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LA FILOSOFIA CONFUCIANA

I

Los cuatro libros son el canon, el texto fundamental en el que se
basa lo que se llama filosoffa confuciana. Esta escuela de pen-
samiento, a pesar de adscribirse al nombre de Confucio, que es
su principal representante en su primer periodo de sistematiza-
cioén, no es obra de una sola persona ni se reduce a la época de
los textos de referencia. El nombre que se le da en chino, ru jia,
podria ser traducido por «Escuela de los Letrados», y es mucho
mds exacto, si bien nosotros seguiremos utilizando el de confucia-
nismo o Escuela confuciana, por estar muy arraigado en Occidente
y ser claro y cémodo.

Si de China quitdsemos el confucianismo, la historia y la cul-
tura de aquel pafs se harfan tan incomprensibles como las de Europa
sin filosoffa griega ni cristianismo. El pensamiento de la Escuela de
los Letrados se forma en un largo periodo que abarca las épocas de
Primavera y Otono y Estados en Lucha (siglos VII-III a. C.). Cuando
China fue unificada por el Primer Emperador Qin (221 a. C.) era
ya una doctrina perfectamente formada y definida, con un amplio
corpus textual y numerosos seguidores. Después de este periodo

Xiii



antiguo y tras la tormenta que supuso la breve dinastfa Qin, el nui-
cleo fundamental siempre se ha mantenido sin variaciones, salvo
los posibles errores de transmisién o las voluntarias interpolaciones
que afectan, de todos modos, a lo accidental y no a lo esencial.

Este confucianismo antiguo o cldsico es el que aparece refle-
jado en Los cuatro libros con algunas reservas, puesto que, en el
transcurso de los sucesivos «renacimientos» confucianos y, muy
especialmente, a partir de la dinastia Song (siglos X-XIII), se ha
ido acumulando una inmensa cantidad de comentarios al texto
original, sin los que este serfa de dificil o imposible interpretacion,
pero que, al mismo tiempo, introducen puntos de vista extrafios a
la escuela antigua. Esto tampoco es sorprendente, puesto que el
confucianismo no puede reducirse a los libros candnicos, sino que
debe considerarse una doctrina viva e integradora que se ha adap-
tado a épocas muy distintas.

I1

El confucianismo como sistema de pensamiento parte de una espe-
cial visién del mundo. Para la Escuela de los Letrados el Universo
es un todo del que el hombre y la sociedad humana no son mds que
una parte. No se discute el «ser» de este todo porque la escuela an-
tigua se aleja voluntariamente de las disquisiciones ontoldgicas
y metafisicas; se parte simplemente de este postulado que, en lineas
generales, es el mismo de todas las escuelas filoséficas del periodo
en China. En lo que el confucianismo difiere de las demds corrien-
tes es en las soluciones précticas que da a los problemas de la exis-
tencia individual y social. Para los confucianos, como para la mayor
parte de sus contemporaneos, el Cosmos es una armoniosa maquina
que regula los ciclos de las estaciones, la vida vegetal, la animal y la
humana. Este orden arménico esta preestablecido, por lo que todo
intento de alterarlo producird graves trastornos.

Los confucianos no llegan tan lejos como la Escuela del Yin
y del Yang en su mecanicismo, pero, puesto que el hombre es



también una parte del Cosmos, su comportamiento afecta a la
totalidad. Un ejemplo que aparece reiteradamente en la presente
obra es el del mal gobernante que con su conducta causa la ruina
de un pueblo o de muchos al romper la armonia. Orden interno
y externo estdn estrechamente relacionados y acaban por ser una
y la misma cosa.

El mal gobierno va contra el orden natural y viola el Mandato
del Cielo. El gobernante que asi hace pierde su legitimidad y puede
ser depuesto por otro que recibe a su vez este mandato. Pero no solo
el gobernante, sino que cada uno en su esfera puede causar desor-
deny por lo tanto males que caigan sobre €] mismo o los demas.

El Mandato del Cielo ha planteado siempre el problema de ver
si en la antigua escuela se afirma una forma de predestinacion y si
implica la existencia de uno o varios poderes superiores identifica-
bles con un dios o dioses.

En cuanto a la primera cuestion, la respuesta no creo que
pueda tener dudas: son numerosos los pasajes de las Analectas
y del Mencio en los que la predestinacion queda explicitamente
afirmada. Confucio y Mencio resultan especialmente contun-
dentes cuando se entregan a su destino en ocasién de peligros o
contrariedades. No es que este fatalismo suponga, como también
resulta patente, abandonarse a la inactividad; esta actitud, tipica
del taoismo, es fuertemente criticada porque siempre se debe
actuar con arreglo a exigentes criterios morales, pero no puede
pasarse por alto que en la visién confuciana subyace un determi-
nismo que recorta considerablemente la capacidad de eleccion.

La segunda cuestion es mucho mds compleja, pero se ha solido
enfocar de manera defectuosa. Los antiguos misioneros cristianos,
para quienes el paganismo de los chinos era absolutamente con-
denable, se vieron en la obligacidn de justificar la elevada moral
confuciana haciendo de Confucio y de los letrados monoteistas
convencidos. El politeismo de la China posterior se explicaba por
una corrupcién del monoteismo primitivo o por influencias ani-
mistas posteriores o del ain mds detestado budismo. En el mismo
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error cae Voltaire, que con su defsmo y la necesidad de demostrar
el racionalismo de los chinos se deja llevar de la sinologia misio-
nera y ve una religion popular llena de supersticiones frente a un
defsmo culto que supuestamente era el de los letrados. Sensu con-
trario, los enemigos de la interpretacién misionera, entre los que
se cuentan muchos intelectuales chinos modernos, hacen grandes
esfuerzos por demostrarnos que Confucio era agndstico (siempre
en base al famoso pasaje de Analectas XI, xi).

Asi, la discusién no tiene sentido alguno porque la escuela
antigua no podia plantearlo de este modo. Por una parte, resulta
claro que en los textos aparecen conceptos como Senor de lo Alto
(Shangdi) y Cielo (Tian) que fueron asimilados a Dios y a veces as{
traducidos por los misioneros, que de este modo demostraban su
inconsecuencia, puesto que se trata ciertamente de conceptos di-
ferentes, y de manera alguna puede concluirse que ambos se refie-
ran a lo mismo o que el Serior de lo Alto sea el soberano del Cielo.
También el misterioso e inasible Tao de Laozi ha querido ser asi-
milado a Dios con bases aun mds endebles.

Es evidente que los chinos antiguos, incluyendo a Confucio
y Mencio, no eran monoteistas, sino practicantes de un culto cen-
trado en la adoracién de los antepasados y de diferentes pode-
res escasamente antropomorfizados de los que el Cielo es el mds
claro, puesto que el Serior de lo Alto era ya algo muy arcaico y mal
comprendido en tiempos histdéricos. En todo caso, y sin que ellos
llegaran a plantedrselo nunca asi, podria hablarse de un vago pan-
teismo subyacente.

La afirmacién contraria de que Confucio y sus discipulos eran
agndsticos o ateos es igualmente aventurada y pasa por alto la gran
cantidad de pruebas en contra. Esta interpretacién ha sido favo-
recida por la constante evolucién del neoconfucianismo hacia el
materialismo, pero los neoconfucianos son hombres del siglo XII
y escriben 1600 anos después de la muerte de Confucio. No se ve en
las obras confucianas ningin agnosticismo en el sentido moderno
de la palabra. El que Confucio no hable de los espiritus o de cémo



sony qué cualidades tienen el Cielo y el Serior de lo Alto solo quiere
decir que los letrados son coherentes con su sistema y no tratan
mas que de lo que tienen cerca y pueden conocer y transformar.
Resulta, sin embargo, claro en numerosos pasajes que Confucio
y Mencio creen en el Cielo y en su poder y también en el Senor de
lo Alto. Ademads, resulta obvio que el Cielo no es algo meramente
pasivo y mecdnico (el Serior de lo Alto es bastante mds misterioso).

El error estriba en querer deducir un sistema coherente y 16-
gico de creencias de los textos chinos antiguos y en la voluntad de
identificar, al modo de Voltaire, una religion de élite que seria mo-
notefsta segun unos o meramente civica y atea segun otros. Pero
este estilo de pensamiento ha sido y es en gran parte ajeno a China
y ain mads a las escuelas antiguas que no tuvieron interés alguno
por esta clase de sistematizaciones.

En épocas muy antiguas al parecer se habia producido un sin-
cretismo inicial en la zona cubierta por la civilizacion china, el
mismo que continud operdndose durante el periodo de Primavera
y Otofo, aunque no tengamos muchas pruebas de esto. Es indu-
dable que desde los textos mds primitivos pueden detectarse yux-
tapuestos sin demasiada coordinacién varios elementos religiosos
distintos y que, en gran medida, los confucianos también los to-
man de esta manera, sin preocuparse de sistematizarlos.

Hay, por ejemplo, una creencia animista que diviniza rios,
fuentes, montanas, etc. También se ven residuos de totemismo
unidos a las historias de animales fabulosos y a determinados ca-
racteres de la escritura. Las practicas chamdnicas, similares a las
de las poblaciones primitivas de Siberia, también estdn represen-
tadas y han llegado hasta nuestros dias como parte de la religion
sincrética popular. Junto a esto aparece el Tian. Es posible que en
un principio estuviera representado por una Divinidad al estilo
del Urano griego y que no procediera propiamente de China, sino
de algun pueblo exterior, pero se ignora todo sobre esta creencia,
cuyo origen habria que buscar en tiempos neoliticos. Cuando apa-
rece en los textos, el Cielo es un poder superior, pero no esta ni
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personalizado, ni claramente separado del mundo. No es algo me-
ramente pasivo, puesto que de €l vienen acciones y mandatos, pero
en ningun momento se deduce que sea un dios al estilo del judeo-
cristiano, es decir, unico, creador del mundo y providente.

