmes se tornaram
best — sellers em toda a Asia. Neste mesmo periodo Tsui
Hark outro grande diretor de Hong Kong, dirigiu e produziu
alguns trabalhos em torno de lendas de um primitivo mestre
de Kung Fu de nome Wong Fei Hong. Ele também conduziu
a fama Jet Li, um grande campeao de artes marciais da
China que foi o ator principal de muitos de seus filmes.
Esses levaram ao ressurgimento dos filmes de artes
marciais que tinham entrado em declinio desde a morte de
Bruce Lee em 1973. Os filmes de artes marciais da China



foram nao somente uma divulgagao do kung fu chinés, mas
também muitos deles atraiam a atengéao, tinha boas
atuagdes, uma forte produgao e apresentavam fortes temas
sociais. Ao mesmo tempo, surgiram diretores talentosos e
atores da China, bem como filmes comerciais se tornaram
viaveis. Os produtores de Taiwan também estavam
apresentando bons diretores e atores/diretores. Nao
somente muitos desses filmes chineses se tornaram uma
coqueluche nas sociedades de lingua chinesa como
também eles tomaram a Asia e eventualmente o resto do
mundo.

Em 1999 a produgao multi-nacional “Crowching
Tiger, Hidden Dragon” (Tigre agachado, dragao escondido),
titulo brasileiro: “O tigre e o dragao”, obteve um sucesso
massivo nos cinemas ocidentais. Nao obstante,
proporcionou uma maior introdugédo no cinema chinés no
mercado internacional.

Em 2002, “Hero” foi feito como uma segunda
tentativa para produzir um filme chinés com apelo
internacional de “Crowching Tiger, Hidden Dragon” (O tigre
e o Dragéo). O elenco contou com muitos atores chineses
famosos, incluindo Jet Li, Zhang Ziji, Maggie Cheung, Tony
Leng Chiu Wai, dirigido por Zhang Yimou, o filme foi um
sucesso fenomenal na maior parte da Asia e com a ajuda
de Miramayx, foi o nimero 1(um) nos cinemas internacionais
da América, que sdo bastante resistentes a filmes
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estrangeiros. Assim, uma marca fora deixada. O sucesso
de “O tigre e o Dragao” e de “Hero” tornaram confuso o
que pode ser definido como a divisa entre o cinema
genuinamente chinés e o cinema com linguagem chinesa,
mas internacional. O tigre e o dragao por exemplo, foi feito
por um diretor de Taiwan (Ang Lee) mas seu elenco inclui
atores e atrizes de Hong Kong, Taiwan e China e o patrocinio
é em sua maior parte vindo do exterior, esta uniao de
pessoas, fundos e experiéncia de trés regides (China, Hong
Kong e Taiwan) indica que o cinema com linguagem chinesa
esta se transformando em uma arena com base
internacional que tenta competir com os melhores filmes
de Hollywood. Neste molde segue o mesmo exemplo os
filmes: “Promise” (A promessa, 2001); House of flying
Daggers” (O cla das adagas voadoras, 2004") e” The
Banquet” (O banquete, 2006). No entanto, muito da
producao cinematografica chinesa permanece localizada,
devido ainda a falta de interesse das distribuidoras
internacionais, para divulgagao no exterior.

Dessa forma, percebe-se que a historia do cinema
chinés nos mostra quanto talento ele contém, quantas
transformacoes estilistas aconteceram e como essas
transformacoes foram causadas pela mudanga social,
urbanizagao e revoltas politicas. O que é fascinante é que
o género de filme bem como os géneros e a agao tem sido
o meio através do qual os produtores chineses expressaram



suas reacoes para a histéria. Na qual, houve trés estados
em uma unica nagao, significando que a histéria do cinema
Chinés foi particularmente complexa. Mas os trés estados
também revelaram como separar a personalidade do que
tem sido o cinema chinés, quase dés sua concepgéo. A
penetragéao de filme tal como “Hero” e a asiatilizagao de
Hollywood nos mostra que, tal qual no mundo da economia,
assim também é no mundo do cinema, a China parece
emergir a cada vez mais no cenario cinematografico.
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FILOSOFIA, NATUREZA E HISTORIA: A CHINA IDEAL
EM VOLTAIRE NA CONSTRUCAO DE UMA CRITICA A
EUROPA CRISTA SETECENTISTA
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“Nunca a natureza é tao aviltada como quando a
ignoréncia supersticiosa tem a arma dopoder”.
Voltaire

RESUMO: O encontro dos missionarios cristdos europeus
com a sociedade e a cultura chinesas, ocorrido a partir do
século XVI, estabeleceu uma zona de contato através da
qual se tornou possivel um intercambio de dialogo e
transculturagé@o entre os povos do Ocidente e do Oriente.
De volta a Europa, jesuitas transmitiram suas visdes e
percepgoes acerca de uma nova l6gica de pensamento que
haviam conhecido. No século XVIII, filésofos iluministas,
dentre eles, Voltaire, passaram a questionar os valores
cristaos e os padroes da sociedade européia da época. O
objetivo deste ensaio estd em analisar aimagem desenhada

por Voltaire a respeito da sociedade chinesa classica e o
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modo como ele articulava, a partir da visao desta cultura
secular, uma comparacao e uma critica contundente aos
padroes da Europa crista setecentista. Nao obstante se
tratasse de uma China Ideal, que, certamente, nao
correspondeu as historicidades experienciadas por homens
e mulheres daquela época, a importancia da anélise de
Voltaire foi fundamental pelo fato de questionar os padroes
e valores da sociedade crista européia do século XVIIl, a
partir do didlogo com outros esquemas de significagéo e
de producao cultural. O contato com o outro, com a
alteridade, representava formas de buscar alternativas e
solugdes para os problemas da sociedade de seu tempo, a
partir da percepgao da “sabedoria desenvolvida por outros
povos”. Isso foi essencial em uma Europa marcada pela
preocupacgao de definir, para cada ser, de forma conjuntista
e identitaria, um lugar no Universo. Em processo de negativo
fotografico, os europeus, a partir da diferenga, construiam
um imaginario sobre sua proépria identidade.

Palavras preliminares

Frangois-Marie Arouet (1694-1778), conhecido sob
o pseuddnimo de Voltaire, é considerado um dos mais
eminentes filésofos do lluminismo. Sua obra, um universo
de pequenas pérolas a serem descobertas. Sem maiores
pretensoes, deter-nos-emos, ao longo deste ensaio, a
busca de uma das peculiaridades de seus escritos: a



recorréncia constante ao Oriente, especificamente a
sociedade chinesa, na elaboragdo de uma critica aos
padrdes da sociedade européia-crista-setecentista.

