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			Con Filosófica abrimos un canal de difusión para las investigaciones que se elaboran al interior de universidades e instituciones de estudios superiores, partiendo de la convicción de que dicho quehacer intelectual está completo cuando sus resultados se comparten con la comunidad.
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			Nota de la traductora

			Este pequeño libro tan sencillo y fácil de entender conserva, a pesar de haber sido escrito hace medio siglo, el mérito que siempre tuvo: ofrecer al lector de manera muy clara el conocimiento de un complejo ámbito, sin demeritar el profundo conocimiento que sin duda tuvieron sus autores sobre el mundo chino y, en particular, sobre la filosofía china. Decidí hacer esta traducción el día que un alumno de filosofía me preguntó si la etimología de la palabra “Confucio” tenía algo que ver con la etimología del sustantivo “confusión”. Esa asociación puede mover a la risa –como de hecho sucedió en mi salón de clase–, pero también puede hacernos ver la absoluta ignorancia que priva en torno a estos temas: si hay algo con lo que no tiene nada que ver la obra de Kong Zi, el maestro Kong, a quien conocemos como Confucio, es la confusión. 

			Lo que sucede es que, como lo ha dicho F. Jullien, realmente China es “lo otro” radical: lo otro que es completamente diferente; la otredad. Estoy al tanto de la polémica que han sostenido Françoise Jullien y Billeter en torno a esa aseveración. Sin lugar a dudas, como suele suceder, ambos tienen razón en algunas de sus aseveraciones, pero en esto estoy con Jullien: China es una experiencia completamente diferente de la existencia. Pensemos de inicio en el lenguaje, que estructura el cerebro a todos los niveles: en el caso de China es completamente diferente respecto al nuestro; es una experiencia ajena a nuestro mundo. Su artística y bella forma de escribir, el significado que posee cada rasgo de modo independiente, el significado que conforman de manera conjunta todos los rasgos en un ideograma, el que adquiere el ideograma al situarse junto a otro, o al cambiar de sitio en la oración; su fonética –y con ella su homofonía–, la presencia de la etimología de cada concepto en un ideograma… China es, en efecto “lo otro” en forma radical.

			Pero al mismo tiempo, China está aquí y ahora presente en todos los ámbitos de nuestras vidas. Su presencia no se limita al mercado, en el cual evidentemente resulta ya imprescindible; habita también cada rincón de nuestros tradicionales mercados latinoamericanos, por medio de sus imágenes del Dao o de sus misteriosos remedios hechos a base de plantas que intrigan y llaman nuestra atención. Y está presente –y lo estará cada vez más– en los avances médicos logrados a través de la conjunción de su antiquísima medicina y la medicina alópata.

			Por lo anterior, no deja de ser contradictorio que una cultura pueda estar tan presente y tan ausente al mismo tiempo. Está presente en el día a día cotidiano, pero no comprendemos lo que vemos, aunque creamos hacerlo. Creemos comprender el significado de Dao (Tao) por distinguir su símbolo en el tendedero de curiosidades de un mercado, cuando ese es precisamente el concepto chino menos asequible al pensamiento no-chino. En ese sentido este pequeño texto cumple con una misión: brindar un primer acercamiento a las corrientes más importantes del ancestral pensamiento chino, las cuales continúan presentes en toda la cultura de la China contemporánea.

			La grandeza de China, la belleza de su lenguaje, su presencia en el mundo, comenzarán a ser comprensibles para aquellos que recorran estas páginas escritas por un experto que logró hablar con sencillez y claridad. Espero que esta traducción cumpla con ese objetivo.

			Una aclaración sobre la traducción. El texto original fue escrito en inglés; la traducción se apega a dicho texto, tan sólo me he permitido libertades mínimas para que su lectura resulte fluida. Las citas a los clásicos chinos son traducciones del mismo texto en inglés y, por ello, en estos casos, he conservado la literalidad en la traducción. 

			Por último, quiero agradecer a Patricia Guerrero y a Joanna Hagedorn Silva por la revisión del texto y las valiosas aportaciones que hicieron a la presente traducción.

			Agradecimientos

			Deseo expresar mi agradecimiento a mi hijo, Winberg Chai, miembro de la facultad de la New School, por su colaboración en la escritura de este libro. En la medida en que este libro ha progresado durante los últimos cinco años, me he beneficiado también de varias discusiones con muchos de mis colegas y estudiantes de dicha escuela. En particular, mi gratitud para el Dr. Alvin Johnson, Presidente Emérito de la New School y a Clara Mayer, Directora de la Facultad de Filosofía y Artes Liberales, por su apoyo y aliento.

			También quisiera agradecer a Eugene J. Prakapas de Washington Square Press, Inc., quien es investigador en Oxford y no sólo editó el manuscrito con inusual delicadeza y percepción, sino que me ayudó a aclarar muchas cuestiones sustanciales básicas; y al Sr. Freeman Lewis, por su gran amabilidad. Estoy en deuda con Yao Kuo-Liang, Director del Departamento de Arte del Museo de Historia Nacional en Taiwán, por las bellas ilustraciones incluidas en este libro.
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			Por último, pero no menos importante, le debo agradecimiento a mi esposa, pues sin su paciencia y aliento, este libro no hubiera sido posible.
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			Introducción 

			Alcances y estructura de este libro

			Este libro está diseñado como una introducción legible y sin tecnicismos para ayudar al vasto público a introducirse a un fascinante pero complejo campo.

			Ofrece una discusión introductoria con las características básicas del pensamiento chino, para permitir al lector promedio cerrar la distancia entre la mentalidad oriental y la occidental. Adicionalmente, se presenta un breve recuento de los orígenes e inicios de la filosofía china.