El elemento menos conocido es el denominado Shangdi, Serior
de lo Alto. Las sectas protestantes se adelantaron a los catdlicos
en tomar esta arcaica palabra para denominar al dios cristiano
y, aunque es tan buena como cualquier otra para este fin, no hay
duda de que poco tiene que ver con el sentido que los misioneros le
dieron. El Serior de lo Alto aparece como una Divinidad suprema en
los huesos adivinatorios de la dinastia Shang, sin que parezca, por
otra parte, que se tratase de un dios unico. Esta tradicién se con-
servo durante la dinastia Zhou y los textos confucianos, en su afdn
de remontarse a supuestas épocas perfectas de la Antigliedad, la
mencionan en mas de una ocasion, pero se ve que aparece en co-
nexion con reyes legendarios y que, para entonces, ya esta comple-
tamente desdibujada.

Hay un elemento mds, junto a los ya citados, que la religion
china ha conservado hasta el presente y ha revestido gran impor-
tancia: el culto a los antepasados. Un culto de esta clase implica
una creencia en la supervivencia de almas o espiritus capaces de
castigar y proteger a sus descendientes. Aunque la evolucidn pos-
terior, en la que tuvieron buena participacion los confucianos,
haya tendido a convertirlo en rito civico y simbdlico, no puede ha-
ber duda de que al principio no era asi. Ni siquiera Confucio o
Mencio hablan de €l de forma que pueda parecer que se trata de
un simple rito civico.

Hay que hablar, por ultimo, de algo que suele desconocerse,
pero que es muy importante en el confucianismo y como centro
de la peculiar religion china: el rey o emperador (el Hijo del Cielo),
como intermediario entre el Cielo, es decir, los poderes superio-
res, y los hombres. El gobernante chino tiene el mandato y con
€l la autoridad para celebrar ritos propiciatorios y para ejercer el
imperium. Se ha dicho que la verdadera religién china es, a fin de



cuentas, la de ser chino y obedecer a esta figura que seria el jefe y
chamdn de una tribu inmensa hoy civilizada y apartada de su vida
primitiva. Puede haber aqui cierta exageracion, pero, sin duda,
esta supuesta tolerancia de los chinos por otros cultos y su igual-
mente supuesta despreocupacion por las cuestiones sobrenatura-
les tienen relacidon con esta importante religion civica, siempre
latente bajo cualquier otro culto superpuesto. Como se verd, los
ritos confucianos y la gran importancia que se les da tienen mu-
cha relacién con esta institucion.

I11

De la vision del mundo expuesta en el apartado anterior se derivan
una teorfa moral y una teorfa politica estrechamente relacionadas.
La teoria del conocimiento, 0 mds bien sus rudimentos, también
esta presente en la filosofia confuciana, pero de un modo mucho
menos desarrollado, apenas como un embrion.

Para Confucio, el hombre debe estar en armonia con el Cosmos,
lo que supone estar de acuerdo con lo ordenado por el Cielo. Con
este fin, el hombre debe trabajar para autoperfeccionarse, lo que
conseguira por medio de la introspeccion y el estudio, que le ha-
ran alcanzar el conocimiento, entendido como conocimiento de sf
mismo y de los deseos del Cielo. Esto le servira para desarrollar su
Li, un concepto con el que se significan los ritos y las ceremonias,
pero también la correccion, la etiqueta, las buenas formas interio-
rizadas y no simplemente externas y aprendidas, sino tan identifi-
cadas con el propio yo que ya forman parte de él.

El Li es util para desarrollar la virtud llamada Ren, que pode-
mos traducir aproximadamente como «buenos sentimientos hacia
los demds hombres» y mds sintéticamente como «benevolencia». El
Ren también se practica con los miembros de la propia familia por-
que es una virtud que todo lo abarca, pero con los parientes se usa
una serie de virtudes, denominadas de modo muy preciso y dife-
rente, que graduan el respeto y el amor que por ellos se tiene.



XX

La practica del Ren supone también la de otras dos virtudes
llamadas Zhong y Shu, que traducimos, generalmente, como «leal-
tad» y «perdén» o bien como «fidelidad» y «compasién».

Un individuo que tenga verdaderamente Ren no tendrd grandes
dificultades en practicar la justicia, los buenos principios, denomi-
nados Yi. En el pensamiento de Confucio y sus discipulos (véase
por ejemplo el primer libro de Mencio), Yi se opone a Li, siendo el
significado de esta ultima palabra (diferente en tono y grafia al Li
citado anteriormente que significa «ritos» o «etiqueta») «<beneficio»,
«ganancia». Buscar el Li supone egoismo y alejamiento de la gene-
rosidad que exige el Ren.

La persona que posee y practica las anteriores virtudes es un
Junzi, un hombre superior, término que tiene su origen en las clasi-
ficaciones jerdrquicas de la sociedad feudal y con el que se deno-
taba a los nobles y caballeros, en oposicién a los plebeyos, llamados
Shumin. En la escuela confuciana, sin embargo, esta palabra indica
una superioridad de tipo moral, que no tiene relacién con el origen
social de la persona. El hombre superior serda educado y justo, po-
seerd la virtud como algo inherente a su naturaleza y permanecerd
siempre en el justo medio.

Estaidea del justo medio, algo que para los letrados es también
una virtud, indica la necesidad de la moderacion en todo, hasta en
lo bueno, puesto que un exceso de generosidad, por ejemplo, puede
convertirse en innecesario despilfarro y un desborde de lenidad,
alterar gravemente la justicia.

Ademds de esto el hombre superior conoce y respeta los manda-
tos del Cielo y, concretamente, conoce el mandato que le toca a él.

No es de extrafiar que un hombre de esta clase sea un bien
escaso porque abundan mas los Xiaoren, literalmente «hombre-
cillos», los hombres vulgares que no se elevan a lo que tiene de
mejor la humanidad. Por eso el hombre superior tendrd la mision
de ocupar cargos publicos, desde los que orientar y dirigir la so-
ciedad, es decir, a los demds hombres que no alcanzan su perfec-
cidn. Este punto es de capital importancia, ya que el pensamiento



de los letrados, vertido hacia lo practico y enriquecido con otras
aportaciones, tuvo un €xito insospechado y una proyeccién bri-
llantisima en la China posterior hasta el punto de que la peculiar
burocracia que se cred y consolidd a través de las diferentes dinas-
tias llegd a identificarse totalmente con esta idea, lo que dio lugar
a un elevado espiritu de servicio en las buenas épocas, si bien en
los tiempos de decadencia, y especialmente cuando los europeos
tuvieron ocasion de observarlo mds de cerca en el siglo XIX, era en
gran parte una doctrina seca y estéril, ademds de hipdcrita, ya que
la clase letrada del ocaso imperial estuvo muy lejos de la elevada
perfeccion del hombre superior descrito por Confucio y utilizé el
confucianismo como justificacién de su oscurantismo.

IV

La Escuela de los Letrados, podriamos decir, se justifica a si misma
casi exclusivamente por el deseo de intervencion en una sociedad a
la que pretende dirigir a altas cotas de organizacién y moralidad, de
acuerdo con lo que ellos interpretan que es el Mandato del Cielo y lo
que supone armonia con el orden natural. Los textos no dejan dudas
respecto a que el hombre es un ser que vive y debe vivir en sociedad
y ni siquiera se plantean la posibilidad de un tratamiento del ser
humano anterior a la sociedad o separado de ella. Aun en el caso de
los sabios que deben exiliarse por deber moral, se ve el aislamiento
como una amputacion y un sacrificio, no como una liberacién.
Mientras que el taoismo subraya el individualismo y fomenta cierta
clase de anarquia, el confucianismo solo ve al hombre realizado en
tanto ser social que ocupa un puesto y desempena una funcién.

La importancia de la jerarquia en el confucianismo es un con-
cepto bdsico, surgido del peculiar feudalismo de la China antigua,
en la que se da una sociedad escalonada y estamental, muy pare-
cida a la del feudalismo cldsico de Occidente. En la idea confu-
ciana de la sociedad perfecta, la jerarquia es, desde luego, social,
pero también moral, puesto que, como se vera mds adelante, la
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escuela no quiere conservar los viejos estamentos con sus privi-
legios, sino darles un nuevo sentido. Del individuo aislado no se
habla ni siquiera en el plano tedrico, ya que este no existe en la
realidad, sino que aparece inmerso en una familia y esta, a su
vez, en una colectividad mayor, que puede ser un feudo, un prin-
cipado, etc. En una concepcidn feudal nada se opone tampoco a
que por encima de todas estas unidades menores haya un rey o un
emperador que constituya la cispide de la pirdmide.

En la China antigua y, en realidad, casi hasta nuestros dias,
la familia estaba lejos de ser nuclear y reducida; se trataba de un
verdadero clan, muchos de cuyos miembros vivian bajo el mismo
techo, reconocian un antepasado comun y conservaban vinculos
con otros grupos del mismo origen por encima de la distanciay de
las generaciones.

Una familia asi es ciertamente una prefiguracion del Estado
y los confucianos son conscientes del modelo y de las analogias
entre ambos. No es de extranar, pues, que la familia se considere
como un pequeno reino al que son aplicables la jerarquizacion, el
protocolo y los métodos de gobierno de la corte y que, por otra
parte, el Estado se vea como una gran familia en la que tienen que
darse relaciones, afectos y obligaciones morales de la misma forma
que en la pequena.

