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Resumo. Longobardo foi o Superior da missao na China apds a morte de Matteo Ricci; tam-
bém foi, por outro lado, um dos missiondrios que se opuseram fortemente a estratégia
evangélica do seu antecessor. Para o efeito, escreveu um tratado intitulado Resposta breve
sobre as controvérsias do Xdm Ti Tién Ti Lim Hoén e outros nomes e termos sinicos. Neste
tratado, exp0s o seu conhecimento sobre os cldssicos chineses e confucionismo, a doutri-
naLi e a produgdo do Universo. Além disso, também criticou a teoria Van ude Yé Ti, no
sentido de demonstrar que a cultura chinesa era fundamentalmente diferente da cultura
catolica. Este tratado constitui ndo apenas um dos documentos histéricos mais impor-
tantes da Igreja chinesa, como também para a historia dos intercimbios culturais entre a
China e o Ocidente, para a historia da transmissao de cldssicos chineses para o Ocidente
e para a histéria das missoes jesuitas na China.

Palavras-chave. Longobardo, confucionismo, doutrina Li, Van ude Yé Tj, cristianismo.

Abstract. Longobardo became the Superior of the mission in China after the death of Matteo
Ricci. However, he was also one of the missionaries who strongly opposed the evangeli-
cal strategy of his predecessor, and, for this purpose, he wrote a treatise under the title of
A Brief Response on the Controversies over Shangdi, Tianshen and Linghun. In this treatise,
he shared his perspectives on the Chinese classics and Confucianism, the doctrine of Li
and the production of the Universe. He also criticizes the theory of Van ude Yé Ti, argu-
ing that Chinese culture is fundamentally different from Catholic culture. Longobardo’s
treatise was one of the most important historical documents of the Chinese Church, the
cultural exchanges between China and the West, the transmission of Chinese classics to
the West, and the Jesuit missions in China.
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O P. Nicolao Longobardo (1556-1654)" viveu na China durante as dinas-
tias Ming e Qing e foi nomeado superior da missao chinesa ap6s a morte do P.
Matteo Ricci (1552-1610). A politica de acomodagio cultural adotada por Ricci
enfatizou o encontro das culturas chinesa e catélica e permitiu que os cristaos
mantivessem o culto dos seus antepassados, enquanto Longobardo se op6s a
essa politica, acreditando que o confucionismo nao podia ser conciliado com o
catolicismo, nomeadamente quanto ao culto dos antepassados e quanto ao uso
das palavras chinesas Xdm Ti, Tién Ti, Lim Hoén e outros termos sinicos para
expressar conceitos cristios (ZHANG 2022). Com esse propésito, escreveu um
artigo, entre 1622 e 1623, com o titulo de Resposta breve sobre as controvérsias
do Xdm Ti Tién Ti Lim Hoén e outros nomes e termos sinicos, daqui em diante
designado por Resposta Breve. E um dos documentos importantes contra a
politica de acomodagao cultural de Ricci, surgido durante a controvérsia dos
ritos, que durou quase um século, desde a década de trinta do século XVII. A
Resposta Breve apresenta os motivos do texto, a sua compreensao da filosofia
chinesa e a sua visao sobre o confucionismo.

Durante mais de 400 anos apds a sua publicagao, este importante docu-
mento circulou entre te6logos, filésofos e sindlogos, tendo sido estudado por
eles, designadamente por Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), na sua obra
Discurso sobre a Teologia Natural dos Chineses (LEIBNIZ 1991), o qual, para
além de estudar exaustivamente o confucionismo, analisou de forma profunda
o texto de Longobardo. Utilizando os pareceres e tradugoes dos pequenos
trechos dos cldssicos chineses do tratado de Longobardo, Leibniz defendeu
uma opiniao distinta da do sacerdote italiano, afirmando que os chineses dos
tempos antigos tinham uma religiao natural que se assemelhava ao cristianismo,
enquanto os chineses modernos ja tinham perdido o seu significado natural.
Claudia von Collani, por sua vez, aborda o tempo de produgao do tratado de
Longobardo no seu artigo intitulado Did Jesus Christ Really Come to China?
(COLLANI 1998), a0 passo que num outro seu estudo, intitulado The Treatise
on Chinese Religion (1623) of N. Longobardo, S.J. (COLLANI 1995), afirma que
Longobardo mantinha uma opiniao muito diferente do ponto de vista de Ricci,
realcando que se ocupa pouco do contetdo espiritual na cultura chinesa, tanto
mais que, na sua opiniao, os chineses sao ateus. Ja o investigador francés Jacques
Gernet explica em detalhe como é que Longobardo provocou uma discussao
sobre a traducao dos termos sinicos, analisando o contetdo do seu texto. Sobre
ainterpretagao de Longobardo, Gernet concluiu que as culturas heterogéneas
ndo podem ser verdadeiramente comunicadas (GERNET 2013). A Resposta

' A historiografia tem avangado trés datas para o nascimento de Longobardo: 1556, 1559, 1565. Vide FANG
2007: 69.
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Breve aparece referida também num artigo do sinélogo David E.Mungello,
intitulado Leiniz and Confucianis: The Search for Accord (MUNGELLO 1977).
O estudo mais recente e exaustivo sobre o assunto é A Brief Response on the
Controversies over Shangdi, Tianshen and Linghun, da autoria de Thierry Meynard
e Daniel Canaris, que além de ser a primeira edigao critica e tradugao erudita
dos manuscritos inéditos em portugués e em latim, transcreve e analisa todas
as anotagdes em chinés citadas por Longobardo, identificando ainda a maior
parte dos letrados referidos pelo sacerdote. Nao obstante a importancia dessa
andlise, ndo se encontra ai nenhuma reflexao sobre o entendimento completo de
Longobardo em relagdo a cultura confuciana (MEYNARD & CANARIS 2021).

Ainexisténcia de uma versao chinesa completa do tratado de Longobardo
explica que ele nao tenha sido ainda muito estudado na China, embora seja
geralmente referido nos estudos a respeito da controvérsia dos ritos, tais como:
Dos primeiros conhecimentos a controversia do ritos — os jesuitas das dinastias Ming e
Qing e o intercdmbio sino-ocidental (ZHANG 2003 ), que discute a compreenséo
de Longobardo sobre os termos Xdm Ti e Tién; A controvérsia dos ritos na China:
histdria, significado e documentos (L12019), que estuda o processo através do
qual Longobardo provocou a discussao da tradugao dos termos sinicos. Zhang
Xiping refere também nos seus livros a tradugao dos termos sinicos e o parecer
de Longobardo (ZHANG 2001; 2014). E de referir ainda o livro Comentdrios
sobre a China do Fildsofo Alemdo Leibniz (QIN 1993), o qual, além de traduzir
para chinés a obra de Leibniz, compara de forma sucinta as opinides de Leibniz
e de Longobardo em relagao a filosofia chinesa, bem como artigos impor-
tantes a este respeito, focados na tradugio dos termos sinicos (PAN 2018).
Merece, ainda destaque o trabalho de Li Wenchao, intitulado Longobardo e as
suas questoes sobre religioes chinesas, que estuda o contexto histérico em que
surgiu o documento de Longobardo, a sua divulgagao e influéncia na Europa,
analisando as criticas de Longobardo & estratégia adotada por Ricci (L12014).

Tendo Longobardo sido considerado “o primeiro provocador da con-
trovérsia dos ritos” (PFISTER 1995: 65), a comunidade académica tem-se
concentrado principalmente na abordagem do seu papel na controvérsia dos
ritos, sem notar a importincia do seu estudo sobre a cultura confuciana.

Com base numa perspetiva de comparagao cultural, este texto pretente
analisar o conhecimento de Longobardo sobre o pensamento confucionista,
tendo em conta que o seu tratado deve ser visto ndo apenas como um do-
cumento importante para a controvérsia dos ritos, mas também como um
produto do intercdmbio cultural, uma representacao importante contraria a
politica de acomodagao cultural, levada a cabo por Ricci durante a dinastia
Ming (ZHANG 2022).
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1. Longobardo e a sua Resposta Breve

Nicolas Longobardo, com o nome chinés Long Huamin, nasceu numa
familia nobre em Caltagirone, na ilha da Sicilia, em Itdlia. Entrou no Semin4-
rio Catolico de Messina, em tenra idade, para estudar linguas. Ingressou na
Companhia de Jesus em 1582 e, depois, estudou filosofia durante dois anos,
em Palermo. Em 1596, foi autorizado a embarcar para a China, onde chegou
em 1597. O responsavel jesuita do Extremo Oriente, Alessandro Valignano
(1539-1607), enviou-o para dirigir a missao em Shaozhou, onde se dedicou a
pregagao catolica durante mais de uma década. Ao ver que era dificil desenvolver
a missao evangélica em Shaozhou, Longobardo foi para o campo, pregar aos
camponeses pobres, distribuindo-lhes o catecismo escrito em chinés: “apenas
em trés anos, Deus viu a colheita a crescer para trezentos crentes, um numero
considerdvel, se se tomarem em conta as dificuldades iniciais encontradas”
(RICCI & TRIGAULT 1983: 243). Com os esforgos incanséveis de Longo-
bardo, o trabalho missiondrio de Shaozhou tornou-se vigoroso. Ao contrério
de Ricci, que conquistava os letrados com a ciéncia e tecnologia avangadas
europeias, Longobardo atuava junto do povo comum recorrendo a filosofia
catdlica de igualdade e ajuda mutua. Ricci ficou tao satisfeito com o trabalho
de Longobardo em Shaozhou que escreveu ao superior geral, dizendo que
Longobardo era muito competente, além de ter estudos profundos sobre as
coisas da China (RICCI 1986: 322). Por esse motivo, foi designado por Ricci
como superior da missiao da China nas vésperas da sua morte. Longobardo
tinha tido pouco contacto com Ricci, mas conseguiu o seu aprego, tornando-se
seu sucessor. Isso deveu-se nao apenas as suas impressionantes realiza¢oes e
a utilizacdo de métodos de conversao eficazes, mas também ao facto de Ricci
perceber que a sua capacidade de converter os setores mais baixos da socieda-
de podia complementar a estratégia de missionagao académica, algo de que a
Igreja Catolica precisava urgentemente.