			El cuerpo del libro consiste en ocho capítulos, cada uno dedicado a una de las gigantescas figuras que dominan el campo de la filosofía china. Ya que la intención es realizar una introducción para el vasto público a todo un campo, se pondrá énfasis en los rasgos generales de la filosofía de cada pensador y no se realizará un análisis exhaustivo de sus enseñanzas. Cada capítulo sigue específicamente el siguiente esquema:

			1. Un esbozo biográfico del filósofo correspondiente.

			2. Una discusión de sus enseñanzas, con énfasis en sus características más importantes.

			3. Una consideración de las influencias sociales y políticas que marcaron al filósofo y su perspectiva.

			4. Una comparación con los otros grandes filósofos: cómo varios sabios rivalizaron y, aun así, se complementaron mutuamente; cómo emplearon ideas y escrituras del pasado y de ellos mismos.

			5. Una apreciación de la influencia del filósofo en cuestión sobre el desarrollo de la mentalidad china.

			Cada capítulo es una unidad independiente que puede ser leída por sí sola. Sin embargo, se recomienda al lector comenzar por el primer capítulo y continuar página por página para captar la cercana relación que existe entre estas figuras.

			Finalmente, se rastreará la filosofía china a lo largo del tiempo para, al menos, sugerir algunas de las influencias que han contribuido en el desarrollo de la mentalidad china contemporánea.

			La traducción de términos técnicos en la filosofía es extremadamente difícil. Para muchos términos chinos sólo se pueden encontrar términos equivalentes aproximados para el español.1 Por lo mismo, la mayoría de las veces la traducción va necesariamente acompañada de una interpretación, para que el lector occidental comprenda el significado. Se ha hecho un esfuerzo para traducir estos términos de la manera más clara posible, pero se debe recordar que en la filosofía china se encuentran muchas de las más profundas y difíciles concepciones humanas. A eso hay que agregar que un solo ideograma chino, por lo general, condensa el significado de muchas palabras en español.2 Tenemos entonces estas ideas filosóficas que son difíciles en sí mismas, por más que han sido traducidas e interpretadas claramente. Para mayor precisión, se ha incluido un glosario que sugiere la equivalencia entre términos chinos importantes y su contraparte occidental.

			Otra dificultad incluye las fuentes de la literatura filosófica china. Hu Shih, en su libro El Desarrollo del método lógico en la China Antigua, ha señalado: “De la literatura filosófica del periodo que va de la muerte de Confucio (479 a.C.) al último cuarto del siglo IV a.C., muy poco material confiable ha llegado a nosotros”.3

			La razón de esta ausencia de literatura temprana es en gran parte el “incendio de Ch’in” (213 a.C.), que causó una incalculable pérdida para la literatura china. Por esto, nuestro conocimiento de los documentos antiguos es el resultado de una laboriosa recuperación que los humanistas hicieron de los libros perdidos entre las cenizas.

			Hay que agregar que, aunque el tratamiento de los temas de este libro puede calificarse como un experimento innovador, no se pretende atribuir un análisis exhaustivo ni que todos los argumentos o los énfasis sean originales.

			A lo largo de este texto, los intereses del lector promedio han sido la preocupación central. Se ha incluido una biografía complementaria para aquellos que deseen avanzar en este campo de manera más profunda.

			La naturaleza de la filosofía china

			Ciertos principios fundamentales sirven para distinguir entre la filosofía china y occidental.

			En primer lugar, donde la filosofía occidental está asociada a la ciencia y la religión, la filosofía china está más cercana a la ética, la política, la literatura y las artes. Esto se debe a que el ideal del conocimiento por sí mismo no se encuentra en China, donde el conocimiento se desea sólo como un medio para fines prácticos y nobles. La Ciencia, como Platón y Aristóteles dijeron, tiene sus raíces en el asombro, en el deseo de saber y entender por el sólo hecho de hacerlo. Pero las raíces del pensamiento chino se establecen en la ansiedad de los sabios de “entender las maneras de la naturaleza y conocer las necesidades de las personas”.4 Esto no es un espíritu científico sino práctico, que enfatiza las cualidades morales del hombre sobre sus capacidades intelectuales. Por esto, la filosofía china ha fallado desde sus orígenes en cimentar la ciencia. Es concebible que China, con su temprano desarrollo cultural y sus invenciones industriales dignas de mención, pudiera haber desarrollado las ciencias de manera más extensa y fructífera de lo que en realidad ha logrado. Pero este pensamiento práctico y ético ha sido un obstáculo para dicho desarrollo. El misticismo taoísta es la única excepción. La alquimia taoísta, en su búsqueda de la piedra filosofal y el elixir de la vida, fue la fuente de la pseudo-química; el yoga taoísta, con su énfasis en la meditación y los ejercicios de respiración, enseña cómo aliviar enfermedades y prolongar la vida. También el misticismo taoísta tiene, generalmente, el espíritu de la ciencia, pero sus enseñanzas nunca han sido exploradas a profundidad desde este punto de vista.

			De nuevo, en contraste con los occidentales, los chinos no son intensamente religiosos. Cada gran sistema de pensamiento chino se desarrolló principalmente como una filosofía de autocultivación y sólo por coincidencia como culto religioso. La mayoría de los filósofos chinos han negado los elementos que, para los occidentales, distinguen a la religión de la filosofía: primero, la creencia de un Ser Supremo; segundo, la creencia de la inmortalidad del alma. De todos los grandes filósofos del periodo Chou, Mo Zi fue el único que creyó en El Cielo como el Ser Divino, aunque incluso él utilizó esta creencia como una fuerza motivante para su doctrina esencialmente humanista de un amor que todo abarca. Por esto, donde el occidental es religioso y se preocupa básicamente por el amor hacia Dios, el chino es humanista y ético, ocupado principalmente en relaciones sociales, responsabilidades civiles y códigos morales.