En la familia, los individuos estdn jerarquizados, y no solo
en el sentido Padre-Madre-Hijo mayor-Hijo menor, sino en una
compleja graduacién que incluye a miembros alejados, concubi-
nas, etc. Para Confucio y sus discipulos, deseosos de fijar el puesto
que corresponde a cada uno, es natural que el aprecio, el amor
y las relaciones que existen entre sus miembros estén graduados
de acuerdo con cada persona, el puesto que ocupa y la direccion
en la que se ejerza la relacion. Esta graduacion del afecto tiene
mucho que ver con los ritos y la etiqueta y es consecuencia de
la transposicion del protocolo cortesano al ambito del clan. Para
Mencio, este serd uno de los puntos en los que mds hara ver su
diferencia con los seguidores de Mo zi, que con su teoria del amor



universal pone peligrosamente en entredicho la estructura jerdr-
quica familiary, con ella, la del Estado porque el mismo amor para
todos nivela a los individuos de un modo muy poco recomendable
a efectos practicos, segun el punto de vista de los letrados. Por ello
se utilizan términos distintos para significar el amor que se siente
por los padres o Piedad filial (Xiao), el amor que los padres sienten
por los hijos (Ci), el que se siente por los hermanos (Ti), etc.

El aprendizaje del hombre superior se inicia en la familia y di-
ficilmente podra gobernar un Estado quien no sea capaz de gober-
nar primero su propia familia, como tan claramente se nos indica
en La gran ensefianza.

La jerarquizacion confuciana no pretende, sin embargo,
preservar la decadente sociedad feudal del siglo V a. C. Para los
confucianos, los hombres son todos bdsicamente iguales, es de-
cir, que su naturaleza es la misma, independientemente del lugar
y posicion en los que hayan podido nacer; pero esto no quiere decir
que puedan mantenerse iguales porque ni es posible ni es desea-
ble para el buen funcionamiento social. Lo ideal seria que todos
los individuos alcanzaran la perfeccion necesaria para llegar a ser
hombres superiores, pero la realidad objetiva es que estos son una
minoria, mientras que los hombres vulgares son una gran mayo-
ria. El elemento subversivo de la escuela frente a la situacién de su
tiempo estriba en que las criticas se dirigen de manera indiscri-
minada contra nobles y plebeyos y se acusa a muchos gobernan-
tes explicitamente de ser hombres vulgares. La perfeccion es de
indole moral y, por tanto, un hombre de bajo nacimiento, si fuera
verdaderamente virtuoso, deberfa poder alcanzar los puestos de
mayor importancia y responsabilidad. Esta doctrina contradice los
principios de cualquier feudalismo y atacaba entonces a la base
de la sociedad en la que los confucianos se desenvolvian, puesto
que, en un mundo de nobles y caballeros, la herencia, el poder y la
sangre eran los valores maximos, y no la virtud. Levenson (1971)
apunta acertadamente que aqui se ve como el pretendido tradicio-
nalismo de la escuela es en gran parte ficticio porque los letrados
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no podian desconocer el alcance de sus afirmaciones y el recurso a
los ejemplos de una pasada historia mitica sirve en gran parte para
atacar lo que era corriente en su tiempo y desprestigiarlo, método
que se ha empleado con gran frecuencia y con los mismos fines en
muchos otros lugares y civilizaciones. Esto no quita, sin embargo,
que Confucio y otros como €l creyeran hasta cierto punto en la
perfeccién de aquel ya lejanisimo pasado, entre otras cosas porque
carecen de un sentido de la historia como progresion y evolucion,
pero es indudable que los elementos que ellos introducen son nue-
vos y solo una interpretacién muy retorcida de los textos heredados
de los tiempos arcaicos hacia posible encontrar en ellos estas ideas
sobre el hombre superior y su virtud.

Una sociedad diferente y mds perfecta requeria también un in-
dividuo diferente y Confucio no separa lo uno de lo otro. El indivi-
duo, la familia y el Estado estdn en continua interaccion, de modo
que muchos individuos autocultivados serdn capaces de crear fami-
lias bien gobernadas y el resultado final serd un Estado rico y bien
administrado, mientras que, a la inversa, un Estado bien gobernado
podrd estimular a las familias y a los individuos y encaminarlos por
la via de la perfeccion moral y civica para llegar a la deseada armo-
nia. Lo contrario también se produce y de ahi las acusaciones que
no se ahorran contra la situacién social y politica que resultaba de
la descomposicion del feudalismo arcaico.

A%

Si el hombre debe llegar a la perfeccidn, a la «mdxima excelencia»
(Zhi shan), el confucianismo cree tener los medios para alcanzar
este objetivo. Son principalmente dos: el estudio y la introspec-
cion, lo que se denomina mirar hacia dentro o volverse hacia dentro.

El estudio de los textos antiguos, de las lecciones de los sabios
y de la naturaleza es un medio de mejora individual sin el que nada
es posible, pero que, al mismo tiempo, da una base para la intros-
peccion, ya que el hombre debe descubrir dentro de si mismo lo



que hay de bueno y desarrollarlo. Esta idea, desenvuelta con mayor
profundidad en los tiempos posteriores a Confucio, estd perfec-
tamente de acuerdo con el concepto del hombre como parte del
mismo todo armodnico. La bondad natural humana, que es capi-
tal en la doctrina de Mencio, parte del mismo principio de que lo
bueno se encuentra en el fondo del hombre y de que este puede
descubrirlo mediante la introspeccidn.

Estudio e introspeccion serdn capaces de hacer un hombre
superior que posea la virtud de Ren, que sea fiel y compasivo
y que tenga Li (los ritos, la etiqueta incorporada en su natura-
leza). La insistencia en el ritualismo es precisamente una de las
caracteristicas que mds extrafias resultan al que no estd familia-
rizado con la filosofia confuciana. El hecho de que estos ritos no
tengan un significado propiamente religioso suele aumentar la
confusion. En todos los textos se resalta la idea de que la buena
aplicacion de las ceremonias hard que el Estado esté perfecta-
mente gobernado, lo que, tomado al pie de la letra, podria parecer
cuando menos excesivo.

Para comprender la importancia que se da a los ritos, hay que
saber que Confucio y los letrados antiguos provenian de una clase
de pequenios nobles que actuaban como expertos rituales en las
cortes principescas de la época anterior al feudalismo de los perio-
dos Primavera y Otono y Estados en Lucha. La disgregacion feudal
dej6é a muchos sin posibilidad de ocupar los puestos a los que es-
taban acostumbrados y los obligd a vagar de un sitio a otro, ofre-
ciendo sus servicios o transmitiendo sus conocimientos, en gran
parte no escritos, como maestros particulares de nobles y plebeyos.

Enla China arcaica, como en otras muchas civilizaciones an-
tiguas, los ritos eran muy importantes, ya que en una €poca en la
que todavia jugaban un papel destacado los elementos magicos
y religiosos se crefa en la eficacia de la ceremonia para propi-
ciarse a las fuerzas naturales y sobrenaturales. No es, pues, de
extranar, que hubiese especialistas en estas cuestiones y que su
rango fuese elevado.
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El rito, por otra parte, se consideraba una insignia de jerarquia
y poder, de modo que, por ejemplo, si alguien de rango inferior se
atrevia a realizar un rito que no le correspondia, lo que con ello se
estaba indicando era que aquella persona ocupaba el puesto al que
el rito en cuestién pertenecia, acto que los usurpadores de tronos
conocfan muy bien y que se apresuraban a realizar.

La Escuela de los Letrados es decidida partidaria de la conser-
vacién de estos antiguos ritos, aunque algunos de ellos hubieran
perdido todo significado claro en la época en la que se redactaron
las Analectas, pero, una vez mds, su conservacion tiene poco que
ver con los valores de la sociedad feudal y st mucho con los nuevos
valores morales que aplicaba el confucianismo. Ciertamente tam-
bién son un medio de mostrar respeto a esta antigliedad mitica
que les ha legado, pero a partir de las enseiianzas de Confucio,
la palabra Li se llena de significados diversos que la enriquecen
y convierten en una de las bases fundamentales del sistema.

Por una parte, los ritos son un método de autodisciplina y do-
minio de uno mismo, ya que el individuo se ve obligado a hacer las
cosas de una manera precisa y determinada. También contindan
siendo simbolos de poder, igual que en los tiempos anteriores, con
lo que el confucianismo contribuye a la perpetuacion de este con-
cepto hasta la época moderna; pero mds esencial que estos dos
aspectos es otro, al que podriamos denominar ritualizacion de la
sociedad y del Estado.

Segun los letrados, esta ritualizacion garantizaria un perfecto
funcionamiento de ambos, pues asi como la sementera y la siega
se realizan en estaciones determinadas, todas las acciones de go-
bierno deben tener un orden y una jerarquia que igualmente po-
driamos llamar rituales.

En esto es fundamental la accion del hombre superior, puesto
que la vocacién y misién de este son las de ocupar un puesto de
gobierno, lo que, desde luego, no se ve como sinecura, ya que el
beneficio individual no debe estar nunca presente en la mente de
un hombre que aspira a la perfeccion, sino como un cumplimiento



del mandato Celeste que el hombre superior conoce y obedece. En
el desempeno de su cargo, un hombre de esta clase difundird sus
virtudes y ayudard a la ritualizacidn del gobierno y del Estado con
el conocimiento adquirido en sus estudios, lo que equivale a su
perfeccionamiento y buena organizacién. De aqui que se critique
la postura egoista del que prefiere retirarse del mundo, del sabio
oculto que se esconde con el pretexto de que nada tiene arreglo en
la sociedad. Estas criticas van dirigidas contra los taoistas, para
los que el conocimiento en si es malo y para quienes lo mejor es
una vuelta al estado de naturaleza.