Longobardo parou o seu trabalho académico em Shaozhou e foi a todas
as cidades e vilas para pregar a doutrina crista, com todo o entusiasmo, no
sentido de batizar em mais locais, porém a sua agdo irritou a aristocriacia
de Shaozhou, que fechou ali a igreja. No entanto, Ricci ndo o criticou. Em
vez disso, nomeou-o como superior da missdo chinesa (LUO 1973: 190).

Longobardo viveu 58 anos na China. Além de ser superior da missao

chinesa da Companhia de Jesus, entre 1610 e 1622, dedicou-se a atividades
missiondrias em Shaozhou, Beijing, Jinan, Tai’an, etc., sendo uma figura influente
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e importante na histéria de missionagao jesuita na China. Foi um sucessor fiel
da empresa missiondria de Ricci, mas também jesuita, que se op6s fortemente
a politica missiondria deste, apesar de ter grande respeito pelo seu antecessor:
“asua autoridade e prestigio constituem um abrigo para todos nés. Esperamos
que ele possa dar-nos ainda mais ajudas no Céu” (RICCI 1986: 96). No entanto,
Longobardo discordava completamente da estratégia missiondria que utilizava
e da sua abordagem aos rituais chineses. Ricci considerava o culto de Conftcio
e dos antepassados como costumes tradicionais praticados pelo povo chinés
hd mais de 2000 anos, entendendo que devia ser respeitado, com permissao
para os cristaos nele participarem. Ja Longobardo tomava estes cultos como
atividades supersticiosas, considerando que deviam ser proibidos aos cristaos.
Precisamente no sentido de se adaptar a cultura chinesa, Michele Ruggieri
(1543-1607) usou, pela primeira vez, o termo budista Tianzhu, conhecido
pelos chineses para a tradugao do unico verdadeiro Deus do cristianismo. Mais
tarde, Ricci adotou as palavras relativas ao conceito de “senhor do Céu e da
Terra”, do Livro dos Cantares, para traduzir a palavra Deus para Shangdi. Este
empréstimo analdgico foi ao encontro do contexto cultural local e aceite pela
maioria dos cristaos chineses. Longobardo ficou bastante insatisfeito com a
tradugao de Ricci, pois acredidava que estes termos sinicos ja tinham significados
especificos que eram incompativeis com Deus, como comenta no seu texto:

In primis sio maes de 25 annos, que o X4m Ti da China comegou & darme
nos olhos e & ferirme o coragao: porque depoes de ter ouvido ao SiXa como
custumamos todos de fazer ao principio, que ca entramos, fui observando,
que a explicagao do Xdm Ti, que daudo diuersos interpretes, hera mui
contraria, e repugnante a natureca[sic] diuina (LONGOBARDO fl. 82).

De facto, Ricci simplesmente queria atribuir um novo significado a este
termo dos cléssicos confucionistas, fazendo com que os cristaos chineses
aceitassem progressivamente o seu novo sentido no cristianismo. Porém, isso
conduziu a debates acesos entre as ordens religiosas catolicas e os cristaos.

Ao assumir o cargo de superior, Longobardo logo organizou discussoes
sobre a politica de missionagao empreendida por Ricci e a questao da tradugao
de termos cristaos. A proposta de Longobardo teve o apoio do padre visitador
Francisco Passio (1554-1612) do Japao, do padre Joio Rodrigues (1554-1612)
e do padre visitador Francisco Vieira (1555-1619). Estes consideravam que ndo
se devia utilizar Shangdi dos classicos chineses para, no cristianismo, designar
Deus. O padre Francisco Passio escreveu a Longobardo, confirmando-lhe que
“algiis libros compostos pellos nossos em sinica lingua herao ali notados de
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combinarem com os erros dos Gentios” (Ibidem), sugerindo portanto que se
examinasse com cuidado esta questiao porque “os aduersarios lhes alegauao
com o que dizido os liuros dos P[adr]es da China” (Ibidem).

Essa observagao confirmou a duvida de Longobardo, que decidiu fazer
mais diligéncias para “tirar a limpo a verdade” (Ibidem). Além disso, quando
foi a Beijing, entendeu que o padre Sabatino de Ursis (1575-1620) duvidava
do mesmo e, porisso, o padre Valentim Carvalho, entao provincial das provin-
cias do Japao e da China, mandou que se esclarecesse com urgéncia o estado
das trés principais seitas (budismo, taoismo e confucionismo), no sentido de
nao introduzirem opinides e termos errados na cristandade. Enviou entao a
Longobardo um catilogo dos nomes duvidosos e “perigosos” para exame com
cuidado, nomeadamente o nome de Shangdi, que entendia ser termo que nao
podia tomar-se pelo Deus do cristianismo.

Como, entretanto, os padres Diogo Pantoja (1571-1618) e Alfonso Vanhoni
(1568-1640) tinham opindes contrarias, o padre visitador Francisco Vieira orde-
nou aos ditos trés padres que escrevessem um texto, no qual deviam apresentar
explicitamente as suas opindes sobre as questdes de “Deus, Angelis e Anim4,
mostrando se nas doutrinas da China havia algum rasto destas cousas” (Ibid.
fl. 82v). A este respeito, no mesmo periodo o padre Jodo Rodrigues escreveu
um outro texto. Havia portanto um total de quatro textos onde se esgrimiam
duas posigoes opostas. Pantoja e Vanhoni constituiam a parte afirmativa, ale-
gando que os chineses tinham conhecimento de Deus, dos anjos, e da alma
do cristianismo, que designavam com os nomes de “Xdm T7, Lim Hoén e Tién
xin”. Sabatino de Ursis e Joao Rodrigues, por seu turno, assumiam totalmente
a posi¢ao negativa, afirmando que os chineses nao sabiam o que era Deus,
nem anjos, nem alma racional, porque nao conheciam substéncia espiritual
distinta da material. Apds ter examinado minuciosamente as vérias posigoes e
os pareceres que solicitara a letrados cristaos e chineses, Longobardo escreveu
a Resposta Breve, dividida em 3 partes, onde afirmava:

A 12heé de algas preludios sobre a doutrina sinica; os quaes sio mui neces-
sarios p[ar]a se melhor entender e fundar a nossa opinido. A 22 contem a
censura dos nomes e termos sinicos, que podem usarse nesta [crist]andade,
explicandoos 40 nosso modo. A 32 responde as obiecgoes, que fazem os
P[ad]res da opinido contraria (Ibidem).

O tratado conta com 17 capitulos, tendo o objetivo de opor-se ao uso

das palavras chinesas Xdm Ti Tién Ti Lim Hoén para expressar os principais
conceitos da teologia ocidental de Deus, anjos e alma. Ai citava os textos dos
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classicos confucionistas e as respostas de um inquérito a letrados chineses para
explicar ao mundo ocidental a sua visao da cultura confuciana, a fim de mostrar
que os valores centrais da cultura sinica sao muito diferentes dos da cultura
crista. Sustentava que nao se deviam usar os termos chineses para expressar
os conceitos teoldgicos cristaos, criticando a estratégia de adaptagao cultural
defendida por Ricci, ja que este, no seu entender, nao compreendia bem a cul-
tura chinesa. Longobardo alegava ainda que alguns letrados ja tinham notado
os erros no Verdadeiro Sentido do Senhor do Céu de Ricci, “entre os quaes foy
hum Bonzo famoso® de Ché Kiém, que fez quatro capitulos contra o mesmo
X&Y”, dizendo que “podia perdoarse a0 P[ad]re estrangeiro ter dado sentido
errado a0s liuros sinicos, por nao alcancar maes” (Ibid. f1.84v). Longobardo
argumentava, por fim, que os escritos classicos da religiao chinesa expunham
precisamente as doutrinas contrdrias ao cristianismo, detendo-se depois na
andlise pormenorizada das diferengas entre as duas.