			La filosofía china también difiere de la occidental en el método y actitud de estudio. El Profesor F. S. C. Northrop ha definido esto en su distinción entre dos tipos principales de conceptos, uno alcanzado por la intuición y el otro por la postulación:

			Un concepto de intuición es aquel que denota y, del cual se da un significado completo por algo que es aprehendido inmediatamente [...] Un concepto de postulación es aquel cuyo significado completo es designado por los postulantes de la teoría deductiva en la que ocurre.5

			El primero de estos conceptos caracteriza a la filosofía china, con su énfasis en meditación y métodos de autocultivación resultando en una preocupación profunda por problemas concretos y el disgusto por lo abstracto. El segundo aplica a los pensamientos occidentales y sus cualidades de especulación y análisis lógico. Esta disposición china ha enriquecido de manera natural el entendimiento intuitivo pero ha paralizado el razonamiento lógico y la generalización abstracta. El resultado inevitable de esto ha sido una ausencia casi total de procedimientos experimentales. Confucio dijo alguna vez: “Permítenos enseñar el camino al conocimiento. Sólo di que sabes cuando en verdad sabes y acepta tu ignorancia de lo que no conoces –este es el camino al conocimiento”.6

			Una definición ideal de los límites del conocimiento de cada uno puede parecer imposible para la mentalidad occidental, pero cuando se observa a la luz de la distinción señalada previamente, se puede observar como un objetivo natural de los chinos, indiferentes para con la especulación sin límites.

			Las filosofías occidental y china difieren también en sus contenidos. La occidental está dividida, generalmente, en cinco campos de estudio: lógica, el estudio de método; estética, el estudio de belleza; ética, el estudio de conducta; y metafísica, el estudio del ser. La filosofía china, por otro lado, raramente ha separado las necesidades éticas y prácticas. Esto no significa que la lógica, estética y metafísica estén ausentes; más bien simplemente están conectadas con la ética y práctica de una u otra manera. Este factor es otro resultado más de su preocupación con las relaciones humanas y la moralidad.

			Finalmente, las dos difieren en su espíritu fundamental. La filosofía occidental está marcada por el antagonismo de los diferentes factores en el mundo: el antagonismo del humano contra lo divino, del ideal contra lo real, de la sociedad contra lo individual, de la autoridad contra la libertad, entre otros. Pero la filosofía china está marcada no por el antagonismo, sino por la continuidad del mundo. Para los chinos, por ejemplo, el hombre es parte del universo y el universo es parte de la existencia del hombre. En cualquier momento de nuestra existencia, nuestra vida y la naturaleza están irremediablemente ligadas y completamente involucradas una con otra. Esta es la teoría de la unidad del Cielo y el hombre como fue señalada por los investigadores de Confucio; también es la doctrina de “la igualdad de todas las cosas” promulgada por el gran filósofo taoísta Zhuang Zi.

			La esencia de la filosofía china reside en su aprehensión de síntesis total, que se conoce como Tao. Por ejemplo, el yin y yang, el principio femenino pasivo y el masculino activo de la filosofía china, pueden estar ligados a la tesis y antítesis en la filosofía occidental. Sin embargo, la interacción del yin y yang no representa dos fuerzas antagonistas sino dos facetas complementarias del Tao –en lugar de oposición, hay cooperación. En el sistema taoísta, la distinción entre yu y wu es tan grande como la de ser y no-ser de la filosofía griega. Yu y wu, sin embargo, no representan conceptos opuestos; demuestran dos etapas de creación que, aunque llevan diferentes nombres, tienen un origen común –el Tao.

			Sobre todas las cosas, la filosofía china es una mezcla de lo idealista y lo realista, lo ético y metafísico. Esto es, en gran parte, debido al choque entre los dos sistemas principales de pensamiento chino: taoísmo y confucionismo. El primero, con su enfoque místico y de otro mundo, ha peleado con el enfoque tan humanista y aterrizado del confucionismo. Esta lucha a través de los siglos ha producido una situación en la que, finalmente, estas escuelas se complementan a sí mismas en un balance entre los extremos.

			Es este espíritu de síntesis el que debe tomarse en cuenta si se busca entender la filosofía china.

			Los orígenes de la filosofía china

			Las dos corrientes principales del pensamiento chino han sido el confucionismo y el taoísmo, fundadas en el siglo VI a.C. por Confucio y Lao Zi, respectivamente. Sin embargo, a pesar de su importancia y la temprana aparición, no representan apropiadamente los orígenes de la filosofía china, ya que tanto Confucio como Lao Zi utilizaron los trabajos de clásicos importantes previos a sus tiempos de estudio. De los trabajos antiguos, la verdadera cuna de la filosofía china es probablemente el Pa Kua, u “Ocho Trigramas”, que consiste en varias combinaciones de líneas rectas acomodadas en círculo. Supuestamente, éstos fueron rescatados de las marcas en el caparazón de una tortuga por Fu Hsi, uno de los míticos emperadores de la antigüedad. Consistían en dos figuras primarias: una línea recta continua (—) llamada yang-yao, o el símbolo de lo masculino o principio positivo; y una línea rota (– –) llamada yin-yao, o el símbolo de lo femenino o el principio negativo. La tradición asegura que estos trigramas inicialmente fueron tratados de forma sistemática por el rey Wên, fundador de la dinastía Chou, y su hijo, el duque de Chou. De ahí, ellos se volvieron la base de la metafísica y el ocultismo como se señala en el Yi Ching o Libro de los cambios.

			Los Ocho Trigramas simbolizan los ocho elementos o factores fundamentales del universo (Cielo, Tierra, Trueno, Agua, Montaña, Viento, Fuego, Pantano) y las diferentes características abstractas que se sugerirían y asociarían con ellos. Después, los Ocho Trigramas fueron combinados hasta que se convirtieron en sesenta y cuatro hexagramas, cada uno de ellos simbolizando, supuestamente, uno o más fenómenos del universo, ya sea natural o humano. Juntos, los hexagramas supuestamente representaban de manera simbólica todo lo que había pasado en el universo (véase diagrama I).
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			La importancia de estos símbolos no puede ser sobre enfatizada. Antes del tiempo de Confucio, el libro sagrado que los contenía, comúnmente conocido como Yi, era usado para explicar la divinidad, los fenómenos naturales y también la complejidad de las relaciones humanas. Aún después, confucionistas y taoístas utilizaban el Yi para expresar sus ideas y servía como puente entre las enseñanzas de las escuelas opuestas.