VI

La doctrina confuciana encierra una fe optimista en el hombre
y en la sociedad, a pesar de la idea de predestinacidn siempre la-
tente, ya que el mandato Celeste se inclina hacia una sociedad
armonica y perfecta. Pero no admite que el hombre pueda per-
feccionarse y ser feliz alejado de todo y al margen de la sociedad.

Lo mismo que la familia tiene caracteristicas de organizacion
cortesana, la corte del principe o el Estado todo, una vez que fun-
ciona de acuerdo con los ritos correctos, tendrd caracteristicas fa-
miliares y asi el soberano serd como un padre para sus subditos,
quienes le deberdn un respeto proximo al filial.

El ministro y el principe tendrian, por su lado, una relacion
muy especial e importante que los letrados veian como de critica
y ensefanza por parte del ministro y de respeto y apoyo por parte
del soberano.

Un Estado asi estaria ciertamente alejado de lo que podria-
mos definir como monarquia o gobierno absoluto, dado que la
jerarquizacion y la ritualizacion excluirian la arbitrariedad; y los
principios morales, el gobierno paternalista y la buena organiza-
cion impedirian la explotacién y el maltrato de los subditos. En
cierto modo, podriamos hablar de un Estado sometido a la ley
(ciertamente no un Estado de derecho en el sentido moderno),
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aunque los confucianos, celosos de sus prerrogativas de letrados,
no veian con buenos ojos la promulgacion de leyes escritas y con-
sideraban estas como un signo de la decadencia de los ritos y de
la sociedad.

Esta clase de Estado burocrético y de poder limitado no se
acercaba, en cambio, a una concepcién democratica. La eviden-
cia de ello es clara en Los cuatro libros. Las ideas y tradiciones de
igualdad de derechos y participacién en el poder que llevaron en
la Grecia contempordnea de Confucio a la formulacidén préctica
de la democracia para los hombres libres resultan completamente
extranas a la mentalidad confuciana. El Estado confuciano es pa-
ternalistay jerdrquico: cada persona debe ocupar en €l el lugar que
le corresponde y no aspirar a mds. Suponia una indudable mejora
sobre el mundo feudal, oponiendo principios de organizacion, de
profesionalizacion de la administracién y de limitacion del poder
a la arbitrariedad y los derechos hereditarios de la nobleza, pero
excluia simultdineamente la idea de participacion en las decisiones
y de control del gobierno. Sin embargo, debemos considerar que la
democracia griega solo era tal para una minoriay que contrastaba
con el enorme desarrollo de la esclavitud en el mundo mediterra-
neo, que también permitia el ocio y la dedicacién a la politica de
los hombres libres. La esclavitud en el Extremo Oriente no tuvo
nunca la misma importancia y, mientras que la democracia griega
fue inestable y de corta duracion, el Estado confuciano dio origen
al estable y duradero sistema imperial chino.

VII

Este apretado resumen de la doctrina confuciana quedaria incom-
pleto si no hiciera mencién de una de sus famosas formulaciones:
la teoria de los nombres correctos o de la rectificacion de los nombres.
Para la Escuela de los Letrados esta idea es el principio y la conse-
cuencia de muchos de los puntos anteriores. Su fundamento implica
una rudimentaria filosofia del lenguaje que podriamos resumir de



la siguiente manera: las palabras tienen un significado preciso
y, por tanto, si se denomina a una cosa con un significante que no le
corresponde, se induce a error. Esta idea bdsica se desarrolla hasta
abarcar todos los temas que interesan a los confucianos, de modo
que, si a un usurpador, por ejemplo, se le denomina rey, estaremos
induciendo al error, puesto que no es un verdadero rey. Este ejem-
plo es bastante claro, pero, si a alguien que se sienta en un trono
con todos los derechos heredados legalmente, pero que no cumple
debidamente su cometido, le llamamos rey, estaremos nuevamente
induciendo a error, puesto que esa persona deberia ser y parecer lo
que su nombre indica, pero no lo es, ya que un verdadero rey tiene
que comportarse como tal. Lo mismo sucederia con un padre que
no se comportara como padre, un hijo que no se comportara como
hijo, etc. De esta forma, en boca del sabio, un nombre no puede ser
usado de cualquier manera y la rectificacion de los nombres puede
convertirse en un modo de corregir la sociedad entera y de evitar
que en ella quepa el engaio.

EL CONTEXTO HISTORICO

I

Durante un largo periodo, la historia antigua de China fue objeto
de conjeturas y leyendas, sin que pudieran aducirse pruebas para
demostrar nada en particular. A esto no ayudaba el hecho de que
los datos histéricos mds antiguos que hacian referencia a los tiem-
pos arcaicos estuviesen redactados con tan aparente exactitud
y ausencia de fantasia que pudieran ser tomados por buenos. En
este error cayeron Legge y Couvreur, los dos famosos traductores
de los cldsicos al inglés y al francés respectivamente. Las excava-
ciones arqueoldgicas y el resto de las investigaciones realizadas ya
en el siglo XX nos han dado una visién mds exacta y nos permiten
centrar la filosofia confuciana en un contexto histérico firme. A la
luz de estos datos, se nos aparece la época de Confucio como una
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fase determinada de una evolucién ya milenaria y que estaba en
proceso de crear la China imperial cldsica.

El neolitico pudo comenzar en China, en el valle del rio
Amarillo, hacia el IV milenio antes de la era. Las excavaciones
han descubierto una serie de culturas neoliticas progresiva-
mente mds elaboradas y cuyas caracteristicas se conocen cada
vez mejor. En aquel tiempo, parece que el valle del rio Amarillo
gozaba de un clima considerablemente mds cdlido y lluvioso que
el actual y posefa una fauna variada y amplia de tipo tropical
y subtropical. Es indudable que algunas de las tradiciones que
aparecen recogidas en Los cuatro libros y que estan en la base
del pensamiento filoséfico chino se remontan a este periodo, del
que salieron imdgenes muy persistentes en la cultura: animales
fabulosos (posibles tétems), diferenciacion sexual de los trabajos
y actividades (Yin y Yang), figuras miticas de reyes y sabios, etc.
La totalidad de la época cubierta por la dinastia Xia pertenece
también a este periodo prehistdrico, del que la arqueologia tiene
aun mucho que descubrir.

La historia propiamente dicha comienza con la dinastia Shang
o Yin, ampliamente citada en los textos confucianos, que pudo co-
menzar hacia el siglo XVIII antes de la era. La fecha que nos da la
historia china tradicional para su terminacion es la de 1111 a. C.,
que no debe apartarse mucho de la realidad. La dinastia Shang
corresponde en China a la Edad de Bronce y al principio de una
verdadera vida urbana.

La cultura china se extendia en esta época a lo largo de los
valles del rio Amarillo y de sus afluentes en un rosario de ciu-
dades-palacio, como la excavada en Anyang. Estos primitivos nu-
cleos urbanos estaban rodeados todavia por grandes bosques y, a
no mucha distancia, de lugares y tribus que permanecian en una
situacion cultural mds atrasada. Es probable que la agricultura no
fuese todavia la base fundamental de la economia, ya que la caza,
la pescay las expediciones contra los barbaros proporcionaban re-
cursos tanto o mas importantes. La organizacién social estaba ya



muy diversificada y estratificada: se aprecia la existencia de una
clase superior o noble y de una clase de artesanos y agricultores
que debian de tener un estatus préximo a la servidumbre, si bien
no parece que haya existido nunca una esclavitud al estilo medite-
rraneo, sino mds bien una sociedad de campesinos dependientes,
parecida a la de Egipto o Mesopotamia.

Los Shang nos han legado los primeros ejemplos de escritura,
asi como numerosas muestras de elaborados ritos religiosos. Las
tumbas reales encontradas en Anyang nos han proporcionado
una preciosa informacion sobre las costumbres funerarias, junto
a la evidencia de sacrificios humanos, realizados con una ampli-
tud ciertamente aterradora. Una tumba real de esta dinastia podia
contener tantas personas sacrificadas y tantos y tan variados ob-
jetos que no es de extranar la tradicién recogida por los letrados
acerca de la crueldad y el derroche de los dltimos soberanos Shang,
cuyo peor ejemplo es el tirano Zhou (no confundir con la dinastia
Zhou que le sucedi?), personaje ya histdrico.

Los Shang fueron sustituidos por los Zhou, una dinastia ve-
nida del oeste, en el confin de la cultura y el principio de la estepa.
Son innumerables las alabanzas de los letrados a los primeros go-
bernantes Zhou y a las tradiciones religiosas y de gobierno con
ellos vinculadas, lo que tal vez deba achacarse al posible alivio que
la poblacidn sinti6 al ser liberada de los Shang, puesto que nada
dice que los Zhou tuviesen una cultura y unas tradiciones elabo-
radas cuando se apoderaron de las ciudades Shang. La arqueolo-
gla muestra, sin embargo, un considerable cambio cualitativo en
esta época: extension de los terrenos cultivados, desaparicién de
la ostentacion y el derroche de los ultimos Shang, reduccion de los
sacrificios sangrientos, etc.

El periodo cubierto oficialmente por la dinastia Zhou es ex-
tenso, pero el tiempo de su gobierno efectivo en la todavia re-
ducida zona civilizada parece terminarse a mediados del siglo
VIII a. C., época en que la corte tuvo que trasladarse al este, cerca
de la actual ciudad de Loyang, abandonando su emplazamiento
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anterior en el valle del rio Wei, cerca de la actual ciudad de Xian.
El traslado tuvo que hacerse para huir de las amenazas de los bér-
baros de la estepa que, como muchas veces en la historia de China,
amenazaban la zona civilizada. El traslado de la capital marca una
acelerada decadencia del poder real de los monarcas Zhou, quie-
nes pronto se vieron reducidos al papel de figuras decorativas con
jurisdiccidn tan solo en los limites de un pequeno territorio real en
los alrededores de la capital.