2. Conhecimento sobre os cldssicos confucionistas

Para resolver a controvérsia entre os padres seria indispensavel, segundo
Longobardo, conhecer bem os cléssicos confucionistas e ter uma compreensao
correta e profunda do seu contetdo. Na sua observagao, mesmo que houvesse
numerosos livros que tratavam de muitos pontos controversos, deviam pro-
curar-se argumentos para a decisao final sobre os cldssicos auténticos, isto ¢,
os “que seguem na secta dos letrados” (Ibidem). Seguindo a divisio da escola
confuciana, ele dividia os livros confucionistas em quatro ordens.

A primeira dizia respeito a doutrinas antigas, onde se inclufam escritos dos
primeiros reis da China. Todos os letrados deviam estudd-los com muita atengao
porque as questdes dos exames imperiais saiam desses livros. De acordo com
Longobardo os principais livros desta ordem eram: “Yé Kim, Xu Kim, Xi Kim,
LiKi, Chin Ciéu, e Si Xi” (Ibidem). A segunda ordem compreendia livros que
interpretavam e comentavam os classicos da primeira ordem. Para Longobardo
havia dois tipo de comentérios. Um, feito de forma breve, por um sé autor,
que seguia sempre com o texto de cada doutrina com a sua glosa ordindria, o
qual devia ser estudado com a explicacio do professor. Outro, era o grande
comentdrio intitulado Td Citlen, foi redigido por mais de 200 letrados eruditos
sob a ordem do imperador Yongle (1360-1424): “o Rey Yiim Lo, escolhendo
plar]aisso 42 mandarys de grande fama na secta dos letrados; dos quaes boa

2 Refere-se a0 mestre Zhuhong (1535-1615), natural da provincia de Zhejian, no seu livro intitulado Ensaios de
Zhuchuang.
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parte herdo da ordem dos Han Lin” (Ibidem).

O Ti Citlen foi compilado, entre outros, por Hu Guang (1370-1418), no
120 a 139 ano (1414-1415) da dinastia Ming. Incluia Xingli Daquan (Com-
péncio dos Quatro Livros), Wujing Daquan (Compéncio dos Cinco Cldssicos) e
Xingli Daquan (Compéndio de Natureza e Principio). No dizer do padre, antes
de compilar a obra, os mandarins tinham que reconhecer e aprovar todos os
comentdrios breves dos Quatro Livros e Cinco Cldssicos, juntando depois as
exposi¢oes dos principais intérpretes durante um periodo de 1600 anos. O
sacerdote notava também ter havido uma grande quantidade de intérpretes
que fizeram comentdrios sobre os cldssicos confucionistas, nomeadamente
sobre os Quatro Livros, o Livro de Mutagoes e o Livro de Cantares. Para surpresa
de Longobardo, todas as interpretagdes em relagao as coisas fundamentais e
subtancia das doutrinas chinesas eram iguais: “que hé htia imagem dos nossos
s[antissimo]s P[adr]es e Doutores na exposi¢ao da santa escriptura” (Ibidem).
Acrescentava ainda que n3o era de admirar que todos os letrados prestassem
muita atengao a estes comentdrios, porque seriam reprovados nos exames im-
periais se as suas composi¢des nao estivessem de acordo com os comentdrios
dos intérpretes. E verdade que o Compéndio de Natureza e Principio pretendia
ser um modelo padrao para os letrados de todo o pais, dai que o imperador
Chengzu nele depositasse enorme esperanga, exigindo que fosse bem compilado
para transmissdo as geragdes posteriores (YANG 1962: 1896).

A terceira ordem correspondia a obra Sim Li, Compéndio de Natureza e
Principio, uma antologia dos comentarios selecionados pelos 42 mandarins
referidos, portanto uma colecao de textos da filosofia natural e moral. Por fim,
Longobardo incluia os livros de autores conhecidos apds a queima de livros
e o enterro de letrados protagonizados pelo primeiro imperador da dinastia
Qin (a.C.221-a.C.207) na quarta ordem. Embora, por um lado, esses autores
se tivessem dedicado a interpretar os pensamentos dos primeiros filésofos da
China e, por outro, desenvolvido as suas préprias doutrinas, Longobardo nao
os incluiu nesta ordem.

A conclusao de Longobardo, em torno destes livros confucionistas, foia de
que os chineses tinham algum conhecimento do verdadeiro Deus, dos anjos e
da alma racional. Nao havia discrepancia, segundo ele, entre os livros auténticos
confucionistas, se bem fossem entendidos e alcangados os seus principios,
porém verificando-se diferengas entre eles e as exposicoes de diferentes intér-
pretes: “Dizem tambem as doutrinas, que hd varios spiritus, que chamao Xin,
ou Quei, ou Quéi Xin etc. os quaes presidem aos montes, a0s rios, e as maes
cousas deste uniuerso. Porém os interpretes expoem isto das cousas naturaes
, ou das uirtudes operatiuas, que operdo naquellas cousas” (Ibid. fl. 84).
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A posicao representada por Pantoja defendia que se deviam seguir os livros
antigos, argumentando que a verdade de todas as filosofias e ciéncias sinicas
estava nas doutrinas destes cldssicos em que se fundava a seita dos letrados.
Os livros originais seriam, portanto, de maior autoridade e forga do que os
comentdrios. Além disso, realgava que pelo facto de a maioria dos intérpretes
terem vivido na dinastia Song, quando foi introduzido na China o budismo da
India, eles tinham assimilado os novos e errados conceitos budistas, pelo que as
suas opinides podiam apartar-se do verdadeiro sentido das doutrinas antigas.
Os classicos antigos recomendados pelos letrados eruditos e grandes mandarins
eram mais favoraveis a empresa crista, para que os padres pudessem ganhar
a sua vontade e apoio, o que facilitaria a expansao do cristianismo na China.

Posigao contraria defendia Longobardo, que era a favor das opinides de
Ursis e Joao Rodrigues. Insistia que nao se deviam seguir os cldssicos antigos,
porque “tem textos errados, faltandolhes, ou sobejandolhes palabras, como
affirmio os mesmos letrados” (Ibid. fl. 84v). Para o padre, os cléssicos antigos
eram obscuros, com textos errados, faltando-lhes ou sobejando-lhes palavras,
enquanto os neoconfucionistas da dinastia Song faziam comentarios com
diligéncia e cuidado, interpretando o verdadeiro sentido dos classicos anti-
gos: “Confucio emendou muitos erros nas doutrinas antigas, da maneira que
tez nosso Aristoteles nos liuros dos Philosofos seus predecessores. Por onde
como no Aristoteles se acharao com o tempo muitos que emendar, assy po-
dem acharse no Confucio” (Ibid. fl. 85). Afirmava ainda que os textos antigos
usavam com frequéncia enigmas “e palabolas pera encubrirem os misterios de
sua Philosophia” (Ibid. fl. 84v).

Para confirmar a sua opiniao, Longobardo consultou Yang Tingyum, um
erudito mandarim. Este disse-lhe que “nestes liuros do Jii Kido muitas uezes
se falla de htia maneira, e deue entenderse de outra’, pretendendo afirmar
que “usaudo de figuras, enigmas, e metaforas: as quaes nao podem entender
todos, se ndo os sabios, e uersados na sua secta” (Ibid. fl. 100). Seguidamente
perguntou-lhe sobre os comentdrios dos letrados da dinastia Song. Mais uma
vez obteve resposta favoravel. Yang declarou que as interpretagdes dos letrados
da dinastia Song tinham grande autoridade, nao apenas por terem transmitido
os textos emendados das doutrinas antigas, como também por terem feito os
comentarios corretos. Perante isto, Longobardo reafirmaria que na falta dos co-
mentdrios de intérpretes posteriores, nao se perceberiam os verdadeiros sentidos
dos textos antigos. Além disso, como ja antes referido, nos exames imperiais
os letrados tinham de fazer composi¢oes de acordo com esses comentarios.

Longobardo utilizou provas histdricas para tragar o desenvolvimento da
cultura confuciana, enfatizando que os antigos cldssicos e os comentdrios da
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dinastia Song formavam um sistema de pensamento confuciano que nao podia
ser separado da relagao entre os dois. Considerava ainda que se os textos dos
cléssicos antigos fossem ambiguos, dever-se-iam consultar os comentarios
dos neoconfucionitas de Song. Se houvesse contradigao entre eles, dever-se-ia
recorrer aos comentdrios, pratica habitual dos letrados chineses. Além disso,
os proprios comentdrios dos Song tém uma histdria de mais de dois mil anos.
Importard referir que os classicos originais do confucionismo tradicional e os
comentdrios dos neoconfucionistas de Song constituem, em conjunto, a in-
terpretagdo e a explicagio oficiais do pensamento confucionista, o que reflete
o facto de terem sido considerados ortodoxos por toda a sociedade chinesa,
desde os tempos antigos. O pensamento confucionista, considerado ortodoxo
por toda a sociedade chinesa, estava presente na mente do povo chinés. Dai
que Longobardo acreditasse que, para compreender o pensamento chinés,
era necessdrio fazer uso dos comentarios dos intérpretes da dinastia Song. E
de salientar que, embora o padre demonstrasse uma boa compreensao sobre
as diferengas entre os cldssicos originais e os seus comentdrios, o seu conhe-
cimento em relagao aos cldssicos chineses somente lhe servia para justificar a
sua visdo sobre seguir ou nao os comentdrios dos filésofos da dinastia Song.