			El otro trabajo temprano de monumental importancia era el Shu Ching o Libro de Historia. Se dice que este trabajo estaba originalmente compuesto por cien documentos que cubrían un periodo de dieciséis siglos (2400-2800 a.C.). Éstos son los mejores documentos históricos en existencia para el estudio de la antigua historia, política y pensamiento chino.

			Se debe hacer una aclaración al respecto de los orígenes de la filosofía china, además de las consideraciones históricas esenciales. La filosofía occidental es, en gran medida, producto de la Grecia del siglo VI a.C. En los primeros días, los griegos continentales migraban a las islas cercanas de Egea, Sicilia, Sur de Italia, Asia Menor; es decir, casi hasta los límites del mundo conocido en ese entonces. A la par de este proceso se dio un desarrollo natural de curiosidad acerca del universo y el papel del hombre en éste, en realidad una búsqueda de los hechos y leyes de la naturaleza. Esto llevó a una interacción entre la filosofía y la ciencia, al punto de que los más grandes filósofos eran también hombres de ciencia: Pitágoras, Platón y Aristóteles.

			La situación en la China antigua era diferente, ya que China se encuentra en el centro de una gran masa territorial del este de Asia, que ocupa una vasta área fuera de la cual, naturalmente, no sintieron la necesidad de explorar. No es sorpresa encontrar que el mundo del hombre era más importante para los antiguos chinos que el mundo de la naturaleza. Su pensamiento estaba enfocado en problemas políticos y sociales, en lugar de científicos, dando como resultado que, donde los griegos eran científicos y filósofos, los chinos eran teóricos políticos y filósofos. Este interés en instituciones políticas y sociales, como fue implementado por reyes y sabios antiguos, aunque no habían construido aún un sistema o filosofía propios, es lo que le da un significado especial al Shu Ching o Libro de Historia. Esta área de interés es el verdadero punto inicial de la filosofía china.

			La Era Clásica de la filosofía china

			El periodo Chou (1122-1265 a.C.) es conocido por los historiadores de la cultura china como la Era Clásica. Es comparable con la Era Dorada de Grecia porque, como su contraparte occidental, estableció las normas culturales para su sociedad. Toda la filosofía china que le sucedió está basada en las enseñanzas de los grandes filósofos del periodo Chou.

			Alrededor del 900 a.C., el imperio feudal de Chou empezaba a mostrar síntomas de deterioro. Los príncipes de estados feudales individuales se estaban volviendo fuertes y, debido a una constante batalla, los estados más débiles iban siendo eliminados. Los estados fuertes que quedaban desafiaron la autoridad de la Casa Chou. Con la instigación de los príncipes, e incluso su ayuda, hombres semicivilizados de tribus del oeste de China derrotaron al soberano Chou e invadieron el dominio real en lo que es hoy en día la provincia de Shansi, cerca de Sian. En el 771 a.C., los Chous movieron su capital hacia el este, a la ciudad de Loyi, moderno Loyang, en Honan, y la dinastía fue conocida después como Chou del Este. Después vino la Era del Ch’un Ch’iu (Primavera y Otoño) (722-481 a.C.), que fue seguida por el Chan-Kuo o la Era de los Estados en Guerra (480-222 a.C.), donde los estados tomaron un papel predominante mientras que el soberano fue reducido a una figura simbólica.

			Este periodo entero fue de intensa actividad política, social e intelectual, durante el cual todas las convenciones e instituciones establecidas fueron sometidas a críticas destructivas. Las condiciones de la época eran tan insatisfactorias que las críticas y protestas se desarrollaron hasta un punto de sofisticación en el que se volvieron escuelas de pensamiento. El nacimiento de este sentido crítico en el pueblo chino fue el despertar de lo que se llamó en la Europa del siglo xviii el espíritu moderno, el espíritu de liberalismo, el espíritu de consulta. Este espíritu “moderno” en China produjo una variedad de ideas originales. La mente china, hasta entonces confinada a la tradición, parecía que súbitamente se liberaba de sus ataduras y se rebelaba en su nueva libertad. Los hombres eran libres de tratar de llegar a una conclusión deseada desde cualquier ángulo que les satisficiera. Fue esta libertad la que dio como resultado el movimiento intelectual más grande que se haya conocido en China.

			El periodo entre los siglos VI y III a.C. vio el florecimiento de la filosofía china antigua y dio pie a las supuestas Cien (es decir, diversas o varias) Escuelas de pensamiento, entre las cuales el confucionismo y el taoísmo fueron de las más importantes. Las Cien Escuelas han sido clasificadas, generalmente, en seis corrientes primarias de pensamiento: Tao Chia o Escuela Taoísta (taoísmo); Ju Chia o Escuela de Literati (confucionismo); Mo Chia o Escuela Mohista (mohismo); la Escuela Yin-Yang; Fa Chia o Escuela Legalista (legalismo) y Ming Chia o Escuela de Nombres (sofismo). De las seis, sólo las primeras cuatro han hecho una contribución duradera. La Escuela Yin-Yang y la Escuela de Nombres no pueden atribuirse dichos logros, aunque proveyeron un campo muy rico para la investigación y descubrimientos científicos. La Escuela Yin-Yang fue un vástago del taoísmo, que creía en la existencia del yin (femenino) y el yang (masculino) como dos principios cósmicos de los cuales, a través de su interacción, se producían todos los cambios en el universo. También se conocía como la Escuela Wu Hsing (Cinco Elementos) por su teoría de que cada periodo de la historia estaba dominado por uno de los cinco elementos: tierra, madera, metal, fuego y agua. Todos sus escritos han sido perdidos y más adelante se le asoció con lo oculto, la magia y los encantos, con lo que falló en desarrollar un sistema de pensamiento independiente. La Escuela de Nombres evolucionó de la Escuela Mohista y sus miembros eran un grupo de sofistas y dialécticos. Se volvieron políticos conocedores del arte del habla, pero no podían ser reconocidos como filósofos.