En la historiografia china tradicional el afo 722 a. C. es el
comienzo de un periodo conocido como Primavera y Otono, pinto-
resco nombre que deriva de la crénica homdénima del Estado de Lu
y que a veces se ha atribuido a Confucio sin mucho fundamento.
Este periodo concluye en el 481 a. C. y con él podemos considerar
practicamente terminado el feudalismo antiguo que se habia for-
mado durante la época de los Zhou occidentales (es decir, de los
Zhou con capital en el oeste).

Durante los Zhou occidentales y los principios del periodo de
Primavera y Otono existi6é un sistema que arrancaba de los Shang
y de sus ciudades-palacio, pero que, poco a poco, fue haciéndose
mas y mds de tipo feudal, hasta quedar conformado de un modo
muy similar al del feudalismo cldsico europeo. Es justamente este
modelo de civilizacion el que extiende cada vez mads lejos la cul-
tura nacida en el valle del rio Amarillo y el que va asimilando a
poblaciones que hasta entonces habian permanecido primitivas,
extension que seguramente se hizo absorbiendo elementos nuevos,
al mismo tiempo que difundia los suyos. La arqueologia muestra la
difusion de este tipo cultural por Sichuan y el curso medio y bajo
del Yangzi, frecuentemente mezclado con caracteristicas locales
y transformado por ellas.

II

La sociedad comodamente lejana de los Zhou occidentales y de los
principios de Primavera y Otoio es la que, idealizada, quedd como



cldsica en los textos confucianos y dio origen a los cargos y funcio-
nes a los que se refieren Los cuatro libros. Una vision de la China
del siglo X a. C. nos habria dejado ver una tipica piramide feudal
presidida por el rey Zhou, quien solo gobernaria efectivamente sus
propios dominios. El resto estarfa repartido en un sinnimero de
Estados divididos a su vez en feudos y sefiorios. La sociedad se
estratificaba claramente en una clase noble y privilegiada y otra
inferior de plebeyos: los Junzi y los Shumin. Igual que en el feuda-
lismo europeo, dentro de estas dos clases habia numerosas gradua-
ciones: dentro de la nobleza habia una clase de pequenos nobles,
mientras que entre los plebeyos, el estatus podia oscilar entre una
cuasi esclavitud y una amplia libertad.

De la baja nobleza salian los servidores de los grandes y los
expertos de las cortes, los letrados, que conocian los ritos y tra-
diciones. Esto era asi porque solo los nobles recibian una educa-
ciény las casas de los grandes sefores eran las unicas verdaderas
escuelas. A falta de un sistema organizado, los expertos pasaban
sus conocimientos a la siguiente generacion y creaban asi usos y
tradiciones.

De una sociedad asi surge con fuerza el peculiar ritualismo
confuciano. En las cortes todo estaba medido por el protocolo y la
etiqueta; incluso la guerra, entendida como una lucha entre caba-
lleros, llegaba a estar intensamente ritualizada y sujeta a reglas que
recordaban a las costumbres similares observadas por la sociedad
feudal europea posterior.

I11

Esta sociedad entra en crisis progresiva desde el siglo VII a. C.y,
por muchas causas que solo podemos describir someramente, em-
pieza a desintegrarse y perder cohesién.

La misma extension de la civilizaciéon habia hecho aparecer
en los bordes del mundo chino una serie de Estados semibdrbaros
que, con un territorio mayor, acabaron por apropiarse de la cultura
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y las técnicas que venian de los Estados centrales.! Los Estados
periféricos comenzaron a presionar sobre los pequenos feudos del
interior y, mds libres de ritualismo y prejuicios tradicionales, em-
pezaron a librarse de los condicionamientos feudales y caballeres-
cos y a ejercer una politica guerrera y agresiva. Como reaccion,
otros Estados mds chinos empiezan igualmente una politica de he-
gemonia y anexién que acabd por poner en entredicho la totalidad
del sistema y dio origen a una serie de guerras cada vez mas tota-
les, largas y destructivas. El sistema feudal y sus castas entraron
en rdpida decadencia. Por una parte, la movilidad social aumentd
y no fue raro ver a nobles desprovistos de bienes que tenfan que
alquilar sus servicios al mejor postor; por otro lado, el poder se fue
concentrando en manos de menos Estados, mientras que una pa-
ralela concentracion se producia en el interior de los mismos. Este
periodo también se conoce como el de Los principes hegemaonicos, ya
que, sucesivamente, se dan hasta cinco principes que establecen
su predominio sobre los demds territorios.

En este largo proceso que llevaria a la anexién de numerosas ciu-
dadesy principados y que se prolongaria durante el periodo siguiente,
que lleva el expresivo nombre de Estados en Lucha (453-221 a. C.), los
Estados pequefios no se quedaron contemplando pasivamente como
se los engullian los grandes. Como eran débiles y sus unicos recur-
sos consistian en la diplomacia y la persuasidn, en los conflictos que
dividieron a los diversos Estados a partir del siglo VII a. C., supieron
desarrollar un arte refinado de coaliciones diplomaticas y de retdrica
moralizante que tendria una gran influencia en la formacidn del pen-
samiento confuciano y de otras escuelas contempordneas.

1 Los Estados centrales son los situados a orillas del rio Amarillo, lugar en el que
empezo la civilizacidn china. Su cardcter central les viene dado en oposicion a los
nuevos Estados periféricos que se civilizaron por las influencias que venian del cen-
tro. Segun la civilizacidn se extendid, todo el mundo chino pasd a ser «central», en
oposicion estavez alo no chino. Con el tiempo, China entera tomé el nombre de Pais
del Centro.



Ademads, las constantes guerras hicieron a los chinos conscien-
tes de la importancia de los factores militares y econdmicos. Con
el tiempo, la suerte o la desgracia en la guerra no se contemplaron
ya como un veredicto emanado de juicios Divinos, sino como una
consecuencia légica del grado de fuerza o debilidad de los adversa-
rios. Este espiritu positivista llevarfa a un progresivo deterioro del
antiguo orden. La jerarquia nobiliaria y el respeto a las tradiciones
fueron sustituidos por relaciones basadas en la fuerza y no solo en-
tre Estados, sino que, ain mds, dentro de cada Estado. Las consi-
guientes luchas acabaron algunas veces con la nobleza hereditaria,
que fue sustituida por hombres nuevos, adictos al principe. Otras
veces, el resultado fue una usurpacién de facto del poder, que era
perdido por el principe legitimo. En otros casos se producian des-
tronamientos y divisiones territoriales.

Las relaciones personales de tipo voluntario sucedieron al es-
tilo arcaico de relacién, que habia estado basado en los vinculos
de sangre y en el respeto por la autoridad religiosa y ritual. Todas
las grandes familias trataron de construir su propio sistema clien-
telar, mientras que los antiguos principes iban siendo privados de
las fuentes de su poder al no recibir tributos en forma de hombres,
armas, carros y productos agricolas. Los que quisieron conservar
alguna fuerza se vieron obligados a reunir estas cosas por si mis-
mos. Los ejércitos profesionales y el servicio militar hacen su apa-
ricion en esta época.

v

El siglo VI a. C. es el tiempo en el que se inician las primeras re-
formas agrarias y fiscales, como la que se conoce de Lu. Mientras
que en el periodo arcaico parece que los campesinos estaban obli-
gados a trabajar gratis en las tierras de los nobles, a partir de esta
época se difunde el sistema del impuesto pagadero en grano que,
generalmente, era el diezmo de la cosecha y que parece que se cal-
culaba bien segun la media anual, bien segun la produccidn real
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de cada ano. La practica del impuesto en especie fue acompanada
casi con total certidumbre por un visible cambio en las condicio-
nes de vida del campesinado y, sin duda, los campesinos conquis-
taron una mayor libertad e independencia en las relaciones con sus
antiguos amos. También podria haberse desarrollado una cierta
autonomia de las aldeas, una vez que un verdadero sistema fiscal
reemplazo los sistemas de pago tradicionales. Las primeras leyes
penales escritas aparecen incisas en calderos de hierro hacia la
misma época (segunda mitad del siglo VI a. C.). Suponen una im-
portante innovacion, ya que implican el nacimiento del poder cen-
tralizado y la sustitucion de la costumbre, que antes regulaba las
relaciones entre nobles y plebeyos, por la ley escrita.

Al mismo tiempo que se desarrollaba el poder politico, la so-
ciedad china tendia a la cohesion. Mientras que la sociedad de los
tiempos arcaicos parece haber sido una yuxtaposicién de numero-
sos grupusculos sociales sometidos a una amplia gama de estatus
juridicos, ahora se formaban sociedades mayores y mas orgdnicas.
La division de la sociedad china en nobles, letrados, campesinos,
artesanos y mercaderes tiene su origen con seguridad en la época de
los principes hegemonicos y se haria tradicional durante el imperio.

Las fuertes luchas echaron cargas mas pesadas sobre los cam-
pesinos y los letrados tenfan razén al ver una conexién entre la de-
cadencia de la autoridad de los antiguos sefiores y la miseria a la
que se condenaba a los campesinos por parte de una nobleza an-
siosa de poder y lujo.

El hierro aparece en el siglo VI a. C.y con €l, 1600 afios antes
que en Europa, la técnica de la fundicién, con la que se produci-
rdn en serie armas y herramientas de gran calidad. Este utillaje
permitio el desbroce y cultivo de grandes extensiones de terreno
y reforzé las tendencias sociales y politicas apuntadas anterior-
mente. Desde este momento y, ain mds, a lo largo de la época de
Estados en Lucha, los grandes Estados procurardn fortalecerse,
aumentar su poblacién y su riqueza, mejorar sus ejércitos y elimi-
nar todo lo que se oponia al poder central en su interior. De este



modo, toda la zona civilizada de China camind hacia su unifica-
cién en el 221 a. C.