Alguns questionamentos preliminares norteardao o
nosso percurso. Comegaremos indagando, até que ponto,
Voltaire, inimigo encarnigado do cristianismo clerical, crente
no progresso da humanidade através da razao e da técnica,
homem “esclarecido”, estava realmente ciente do que se
compunha a sociedade oriental, quando recorria a ela para
ilustrar e ratificar seus argumentos? Nao seria mais um
anseio de uma Franga ideal numa China imaginaria? Em
que medida suas concepcgdes sobre o Oriente eram
empiricas, e nao fruto da imaginagao ou dos estereétipos
existentes na sociedade de sua época? Tomando como
parametro um estereétipo baseado em cultura livresca
sobre a cultura chinesa, de que base ele dispunha para
discutir as questdes de sua sociedade?

Poeta, ensaista, dramaturgo, filésofo-historiador iluministaa francés, Frangois
Marie Arouet adotou o pseudénimo Voltaire, aquando de uma das suas varias
passagens pela prisdo da Bastilha, devido a uma sétira que Ihe foi

injustamente atribuida, quando estava na altura de seus 26 anos.
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1. O Oriente nas impressoes de um filésofo “ignorante”

Para iniciarmos este didlogo, ressaltamos, antes de
mais, o motivo pelo qual ousamos adjetivar Voltaire de
“filésofo ignorante”. Acrescente-se que, em certa
circunstancia, o préprio Voltaire autodenominou-se como
sendo um “camarada muito ignorante”. Escrevendo sobre
questoes relacionadas a alma, em carta direcionada a
Bosswel, ele afirma: “Vocé parece apreensivo com relagao
a essa coisa chamada alma. Devo declarar que nada sei
dela; nem se ela existe, nem o que ela &, tampouco o que
vira a ser. Jovens sabios e padres sabem tudo isso
perfeitamente; de minha parte, nao sou mais que um filésofo
muito ignorante”.?

Voltaire era um fildsofo inquieto, que questionava o
Ser, a Matéria, a Natureza, o Espirito; nao assumindo o
ceticismo como uma doutrina sistematica, consoante a que
foi desenvolvida pelos céticos da Antiguidade greco-
romana, sua opgao é, antes de mais, uma atitude espiritual,
e, refere-se, sobretudo, a impossibilidade de conhecimento
relativo as questdes relacionadas com a metafisica. Ele
que, paradoxalmente, escreveu um Tratado sobre
Metafisica, nao acredita ser possivel chegar ao
desvendamento dos segredos ultimos da Natureza e do
Universo. Para Voltaire, a metafisica, assim como todo o
conhecimento, seria uma quimera, por existir, ainda, muitas
questodes indissoluveis.

22 Cf. VOLTAIRE apud CHAUI, 1978.



A partir do século XVIII, desperta, em toda uma
geracgao de pensadores europeus, uma singular curiosidade
em relagdo ao Oriente. Entre eles, destacam-se Leibniz,
Hegel, Kant, outros iluministas franceses, sem contar as
referéncias mais modernas em Schopenhauer e Nietzsche.
Estes autores, abasteceram-se das informagdes enviadas
pelos missionarios europeus, para elaborarem suas criticas
nao s6 em relacao a Europa, mas, também, a todo o mundo
em redor, o que terminou por gerar uma série de
controvérsias acerca da validade de seus questionamentos,
ja que suas bases, como se verificou depois, ndo eram la
muito confiaveis.

Voltaire, enquanto um dos filésofos da llustragao,
comegou o seu ensaio sobre a China, ha pouco surgida no
horizonte do Ocidente cristdo, através das descrigcoes e
dos relatos dos missionarios franceses, profundamente
impressionados pela antigliidade e exceléncia da cultura
chinesa e da moral confuciana.

Em finais do século XVII e principios do século XVII,
a substituicdo da nocao de providéncia pela idéia de
progresso, causou uma crise na histdria da consciéncia
européia. A obra O Discurso sobre a Histéria Universal
(1681), de Bossuet, considerada a Ultima teologia da histéria
sob o esquema de Santo Agostinho, foi substituida pelo
Ensaio sobre os Costumes e o Espirito das Nagbes (1756),
de Voltaire, que é considerada como sendo a primeira

filosofia da histdria — termo inventado pelo prébrio autor —
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que inverte a concepcgao teoldgica e universalista da historia,
mostrando como o cristianismo teria herdado dos hebreus
a supersticao, o fanatismo e a hipocrisia, e teria causado
mais guerras e feito jorrar mais sangue do que qualquer
outra religiao. Além disso, a introducédo da filosofia da
histéria, que se constitui em uma autonomizagao em relagao
a interpretacao teoldgica e €, em principio, anti-religiosa, é
marcada também pela escrita da obra Sobre os Factos
Principais da Historia desde Carlos Magno a Luiz XIII, em
que Voltaire aborda da criagao do mundo até Carlos Magno,
continuando depois até Luiz XIV.

Embora destinada a prosseguir a obra de Bossuet,
as obras voltaireanas tornaram-se uma refutacao da
perspectiva tradicional da histéria, tanto em principio, quanto
em método e conteudo. O método utilizado por Voltaire é
considerado bastante simples e consiste em recolher o
maior numero possivel de fatos culturais significativos e
interpreta-los pelo padrao da razao humana comum. Para
ele, a civilizagao é o desenvolvimento progressivo das
ciéncias e das técnicas, da moral e do direito, do comércio
e da industria. Considerava as religibes e as guerras
dogmaticas como sendo os grandes obstaculos a este
progresso — temas principais da teologia da histéria politica
em Bossuet. No ensaio de Voltaire, Deus foi retirado do
dominio da histdria; pode ainda predominar, mas nao por
intervencao.®

23 Cf. LOWITH, s/d.



A presenca do cristianismo na China, teve inicio com
os nestorianos, ja no século VII, e com missionarios
catdlicos, em Pequim, capital da dinastia mongol Yuan
(1269-1368). Entretanto, foi-somente a partir do final do
século XVI, com a chegada dos jesuitas a China, que
passou a ocorrer um sério dialogo entre a cultura ocidental
e esta civilizagdo, marcando o inicio de uma nova Era em
que tradigdes cristas e chinesas se misturavam numa
interagéo que teria impacto significativo na vida religiosa e
cultural dessas sociedades. Muitos desses missionarios
mergulharam no estudo da lingua chinesa, dos antigos
classicos e dos costumes locais, adotando uma estratégia
de acomodagao, adaptando os seus sermdes a cultura local
e concentrando a atengao nos confucianos de elevado nivel
educacional.