			Por lo tanto, en términos de la influencia significativa en la vida china, son cuatro sistemas principales de pensamiento los que comprenden el campo general de la filosofía china: confucionismo, mohismo, taoísmo y legalismo. Estos sistemas son representados por los ocho grandes filósofos del periodo Chou: Lao Zi, Confucio, Mo Zi, Yang Chu, Mencio, Zhuang Zi, Hsün Zi y Han Fei Zi. Todos los demás fueron retoños de estas cuatro corrientes principales de pensamiento y sus representantes (véase el diagrama II). Cada una de estas ocho figuras puede ser considerada mejor en términos de la forma de su reacción a la infelicidad de los tiempos.
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			Lao Zi y sus seguidores concluyeron que el caos de la época era prueba de algo radicalmente equivocado en la naturaleza y constitución de la sociedad y la civilización. El hombre había tenido un paraíso, pero lo había perdido por sus propios errores, que consistieron, en gran parte, en los esfuerzos para construir una civilización artificial. Por esto, la única solución del hombre fue retroceder de esta civilización a los tiempos primitivos, del estado de la cultura al estado de la naturaleza. Esta forma naturalista de pensamiento representa al taoísmo, mismo que es revisado, hasta cierto punto, en el tercer capítulo.

			Aunque los taoístas estaban unidos en su ideal general de retraimiento, entre sus propias filas había dos interpretaciones del concepto fundamental: el Tao, mismo que Lao Zi había considerado la fuerza motivante del universo. Una perspectiva, representada por Zhuang Zi (capítulo 4), consideraba al Tao como la totalidad de la espontaneidad de todas las cosas en el universo, una fuerza o idea que permitía que todas las cosas se desarrollaran por sí mismas, natural y espontáneamente. Esta perspectiva puede ser clasificada como la versión idealista o romántica del taoísmo.

			Por otro lado, Yang Chu (capítulo 5) pensaba que el Tao era una fuerza física invisible que produjo el mundo, no por diseño o voluntad, sino por necesidad u oportunidad. Esta perspectiva representa el hedonismo o el aspecto materialista del taoísmo.

			Otra reacción, y probablemente la más influyente, al conflicto del periodo fue la caracterizada por el pensamiento de Confucio y sus seguidores. En contraste con los taoístas, ellos no promulgaban el retraimiento, sino un regreso a la ceremonia disciplinada y a la cultura del periodo Chou temprano. El logro de Confucio (capítulo 1) fue transmitir las ideas de los antiguos clásicos chinos a sus contemporáneos y a las épocas siguientes. Transformó las ceremonias feudales en un sistema de ética. Su humanismo contrastaba fuertemente con el naturalismo de Lao Zi; dedicó su vida al ideal de una sociedad ordenada, donde el peso recayera sobre las relaciones entre los hombres civilizados.

			La posición dominante del confucionismo en los últimos veinticinco siglos se debe, sólo en parte, al sabio inmortal mismo, quien cimentó las bases sobre las cuales Mencio y Hsün Zi construyeron un templo majestuoso donde el pensamiento y la cultura china han encontrado satisfacción desde entonces. Mencio debe ser recordado como el gran defensor del confucionismo, quien en una era de anarquía intelectual y heterodoxia, defendió la gran tradición con tal vigor y valor que se mantuvo suprema. Además, expandió significativamente las enseñanzas de su maestro (capítulo 2).

			A pesar de mantenerse leal al confucionismo, Hsün Zi se opuso a Mencio, en particular a su doctrina de la naturaleza humana. Mencio era un idealista en su fe dedicada a la bondad de la naturaleza humana. Hsün Zi le atribuía poca fe, y exaltaba las funciones y prerrogativas del estado. En esto anticipó a los dos grandes exponentes de la Escuela Legalista del siglo III: Han Fei Zi y Li Ssu quienes, a pesar de haber sido legalistas, esencialmente se mantuvieron como discípulos de este gran confuciano. Hsün Zi es, probablemente, mejor ubicado como un ecléctico, por representar los mejores logros intelectuales de varias escuelas de pensamiento, y pudo resumir la doctrina de Confucio para la posteridad (capítulo 7).

			Hubo una tercera reacción al periodo, la de Mo Zi y sus seguidores. Partiendo de una clase social más baja, Mo Zi enseñó una filosofía de vida correspondiente a los deseos de la gente común y, por tanto, opuesta a las inclinaciones aristocráticas de Confucio y Lao Zi. Donde ambos se habían enfocado en el pasado, Lao Zi para deshacer la civilización y Confucio para mantener la cultura chou existente, Mo Zi tomó el camino utilitario de buscar la felicidad en un futuro prometedor que sería alcanzado al construir un mundo diferente y mejor (capítulo 6).

			Además de estos tres grandes sistemas de filosofía, estaban los legalistas, ya mencionados, que hicieron sentir su influencia en el siglo III a.C., durante la transición del periodo Chou al Ch’in. Han Fei Zi (muerto en 223 a.C.) era el líder exponente de esta escuela y un descendiente de la real casa de estado de Han. Su pensamiento se originó en doctrinas existentes, en el shih (autoridad) de Shên Tao, shu (política) de Shên Pu-hai y fa (ley) de Shang Yang. Han Fei Zi también tomó de la teoría de la naturaleza humana de Hsün Zi para apoyar su argumento de que la ley era esencial para mantener el orden social y la paz. Los legalistas, tipificados por Han Fei Zi, buscaban un gobierno firme y autocrático, incluso totalitario, y leyes estrictas como el marco de un orden social. Así, se vieron enfrentados con investigadores confucianos en particular y con la mayoría de las enseñanzas pasadas, que enfatizaban la dignidad del individuo y la necesidad de influencia personal del mandatario.