A%

La época que abarcan los periodos Primaveray Otofio y Estados en
Lucha es de una extraordinaria creatividad cultural; la civilizacion
cldsica de China quedd acunada entonces, con una fertilidad seme-
jante a la de la Grecia cldsica en Occidente. El confucianismo se
decanta y completa en ella, junto a otras muchas doctrinas, lo que
ha llevado a denominar el periodo como el de las Cien Escuelas.
El tipo de letrado con el que Los cuatro libros nos familiariza es
un tipico producto de la descomposicion del feudalismo arcaico.
Mientras el sistema social funciond y permaneci6 estable, los pe-
quenos nobles encontraron empleo y acomodo en las cortes princi-
pescas, en las que eran expertos en ritos y ceremonias y ocupaban
cargos administrativos. La crisis y decadencia de estas cortes, la
concentracion del poder y los demds fendmenos que acompanaron
al declive del sistema dejaron a esta pequenia nobleza sin lugar al-
guno. Arrancados de las cortes y de sus antiguas funciones, estos
hidalgos letrados se hicieron maestros itinerantes. Feng Youlan
dice que Confucio parece haber sido el primer maestro que no se
limitd a transmitir sus conocimientos a otros como €l, sino que, re-
conociendo la realidad, difundié su saber a todo el que quiso oirle.
Por un lado, estos letrados viajeros buscaban que se les diera
una oportunidad, un puesto de gobierno en el que demostrar préc-
ticamente sus habilidades. Como esto no sucedia siempre, no es
raro que cambiase su anterior concepto y no se limitasen a en-
sefiar a nobles, sino a todo el que tenia interés y capacidad. Hay
que comprender la evolucion del concepto confuciano de hombre
superior en este contexto, pues el origen semdntico de la palabra
Junzi indica con claridad que en un principio se aplicaba a los hijos
del soberano y por extension a los nobles de sangre, mientras que
en Los cuatro libros adquiere un significado de calidad moral, de
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nobleza espiritual. El confucianismo rechazara de hecho la heren-
cia y pondrd los valores morales del individuo muy por encima de
la simple legitimidad derivada del nacimiento. En este, como en
otros puntos, los letrados demuestran que su apego al pasado es
parcial y justificatorio, ya que la teorfa de la superioridad moral
junto con la del mandato Celeste ponen en entredicho el sistema
antiguo que ni Confucio ni los demds discipulos pretenden con-
servar. En el siglo V a. C. el antiguo feudalismo estaba en irreversi-
ble descomposicion y los letrados pretenden dar un nuevo soporte
moral y nuevas soluciones pricticas a la confusién reinante, asi
como poner coto a las crueldades de las continuas guerras. El re-
curso a lo antiguo es a veces un deseo real de restauracion de algo
bueno que se cree perdido; en otras ocasiones puede ser que se
interprete un mito antiguo como cierto; en otros, por fin, el pasado
no es mds que un mero recurso retorico.

CONFUCIO Y LAS ANALECTAS

Confucio es el nombre latinizado de Kongzi o Maestro Kong. Su nom-
bre personal era Qiu y también se le conocia como Zhong Ni. Segin
las fechas aceptadas tradicionalmente, el sabio naci6 el 551 a. C. 'y
muri6 el 479 a. C. Era nativo del Estado de Lu, un Estado de tamano
medio, de los considerados «centrales», es decir, de los originarios
territorios Shangy Zhou. La arqueologia demuestra la gran antigiie-
dad de la cultura en Lu, situado en la actual provincia de Shandong.
Es alli precisamente donde se descubrié la avanzada cultura neoli-
tica de Longshan, considerada hoy en dia, con pocas dudas, como
antecedente inmediato de la civilizacién Shang.

Segun la tradicion, los antepasados de Confucio habian ocu-
pado una importante posicion en el vecino Estado de Song, que
presumia de haber conservado las tradiciones Shang. Se dice in-
cluso que la casa reinante en este ducado y también la familia de
Confucio descendian de la antigua nobleza de esta primera dinas-
tia histdrica.



La hagiografia posterior a su muerte llena la vida de Confucio
de signos y acontecimientos mds o menos fabulosos, en clara con-
tradiccion con las ensenanzas del maestro, que no hubiera que-
dado muy complacido de la extrana idea que de €l se daba y que le
convertia en algo similar a un santo cristiano.

La verdad es que se tienen pocos datos fiables sobre su vida.
La mayor parte de ellos deriva de Los cuatro libros y de los que da
Sima Qian, el primer gran historiador chino, en su Shi Ji o Crénica
de la Historia. Debid de nacer efectivamente en Lu, sin que pueda
asegurarse que su familia proviniera de Song, si bien esto es muy
probable, dados los desdrdenes de la época y la desposesion de
la pequena nobleza de sus posiciones. No puede dudarse, por su
educacién, por las actividades a las que se dedicé y por muchos
otros indicios, que era un miembro de la pequefia nobleza y que,
como era propio de esta, tenia muy escasos medios de fortuna.
Como para la mayor parte de los hidalgos de aquella época, la
unica manera de sobrevivir dignamente era conseguir una posi-
cion en alguna corte principesca; se dice que Confucio llegé a al-
canzar una alta categoria de esta clase, después de haber ocupado
diversas posiciones inferiores, pero que, por intrigas cortesanas,
se vio obligado a dimitir.

Después de esto emprendidé una serie de viajes, que duraron
trece afos, de una a otra corte, intentando siempre que se le diera
un puesto de gobierno o que, al menos, se escucharan sus consejos.
En ninguna parte consiguid hacerse oir y tuvo que regresar a Lu,
donde pasé sus ultimos anos.

Parece cierto que fue uno de los primeros letrados que por no
tener un lugar fijo se dedicd a ensenar y difundir sus conocimientos
entre todos los que querian oirle. Hay muchos fragmentos en Los
cuatro libros que nos describen de forma aproximada las actividades
de estos letrados itinerantes de los que Confucio es un ejemplo.

Por los nombres que se citan y por la descripcidn que se hace en
ocasiones de las personas que le rodeaban, se puede deducir que sus
discipulos fueron muchos y que a su alrededor existié una verdadera
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escuela en la que se intentaba formar a hombres de Estado capaces
de ocupar altos puestos administrativos. La ensenanza se basaba en
los clasicos anteriores y en las palabras del maestro, quien de seguro
transmitio gran cantidad de conocimientos que hasta entonces ha-
bian sido comunicados oralmente en las escuelas nobiliarias.

Parece que la redaccion de las Analectas no es contempordnea
del maestro. Es posible que muchas de sus ensefanzas se transmi-
tieran todavia de palabra a unos u otros discipulos y que algunos
de estos comenzaran mds tarde a escribir y reunir los heterogéneos
materiales que forman el libro. Resulta evidente que el texto no esta
redactado por la misma persona ni en la misma época, que contiene
errores y contradicciones y que ha debido de ser interpolado en
tiempos posteriores. Los problemas de interpretacion aumentan por
la torpeza de la prosa del siglo V, todavia en busca de una perfeccion
de la que carecfa para ser un buen instrumento ideoldgico, y por
las frecuentes equivocaciones de los copistas, errores que la critica
posterior no siempre ha aclarado satisfactoriamente.

El libro retne una serie de materiales de diverso cuno que de-
bieron de irse agrupando poco a poco en capitulos en un intento
de sistematizacion.

De los redactores y de la época en la que quedé redactado en
su forma actual no se sabe practicamente nada.

A pesar de todo, la unidad ideoldgica de la obra es manifiesta
y constituye la piedra angular del pensamiento confuciano. En las
Analectas se fijan el vocabulario y el sistema que veremos desarro-
llarse en toda la reelaboracion posterior.

MENCIO Y SU OBRA

I

De creer lo que nos cuenta el Shi Ji, Mencio (Mengzi o Maestro
Meng) naci6 hacia el 370 a. C. en Zou, un pequeno Estado cercano
a Lu, también en la actual provincia de Shandong, y estudié con



un discipulo de Zisi, nieto de Confucio y continuador de sus ense-
fianzas. Por un tiempo, parece que Mencio estuvo entre los letra-
dos que componian una especie de gran academia fundada por los
monarcas de Qi, el Estado que limitaba a Lu por el norte y uno de
los que aspiraba a la hegemonia.

Tal empresa, parece, estaba mds dictada por la ambicidn de
mostrar a otros Estados la grandeza cultural de Qi que por un ver-
dadero deseo de establecer un régimen mejor y mads justo. Esta es
una de las razones por las que vemos que Mencio emprende tam-
bién numerosos viajes con dnimo de hacerse oir en otros lugares,
sin que sus esfuerzos tengan tampoco ningun éxito. Mencio, que
poseia algunos bienes, se retird a la vida privada, donde se asegura
que compuso junto con sus discipulos el libro que lleva su nombre,
dividido en siete partes, en las que del modo dialogado ya perge-
nado en las Analectas, expone sus ensefianzas. Murié el 290 a. C.

Todo indica que Mencio era también un miembro de la no-
bleza y que, por tanto, su extraccion y educacién eran similares
a las de Confucio. Sin embargo, un siglo después de que muriera
el gran maestro, la situacién habia evolucionado en todos los sen-
tidos: se vivia en plena época de Estados en Lucha, con todo lo
que esto supone de centralizacion del poder, guerras destructivas
y desaparicion del antiguo orden feudal; el pensamiento, por su
parte, habia tenido tiempo de perfeccionarse y contrastarse y, del
mismo modo, el lenguaje que le servia de vehiculo se habia hecho
mads preciso y flexible.