Na maioria, os primeiros missionarios cristdaos a
desembarcaram no sul da China, em fins do século XVI,
eram homens notavelmente cultos e que impressionaram
enormemente as elites chinesas com o0s seus
conhecimentos em ciéncia e tecnologia e com os seus
talentos para a pintura e a musica. Além de cumprirem com
os seus deveres religiosos, 0s missionarios se ocupavam
em aprender chinés, fazer observagdes astrondmicas,
trabalhar em projetos de geografia e cartografia e
empreender calculos matematicos. Em varios sentidos,
funcionaram bem como intermediérios entre as civilizagdes
européia e chinesa, introduzindo na China os ensinamentos
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do Ocidente cristao e levando para a Europa o saber e os
classicos chineses. Assim, estabeleceu-se, pela primeira
vez na histéria, de forma intensa e efetiva, um exemplo de
intercAmbio de comunicagao e dialogo entre o Ocidente e
o Oriente. Os missionarios cristaos que estiveram na China
aproveitaram para difundir a sua mensagem acerca de
Deus, dos mandamentos, da boa nova, para ampliar o
alcance da doutrina crista e produzir obras que visavam,
especificamente, esclarecer os equivocos dos povos
chineses sobre o cristianismo e propagar os ensinamentos
da fé crista adaptados ao pensamento chinés.*

Muitos dos jesuitas eruditos que estiveram na China,
ao retornarem a Europa, apresentaram sua nova visao da
sociedade que conheceram, elaborada a partir do contato
que tiveram com aquela cultura e que, no entanto, a lgreja
se Ihes opunha.

No século XVIII, o filésofo “ignorante” em apreco
coloca em pauta a questao de o cristianismo se acomodar
um dia a religiao chinesa, defendendo, assim, a convic¢ao
contraria a Igreja defendida pelos proprios jesuitas, ao
retornarem da China.

Nesse contexto, percebemos que, com a descoberta
da China, a velha orbis terrarum da Antiguidade Classica e
do Cristianismo tornou-se objeto de uma comparacao
incisiva, pois desta vez os valores e padroes europeus
passaram a ser avaliados pelas conquistas de uma

24 Cf. YAO, 2004.



civilizagdo nao-crista, e a Europa teve de aprender a ver-
se do exterior. Voltaire apresenta o problema de como
reconciliar a unidade tradicional e a incidéncia da histéria
crista sobre o povo escolhido com o novo conhecimento
do Extremo Oriente. Uma especial dificuldade encontrada
por Voltaire refere-se as tentativas de harmonizar a
cronologia histérica da Biblia com a cronologia ndo-biblica
e astrondmica elaborada pelos chineses.

O primeiro capitulo de Voltaire sobre a China
revestiu-se de fundamental significado pela sua pretensao
em desafiar a tradigdo biblica tal como constava no Antigo
Testamento. Segundo a perspectiva voltairiana, a histéria
chinesa nao s6 era mais antiga, como também muito mais
“civilizada” do que as histérias contadas no Antigo
Testamento. Ele salienta a superioridade da histéria chinesa
comparada a histéria dos judeus, muito mais insignificante,
mas extremamente “presungosa” e “abominavel”. Por outro
lado, ainda ressalta que a histéria dos chineses nao é
permeada por fabulas, milagres e profecias absurdas, tal
como pode ser percebido no Cristianismo ocidental.?®

Edward Said, intelectual palestino radicado nos
Estados Unidos, que se destacou neste pais como critico
literario, desmistifica a visao de um Oriente misterioso e
prodigioso, inventado pelo Ocidente colonizador,
demostrando como essa representagao dos povos orientais

% Cf. LOWITH, s/d.
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foi importante para a propria definicao da identidade
ocidental na legitimagao de seus interesses colonialistas.?

Ao retomar a histdéria dos povos orientais e analisar
o discurso orientalista através de uma série de textos e
documentos, pronunciamentos politicos, relatos de viagem,
estudos sobre a religido, a geografia e a historia e,
especialmente, as obras literarias de alguns poetas
romancistas europeus fascinados por um Oriente distante
e desejado que integra o imaginario do homem Ocidental,
Said (1989) revela como foram construidas visoes, versoes
e imagens a respeito do Oriente, evidenciando que a
representacao “ocidental” do que é o “Oriente” tinha pouco
a ver com as culturas, as sociedades e os povos que de
fato viviam naqueles locais; eram mais uma busca de
diferenciacao e uma tentativa de justificagcdo do poder
colonial do Ocidente sobre o Oriente. O orientalismo
domesticou um saber para o Ocidente, capaz de legitimar
sua autoridade sobre o Oriente.

Nesse sentido, consideramos pertinente questionar
em que medida as concepg¢oes elaboradas por Voltaire
acerca do homem oriental, eram validas, e nao fruto da
imaginacado ou dos esteredtipos existentes na sociedade
de sua época.

A rigor, pode-se afirmar que Voltaire nao cumpriu o
papel de filésofo propriamente. Isso se pensarmos sob o
ponto de vista de que ele detestava todo tipo de especulagao

26 Cf. SAID, 1989.



abstrata e que suas obras ndo continham maior
originalidade como reflexao analitica, uma vez que se
limitaram a exposicao e defesa do pensamento de outros.?”
Nota-se marcas e influéncias de John Locke e Isaac Newton
sobre as idéias filoséficas de Voltaire, o que nos leva a
constatar a nao originalidade de seu pensamento. O préprio
espirito voltairiano teve seus precursores. Sem precisarmos
recorrer a tempos mais remotos, Fontenelle (1657-1757)
mostrou, antes de Voltaire, que a histéria se explica mais
pelo jogo das paixées humanas do que pelo decreto da
providéncia. Pierre Bayle (1647-1707), protestante francés
exilado em Roterdam, possuia a arte de, antes de Voltaire,
opor os sistemas metafisicos entre si, a fim de ressaltar,
de suas contradi¢des, a necessidade da tolerancia. Em fins
do século XVII, Bayle ja apresentava ardis tipicamente
voltairianos para comprometer, em sua critica aos prodigios
e supersticoes populares, a fé nos milagres do cristianismo.