			El emperador Ch’in, Shih Huang Ti, fue en gran medida responsable de este conflicto, pues instigado por su ministro legalista, Li Ssu, proclamó el edicto notorio de 213 a.C. que ordenaba la destrucción de los antiguos clásicos, especialmente los libros de la Escuela Confuciana. Como resultado de este edicto, la actividad intelectual del periodo previo llegó a un abrupto fin.

			Así, en resumen, es como los cuatro grandes sistemas de filosofía en el periodo Chou fueron representados por ocho grandes filósofos cuyas enseñanzas e ideas han dominado la mente china. A pesar de que difieren ampliamente, estas cuatro escuelas han formado la filosofía china en total. La historia de su desarrollo y significado es la historia de la filosofía china.

			Ch’u Chai
New School for Social Research
Ciudad de Nueva York

			Confucio

			Yo no he nacido con posesión

			del conocimiento,

			pero ya que me gusta la antigüedad,

			lo persigo asiduamente.

			Analectas, VII-19

			De todos los grandes filósofos de China, Confucio es el más conocido en el mundo. El nombre de Confucio es la versión algo latinizada y occidental del chino K’ung Zi, que literalmente significa Maestro K’ung. Confucio fue conocido, inicialmente, sólo por su nombre familiar, ya que el título de Maestro se le agregó después, como señal de respeto.

			Confucio fue el primero en crear un gran sistema global de filosofía en China. Seguido a lo largo de veinticinco siglos, ha moldeado los hábitos y características de la población china.

			Antes de Confucio, China ya poseía muchos tesoros en literatura e historia, pero estaban desperdigados y sin aparente relación. Confucio asimiló todo lo mejor de los antiguos sabios y reyes; después, a partir de esta herencia, construyó un gran sistema de filosofía. Con este logro, Confucio se estableció como uno de los grandes pensadores de toda la historia.

			La vida de Confucio

			A los quince años, me dispuse a aprender; a los treinta, me mantuve firme en mi propósito; a los cuarenta, actué con discreción; a los cincuenta, conocí el Ming (Decreto del Cielo); a los sesenta, comprendí la verdad; y ahora, a los setenta, puedo seguir lo que mi corazón desea, sin agredir el sentido de justicia.7

			La fecha de nacimiento de Confucio se ha puesto en duda, pero tradicionalmente se considera en el 551 a.C. Nació en el estado de Lu (actualmente Ch’u Fu en Shuantung), el centro cultural de la antigua China. Muchos eventos, sueños y portentos se han relacionado con su nacimiento. Se dice, por ejemplo, que la Madre K’ung una vez rezó en una cueva por un hijo y esa misma noche tuvo un sueño en el que el Emperador Negro (uno de los Seres Divinos) apareció y le concedió su deseo. Cuando el momento se acercaba, corrió a esa misma cueva, donde nació el niño y fue “bautizado” por un manantial tibio que surgió al momento del nacimiento. En la misma historia, se dice que Confucio, a su nacimiento, tuvo una apariencia milagrosa, con una “boca amplia, labios de buey y espalda de dragón” (el dragón, en China es un símbolo de realeza). Aunque estos mitos actualmente se reconocen como imaginarios, sirven para demostrar la estima que los chinos tienen por Confucio.

			Confucio provino de una familia respetable que podía rastrear sus orígenes hasta la antigua casa real de Shang. Sus ancestros, por lo tanto, habían sido hombres eminentes en la política y la literatura. Su padre, el anciano K’ung Shu Liang-heh, quien era conocido como un soldado de valor, coraje y proezas, murió cuando Confucio tenía sólo tres años.

			No se sabe mucho respecto de la niñez del sabio bajo el cuidado e instrucción de su madre. Debió haber sido un niño solemne, ya que se dice que cuando tenía seis años empezó a jugar con otros niños a los “sabios reyes”, realizando ritos antiguos, arreglando recipientes de sacrificio y asumiendo posturas ceremoniales. A la edad de quince años se dedicó al aprendizaje y obtuvo una reputación por conocimiento y propiedad. Confucio dijo del conocimiento:

			Los hombres que poseen el conocimiento ocupan el sitio más alto; aquellos que lo ganan al estudiar vienen después; aquellos que lo obtienen sólo por el estudio arduo vienen en tercer lugar; aquellos que, aunque estudien arduamente, no lo consiguen, están en el último nivel.

			Hablando de sí mismo, dijo que no era de los que “nacieron con posesión del conocimiento”, sino que, al gustar del estudio de los principios e instituciones de la antigüedad, lo persiguió asiduamente.

			Debido a la muerte de su padre, su familia conoció la pobreza, por lo que, inicialmente, no pudo seguir el camino de la escolaridad pura. El joven Confucio recibió la educación aristocrática usual que consistía en las artes de ir en carruaje y arquería, historia y números, música y rituales; pero inició su carrera como superintendente de graneros en su distrito nativo y tuvo un mandato exitoso. El siguiente año fue puesto a cargo de los campos públicos y, bajo su administración, el ganado fue fuerte y saludable. Más tarde, les dijo a sus estudiantes: “Cuando era joven, mi condición era baja, y por esta razón adquirí mi habilidad en muchas cosas”.

			Cuando tenía diecinueve años, Confucio se casó con una dama de la familia Chien-kwan del estado de Sung y tuvieron un hijo al año siguiente. Para el nacimiento de su hijo, el duque de Lu envió un par de carpas, el símbolo tradicional de felicidad doméstica y fertilidad. Para conmemorar el regalo, Confucio nombró a su hijo Li (la carpa). No se sabe nada al respecto de otros hijos, excepto que tuvo, al menos, una hija.