En parte por estoyen parte por la posicién individual de Mencio
y su escuela, encontraremos en este libro notables diferencias res-
pecto a las Analectas. El texto en si es mds coherente y sistematico,
el lenguaje mds elaborado y menos ambiguo, y las vacilaciones de la
primera obra confuciana desaparecen aqui por completo.

Las ideas bdsicas siguen siendo las mismas, pero Mencio las
amplia, proporcionando explicaciones mds completasy a veces nue-
vas. Se suele considerar a Mencio como representante del ala «idea-
lista» del confucianismo, en oposicion a Xunzi, que representaria



xlii

segun esto el ala «realista». Esta clasificacion tiene un valor rela-
tivo, ya que en Xunzi, que es un pensador posterior (298-238 a. C.),
se aprecian los principios de un sincretismo que recoge ideas de las
escuelas rivales. De todos modos, es cierto que los elementos idea-
listas estaban muy presentes en Mencio, a pesar de que, como todos
los confucianos, dedica una gran atencidn a los aspectos practicos
de la educacion, del gobierno y del Estado.

II

La primera novedad presente en Mencio es la afirmacién de
la intrinseca bondad de la naturaleza humana. Esta teoria suya
viene a explicar por qué el hombre debe poner en practica la vir-
tud de benevolencia Ren y preferir la justicia Yi al interés Li. En
las Analectas este deber quedaba en el aire y aparecia sin mucho
apoyo. Contra Gao zi y otros filésofos de su tiempo (véase Mencio
VI [a], iii-vi) Mencio sostiene que si el hombre obra el bien no hace
mads que seguir los impulsos de su naturaleza, especialmente en lo
que esta naturaleza tiene de mds humano, puesto que, aunque el
hombre tiene mucho en comuin con los animales, su ingrediente
especificamente humano le apartara de ellos en el obrar y le diri-
gird a la prdctica de las virtudes. Hay, desde luego, una capacidad
de eleccion que le hard inclinarse de una parte o de otra, pero,
si escoge su parte «<humana», cualquier individuo desarrollard al
maximo sus capacidades de obrar la virtud. En Mencio II [a], vi,
se explica lo que para €l es una caracteristica humana por exce-
lencia: el sentimiento de compasion, la imposibilidad de soportar
las desgracias ajenas que tienen todos los hombres, y una prueba
de la bondad innata que poseen. Esta bondad se desarrollara si las
buenas condiciones externas y la eleccion del propio individuo lo
hacen posible. Esto es lo que hace que un hombre sea verdadera-
mente humano y le diferencia de los animales (Mencio IV [b], xix).

Como ya se apunt6 al hablar de la filosofia de las Analectas,
los confucianos se oponen a Mo zi y a su teoria del amor universal.



Estos principios estdn expuestos en Mencio con particular exten-
sion y claridad, y se aprecia lo fuerte de la polémica entre las dos
escuelas (véase Mencio I [a], vii; IIT [a], v; ITI [b], ix; y VII [a], iv-v).

La filosoffa politica también estd tratada con gran deteni-
miento. El Libro de Mencio es, en gran parte, una coleccién de did-
logos entre el sabio y una serie de principes y hombres de Estado,
en los que se tratan asuntos concernientes a la organizacion del
gobierno y del Estado. Contra la teoria utilitarista del moismo,
Mencio expone la confuciana de las relaciones humanas (véase
Mencio 111 [a], iv). Estas relaciones son una creacion natural de la
sociedad: el hombre que es social por naturaleza no puede desarro-
llarse fuera de la sociedad y, para que esta pueda funcionar, deben
cuidarse las denominadas cinco relaciones humanas: entre padre e
hijo, entre soberano y subdito, entre marido y mujer, entre her-
mano mayor y hermano menor, y la relacion entre amigos. Como
se ve, algo que complementa el amor graduado y que se acompana
de diferentes virtudes para cada relacion.

Mencio lleva esta teoria mucho mds lejos que Confucio. Es
claro que el soberano es el primero que debe observar estas rela-
ciones y que, si no lo hace, estard faltando a las cualidades éticas
que debe tener un soberano, pero, entonces, de acuerdo con la
teoria de los nombres correctos, alguien que se comportara asi
no seria un verdadero rey, sino que, como graficamente se dice
en Mencio I [b], viii, se trataria de un simple individuo. Con esta
afirmacion y la que aparece en VII [b], xiv, donde se dice que
de los elementos de un Estado el pueblo es el mds importante,
tendremos todos los principios que pueden apoyar filosdfica-
mente la lucha contra la tiranfa. El tirano no es un verdadero
rey, no tiene el Mandato del Cielo para serlo, no es nada mas
que un principe hegemodnico, un caudillo militar que manda por
la fuerza. El verdadero rey no necesita la fuerza, pues se atrae a
los subditos por la virtud. Los sistemas ideales de reparto de la
tierra y de fomento de la riqueza son expuestos por Mencio en
[ [a], iii y III [a], iii. Aparte del interés que puedan tener como
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pruebas de viejos sistemas de reparto predial y de principios de
una cierta agricultura cientifica, es evidente que estdn caracte-
rizados por una preocupacion por la justicia y la elevacion del
nivel de vida de los subditos, algo que para Mencio es un pre-
supuesto fundamental para pasar a un estadio mds alto: una vez
que la poblacién de un Estado no tiene que preocuparse dema-
siado por las necesidades mds perentorias, se hace posible edu-
carla y hacerla comprender las cinco relaciones humanas, con
lo que la sociedad alcanzard poco a poco la mdxima perfeccién
y los individuos vivirdn en las mejores condiciones posibles para
desarrollar su bondad natural.

Mencio tiene un lado mistico, que también estd presente en
otros confucianos. Feng Youlan se refiere a la frase que aparece
en Mencio VII [a], iv, 1 que dice: «Todas las cosas estan completas
en nosotros mismos». Mencio quiere decir con esto que el hom-
bre que desarrolla su naturaleza hasta el maximo puede llegar a
conocerlo todo y a ser todo, a conocer el Cielo y a ser uno con el
Cielo. El monismo basico del pensamiento chino queda teniido de
un misticismo que es sin duda una de las mds originales apor-
taciones de Mencio, con el concepto de vasta energia vital, que
Feng Youlan traduce como «moral suprema». Remito al lector al
Mencio 11 [a], ii, donde se habla de este concepto. Se trata, como
dice el mismo Feng, de un valor mas alld de la moral, por lo que,
aqui como en otros casos, he preferido guardar un significado
mds proximo al literal, entre otras cosas por la importancia que
ha tenido en la filosofia china posterior. Mencio mismo dice en
el texto citado que se trata de algo de dificil explicacidn y que se
conjuga con la moral.

Es evidente que el universo confuciano es un universo moral
y si, como dice Mencio, la bondad y el ser moral son una caracte-
ristica innata de la naturaleza humana, el cultivo de esta energia
supone alcanzar un estadio superior, que estara forzosamente de
acuerdo con los principios morales, pero, al mismo tiempo, mucho
mas alld. Es un paso mds en la identificacién y armonizacién del



hombre con el Universo. Como es natural, tampoco hay en esto
nada inalcanzable o inhumano; si un hombre es capaz de alcanzar
esta perfeccion, todos los demds también serdn capaces, una vez
que pongan en practica los medios correctos, porque esta energia
también estd en la naturaleza de todos los individuos.

Todas estas caracteristicas hacen del Libro de Mencio una
pieza capital para la comprension total de la filosofia confuciana
antigua, de la que es, al tiempo, un importante desarrollo. Sin em-
bargo, durante mucho tiempo, no fue incluido en el canon bdsico.
Fue en el siglo XII de nuestra era cuando los grandes comentaris-
tas neoconfucianos lo sacaron de su puesto secundario y lo colo-
caron junto a las Analectas.

EL JUSTO MEDIO Y LA GRAN ENSENANZA

El justo medio es uno de los capitulos del Li Ji o Libro de los ritos.
Segun la tradicion fue escrito por Zisi, nieto de Confucio, pero
parece que en realidad una gran parte de este libro se compuso
en fecha algo posterior a la pretendida. Junto a los Apéendices ana-
didos al Yi Jing representa la ultima fase del desarrollo metafisico
del confucianismo antiguo. Tan grande es en verdad el interés
metafisico de este ultimo que los neotaoistas de los siglos III
y IV de nuestra era consideraban el Yi Jing como uno de los tres
grandes cldsicos de la filosofia especulativa, al lado del libro de
Lao zi (Daodejing) y del de Zhuangzi. Igualmente, el emperador
Wu (502-549) de la dinastia Liang escribié comentarios a El justo
medio, aunque era budista. También escribieron comentarios a
El justo medio los monjes budistas de la secta Chan (conocida hoy
en Occidente bajo el nombre japonés zen), durante los siglos X
y XI, comentarios que serian el principio del neoconfucianismo.
Eljusto medio estd en relacién con los Apéendices al Yi Jing, su ter-
minologia es similar, pero en él se extiende con preferencia la expli-
cacion sobre el Zhong, el justo medio, un concepto que ya aparece
esbozado en las Analectasy en el Libro de Mencio. Como es habitual,
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el concepto no se define inmediatamente, pero el lector encuentra
toda una serie de aproximaciones que se lo hacen comprender.