Nao obstante se limitar a comentar obras de outros
pensadores, é necessario reconhecer que Voltaire o fez de
maneira brilhante, possuindo o dom de apaixonar o leitor
com seu estilo poético, leve e agradavel, fazé-lo
compreender as idéias mais complexas e converté-los as
suas opinides. Além disso, vale destacar o importante papel

que ele desempenhou dentro do que chamamos, no campo

da historiografia, de histdria das idéias.

27 Cf. CHAUI, 1978.
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Seu desenvolvimento intelectual teve um momento
decisivo quando viveu na Inglaterra. Foi o contato com a
atmosfera social, politica e intelectual inglesa um fator
importante na articulagao final de seu pensamento. As
Cartas Filosoficas ou Cartas Inglesas expressam
nitidamente essa influéncia. A experiéncia inglesa, as
amizades “edificantes”, tudo isso certamente contribuiu para
fomentar a sua critica aos costumes e a moral de sua época.

2. Falemos entao da China, sob a oética de Voltaire...

Em um verbete exclusivo sobre a China em seu

Dicionario Filosdfico, Voltaire denuncia o seu apreco pelo

pais, considerado um exemplo de despotismo esclarecido.

[...]JAgora, pergunto-vos se uma nagao
unida, que possui leis e principes, nao
nos leva a acreditar na sua prodigiosa
Antigliidade. Pensai quanto tempo é
necessario para que um singular
conjunto de circunstancias permita
encontrar o ferro nas minas, depois
para que o apliquem na lavra dos
campos, até que se inventem a
charrua e todas as demais artes.?®

Neste trecho, o filésofo-historiador demonstra todo
0 seu encanto pela civilizagao e cultura chinesa, ressaltando
a sua superioridade técnica e a antiglidade de sua histéria.
No prosseguir de sua analise, acrescenta:

2 Cf. VOLTAIRE, 1978, p.119.



Deixemos, pois, nés que nascemos
ontem, nés descendentes dos celtas,
nos que ainda mal exploramos as
florestas das nossas regides
selvéaticas, deixemos os chineses e os
indianos gozarem em paz o seu belo
clima e a sua antiguidade histérica.
Deixemos, principalmente, de chamar
idélatras ao imperador da China e ao
subabo do Dedo. Nem nos é
necessario sermos fanaticos do mérito
dos chineses: a constituicao do
império deles €, na verdade, a melhor
que ha no mundo, a Unica totalmente
baseada no poder paternal (0 que nao
impede que os mandarins apliquem
bastonadas nos filhos); a tinica em que
0 governador de provincia é punido
quando, ao abandonar o cargo, nao
tiver as aclamagdes do povo; a Unica
que institui prémios para a virtude, ao
passo que, no resto do mundo, as leis
se limitam a castigar o crime; [...].2°

Observamos que o filésofo-historiador exalta a
cultura chinesa, seus valores, seus costumes e sua tradicéo,
tragando um quadro comparativo em relagao as culturas
de outros povos dc; mundo. Para Voltaire, a sabedoria
“superior” dos chineses, constituiu uma nagdo que teria
criado cultura, civilizagdo, ordem e saber sem a presenga
de uma revelagéo religiosa, ou seja, o cristianismo. Nesse

sentido, reforga a sua critica contundente em relagéo aos

dogmas e a religiao Ocidental, marcada por supersticdes,
29 Cf. Ibidem, p. 120.
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lendas, profecias, fabulas e milagres. Continua, ainda,
comparando a Europa com a China e questionando os
padroes e os esquemas de pensamento e significagao dos

europeus:

A religiao dos letrados, repito-o, é
admiravel. Supersticoes, nenhumas;
lendas absurdas, nenhumas; nenhum
daqueles dogmas que insultam a razao
e a natureza e aos quais 0s bonzos
dao mil sentidos diferentes porque, no
fundo, nao significam nada. O culto
mais simples foi o que lhes pareceu
ainda o melhor, acabo de quarenta
séculos. Realizam deste modo a
imagem que nds temos de Seth,
Enoch e Noé; contentam-se em adorar
um s6 Deus, como o fazem todos os
sabios da terra, enquanto na Europa
as opinides e as almas se dividem
entre Santo Tomas e Sao Boaventura,
entre Calvino e Lutero, entre Jansénio
e Molina.®°

Nesse caso, percebemos que permanece em
Voltaire a critica visceral em relagao a religiao crista,
enfatizando o fato da mesma ser marcada por muitas
divisdes, enquanto que a religiao chinesa é caracterizada
pela unido, pelo pensamento harmonioso com Deus e com
a natureza.

Em O Filésofo Ignorante, quando tece
consideracdes acerca de Kon futse, a quem chamamos

Confucio, Voltaire afirma que é uma grande inadverténcia
% Cf. Ibidem.



situa-lo entre os antigos legisladores e entre os fundadores
da religido, conforme frequentemente ocorre. Considera
Confucio como sendo um mestre muito moderno, que viveu
a apenas 650 AEC e que nunca instituiu qualquer culto ou
rito, nunca se afirmou inspirado ou profeta, apenas reuniu
em um corpo as antigas leis da moral.®'

E esta visao é interessante se levarmos em
consideracéo que Confucio foi um dos pioneiros entre um
grupo de novos pensadores que comegou a procurar
diferentes interpretagcées que pudessem levar a
compreenséao do profundo significado da vida. A partir de
registros de cerca de quinhentas observagdes e conversas
de Confucio e seus discipulos em uma pequena colegao
provavelmente compilada pela segunda geragéo dos seus
discipulos, conhecida pelo titulo Lunyu (The Analects), fica
claro o fato de o mestre conservar a crenca tradicional no
poder do Mandato Celeste, crendo que a sua missdo de
transmitir a antiga cultura provinha do Céu, e argumentando
que se alguém ofendesse o Céu, nao teria para onde dirigir
preces. Entretanto, interessado pelos problemas humanos
e desejando encontrar solugdes, Conflucio desviou a
atengéo do culto as divindades e voltou-a para a exploragéo
de um Caminho Universal que pudesse aconselhar as
atividades humanas. Nesse sentido, Confticio introduziu
elementos humanisticos na cultura antiga e transformou
crencas espirituais em praticas humanistas. Defendia uma
¥ Cf. VOLTAIRE, 1978.
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atitude moderada em relacao aos espiritos e propagava o
conceito humanistico de eternidade, o que significa afirmar
que devotava-se firmemente aos deveres humanos, e
respeitava os seres espirituais, embora mantendo-os a
distancia. Confucio acreditava que nao se devia questionar
o valor e o significado da morte “se ainda ndo somos
capazes de entender a vida e servir a humanidade”.*

Parece ser fabulosa a possibilidade de estudarmos
este didlogo entre as culturas do Ocidente e do Oriente
levado a efeito por Voltaire a partir do contato com os
jesuitas que conheceram a sociedade chinesa, atentando
para a forma como o conhecimento do outro abre uma
janela para a comparacgao entre sistemas de pensamento,
para a elaboracao de uma critica ética e moral da sociedade
de seu tempo. Voltaire busca, a partir da compreensao de
esquemas de significacao de outras sociedades, criticar a
sociedade de seu tempo, marcada profundamente por todo
um conjunto de categorias ideoldgicas e dogmaticas que
segundo ele reprimiam o homem, buscando dessa forma
fazer uma releitura dos problemas internos da sociedade
européia a partir de alternativas apohtadas por outras
sistemas culturais.