			En el año 528 a.C. Confucio abandonó su cargo público para llorar la muerte de su madre. Durante los tres años de luto se abstuvo de cualquier indulgencia o actividad sensual y se dedicó al estudio de la historia antigua, literatura e instituciones. No se sabe qué posición tomó después de que el periodo de luto terminara. Probablemente comenzó su carrera como maestro público, ya que había logrado conseguir la atención pública y el respeto de los grandes. Por ejemplo, en el año 518 a.C., en su lecho de muerte, Mêng Hsi-tzu, líder de una de las familias nobles en Lu, dijo a sus dos hijos que estudiaran las doctrinas de la antigüedad con Confucio. A través de su influencia Confucio fue enviado por el duque Chao de Lu para visitar Lo, la capital imperial de Chou, con el propósito de observar las reliquias de la grandeza imperial perdida.

			Chou llevaba mucho tiempo sin actividad política, pero continuaba siendo el centro de la cultura. Aunque su gloria había disminuido, los rasgos de su esplendor aún eran discernibles en su capital: Lo. Debido a que Confucio fue, no como diplomático, sino como visitante que buscaba estudiar los ritos y música de la dinastía existente, visitó al músico famoso Ch’ang Hung y al curador de archivos reales, Lao Tan, mejor conocido por el resto del mundo como Lao Zi.

			Ch’ang Hung, enormemente impresionado por los logros intelectuales de Confucio, hizo el siguiente comentario:

			Cuando habla, elogia a los reyes antiguos. Se mueve a lo largo del camino de la humildad y la cortesía. Ha escuchado de toda materia y tiene una buena memoria. Su conocimiento de las cosas parece inagotable. ¿No tenemos en él la promesa de un sabio?8

			Pero Lao Zi reaccionó diferente y le dio a Confucio una lección sobre humildad y la vida sencilla:

			Todos esos hombres de los que hablas están muertos, y sus huesos han sido molidos en polvo; sólo sus palabras se mantienen. Cuando el hombre tiene buena fortuna, es exitoso; pero si las circunstancias están en contra de él, procede como si sus pies estuvieran atados. He escuchado que un buen mercader que tiene sus tesoros bien guardados parece estar en la miseria, y que el hombre agraciado, siendo eminente en virtud, aparece como estúpido. Deja tus aires de orgullo y tus muchos deseos; deshazte de tus modales artificiales y apetitos sensuales. Estos no te serán ventajosos. Eso es todo lo que tengo que decirte.9

			Después de su visita, Confucio, en vez de ser ofendido por este consejo honesto y directo, dijo a sus discípulos:

			Sé que los pájaros pueden volar, los peces pueden nadar y los animales pueden correr. El corredor puede ser atrapado; el nadador puede ser enganchado; el volador puede ser derribado por la flecha. Pero, en cuanto a los dragones, no puedo decir cómo montan en el viento y las nubes arriba en el aire. Hoy, he visto a Lao Zi. ¡Qué dragón!10

			Aunque no podemos probar la autenticidad de este encuentro, bien pudo haber ocurrido, ya que en el Libro XXIV del Li Chi (Libro de Rituales) Confucio le dice a Chi K’ang lo que una vez escuchó de Lao Zi acerca de los antiguos sabios-reyes, y en el Libro V se refiere cuatro veces a los puntos de vista de Lao Zi sobre ciertos aspectos de rituales funerarios. Es interesante, en cualquier caso, que Confucio y Lao Zi sean representados como inmediatamente enfrentados. A lo largo de los años, sus filosofías respectivas han parecido, similarmente, opuestas: cada uno grande en sí mismo, pero ampliamente diferente del otro.

			Mientras se encontraba en Lo, Confucio se embarcó en varios viajes turísticos que tuvieron gran significancia en sus pensamientos y escritos posteriores. Caminó en los campos destinados para los grandes sacrificios al Cielo y la Tierra y visitó el vestíbulo del Templo Mayor, donde se realizaban los ritos ancestrales de los soberanos. En el templo había una estatua de metal de un hombre con tres broches sobre la boca y en su espalda una homilía decía: “Ten cuidado de lo que dices. No hables demasiado, ya que hablar lleva a la calamidad”. Confucio se impactó con esto y le dijo a un discípulo: “Estas palabras son ciertas y aplican a nuestros sentimientos”.

			Después, Confucio fue llevado a inspeccionar el Vestíbulo de Luz, construido para la recepción real de príncipes feudales visitantes. En las paredes se encontraban retratos pintados de antiguos soberanos, incluidos los de Yao y Shun, rey Wên y el duque de Chou, quien cargaba al pequeño rey Chêng en sus rodillas. La dignidad de sus rostros, la grandeza del templo y la belleza del vestíbulo, junto con la grandeza del Duque, impresionaron a Confucio tan profundamente que se volvió a sus acompañantes y exclamó: “Ahora entiendo la sabiduría del Duque y veo cómo la casa Chou obtuvo su eminencia imperial. Así como usamos un espejo para reflejar las formas de las cosas, también estudiamos la antigüedad para entender el presente”.11

			Aunque Confucio no estuvo en Lu por mucho tiempo, la visita le dio un entendimiento más profundo de su herencia cultural y abrió nuevas vistas para su búsqueda, al tiempo que lo convencía de la grandeza de la casa de Chou.

			Al regresar de Lu, Confucio continuó su trabajo como maestro. Su fama creció considerablemente y jóvenes aspirantes de todas las descripciones, ansiosos por ser instruidos en los clásicos, la conducta y el gobierno, se reunían con él.

			Hasta después de llegar a los cincuenta años, Confucio incursionó en la vida pública. A los cincuenta y dos fue nombrado Jefe Magistrado del pueblo de Chung-tu y pronto fue promovido al puesto de Ministro de Justicia. Después, cuando tuvo que dejar su cargo en Lu, pasó trece o catorce años en el extranjero con un grupo de sus estudiantes, viajando, estudiando y visitando a los gobernantes feudales de sus tiempos. Cuando por fin fue llamado de regreso a Lu, ya era un anciano de sesenta y ocho años, difícilmente capaz de hacer sentir su influencia en el gobierno. Ya que sus intentos directos usualmente eran frustrados por celos, se propuso obtener sus objetivos a través de medios menos directos, pero más seguros. Se dedicó, más que nunca, a la instrucción de la juventud y a la edición y recopilación de documentos antiguos que formaron la base de su enseñanza.