3. Entendimento da cultura confucionista

Longobardo considerava que a seita dos letrados “heé aqui a maes antiga, per
espacio de quatro mil annos professarao todos os Reys e mandarys sinenses;
assy he a maes fluente e celebre de quantos houue athe agora” (Ibid. fl. 83v).
De facto, as seitas budista e taoista sao mais antigas do que a confucionista.
Além disso, havia reis e mandarins muito devotos ao budismo e taoismo, de-
signadamente o imperador Mingdi (28-75), da dinastia Han Oriental, que no
inicio era taoista e depois mudou para o budismo. O mesmo se poderd dizer
do imperador Wendi (541-604), da dinastia Sui, que era um budista muito
devoto e se dedicou ao desenvolvimento da cultura budista. Porém, o padre
notou que, até entao, o confucionismo era a doutrina mais fluente e célebre.

Relativamente ao fundador da seita de letrados, Longobardo sustentou ter
sido Fu Xi que a fundou. Na mitologia chinesa Fu Xi é considerado antepassado
dos seres humanos e um dos trés primeiros imperadores da pré-histdria chinesa.
Segundo o sacerdote, tal como todas as filosofias antigas dos gentios, os filésofos
da seita de letrados tinham os seus simbolos, tanto figuras e numeros, como
palavras metafdricas para significar o “ser” e a esséncia das coisas do Universo.
Os principais simbolos eram os nimeros impar e par. Além destes, também
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riscas cortadas pelo meio e inteiras, pontos brancos e pretos, figuras redondas e
quadradas, as seis posi¢oes dos lugares e outras palavras e termos metafdricos.
Longobardo indicou, a este respeito, que o Livro de Mutagdes estava cheio destas
coisas, enquanto no Sing-Ly ha capitulos com niimeros para significar os mistérios
e varias casualidades, “pellos quaes seria facil restituir a sciencia dos numeros
Pythagoricos, que se perderdo la no grande Occidente” (Ibid. fl. 85v).

Em seguida, Longobardo afirma que os bonzos budistas também usaram
os simbolos dos gimnosofistas, constituidos por figuras humanas e de animais,
nuvens, serpentes, demonios, espadas, langas, arcos, flechas e outros varios ins-
trumentos materiais. Diz ainda que os taoistas imitavam os bonzos e usavam os
mesmos simbolos de figuras humanas para significar o principio e as poténcias
da alma, bem como os elementos que compunham o homem. Salienta também
que as trés principais seitas sinicas tinham simbolos diferentes, embora nao
conhecidos por todos, e que apenas os versados nos principios e mistérios das
ditas seitas conseguiam entender as suas verdadeiras doutrinas.

Ao citar os exemplos do mundo ocidental, refere duas espécies de doutri-
nas, uma verdadeira e secreta, e outra falsa e aparente, como havia sutentado
Plutarco no seu De placito Philosohorum, e Plinio no Geroglyficos. De resto,
para Longobardo as seitas chinesas também tinham uma doutrina que trata
da filosofia e da ciéncia natural e que s6 os sdbios conheciam e estudavam se-
cretamente, ao passo que havia outra doutrina falsa e aparente para as pessoas
comuns: “hera enigma da 12, e o pouuo cuidaua ser verdadeira na forma que
soaudo as palauras, sendo que na realidade hera totalm[en]te falsa” (Ibidem).
A este propdsito menciona os trés géneros de filosofia dos antigos referidos por
S. Agostinho: “hum fabuloso, do qual usarao os Poetas; outro natural, do que
tratio os Ph[ilosoph]os; e o terceiro ciuil, que andaua entre o pouvo” (Ibid. fl.
86). Este ¢ exatamente o ponto de vista de Longobardo sobre a filosofia con-
fucionista, dizendo que no confucionismo “ha duas maneiras de doctrina hia
secreta p[ar]a os sabios, e outra vulgar pera os rudes” (Ibid. fl. 86v), afirmando
depois que a primeira contava com o pensamento auténtico dos sdbios antigos
e que a segunda servia para a politica exterior e para o culto civil fabuloso, com
que guiavam o povo ao bem e o refreavam do mal. Realgava entao o seu parecer
sobre a traducio e interpretagao de varias frases de Conftcio, por exemplo: “o
modo conueniente de gouernar o pouuo hg, fazer que honre aos sp[irit]us, e
se afaste longe delles”; “quem nao sabe, que cousa hé a vida, como sabera que
cousa hé a morte?”; “ndo trataua dos sp|irit]us por amor que nelles ha muitas
cousas dificeis de entender; e assy ndo conuem trataremse facilmente com
todos” (Ibid. fl. 86v). Com efeito, noutras frases que proferiu, mostrava um
foco maior no mundo dito real, evitando falar de fantasmas, espiritos, deuses e
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coisas invisiveis. O proprio Zi Gong, seu discipulo, chegou a notar que “nunca
em toda a vida tinha alcangado delle, que lhe falasse da natureza humana, e da
natural ambigio do Ceo, se nio despoes no cabo” (Ibid. fl. 86v) .

Naverdade, o préprio Confucio reconhecia que nao costumava tratar dos
espiritos, ensinando os seus discipulos que nao se discutiam as coisas fora das
seis posigoes, isto é, fora do mundo visivel. De facto, Confucio nio prestava
muita atengao a drea puramente espiritual. Na sua perspetiva, céu, espiritos de
mar, rio, monte, entre outros, ofereciam uma consolagao espiritual e ndo um
poder que controlava tudo. Quanto a Tien Ming, no dizer de Longobardo, nao
eraa ordem atribuida pelo Tian personificado, mas sim outro nome de Li, quer
dizer, “davida do Céu’, porque este era a causa geral que sempre entrava e tinha
a maior casualidade na producao das coisas, ou seja, “que lhes communica a
subst[anci]a e natureza uniuersal da Li, ou T4i Ki¢” (Ibid. fl. 95v).

O pensamento confucionisa tem constituido a base de todo o sistema
politico e social da China, cuja ideia principal ¢ humanidade, benevoléncia e
harmonia, nio s6 entre pessoas, mas também entre a Natureza e o ser huma-
no, o que também foi notado por Longobardo embora secundariamente, na
discussao sobre os atributos da primeira matéria Li: “Finalmente Ihe atribuem
abondade” (Ibid. fl. 96).

As atividades de sacrificio foram outro dos alvos da critica de Longobardo,
que ndo poupou palavras sobre o assunto. Considerou herética, alids, a doutrina
confuciana. Pelos seus considerandos se percebe que tinha um bom conheci-
mento do sistema de sacrificios a todos os espiritos, citando as frases de Zhu Xi:

Agora o Imperador sacrifica a0 Ceo, e a terra; logo hé certo, que ha Ceo e
terra. Os Principes e Duques sacrificao dos montes, e 30s rios celebres; logo
he certo, que ha taes montes, e rios. Os Fidalgos offerecem os cinco sacrifi-
cios; logo hé certo, que ha a porta grande de duas tabuas, ha o caminho, ha
aporta pequena de hiia taboa, e ha o pateo do meyo, e ha o fogao. Quando
agora nos Templos dos antepasssados se ve algiia cousa marauilhosa; nao
hé maes que o ar dos montes, e das agoas, que esta ali ajuntado: depoes de
passado muito tempo se forem esses Templos desmanchados e destruidos
pellos homés; entao nao se uerdo aquellas marauilhas: a causa disto sera,
que o ar dos taes lugares estara ja acabado (Ibid. fl. 93).

E evidente que o padre nota a religiosidade deste texto a respeito dos
espiritos. No entanto, ndo é capaz de integrar este sistema de sacrificio nos
espiritos no cristianismo. Em vez disso, diz que os espiritos nao sao mais do
que a atividade do ar e a ela se dirigiam os sacrificios, e que, assim sendo, no
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confucionismo, os espiritos nao eram mais do que ar, portanto algo material,
fazendo dos sacrificios atividades supersticiosas. De resto, vérias das frases
presentes no Livro de Mutagdes e no Livro de Historia sao por ele utilizadas para
justificar que a filosofia confuciana era ateista.