André Bueno (2007), historiador brasileiro
especialista em estudos chineses, destaca o0 modo como
Voltaire, “combatente incansavel da Igreja Catdlica”,
questiona a idéia de revelagao tipica da religiao crista,

2 Cf. YAO, 2004.



analisando o fato de que uma nacéo poderia ser civilizada
sem depender da supersticao pregada pelo cristianismo
dogmatico; e principalmente, na idéia de que as sociedades
poderiam progredir independente de qualquer sistema
religioso repressor. Para realizar essa critica a sociedade
européia do século XVIII, Voltaire formula seu pensamento
a partir da imagem de uma China ideal construida pelos
Jesuitas e pelas noticias que chegavam do Oriente e
também da tradicao filoséfica chinesa, que ja nessa época
despertava curiosidade e temor por parte dos missionarios
e religiosos europeus. A leitura que Voltaire realizou da obra
Confucio, ja traduzida em sua época, também se
constituiram como base para o questionamento da religiao
crista européia. A partir da leitura dos discursos dos
missionarios cristaos, de eruditos confucianos e do préprio
sabio chinés, Confucio, Voltaire constréi uma sociedade
chinesa ideal, a fim de que possa contestar e questionar
as falhas supersticiosas do pensamento cristao, utilizando
esta cultura para ilustrar suas criticas.

Em O Filésofo Ignorante, Voltaire destaca o fato de
que os chineses nao tiveram que se recriminar por
“nenhuma supersticao ou charlatanice” como ocorreu com
as sociedades cristas ocidentais. Destaca particularidades
do sistema politico e secular chinés, em especial o fato de
que o governo mostrava aos homens, ha mais de quatro
mil anos, e que ainda continuava mostrando, a possibilidade
de reger o povo sem contudo ser preciso engana-los. Com
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relacdo ao sistema religioso europeu pensado a partir da
sociedade chinesa, Voltaire defendia que nao se serve ao
“Deus de verdade” pela mentira, que a supersticao € nao
apenas inutil mas sobretudo nociva a religido. A religiao de
todas as pessoas honestas da China desde tantos séculos
consiste em adorar o Céu e ser justo. Nao considerava
que houvesse uma forma de adoracao mais pura e mais
santa do que a levada a efeito na China, nao se referindo,
no entanto, as seitas do povo, ao populacho, mas a religiao
do imperador, daquela de todos os tribunais.

Nao obstante todo o ceticismo metafisico expresso
nas obras de Voltaire, ele ndo acredita que a natureza é
cadtica, posicionando-se a favor de uma certa ordem
inerente a natureza. Voltaire pode ser considerado como
sendo um filésofo teista, pois defende a existéncia de um
ser supremo, criador de todas as coisas, entretanto, nao
aceita os demais atributos atribuidos a Deus pela tradicao
judaico-crista. Para ele, Deus criou o universo e todas as
coisas que ele contém e o abandonou a prépria mercé.*

A experiéncia que Voltaire teve, ao viver alguns anos
exilado na Inglaterra, foi decisiva para sua formacéao
intelectual. A partir dessa experiéncia, que durou cerca de
trés anos, ele se tornou o principal propagandista do
pensamento inglés no continente. Este fato teve profundas
consequéncias, especialmente na Franga, pois
posteriormente, as suas correspondéncias foram publicadas

33 Cf. CHAUI, 1978.



sob o titulo de Cartas Filosdficas, que causariam escandalo
na sociedade francesa da época, sendo condenadas a
fogueira por desrespeito as autoridades e por serem
contrarias a religiao e aos bons costumes.

As experiéncias e os contatos que teve na Inglaterra
foram bastante significativos para Voltaire discutir e
compreender os valores politicos e religiosos de sua
sociedade. Viveu nesse pais no momento em que duas
revolugdes — a dos puritanos de Cromwell e a de 1688, que
restaurou a Monarquia — o tinha tornado a livre, onde havia
liberdade de pensamento, a cultura e a ciéncia floresciam.3
Todavia, acredita-se que diversos aspectos do pensamento
de Voltaire ndo poderiam ser inferidos se ndo obtivesse
todo um conjunto de informagdes sobre outras culturas,
especialmente a da China.*

Nesse sentido, destacam-se duas vertentes, através
das quais, Voltaire compara a sociedade européia de seu
tempo com outras civilizagées, especialmente com a cultura
chinesa: a partir das informagdes a que teve acesso,
emprega elementos culturais de outras sociedades para
criticar a sua, sem que necessariamente conhega em
profundidade os seus contelidos e sistemas préprios de
significagéo; ou, sob outra perspectiva de interpretacao,
pode ser constatado a construgdo de uma nova légica

filoséfica resultante da fusdao dos conhecimentos

34 Cf. Ibidem.
3 Cf. BUENO, 2007.
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tradicionais europeus com a coleta de elementos vindos
do Oriente e incorporados ao seu pensamento. %

Montesquieu, também um dos estudiosos da China
na época, provavelmente guiado pelos comentarios
preconceituosos tdo comuns que se faziam sobre o Oriente
na Velha Europa, desconstroi a idéia de uma China bela,
sabia e perfeita. Critica a rapinagem dos mandarins, a
dureza do despotismo e a ignorancia latente; compoe uma
imagem totalmente oposta da China lIdeal voltairiana,
citando os casos de corrup¢ao da propriedade privada, da
confusao entre poder e religido, dos costumes antiquados,
etc.¥’

E possivel que, ao avesso do otimismo de Voltaire
em relagdo a visao que constroi da sociedade chinesa, a
qual fizemos referéncia ao longo deste ensaio, Montesquieu
também tenha construido sua China ideal, enfatizando um
conjunto de preconceitos caracteristicos da sociedade
européia moderna. Este € um dos questionamentos
levantados por Bueno (2007), quando atenta para o fato
de que sua analise revela, em alguns pontos, as dificultosas
e complicadas relagdes que a China da época tinha com a
cultura ocidental em suas fronteiras.
Depois de abordar a humanidade civilizada dos chineses,
Voltaire passa a india, & Pérsia e & Arébia e, a seu tempo,
a Roma e ao aparecimento do Cristianismo. Em todas estas

% Cf. Ibidem.
37 Cf. Ibidem.



descrigbes, interessantes e divertidas, mas, também, bem
documentadas, Voltaire atua como “filésofo” e “historiador”,
nao como crente em providéncias divinas, mas como
homem que busca explicagdes para o social no ambito do
humano. Faz parte das preocupagdes voltairianas separar
a histéria sagrada da secular.