			En 482 a.C. Confucio perdió a su único hijo; en 481 a.C., a su estudiante favorito, Yên Hui; y murió en 479 a.C., a la edad de setenta y tres años. Fue enterrado en Chu-fu.

			La carrera del gran sabio se había centrado en tres objetivos: servir al gobierno, enseñar a la juventud y registrar la cultura china para la posteridad. Estas tres líneas de actividad, mismas que se sobreponían, serán discutidas en las siguientes secciones.

			 Confucio como hombre de Estado

			Deja al príncipe ser como príncipe;

			deja al ministro ser como ministro.

			Deja al padre ser como padre;

			deja al hijo ser como hijo.

			Confucio vivió en el tiempo donde el poder central de la casa Chou empezaba a disminuir y los estados vasallos tenían sus propios príncipes gobernadores, cada uno gobernando a su manera. Los historiadores chinos llaman a esta época el Ch’un Ch’iu o periodo Primavera-Otoño (722-481 a.C.). El que le sigue se describe como el periodo Chan Kuo o el periodo de Estados en Guerra (480-222 a.C.), cuando la caída de la autoridad central llevo a una ruptura total en la estructura legal y social del país y a las guerras sin fin. Como el gran promotor del orden y la dignidad, Confucio predicó contra el caos emergente, enfatizando las responsabilidades inherentes en las relaciones humanas, entre sujeto y estado o aun entre miembros de una familia. Confucio había visto al caos surgir en el mundo cuando el príncipe no actuaba como príncipe, o el ministro como ministro, y así sucesivamente. Por lo tanto, sintió que el primer paso hacia la transformación de un mundo desordenado era hacer que todos reconocieran y realizaran su propio lugar.

			El ideal más alto de Confucio fue el de gobierno mundial, al cual llamó “Gran Mancomunidad” (Ta Tung). Su teoría de este Gran Mancomunidad se encuentra en Li Yun (“Evolución de Rituales”), que es uno de los capítulos en el Li Chi (Libro de Rituales). El primer paso del progreso social se observa como un mundo de desorden; el segundo, como un mundo de “pequeña tranquilidad” o acercándose a la paz en la que todos los estados disfrutan del orden y la paz; el tercero es la idílica Gran Mancomunidad, descrita de la siguiente manera:

			Cuando el gran Tao (camino) era practicado, un espíritu de bienestar público saturaba al mundo. Hombres de talento y virtud eran escogidos para puestos de responsabilidad. La sinceridad era enfatizada y la hermandad cultivada. Por lo tanto, los hombres no amaban sólo a sus propios padres, ni trataban como hijos sólo a los suyos. Los ancianos eran cuidados hasta su muerte. Había empleo para los capaces y los medios de mantener a los menores. La amabilidad y la compasión se mostraban a las viudas, a los huérfanos y a aquellos quienes no tenían hijos que los cuidaran, y a los inhabilitados por alguna enfermedad. Los hombres tenían un trabajo apropiado y las mujeres, sus hogares. Odiaban ver los bienes desperdiciados, pero no los reservaban para ellos mismos; les disgustaba la idea de que su energía no fuera utilizada al máximo y, sin embargo, no la usaban para su propio beneficio. Maquinaciones egoístas eran reprimidas y no se les permitía desarrollarse. Ladrones, usureros y traidores no aparecían, por lo que la puerta de cada hombre se mantenía abierta sin miedo al daño de cualquier tipo. Ésta era la época de la Gran Mancomunidad.

			Al planear una carrera mundial para sí mismo, Confucio fue inspirado por el duque de Chou. Así, para alcanzar su elevado ideal de gobierno mundial, Confucio determinó esperar a la aparición de un “soberano iluminado”, al cual serviría como su respetado duque de Chou había servido a la casa Chou.

			Si no era parte de su destino dar sus grandes habilidades al servicio de un “soberano iluminado”, buscaría a un gobernador serio que le invistiera de alto poder y confiara en su guía, como el duque Huan del estado Ch’i le había confiado a Kuan Chung, el famoso hombre de estado del siglo VII a.C. Si ni siquiera esto fuera posible, buscaría estar al servicio de un pequeño estado para dar el ejemplo de un buen gobierno, como Tzu Ch’an, el famoso hombre de estado del siglo VI a.C., lo hizo con el estado de Chêng.

			De cualquier manera, Confucio no era un simple idealista. No sólo daba una imagen concreta de un tipo de sociedad humana a la cual aspirar, sino que planteó un programa realista para su propia vida. Cuando Tzu Kung, uno de sus discípulos favoritos, preguntó acerca de los elementos esenciales de un buen gobierno, Confucio señaló de manera realista tres elementos: abundancia de comida, armamento adecuado y la confianza (hsin) del pueblo. De los tres, Confucio pensaba que el de mayor importancia era la confianza del pueblo, sin la cual “no había gobierno”. Confucio dijo:

			El gobernador de un estado no se preocupa por la falta de riqueza; se preocupa con la distribución justa de la riqueza. No se preocupa por la pobreza, sino por la inseguridad. Cuando hay distribución justa, no habrá pobreza; cuando hay armonía, no habrá quejas de escasez; cuando haya satisfacción, no habrá rebelión.

			La inestabilidad social y la desigualdad económica fueron las debilidades de Lu, mismas que Confucio intentó reformar, aunque sin mucho éxito. Aunque el duque Chao reinó en Lu, era un títere en las manos de tres poderosas familias: Chi Sun, Shu Sun y Mêng Sun. Los líderes de las tres familias ocupaban los tres puestos de jefes ministeriales: aquellos de instrucción, trabajo y guerra. En el año 517 a.C., cuando Confucio regresó de la capital imperial, el duque Chao fue expulsado de Lu por una rebelión interna y huyó hacia Ch’i, el estado colindante al norte de Lu.
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Diagrama I. Los Ocho Trigramas
con el simbolo de la creacion en el centro.
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