O proprio Confticio ndo tinha interesse em saber sobre coisas além da
morte ou de espiritos. Nao via ganho no estudo dessas coisas invisiveis, ensi-
nando as pessoas a se concentrarem nos assuntos mais praticos em relagao a
vida atual e a realidade social. Pode dizer-se que, em comparagao com Ricci,
Longobardo conhecia melhor as carateristicas da cultura confuciana, que pro-
curava a unidade entre a Natureza e o ser humano e se focava mais na virtude
e na vida e realidade de entao. No entanto, insistia que a missao jesuita tinha
como principal objetivo a conquista espiritual na China, ou seja, converter os
chineses ao catolicismo (RICCI 1986: 521-522). A sua persisténcia na “pu-
reza” crista e exlusividade catolica em relagao a outras culturas, fez com que
recusasse a cultura sinica e impediu-o de estudar de forma mais aprofundada
a doutrina confucionista, no sentido de encontrar as suas semelhang¢as com a
doutrina catélica, nomeadamente no que toca ao neoconfucionismo. De facto,
considerava Li uma matéria perfeita, pura, quieta, subtil que s6 com o entendi-
mento se podia captar, além de ser a primeira matéria de todas as coisas visiveis
e a origem do principio moral, costumes e habitos e outras coisas intangiveis.

No fim do artigo manuscrito, de acordo com Atanasio Kiamsinista, Lon-
gobardo apresentava 12 pontos da sua visao geral sobre o confucionismo:

1. Tratio dos homés; nio do Ceo (ou do humano; nio do diuino). 2. Tratio
da uida; nao da morte. 3. Tratao do presente; nao do futuro; 4. Tratao do
corporeo; nao do spiritual. 5. Tratao do fundamento ser hum so in genere;
nao da differencia das species. 6. Dizem, que se hao de fazer obras sem algum
intento; e que nao ha premio, nem castigo. 7. Dizem, que o Ceo, e os homés
sdo hiia mesma Li, ou natureza; e que esgotarse o homé a sy mesmo, hé
seruir a0 Ceo. 8. Dizem, que a summa bondade, ou perfei¢io hé o summo
da natureza; e que sobre a natureza nao ha maes, que acrecentar. 9. Dizem,
que o Téo, ou regra natural do Ceo hé a entidade da summa bondade: a
qual ndo tem uoz nem sentido, idest, hé imperceptiuel. 10. Dizem, que
a natureza summamente boa hé¢ sem principio, e sem fim; e que s0 esta
dentro do corpo, e coragao do homé. 11. Dizem, que cumprindo o homé
com sua total obrigagao; a uida sera prospera, e a morte descansada. 12.
Quanto as proposicoes sobreditas, das dez partes dos letrados sinenses,
as noue dizem, e sentem isto. Por esta rezao as cousas da nossa Theologia,
ou doctrina reuelada nio podem facil[men]te entenderse (Ibid. fl. 101).
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De acordo com o sacerdote, o confucionismo apresentava uma visao limi-
tada, focada apenas na vida terrena, ignorando o aspeto invisivel e metafisico,
confundindo os seres humanos com as substincias materiais, além de ignorar
as diferencas entre o ser humano e as coisas do mundo. Longobardo sublinha
que era essa a opiniao de noventa por cento dos confucionistas na China.

4. Interpretacgio sobre Li e a producao do Universo dos chineses

O termo Li nao aparece muito nos livros antes da dinastia Qin. Nao se
vé nenhum Li em Analectos, Laozi, e aparece poucas vezes em alguns livros
antigos, como o Livro da Histéria, Livro dos Cantares, entre outros, cujo sig-
nificado ¢ “administrar” e “gerir”. Chegando ao fim do Periodo dos Reinos
Combatentes, comega-se a usar mais o termo Li e a atribuir-lhe novo sentido,
assim se tornando um termo com significado filoséfico. O caratere Li aparece
104 vezes em Xun Zi (a.C. 313-a.C. 238)3, que desenvolve o significado de Li
dos autores anteriores, ampliando o seu sentido para “razao’, “principio’, etc.
No entanto, Li como termo verdadeiramente filos6fico na China comega na
dinastia Song, mais precisamente com os irmaos Cheng Hao (1032-1085)*
e Cheng Yi (1033-1107)?, dois fundadores da escola Li. Mais tarde, Zhu Xi
(1130-1200) desenvolveria o pensamento neoconfucionista dos dois irmaos
Cheng, tornando-se uma figura mais representativa e influente da escola Li.
Zhu dedicou-se a estudar os classicos e redigiu sobre eles extensos comentarios,
atribuindo significado especial a obras confucionistas, além de interpretar todos
os conceitos confucianos. Os seus comentarios e interpretagdes nao apenas
serviram como base para as interpreta¢des dos letrados posteriores, como tam-
bém constituiram materiais obrigatdrios de aprovagao nos exames imperiais.

Na observagao de Longobardo, os chineses nao podiam imaginar que se
podia produzir coisa alguma do puro nada, nem tinham nenhum conhecimento
do poder infinito de que do nada se podiam criar as coisas, por isso acreditavam
ser necessdrio haver algo que fosse origem e causa de todas as coisas e que as
precedesse eternamente, a que chamavam Li. Os chineses consideravam Li a
primeira matéria infinita, também designada “Cum Fiii, T do, Uil, Uii Ki¢”, entre
outros nomes. Li é o nicleo do pensamento filoséfico de Zhu Xi, para quem
era uma coisa Uinica, inata, absolutamente natural, eterna: “esta causa hera de
hua entidade infinita, ingenerauel, e incorruptiuel, sem principio, e sem fim”

3 F um representante confucionista, pensador e educador do Periodo dos Reinos Combatentes.
* Filésofo, educador, poeta, um dos fundadores do neoconfucionismo da dinastia Song do Norte.

* Filésofo, educador e um dos fundadores do neoconfucionismo da dinastia Song do Norte.
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(Ibid. . 95v). Era apenas uma pura poténcia: “quieta, diafana, e sutil em summo
grao, sem saber, sem vida, sem actiuidade” (Ibid. fl. 88). Dai que Longobardo
observasse que, visto que os chineses consideravam que nada nascia de nada,
assim também o que tinha principio, havia de ter fim, ou seja, se 0 mundo
acabasse produzir-se-ia um novo.

Ainda no que respeita a Li, Longobardo notava que os chineses considera-
vam ndo ter vida nem saber, nem propriedade ou autoridade alguma, além de
ser sem corpo e sem figura, que “s6 com o entendimento se pode perceber no
modo, que dizemos das cousas spirituaes” (Ibid. fl. 87). Ele ndo concordava
com isso, afirmando que “todavia nao tem em sy estas qualidades actiuas e
passiuas dos elementos” (Ibidem), portanto era uma substincia de carter
material. Além disso, como Li era considerado puro, quieto, a melhor matéria
e perfeita, “pellas doctrinas sinicas ndo hauia cousa mayor, ou melhor, que a
dita Li” (Ibid. fl. 90v), pelo que “poderia por uentura uir  alguém pensamen-
to de uer, se podesse esta Li ou Tai Kié dos Chinas applicarse a0 uerdadeiro
Deus: poes lhe dao tantas, e tao excellentes propriedades, que s6 elle as pode
sustentar” (Ibid. fl. 96). A este propdsito Longobardo advertia sobre o enga-
no que poderiam causar “estes titulos speciosos, e horrificos na apparencia”
(Ibidem). Acrescentava que esse Li era a matéria prima da filosofia ocidental,
porque “lhe atribudo tantas perfei¢oes, que lhe atribuem tambem muitas im-
perfei¢oes”, a qual considerava “haa stupida, sem conselho, sem intelligencia,
sem vida” (Ibid. fl. 96v). Acreditava assim que Li era uma substancia material e
nunca podia ser uma substincia material eterna, muito menos corresponderia
a Deus, na religiao crista.

De acordo com Zhu Xi, Li era o fundamento do Universo: “No Universo
existe apenas um Li, forma-se Céu se Céu consegui-lo; forma-se Terra se Terra
adquiri-lo” (ZHU 2002: 70). Longobardo afirmava ser esse 0 modo como os
chineses investigavam o mundo visivel ter procedido do primeiro principio
ou “Chaos” chamado Li: “Vendo elles, que necessariamente hauia de hauer
cousa eterna das cousas visiueis; e cuidando por hiia parte que esta nao tinha
de sy efficiencia, nem actiuidade algtia, sem a qual as cousas nao poderido
produzirse della” (Ibid. fl. 88). Por outro lado, uma vez que segundo a teoria
de Zhu Xi “Somente deste Li nasce Qi (Ar)” (ZHU 1994: 65), Longobardo
afirmava que “desta 22 materia Li infinita, e immensa por cinco emanagdes, que
elles assinallam, naturalmente, e acaso emanou este Ar, athé se fazer material”
(Ibid. fl. 87v). O que isto significa ¢ que o jesuita compreendia bem a doutrina
filosofica de Zhu Xi, ou seja, a sua teoria sobre o mundo: Li — Qi — Coisas.