Voltaire investiu na idéia de construcdao de uma
historia geral das civilizagdes, fazendo um contraponto
secularizador a visao teoldgico-cristad, derivada das
interpretagdes de Santo Agostinho. Certa idéia de cultura é
apresentada como padrdo para que se escrevesse uma
histéria dessas civilizagdes, de maneira comparada. O
transcendente é substituido pelo imanente, e a histéria é
humanizada, tendo como parametros certos valores
centrados no modelo europeu de sociedade e na
supremacia dos valores da razdao, em uma filosofia
especulativa da histéria, simultaneamente teleoldgica e
secular. Seu pensamento é eivado de uma nogéao de
progresso que hoje criticamos, mas, que, ndo obstante,
respondia e ecoava o movimento intelectual da Franga
Setecentista.

3. Consideragoes Finais

Para além de apresentarmos respostas as questdes
levantadas ao longo deste trabalho, a nossa pretensao foi,
de forma mais modesta, problematizar e provocar algumas
reflexdes acerca dos estereétipos que, comumente, sdo
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construidos por uma sociedade com fins imperialistas em
relacdo a uma cultura que sofre os efeitos de sua
colonizagao.

Nesse sentido, langcar um olhar sobre a sociedade
oriental, especialmente, sobre a cultura chinesa do século
XVIII, por intermédio de um dos mais destacados filésofos-
historiadores ocidentais, € buscar compreender a forma
como o Oriente foi percebido naquele contexto, a partir da
cultura européia crista setecentista, marcada por profundos
preconceitos por parte de algumas categorias ideologicas
que alijavam o pensamento oriental para o terreno da
religido, do esoterismo e do desconhecimento.

Embora seja compreensivel a idealizacao e
construgao da sociedade chinesa no imaginario voltairiano,
e independente de utilizar conhecimentos orientais para
compor seu raciocinio, por vezes com informacgoes
equivocadas quanto ao conteudo e as especificidades
desse sistema cultural, é importante observar como a
imagem da China elaborada por Voltaire a partir das
informagdes as quais teve acesso, contribuiu para que
fizesse toda uma critica a ética social e aos valores cristaos
da sociedade européia tradicional setecentista, tendo como
parametro a Sabedoria de Confucio e o imaginario sobre a
China e demais sociedades asiaticas.

Consideramos importante salientar que, apesar de
ter construido uma China |deal que certamente nao
correspondeu as historicidades experienciadas por homens



e mulheres que viveram naquela sociedade, a importancia
de Voltaire enquanto filésofo é fundamental pelo fato de
questionar os padroes e valores da sociedade crista
européia do século XVIII a partir do didlogo com outros
esquemas de significacéo e de produgéo cultural. O contato
com o outro, com a alteridade representa formas de se
buscar alternativas e solugdes para os problemas da
sociedade de seu tempo, a partir da percepgao da sabedoria
desenvolvidas por outros povos. Nesse sentido, é oportuno
afirmarmos que, independente de encontrarmos no
pensamento voltairiano a sua China Ideal, constata-se a
importancia de tentar desprender-se de sua légica e
categorias de pensamento para conhecer outras
sociedades, costumes de outros povos e, a partir dai,
questionar suas tradigoes.
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LUZES E SOMBRAS DE UM ORIENTE “PROXIMO”: O
OLHAR OCIDENTAL NA HISTORIOGRAFIA
MODERNA®*

Jean Paul Gouveia Meira®

Resumo: Da Antiguidade ao século XIX, o Oriente foi uma
invengéo européia marcado como um lugar de romance,
de seres exoéticos, de memdrias e paisagens obsessivas,
de experiéncias notaveis. Tratava-se de um conjunto imenso
de idéias que “iluminavam” a imagem de um Oriente
predisposto a sofrer intervengdes ocidentais. Assim, essa
pesquisa tem como objetivo demonstrar as visbes de
tedricos e iluministas ocidentais constitutivas das descricdes
dos mais diversos povos orientais, bem como, propor
algumas interpretagdes para o sentido dos diferentes relatos
elaborados, dentro da perspectiva da historiografia
moderna.

Palavras-chave: Filosofia lluminista, Oriente, Europa

Infrodugéo

Da Antiguidade ao século XIX, o Oriente foi uma
invengéo européia marcado como um lugar de romance,
de seres exoticos, de memorias e paisagens obsessivas,
de experiéncias notaveis. Tratava-se de um conjunto imenso

de idéias que “iluminavam” a imagem de um Oriente

% Texto desenvolvido no semestre 2007.1, na disciplina de Histéria Moderna
Oriental, ministrada pelo Prof. Dr. José Otavio Aguiar

% Aluno do curso de Histéria (licenciatura e bacharelado) da UFCG.
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predisposto a sofrer intervenc¢des ocidentais. Embora nem
todas as explicagoes da modernidade se mostrassem tao
falsas e enganosas, elas eram quase sempre pejorativas,
cheias de “sombra” ou obscurecidas. Assim eram as visoes
de pensadores e iluministas europeus, principalmente
franceses, como Montesquieu, Voltaire, Francis Bacon e
Antoine Galland, sendo este ultimo o responsavel pela
traducao de “As Mil e Uma Noites”, obra responséavel pela
construgcdo de uma imagem fanstasiosa do o haréem
mulgumano, que refletiu em importantes obras literarias
posteriores.