El justo medio no significa dejar las cosas a la mitad, sino
hacerlas en el grado justo y determinado, en el tiempo y en las
proporciones correctas. Deseos, emociones y actos en el justo me-
dio son la garantia de la armonia He, otro concepto relacionado
con el anterior e inseparable de él. Si todos los individuos de una
sociedad estdn armonizados interiormente y, consecuentemente,
también actian armdnicamente, la sociedad en cuestidn serd ar-
monica y pacifica. No hay que olvidar que el confucianismo tiene
siempre una vertiente politica y que la sociedad y su organizacion
estan siempre presentes como fundamental preocupacion. Por lo
mismo, al hablar de la organizacion social, no se quiere decir que
todo individuo debe hacer forzosamente lo mismo; la armonia no
significa que tenga que existir una imposible uniformidad, sino
que cada cual ha de hacer lo debido, ocupar su posicion y obrar
armoénicamente con los demds.

El concepto de Yong, que forma el titulo del libro (Zhong Yong),
es de dificil traduccidn y se aproxima a lo que significamos con los
términos «corriente», «ordinario». La vida humana esta compuesta
de toda dase de cosas que, justo por ser corrientes y ordinarias, no
llaman la atencidn de nadie: comer, dormir, beber, etc. son acciones
corrientes, pero, al mismo tiempo, necesarias. Igual que ellas, son
ordinarias y necesarias las relaciones humanas y las virtudes mora-
les porque ni el hombre ni la sociedad podrian funcionar sin ellas.
El comery el beber junto con las virtudes y las relaciones humanas
son lo que forman el camino del hombre, el Dao, (Tao en grafia tra-
dicional), que adquiere aqui uno de sus significados metafisicos.

Todos los hombres estdn obligados a seguir este camino porque
les viene impuesto por su naturaleza humana, pero muchos no saben
que lo estdn siguiendo y la mayoria no lo sigue con toda la perfeccién
con la que podrian hacerlo. El cultivo espiritual tiene la utilidad de
hacer a los hombres conscientes del camino que siguen y de ayudar-
los a realizar todas las cosas con el mdximo de perfeccion.



Este nivel, sin embargo, no se limita al ser individual, es mas,
solo se entiende y puede aparecer en conjugacion con los demads in-
dividuos en la sociedad. Un hombre perfecto puede y debe hacer
perfectos a los demds y en esto estriba también la perfeccion que, de
esta manera, llega a crear una sociedad perfecta que sigue el camino.

Méds alld todavia, la armonia y la perfeccidn llevan al hombre
que sigue el camino a una comprensién del Cielo y de la Tierra, es
decir, del Universo, con el que en ultima instancia se identifica. Lo
interno y lo externo del hombre se unen y, de esta forma, se puede
llegar a trascender el mundo sin abandonarlo.

Este método difiere totalmente del de los taoistas que pro-
pugnan la anulacion del conocimiento con el fin de acabar con
toda distincién y toda categorizacién. Por otra parte, la necesidad
de actuar en sociedad para alcanzar la perfeccion, lo que quiere
decir la necesidad de practicar las virtudes civicas y, muy espe-
cialmente el Ren, equivale a tener que extender constantemente el
amor como medio de elevar el propio yo, lo que tampoco se ajusta
a los métodos taoistas.

Esta metafisica tiene, en cambio, bastantes puntos de con-
tacto con el pensamiento budista, especialmente con el de la es-
cuela Mahayana, a pesar de sus indudables diferencias.

La gran ensenanza es también una parte de la coleccion lla-
mada Li Ji o Libro de los ritos, recopilado a finales del siglo I a. C.
con materiales diversos. Fueron igualmente los neoconfucianos
quienes hicieron de él uno de Los cuatro libros y quienes reordena-
ron sus capitulos y propusieron la teoria de que el primer capitulo
era obra del mismo Confucio; y el resto, de Zeng Zi. En realidad,
se ignora por completo quién fue el autor. Segun E. R. Hughes, la
mayor parte de la obra parece haber sido recopilada por algun edu-
cador cortesano durante los ultimos anos de Shang Yang (;?-338
a. C.), el famoso legalista contrario a las doctrinas de la escuela
confuciana, quien logrd que se aplicaran muchas de sus ideas ma-
terialistas, utilitaristas y totalitarias en el reino de Qin, que acaba-
ria por unificar China un siglo mds tarde.
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El texto de La gran ensefianza podria haber sido una especie de
catecismo con el que instruir a los jévenes nobles en el confucia-
nismo para contrarrestar la doctrina de Shang Yang.

Cuando los neoconfucianos lo estudiaron, el texto debia de es-
tar muy desordenado; a ellos se debe el orden actual, que es como
aparece en la presente traduccidon. E. R. Hughes, basdndose en
que la organizacién de los neoconfucianos destaca las partes que
a ellos les parecen mds importantes, propone otra que puede ha-
llarse en su version de este texto.

LAS ESCUELAS FILOSOFICAS RIVALES

I

El periodo de desarrollo del confucianismo es riquisimo en mani-
festaciones intelectuales de toda indole, hasta tal punto que se ha
conocido tradicionalmente como el periodo de las Cien Escuelas.
Aunque con el paso del tiempo el confucianismo y el taoismo se
convirtieron en las doctrinas preferidas, tanto que para muchos
chinos actuales parece obvio que son las unicas autdctonas (el
budismo desarrollé también una importante escuela de pensa-
miento), la verdad es que solo alcanzaron este estatus después de
una larga evolucion y no sin que muchos elementos de las demds
escuelas incidieran en el cuerpo principal de la doctrina de los
letrados antiguos.

Ya desde el siglo I a. C. los eruditos chinos intentaron una cla-
sificacién y una caracterizacidn de estas escuelas y de sus doctrinas.
El primer ejemplo de ello es Sima Tan, autor, junto con su hijo Sima
Qian, del primer gran libro histdrico chino, el Shi Ji. Sima Tan cla-
sifica las escuelas en seis tendencias y utiliza los nombres tradicio-
nales por los que han sido conocidas posteriormente varias de ellas.

Liu Shin (hacia el 46 a. C., muerto el 23 de nuestra era), un sa-
bio letrado de los tiempos de la dinastia Han, realizé una clasifica-
cion mucho méds completa, enumerando hasta diez escuelas, de las



cuales las seis primeras son las que ya enumeraba Sima Tan; y las
cuatro ultimas, las que €l anade. Estas escuelas son las siguientes:

Escuela del Yin y del Yang
Escuela confuciana

Escuela moista

Escuela de los Nombres
Escuela de los Legistas
Escuela taoista

Escuela de los Diplomadticos
Escuela de los Eclécticos
Escuela de los Agraristas
Escuela de los Narradores

De estas diez escuelas, el mismo Liu Shin dice que solo nueve son
importantes, ya que la iltima, la Escuela de los Narradores, carece
de gran influencia.

M4ds que por su clasificacion, Liu Shin es importante porque
produjo por primera vez una teoria sobre el nacimiento de estas
corrientes de pensamiento en el seno de la sociedad feudal que
se disgregaba varios siglos antes. Segun €l, antes de que el orden
feudal comenzara a disolverse, no habia distincién alguna entre
profesores y funcionarios, lo que quiere decir que los encargados
de un departamento cualquiera de alguno de aquellos principa-
dos feudales transmitian sus conocimientos a los que previsible-
mente iban a sucederles, sin que existiera la ensefianza general o
privada. Este mecanismo que ya se ha explicado en relacién con
el nacimiento del confucianismo desaparecié al entrar en crisis
la sociedad que lo alimentaba y, entonces, cientos de individuos
que ocupaban estas posiciones, que eran normalmente heredi-
tarias, se vieron sin empleo fijo y se dedicaron a ensenar al que
queria aprender.

Liu Shin relaciona el nacimiento de las diversas escuelas con los
encargados de los diferentes departamentos en los que se dividia la
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antigua administracién, departamentos que daban lugar a funcio-
nes y conocimientos diferenciados.

Segun él, la Escuela del Yin y del Yang tuvo origen en el
cuerpo de astrénomos; la Escuela confuciana, en los encargados
de la educacidn; la Escuela moista, en lo que €l llama guardianes
del templo; la Escuela de los Nombres, en los encargados de las
ceremonias; la Escuela de los Legistas, en los que administraban
la justicia; la Escuela taoista, en el cuerpo de historiadores ofi-
ciales; la Escuela de los Diplomadticos, en los que se encargaban
de las relaciones exteriores; la Escuela de los Eclécticos, en los
consejeros, que intentarfan armonizar las diferentes corrientes de
pensamiento; la Escuela de los Agraristas, en los encargados de la
agricultura y, por ultimo, la Escuela de los Narradores tendria su
origen en los funcionarios subalternos que, como dice Liu Shin,
recogerian las hablillas y opiniones de unos y otros.

Feng Youlan ha revisado y modernizado esta teoria de Liu
Shin porque, aunque en sus principios puede considerarse co-
rrecta, los progresos historiograficos permiten hoy ver las cosas
de modo algo distinto.

Segun Feng, en las antiguas cortes principescas hubo espe-
cialistas en las ceremonias y la musica que se encargaban también
de la ensenanza de los cldsicos. Estos letrados estdn en el princi-
pio de la escuela confuciana y Confucio es, sin duda, uno de ellos,
dedicado a la ensenanza privada de alumnos.

La Escuela de los moistas, en cambio, habria tenido su origen
en los caballeros que se dedicaban a las armas, esto se deduce a
partir de los fuertes componentes militares que se traslucen en las
teorias de Mo zi.

La Escuela de los Nombres, esa especie de sofismo chino, ha-
bria sido originada por los retdricos profesionales que existian en
la civilizacion china como en otras antiguas.

La Escuela del Yin y del Yang tiene, por su parte, un claro
origen en los que se dedicaban a las artes magicas y adivinatorias,
muy desarrolladas, segin nos muestra la arqueologia.