Na observagao de Longobardo, as coisas ficavam “dentro daquelle Chaos
infinito (chamado Li) feito em hum globo finito,  quem chamao T4i Ki&”, que
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era 0 2° “Chaos” nascido do primeiro “Chaos Li”. Acrescentava que Li e Tai
Kié eram a mesma coisa e, de facto, Qi (ar), também era o mesmo ser de Li,
porém: “hé material, e obserauel[sic] per condensationem, et rarefactionem;
per motum et quietem; per calidem et frigidem etc.” (Ibid. fl. 87v). Na ética do
padre, os chineses acreditavam que o quente e o frio eram causas da geragao e
corrupgao das coisas universais que se geravam com o movimento e quietagao.
Com o movimento se produzia o ar quente e, com a quietagao se gerava o ar
frio, portanto o ar dividia-se em frio e quente, este designado pelos chineses
Leam y ou Yn Yam. O quente era “puro, limpo, diafano e leve”, enquanto o frio
era “impuro, tosco, opaco e pesado’, tal como se vé na figura seguinte:

!

i)

% W
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A »
Fig. 1.11. 87 v.

Longobardo explica os conceitos de Yin, Yang, Wu Xing (cinco elementos).
Com a uniao harmoniosa e estreitissima de quente e frio nascia o elemento da
dgua, que pertencia a Yin, e o seu segundo ajuntamento produzia o elemento
do fogo, que pertencia a Yang, e assim se produziam Wu Xing, os quais eram
o mesmo Tai Ki¢, ou Qj, atrés referido. Os cinco elementos eram “Agoa no
Norte; fogo no Sul; Pao no leste; metal no oeste; e Terra no meyo” (Ibid. fl.
88), tal como se representa na figura que se segue.
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A cultura chinesa, segundo Longobardo, considerava que a unidade do
Yin Yang e os cinco elementos tinha produzido o Céu, a Terra, o Sol, a Lua, as
estrelas, assim como os planetas. O ar puro, quente, didfano e leve subia para
cima, fazendo-se o Céu, enquanto ao descer impuro, frio, opaco e pesado para
baixo fizera-se a Terra. Na jung¢ao entre o Céu e a Terra aparecera, ao centro
a virtude, que produzira o ser humano, correspondendo o homem ao Yang e
ao Céu, e a mulher ao Yin e a Terra. Dai que o rei fosse chamado Tianzi, isto
é, filho do Céu, prestando, como aos seus pais, sacrificios ao Céu e a Terra.

Na figura seguinte o sacerdote mostra as trés coisas mais importantes na
visao do Universo dos chineses: o Céu, a Terra e o ser humano, as quais eram
a fonte e origem de todas as outras coisas.

Fig. 3.11. 88.

Esta figura evidencia a divisao do ar entre o Céu e a Terra em oito partes,
pelo hemisfério ou horizonte, quatro das quais atribuidas ao Sul, onde reinava
0 Yam; e as restantes ao Norte, onde reinava o Yin. A cada parte correspondia
uma porgao do ar, a qual chamavam Qua, com qualidade variada. A lenda de
criagao do mundo por Fu Xi espalhava-se amplamente e tinha uma grande in-
fluéncia tanto nos livros como nas conversas quotidianas do povo chinés, pelo
que também Longobardo indicava ter sido Fu Xi quem desenvolveu a teoria da
produgao do Universo representada na figura do Livro de Mutagoes chamada
He Tu, Luo Shu, que apresentava juntamente com os numeros as Quas, ou seja,
as causas gerais do Universo. A este propdsito, na sua exposi¢ao do Livro de
Mutagoes, o padre explicou como Conftcio explicava este mistério, a saber:

O Chaos produziu o quente, e o frio (que comprehendem os cinco elemen-
tos) estes se fezerdo em quatro. scil [et]. em quente e frio, ambos em grao
intenso e remisso. Estes quatro produzirao 8 qualidades, scilicet, quente,
frio, forte, brando, e estes em grao intenso e remisso. Estas 8. suppoem
pellas tres principaes cousas, que dizem ha no mundo, Ceo, Terra, Homem
San Cai, que diz o Yé Kim. E assy essas 8. ou estas 3. produzirao todas as
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cousas. De modo que tudo hé p[ar]a amar este San Cai, que dizem sio
causa das cousas, que se gérdo e corrompem no Uniuerso (Ibid. fl. 88v).

Longobardo notou que os letrados posteriores especificaram ainda mais
essa teoria da produgao do Universo. Por exemplo, a obra filoséfica Sing Li
“comega do Vit Kig, & quem tambem chamio Téo etc”(Ibidem). Além disso,
na sua obra Tao De Jing, Lao Zi utilizou os nimeros e termos metafdricos para
explicar o mesmo modo de produgao do Universo: “O Téo, ou primeiro Chaos,
produziu a unidade, que hé o Tai Kigé, ou 22 materia. A unidade produzio a
dualidade, que hé Le4n y. A dualidade produziu a trindade, que hé Tién Ti Jin,
ou Sén Ci ou Pa Qua. E a trindade produziu todas as cousas” (Ibidem). Dai o
padre conclui que a doutrina taoista era igual a confucionista, o que também
fica percetivel noutro seu texto, intitulado Linghun Daoti Shuo (Tratado sobre
a Alma e o Corpo) (LONGOBARDO 2013: 441).

A visdo dos chineses sobre a criacao do Universo é essa: Céu, incluindo o
Sol, a Lua, as estrelas e os planetas; Terra, que compreende os montes, os vales,
osrios, os lagos, o mar etc.; e Homem, do qual se geram os mais homens. Com
base nela Longobardo afirma que a produ¢ao do Universo na filosofia chinesa
foi totalmente obra do acaso, porque a producao do Céu e da Terra também é
casual, temerdria ou natural, sem deliberagao nem conselho, por dizerem que o
ar puro e leve subiu e se fez Céu e o impuro e pesado desceu e ficou Terra, o que
contraria a doutrina crista em relagao ao conceito de Deus. Os outros jesuitas
que discordavam da politica missiondria de Ricci também ficavam insatisfei-
tos com a visao do Universo dos chineses, como alega Domingo Fernandez
Navarete, “No habiendo tenido noticia alguna de Dios Uno, mucho menos la
pudieron tener de Dios Trino” (NAVARRETTIE 1676: 263). De facto, Ricci
dizia aos letrados chineses “X4m Ti nao é Li e Ki”, e atribuia T4i Kié as dou-
trinas do budismo e taoismo (RICCI2001: 17). Embora Longobardo tivesse
continuado com uma atitude negativa em relagao a estas doutrinas, afirmava
que confucionismo nao era assimildvel ao budismo e ao taoismo.

5. Critica ao axioma Vin ude Yé Ti (Omnia sunt unum)

O axioma Viin ude Y¢ Ti constitui umas das principais doutrinas do pensa-
mento filoséfico chinés que Longobardo criticou. Vin ude Yé Ti, isto é, “todas as
coisas sio uma (coisa)” é um conceito filoséfico com o qual os sabios chineses
viam arelagao entre o Céu/a Natureza e a humanidade, sendo outra expressao
aunidade do Céu e do ser humano. Como pensamento importante da doutrina
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Li das dinastias Ming e Qing, (ZHANG 1994: 373) Vin ude Y Ti tem registo
nos cldssicos, tais como Shangshu, Yi Jing, Dao De Jing, etc. Longobardo referiu
neste texto as frases de Dao De Jing: “O Téo, ou primeiro Chaos, produziu a
unidade, que he o T4i Ki¢, ou 22 materia. A unidade produzio a dualidade, que
heé Lean y. A dualidade produziu a trindade, que hé Tién Ti Jin, ou Sén Cai ou
Pi Qué. E a trindade produziu todas as cousas” (Ibid. fl. 88v). De seguida, Lao
Zi adiantou que “Todas as coisas viram costas para a Yin e abracam o Yang; e
que a harmonia é alcancada com o encontro de Qi da Yin e do Yang” (GAO
1996:29). Ao afirmar que o Céu e ahumanidade estavam estreitamente ligados
e podiam comunicar-se um com o outro, Viin ude Yé Ti era um universalismo
confucionista, salientando nomeadamnente a harmonia entre o Céu e o ser
humano. As atividades humanas nao apenas tinham, portanto, que corresponder
aleinatural, como também deviam integrar-se totalmente na Natureza. Assim,
Tian (Céu), estava personalizado, conhecia tudo o que se passava no mundo
humano (RUAN 2003: 115-120). A Doutrina do Meio desenvolvia muito a
relagao harmoniosa entre Tian e ahumanidade, realgando que o principio ético
combinava com o principio do Céu e da Terra e este servia de base aquele: “A
via do sébio comega a relagdo harmoniosa entre o homem e a mulher; quando
atingir o topo, ja est4 a examinar o Céu e a Terra” (RUAN 2003: 1626), entre
vérias outras frases.