Sendo assim, nessa pesquisa temos por objetivo
demonstrar as visoes de tedricos e iluministas ocidentais
constitutivas das descricoes dos mais diversos povos
orientais, bem como, propor algumas interpretacdes para
o sentido dos diferentes relatos elaborados, dentro da
perspectiva da historiografia moderna. Para tanto,
dialogamos com Bernard Lewis, Ciro Flamarion Cardoso,
Hegel, José Carlos Reis, Lévi-Strauss, Montesquieu,
Voltaire, dentre outros que trabalham com o olhar ocidental
para os estudos sobre o Oriente.

O Oriente contribuiu para definir a Europa como
sua imagem, idéia, personalidade e experiéncia de
contraste. Uma idéia derivada de Hegel é recorrente para
a analise dos discursos proferidos por pensadores
ocidentais dos séculos XVI-XVIII: a de que as civilizagbes
do Oriente, sobretudo o mugulmano, sdo basicamente



estacionarias e, nesse sentido, de algum modo, exterior &

inexoravel marcha do progresso. Suas populagdes seriam

indolentes, fanaticas, facilmente impressionaveis,

propensas a submissdo mais abjeta. Sendo assim, os
escritores europeus que, por alguma razao, referiam-se ao

Oriente, faziam-no no contexto do pensamento social de

e

sua época (séculos XVI-XVIII), isto é, manifestando

interesse prioritario, ou mesmo exclusivo, pelos aspectos

politicos. Segundo Ciro Flamarion Cardoso:

A partir do século XVII, porém,
multiplicaram-se as publicagdes de
escritos de viajantes, mercadores,
navegantes e diplomatas que se
dirigiam ao Oriente (Império Turco,
Pérsia, india, China etc.) em busca de
ganho mercantil, de vantagens
comerciais para si proprios ou para os
paises que os enviavam. Tais escritos
foram lidos e utilizados, na Europa, por
pensadores (filésofos, historiadores,
economistas politicos) interessados
principalmente em contrastar os dados
que conheciam ou acreditavam
conhecer a respeito da “Asia” ou do
“Oriente” — entdo quase sempre visto
como uma unica totalidade
homogénea — com sua interpretacao
do que ocorria na Europa, em
polémicas acerca do absolutismo, do
livre comércio, dos direitos naturais
dos homens, e de outros temas.*°

“ CARDOSO, Ciro Flamarion. Egito. Sdo Paulo: Brasiliense, 1999, 22 edi¢ao.

pyS:
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Para tanto, este € o comportamento do homem
ocidental na modernidade. A Europa ocidental voltou a
pensar a histéria de uma humanidade universal, novamente
unica e singular. Houve um esforgo de reunificagcao da
humanidade sob o principio da Razao. Aidéia de progresso,
antes restrita ao conhecimento, generaliza-se. Todos os
aspectos da vida humana caminhariam em uma mesma
direcao: a perfeigao futura. Max Weber indagava sobre essa
questao de modo insuperavel: Por que o desenvolvimento
cientifico, artistico, politico, econémico nao se dirigiu, fora
da Europa, pela via de racionalizacao que se deu no
Ocidente? Por que o processo de “modernidade” ocorreu
somente na Europa ocidental? José Carlos Reis responderia
esses questionamentos da seguinte maneira:

Para ele (Weber), a ‘modernidade’
representou o renascimento do
racionalismo greco-romano. Na
Europa, houve um processo de
desencantamento das concepc¢des
religiosas do mundo que, por um lado,
restaurou formas antigas e, por outro,
engendrou formas novas de cultura
profana. Esse processo de
racionalizacdao institucionalizou
atividades racionais com relacao a fins.
A cultura se laicizou, as sociedades
passaram a ser movidas pelo Estado
burocratico e pela empresa

capitalista.*'

41 REIS, José Carlos. Histéria & Teoria: historicismo, modernidade,
temporalidade e verdade. 32 edicao. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2007. p.

24.



Entretanto, por muitos séculos 0 mundo do isla
esteve na vanguarda da civilizacao e do progresso
humanos. Na percep¢ao dos préprios mugulmanos, o Isla
era ele mesmo, de fato, coincidente com civilizagao e além
de seus limites havia apenas béarbaros e infiéis. Essa
percepcao de si e do outro foi acalentada pela maioria.das
outras civilizagdes, se nao por todas, como a Grécia, Roma,
india, China, etc. Nesse contexto, torna-se vélida a critica

adotada para essa postura por Lévi-Strauss:

Quando nos limitamos ao estudo de
uma Unica sociedade, podemos fazer
uma obra preciosa. (...) Mas nos
proibimos qualquer conclusao para as
outras. Ademais, quando nos
limitamos ao instante presente da vida
de uma sociedade, somos, antes de
tudo, vitimas de uma ilusao: pois tudo
é histéria; o que foi dito ontem é
histéria, o que foi dito a um minuto é
histéria. Mas sobretudo, condenamo-
nos a nao conhecer esse presente,
pois somente o desenvolvimento
histérico permite sopesar e avaliar em
suas relacdes respectivas, os
elementos do presente.*?

E entédo, de repente, a relagdo mudou. Antes
mesmo do Renascimento, europeus estavam comegando

a fazer um progresso significativo nas artes “civilizadas”.

42| EVI-STRAUSS, Claude. Antropologia Estrutural. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1996.
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Eles avancavam a passos largos, deixando a

herancga cientifica, tecnoldgica e finalmente cultural do
mundo islamico muito para tras. Segundo Bernard Lewis:

Afora isso, o Renascimento, a Reforma e a revolugao
tecnoldgica passaram praticamente despercebidos
nas terras além da fronteira ocidental como barbaros
ignorantes, muito inferiores até aos infiéis asiaticos
mais sofisticados do leste. Estes possuiam artes e
inventos Uteis para partilhar; os europeus nao tinham
uma coisa nem outra. Era uma apreciagao que por
muito tempo fora razoavelmente correta. Estava se
tornando perigosamente obsoleta.*

Sendo assim, no século XVII, portugueses,
holandeses e outros europeus na Asia, ja nao estavam la
simplesmen{e como mercadores. Estavam estabelecendo
bases que, no devido tempo, transformaram-se em
dependéncias coldnias. A medida que seu poder se
estendeu do mar para os portos e até para o interior, os
novos impérios europeus na Asia, que tinham o controle
dos pontos tanto de chegada quanto de partida no comércio
Ocidente-Oriente, levaram efetivamente a melhor sobre o
Oriente Médio. Nao se tratava como ja se sustentou, de
um problema de declinio. O Estado e as for¢gas armadas
otomanas continuavam tao eficientes como sempre, em
termos tradicionais. Nisso, como em muitas outras coisas,

43 LEWIS, Bernard. O que deu errado no Oriente Médio?; trad.: Maria Luiza
X. de A. Borges. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2003. p. 14.



foram & invencao e o experimento europeus que alteraram
o equilibrio de poder entre os dois lados.