Vidn ude Y€ Ti realcava, ainda, a relagdo entre todas as coisas do Universo, tal
como comentava Méncio: “Todas as coisas estao a nossa disposi¢ao. Serd uma
grande alegria refletir-se em si proprio e alcangar a sinceridade. Quem se esforga
para ser compreensivo na sua conduta, estard muito perto do humanismo a que
tem aspirado” (YANG 1960: 302). Mais tarde, os letrados neoconfucionistas
desenvolveram esta teoria, como referia Liu Zongzhou (1578-1654):

Formei-me gragas a disposigao de todas as coisas. Se uma coisa nao
estiver boa, entdo existerd uma deficiéncia da minha parte... tal
como para o corpo humano, se houver um 6rgao ou um dos cinco
sentidos nio estiver bom, entio todos os sentidos e todos os ossos
nio funcionario bem (WU 2007: 429).

Tanto Zhong Dunyi, fundador da doutrina Li, como os irmaos Cheng e Zhu

Xi, especialistas mais notéveis da doutrina, deram uma enorme importincia ao
) )

pensamento Vin ude Y Ti. Na visao de Zhou Dunyi, “De Téi Kié nasceram Yin

e Yang, destes produziram Wu Xing, que daram origem a todas as outras coisas

do mundo’, adiantando que “o Céu gera todas as coisas através de Yin e Yang; os

sabios cultivam os povos com humanismo e justica. Sabios e 0 Céu sao um s¢”
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(ZHOU 1985: 150). De acordo com Zhang Zai, considerava-se que todos os
homens eram feitos de ar, que também constituia todas as coisas do Universo.
Portanto, do ponto de vista do individuo, o Céu e a Terra eram os pais, 0s outros
homens os compatriotas, e todas as coisas os amigos. A partir desta perspetiva,
cada um podia ter uma boa compreensao das suas obrigagdes morais, sabendo
que o respeito aos idosos e amor aos jovens eram o seu dever sagrado para esta
grande familia césmica. Neste sentido, tudo no Universo estava intimamente
ligado a si préprio: aunidade entre o Céu e a humanidade, na qual o individuo,
com uma visao universal, tinha o mundo em mente e considerava a si proprio
uma parte necessaria do Universo, vendo tudo no Universo como um todo
que estava inextricavelmente ligado a ele (ZHANG 1978: 24).

Os dois Cheng defendiam que “os sibios humanistas consideravam a si
préprio uma parte junto a todas as coisas do mundo” (CHENG 1981: 2), sa-
lientando que a realizagao da unidade da Natureza e do ser humano consistia
em Ren (humanidade/benevoléncia) que também era a criagio de Li, e que o
ser humano benevolente formava uma coisa com outras criaturas e coisas do
mundo (FENG 1988: 137). Zhu Xi, como especialista que juntava todos os
pensamentos dos seus predecessores acima referidos, estabeleceu a doutrina
de Li, tendo Viin ude Y¢ Ti como um dos principais pensamentos, defendendo
que a ideia central de Van ude Yé Ti se baseava na benevoléncia, que também
constitufa o nucleo e o mais alto ideal e valor sociais, politicos, éticos e morais
do confucionismo desde a sua criagao por Confucio, influenciando profunda-
mente as geragdes posteriores. Acreditava que o homem nascia entre o Céu
e a Terra, cuja natureza era dotada de Li do Céu e da Terra e cuja forma era
dotada de Qi destes. Portanto, embora houvesse diferengas nos nomes do
Céu e do ser humano, os dois partilhavam o mesmo Li, ou seja, o Céu e o ser
humano eram um s6 (ZHU 2001b: 46). De acordo com Zhu Xi, quer o Céu
quer a Terra tinham mente, que era a benevoléncia. Todos os homens e todas
as coisas nasciam da benevoléncia, com a qual eles podiam comunicar com o
Céu (ZHU 1994: 85) Em suma, a teoria de Vidn ude Y¢ Ti da doutrina Li estava
cheia de fortes conotacdes de virtude, e a unidade do ser humano e a natureza
era baseada na benevoléncia permanente, que nunca desaparecia.

Em relagao a Vidn uoe Ye Ti, Ricci disse, em tom critico, que “os confucio-
nistas da geracio anterior usaram o ditado de Van uoe Yé Ti para convencer
o povo ignorante a benevoléncia. A chamada ‘Yi Ti (uma)’ é apenas uma
matéria original, e se acreditar nela como o verdadeiro “Gnico”, destrue-se o
Tao da benevoléncia e da justica” (RICCI in ZHU 2001a: 45). Ricci estava
convicto de que se reconhecesse Viin ude Yé Ti da doutina L, isto é, confundir
a qualidade natural do ser humano com a da natureza, do animal e da planta,
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perderia a concecao de que Deus era o unico criador poderoso de tudo. Po-
rém, Ricci atribuiu a culpa ao budismo, dizendo que os letrados posteriores
tinham assimilado a doutrina errada do budismo, pelo que sugeriu a proposta
de completar o confucionismo e substituir o budismo. A este respeito, Longo-
bardo nao estava contra o parecer de Ricci, alegando que Vin ude Yé Ti era o
pensamento de todas as trés seitas da China, sendo idéntico a doutrina paga da
Grécia antiga. Além disso, considerava a filosofia chinesa como uma variante da
religido paga, pois afirmava que tinha “origem do Zoroastres Mago e Principe
dos Chaldeos” (Ibid. fl. 89), portanto, a filosofia chinesa nio deixava de ser
uma antiga filosofia paga.

Segundo Longobardo, os chineses acreditavam na existéncia da substancia
universal do Universo, ou seja, o primeiro principio, que chamavam Li, enti-
dade de todas as coisas em comum: “Esta subst[anci]a pera os Chinas nio he
somente o principio phisico do Ceo, da terra, e das maes cousas corporaes;
mas ainda he o principio moral das uirtudes, habitus, e maes cousas sp/irit]
uaes” (Ibid. fl. 95v). O sacerdote afirmava que dai nascia o axioma tio recebido
entre eles: Vidn ude Yé Ti. Os chineses davam a Li varios nomes e atributos tais
como Vi Kié (principio invisivel); Tdi Ki¢ (principio primeiro e sumo); Tdi Hiu
(grande vacuo e suma capacidade); Tdi Y¢ (Suma unidade); Hoén Tiin (misto
e agregado); Hoén Liin (conglobado e redondo); Hiim Mim (grande vacuo e
inane); Yuén Ki (ar primigenio ou original), entre outros.

Os letrados apoiavam a doutrina de Vin ude Yé Ti com base na teoria de que
toda a esséncia da coisa era Qi (ar): “Como facio toda a essencia da cousa o ar:
dizem, que todas as cousas sao huia so substancia, e natureza; mas que differem
entre sy pella figura de fora, e pellas qualidades do mesmo ar” (Ibid. fl. 90). As
coisas eram diferentes porque este Qi dividia-se em quatro qualidades: Chim,
Pién, Tum e S¢, sendo o Chim e o Tm bons ares e o Pién e o S€ maus. Os que
recebiam bons ares ficavam homens e os que recebiam ares maus ficavam animais
brutos, plantas, etc. No entanto, de acordo com os chineses, os bons ares ainda
podiam subdividir-se em ares perfeitos e imperfeitos, limpos e turvos. Os que
recebiam ares perfeitos e limpos eram sabios, herdis, que naturalmente tinham
arazao, enquanto os que recebiam ares imperfeitos e turvos chamavam-se Yu
Ren, que eram homens rudes, de md vida, desordenados nas obras e costumes,
sendo considerados semelhantes aos animais, apesar de terem a figura de ser
humano. Entre estes dois géneros de homens, havia outros de meia condigao e
natureza, que se chamavam Xian Ren, ou seja, homens prudentes e virtuosos.
Do mesmo modo, os dois maus ares também eram subdivididos em perfeito e
imperfeito, limpo e turvo. Os que recebiam os primeiros ares ficavam animais e
os que recebiam os ultimos dois ficavam plantas e ervas, os quais ainda tinham
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tipos diferentes. Dai a critica de Longobardo a teoria dos chineses, segundo a
qual Qi era o ser de todas as coisas, concluindo que os chineses nao conhece-
ram a verdadeira geragao de matéria e forma substancial e que s6 souberam a
alteragao e mudanga acidental de figura e qualidades.

Para Longobardo, os chineses acreditam em Vin ude Yé Ti por nao saberem
que, na verdade, além da substincia corporal, existia ainda uma substincia
espiritual distinta da corporal, como Deus, 0s Anjos e a alma racional. Eles s6
conheciam uma substincia universal imensa e infinita, isto é, Tai Ki¢, ou ar pri-
migénio, que compreendia em si a mesma substincia que vinha a ser a matéria
imediata de todas as coisas. Na sua opinido, embora os chineses dividissem
esta subtancia universal em substincia corporal e figura material, e substancia
menos material, que imaginavam ndo ter nem figura, nem cor, nem voz, nio
podiam conceber que esta subtincia universal era espiritual no sentido que os
ocidentais consideravam o ser espiritual.