Nesse contexto, poetas, romancistas, fildsofos,
tedricos politicos, economistas aceitavam a distingao basica
entre Oriente e Ocidente. Ponto de partida para elaboradas
teorias, épicos, romances, descrigdes sociais e relatos
politicos a respeito do Oriente, dos seus povos, costumes,
mentalidades, destino, etc. Maquiavel, por exemplo,
acreditavam que no Império Turco havia um Unico senhor,
sendo todos os outros homens seus servidores; a razédo
disto seria que, ao contrario do que ocorria na Europa, entre
0os otomanos inexistiria uma nobreza hereditaria, idéia
algum tempo depois retomada por Francis Bacon. Bodin,
por sua vez, sob forte influéncia de Aristételes, comparou
a “monarquia real” européia — em que os suditos obedeciam
as leis do rei e as leis naturais, sendo-lhes reconhecido o
direito a liberdade natural e a propriedade — com a
‘monarquia senhorial” do Oriente, esta ilustrada pelos
Estados turco e moscovita. Em 1650, Thomas Hobbes
endossou algumas idéias de Bodin, ao tratar do que, por
influéncia grega, chamou de “reino despético”:

(...) Em seus contatos com o Oriente,
0S europeus notaram, em primeiro
lugar, o contraste entre a imensa
riqueza das cortes e a pobreza abjeta
da maioria da populagao, confirmando,
portanto, uma visdo como a de
Machiavelli e Bacon acerca da
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auséncia de mediac¢oes sociais entre
a corte e o povo. Quase todos
afirmaram que o déspota era o unico
proprietario do solo. O mais famoso
dos viajantes, Bernier, acreditava ser
esta propriedade a fonte do poder
despético — tese que seria adotada
posteriormente pelos fisiocratas, por
Adam Smith e por Marx -, enquanto
outros, pelo contrario, achavam que
era do poder absoluto que o
governante derivava seus direitos
sobre as pessoas e os bens.*

Ademais, Montesquieu, em 1748, considerou o
“despotismo” como sendo uma das formas fundamentais
de governo. Seu contraste entre “monarquia” e “despotismo”
baseava-se na nocao de que, sob este ultimo regime,
inexiste qualquer instancia entre o déspota e o povo: todos
os suditos sao “nada” diante do governante todo-poderoso.
Uma sociedade despdtica carece de leis politicas
fundamentais e de comércio; nos casos externos, o déspota
monopoliza a propriedade da terra. Ele propds uma solugao:
“Para que ndo se possa abusar do poder € preciso que,
pela disposicdo das coisas, o poder freie o poder. Uma
constituicao pode ser de tal modo que ninguém sera
constrangido a fazer coisas que a lei ndo obriga e a nao
fazer as que a lei permite.™ Voltaire, que via a China como
o pais dos reis filésofos, protétipo do “despotismo

4 CARDOSO, Ciro Flamarion. op.cit. p. 8.
4 MONTESQUIEU, Do Espirito Das Leis, Os Pensadores, vol.1, Editora Nova

Cultural, Livro XI, pg.205.



esclarecido”, por ele preconizado, criticou Montesquieu, no
que foi imitado por alguns fisiocratas. Quesney, por
exemplo, encarava a China como um “despotismo legal”,
em oposicao ao “despotismo arbitrario”. Para Voltaire, é
preciso conciliar o conhecimento da natureza humana que
“se parece de uma ponta do universo a outra” e a
diversidade dos costumes, porque “a cultura produz frutos
diversos”. Sao estas as vias que permitem escrever a
histéria como auténtico politico e como auténtico fildsofo.
Entendamos que o conhecimento do homem e da
administracdo da cidade tem ai com que ganhar:

Ousaremos falar dos chineses sem
nos reportar aos seus anais? Eles
foram confirmados pelo testemunho
dos nossos viajantes de diferentes
seitas — jacobinos, jesuitas, luteranos,
calvinistas, anglicanos -, todos
interessados em se contradizer. E
evidente que o império da China
estava formado havia mais de quatro
mil anos. Esse povo antigo nunca
ouviu falar de nenhuma dessas
revolucées, desses incéndios, cuja
débil memdria se havia conservado e
alterado nas fabulas do diluvio de
Deucalidao e da queda de Faetone. O
clima da China havia sido preservado
desses flagelos, como sempre o fora
da peste propriamente dita, que tantas
vezes assolou a Africa, a Asia e a
Europa.*®

6 VOLTAIRE. A Filosofia da Histéria. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007.
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Ja no inicio do século XIX, o fildsofo alemao Hegel
— que lera os filésofos franceses do século XVIII e Adam
Smith — procedeu a um contraste entre Oriente e Ocidente.
A Europa conhecera um progressivo desenrolar da
autoconsciéncia, enquanto no Oriente se dera o
desenvolvimento de uma consciéncia moral externa ao
individuo, ou seja, abstrata. Por tal razéo, na China a histéria
se reduzia a uma mera cronica, enquanto na india ela
simplesmente nao existia. A politica, na forma de invasoes
ou revoltas palacianas, era indiferente para os camponeses,
em suas aldeias imutaveis. Nesse contexto, segundo a

filosofia da historia de Hegel:

O processo de analisar uma
representacao, tal como comumente
era conduzido, consistia na supressao
da forma de seu ser-conhecido. Dividir
uma representacao nos seus
elementos originais € remontar aos
seus momentos que, como condi¢ao
minima, ndo tenha a forma de
representacao previamente
encontrada mas constituam a
propriedade imediata do Si. Essa
analise chega, na verdade, a
pensamentos que sdo determinagdes
ja conhecidas, firmes e bem
assentadas.”

Contudo, a elaboragao nao sé de uma distingao

geografica basica (Oriente e Ocidente), como também de

47 HEGEL, G. W. F. Os Pensadores — HEGEL. Volume Il. Sao Paulo: Nova
Cultural, 1991.



uma série de interesses em entender, controlar, manipular
e até incorporar aquilo que é um mundo manifestamente
diferente, demonstra a distribuicao de consciéncia
geopolitica em textos estéticos, eruditos, econdémicos,
histéricos e filolégicos de tedricos e iluministas europeus
dos séculos XVI-XIX, da chamada Idade Moderna.
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