A este respeito, o mesmo padre afirmava que os fildsofos chineses, tanto
antigos como modernos, chamavam as coisas que eles compreendiam espiritos
tais como “Quei Xin”, “Hoén”, “ Tié Xin". Referia também Confucio que, quando
foi perguntado por um dos seus discipulos que coisa era Guishen ou espirito,
“lhe respondeu Ki Y&, idest aéra esse” (Ibid., fl. 90v). Alegava ainda que os
classicos Zhong Yong e Xing Li, tratavam amplamente de Quéi Xin (espiritos)
e de Hoén Pé (alma), porém, “todas estas cousas as reduzem 20 ar, ou a uirtu-
de e actiuidade aérea delle” (Ibidem). Com base nisso, Longobardo concluifa
que “na doctrina do Jt Kido, idest litteratorum sinensium, nao maes que haa
subst[anci]a material no modo que esta declarado” (Ibidem). Para justificar
o seu parecer, explicava que, conforme a doutrina confuciana, todas as coisas
nasciam “da officina do Tai Ki¢” (Ibidem), o qual compreendia em si Li e Qj,
ou seja, o dito ar primigénio. Considerava que os dois andavam juntos sem se
separarem. De Li, produziam-se as cinco virtudes e outras coisas, portanto os
chineses acreditavam que tudo nascia da mesma fonte, de Li. Era esse o ser de
todas as coisas. Nesse contexto, o sacerdote citava muitas frases da obra Xing
Li, requerendo mais atengao ao parecer de Cheng Yi:

Considerandose o Ceo quanto a sua figura, e corpalencia celeste, se chama
Ceo: quanto a o seu gouerno, se chama gouernador, ou Regedor; quanto a
sua summa subtileza, se chama imperceptivel: quanto as suas operagdes,
se chama spiritu: quanto a sua natureza e propriedade se chama forte: e
estas cousas todas (diz elle) na realidade da uerdade hé hiia so cousa: e s0

differem quanto d0s nomes, e formalidades haec ille (Ibidem).
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Longobardo encontrava boa justificagdo numa frase de Zhang Zai, na
mesma obra: “os sp[irit]us nao sdo outra cousa, que a solideza, e plenitude:
idest, a subst[anci]a uniuersal da dita Li e seu ar T4i Kié que hé immensa, e
infinita, e assy enche todas as cousas” (Ibidem). Zhu Xi também afirmava que
todas as coisas “sio hiia mesma Li subst[anci]a. uniuersal, e entidade de todas
as cousas (uisto que todas as deste uniuerso sao esta mesma substancia) e 0
ha entre elles differencia de ser hiia sutil, outra grosseira, hiia grande, e outra
pequena” (Ibidem).

Com as frases referidas, Longobardo concluia que, no confucionismo, tudo
no Universo era o Qi inseparavel de Li, isto é, a entidade comum de todas as
coisas: “no mundo ndo ha maes que hiia Li” (Ibidem), e por conseguinte, os
chineses nao conheciam substancia espiritual que era vivente, inteligente e
distinta da corporal. A ideia de Viin ude Yé Ti deixava o padre suspeitar que os
chineses nao acreditavam absolutamente na existéncia de Deus, ou distorciam
a sua existéncia, e que, mesmo que existisse um termo e uma figura como
“deus” na cultura sinica, este “deus”, tal como outros espiritos, nascia de Tai Ji
e acabava nele, o que era completamente contrdrio a divindade do ponto de
vista da doutrina crista.

Longobardo concluia, portanto, que os letrados confucionistas eram ateus.
Para justificar a sua afirmagao tinha consultado os pareceres de letrados, tan-
to cristaos como gentios chineses, sendo “pessoas bem vistas na secta do Ji
Kido, e assy dignas de f&” (Ibid. fl. 97v). Depois da conversa com os letrados,
asseverava que OS seus pareceres eram iguais, “‘com summa conformidade, e
consonancia” (Ibid. fl. 99v). Todos os letrados tinham afirmado unanimemente
que todas as coisas saiam de Li, como de fonte manancial de todo o ser fisico
e moral, e que nao eram diferentes umas das outras, exceto na figura exterior
e em qualidades acidentais.

De acordo com o estudo de Nicolas Standaert, as palavras dos letrados
chineses referidas por Longobardo sao verdadeiras, embora seja necessario
“ter muito cuidado com o contetido” (STANDAERT 2002: 232). Este ar-
tigo sustenta o proprio parecer de Longobardo, que se opos a usar Tian ou
Shangdi para a tradugao de Deus, pois afirma que os chineses nao conheciam
duas substincias distintas, espiritual e corporal, mas uma s6, mais ou menos
material, acrescentando que para os chineses “todas as coisas eram s6 uma”.
Ele selecionou, portanto, os dizeres dos letrados que podiam fundamentar o
seu parecer. O mesmo com o caso de Yang Tingyun: quando Longobardo per-
guntou se as intepretagdes dos cldssicos dos letrados da dinastia Song tinham
autoridade na China ou tinham erros, Yang Tingyun respondeu que tinham
grande autoridade — “nas cousas essenciaes do Jii Kido sao mui uniformes, e
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acertdo com a mente dos antigos” (Ibid. fl. 100) — porém, depois, ainda no
mesmo capitulo, o mesmo Longobardo dizia que quando alguém indicava que
havia muitos erros das trés seitas chinesas muito contrdrios a lei crista, Yang
Tingyun afirmava que nao havia esses erros no principio, “uierdao depoes por
uia de commentos, que lhe fezerao os seus dicipulos nao alcancando a mente
dos Autores antigos” (Ibid. fl. 100v). Das frases contraditdrias citadas por
Longobardo, poder-se-4 ver que, apesar de as afirmagoes dos letrados chineses
serem verdadeiras, o sacerdote selecionava, interpretava e aceitava apenas as
que entendia, isto é, que correspondiam as suas afirmagoes.

Conclusiao

O tratado de Longobardo apresenta as doutrinas religiosas e filoséficas da
China antiga, traduzindo e interpretando muitas frases importantes de textos
relevantes, tanto dos antigos cldssicos confucionistas como das obras neocon-
fucionistas posteriores, divulgando assim mais amplamente as ideias basicas
da cultura filoséfica chinesa. Do ponto de vista da manutengao da pureza da
té crista, Longobardo apresenta o seu proprio conhecimento e compreensao
do confucionismo e da cultura chinesa. E de notar que, na sua qualidade de
missiondrio, e por opgao propria, ele avaliou e estudou a cultura confuciana
comparando-a sempre com a cultura catélica. Nao poupou palavras, portan-
to, na discussdo sobre se o confucionismo era uma religido ou um ateismo.
Baseando-se nas obras chinesas, argumentou que tanto Li como todas as
outras coisas eram substincias materiais, que os chineses nao conheciam a
existéncia de substincia espiritual, nem o mistério da criagao do Universo por
Deus. Considerava, por isso, que a doutrina confucionista antiga e a doutrina
neoconfucionsta eram ateistas.

Longobardo também rejeitou a politica de acomodagao cultural adotada
por Ricci, ou seja, negou a compatibilidade da doutrina confucionista com
a doutrina catdlica. Acreditava que o pensamento e a cultura chineses eram
completamente diferentes da cultura catélica ocidental e que o confucio-
nismo era ateista, sublinhando que nalgumas questoes fundamentais, entre
o confucionismo e a doutrina catélica, ndo podia haver compromisso nem
conciliagao. Negou, por isso, a possibilidade de um encontro entre as culturas
chinesa e ocidental, bem como a tradug¢io de conceitos confucionistas, como
Shangdi para Deus do cristianismo. Argumentou ainda que, no seu conjunto,
0 pensamento e a cultura confucionistas chineses, nao se coadunavam com a
doutrina catdlica.
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Estas questdes nao apenas mostram como o confucionismo era visto pe-
los europeus na China no século XVII, como também revelam que estavam
conscientes das diferencas de compreensao da cultura chinesa pelos jesuitas
na China. Além disso, pela primeira vez se ouviu voz diferente da de Ricci,
no seio dos jesuitas. Embora Longobardo tenha traduzido e interpretado o
pensamento filoséfico chinés com base na sua prépria posicao, o facto de se ter
concentrado na descoberta das diferengas também proporcionou ao mundo
europeu uma nova visao da cultura confucionista. S a partir de Longobardo
afilosofia de Song e Ming passou a ser vista como um sistema de pensamento
independente, embora pagao, logo completamente diferente, com questoes,
categorias e premissas proprias (L1 2014: 77). Também por isso este tratado
se tornou um dos primeiros documentos fundamentais de introdugao da filo-
sofia chinesa na Europa, com impacto muito significativo, ocupando um lugar
e uma influéncia importantes na histéria da Sinologia Ocidental e na histéria
da controvérsia dos ritos.
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