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Desde el intento fallido de reforma imperial de 1898, pasando por su nacimiento como república, en 1911, y la proclamación de la República Popular, en 1949, China ha buscado su camino en diferentes direcciones. Pero, desde 1978, su nueva ruta muestra consecuencias mucho más profundas sobre el escenario mundial que en el pasado. El mayor peso de China en la vida del resto del planeta toma la forma de demanda de materias primas, reducción de costos globales de las manufacturas de baja intensidad tecnológica, efectos del éxito económico chino sobre el calentamiento global, por no hablar de las futuras consecuencias mundiales de diferentes regímenes políticos de este país: una cultura que a lo largo de siglos estuvo al margen de una modernidad en tumultuoso desarrollo global está destinada a sobrecompensar su antiguo aislamiento con un protagonismo capaz de alterar equilibrios mundiales consolidados. El éxito económico de las últimas tres décadas ha reforzado un “viento del este” más poderoso, aunque de signo opuesto, de aquel imaginado por Mao Zedong hace medio siglo. 

				Siguen aumentando los estudiantes del resto del mundo que optan por el idioma chino, además del interés global hacia expresiones culturales y artísticas de este país, hacia sus directores de cine, novelistas y sus manifestaciones de protesta social o de rebelión cultural. China y el resto del mundo están destinados a interactuar más de lo que nunca hicieron en su historia previa y con consecuencias económicas, culturales y políticas difícilmente imaginables, pero que serán ciertamente profundas en las dos partes. Bajo esta corriente, que prolonga en el tiempo la vitalidad de una de las grandes civilizaciones mundiales, estamos obligados a renovar nuestro conocimiento de un país cuya identidad está en movimiento mientras se incorpora a un tiempo global de tensiones desconocidas y decisiones complejas. 

				El primer volumen de esta obra abarca una historia de cuatro milenios hasta la proclamación de la República Popular China. El segundo volumen se ocu- pará de las seis décadas sucesivas. Se propone aquí una colección de ensayos inéditos en español, hasta donde sabemos, que permite definir una visión a través de diferentes fichas de conocimiento provenientes de algunos de los más acreditados estudiosos y sinólogos contemporáneos. No siempre sus opiniones coinciden, como constatará el lector, pero ofrecen intuiciones y esquirlas de análisis de gran valor.

				Hemos dividido la historia china en diez partes entre la Edad de Bronce y la proclamación de la República Popular China a mediados del siglo xx. En cada capítulo seleccionamos los textos que nos parecieron más penetrantes o ilustrativos de expertos chinos y no chinos para dar cuenta de un periodo, un tema, un debate, un momento de la cultura. Frente a la enormidad de pretender condensar una historia milenaria en pocos centenares de páginas, nos tranquiliza saber, más allá de nuestros errores y omisiones, que hemos incluido a estudiosos merecidamente prestigiados —Fung Yu-lan (Feng Youlan), Joseph Needham, John K. Fairbank, Roderick MacFarquhar, Chow Tse-tsung, Jonathan D. Spence, por mencionar sólo algunos—, cuyas investigaciones han condicionado y condicionan nuestra percepción de varios temas de la historia y la cultura chinas. 

				Con la obligación de contener esta selección de textos en un número de páginas que no alejara al lector de la empresa de recorrer esta historia milenaria, hemos realizado algunos cortes (los mínimos indispensables) en el cuerpo de narraciones de diversos orígenes y desarrollos. Cada uno de los diez capítulos de este texto comienza con la introducción de uno de los dos editores y, enseguida, los textos seleccionados, de los cuales se indican, a pie de página, las coordenadas bibliográficas. En la traducción de los textos hemos conservado, con algunas excepciones que se indican in situ, la escritura de nombres chinos adoptada por cada autor, indicando en las introducciones la forma contemporánea de escritura china de algunos nombres. Incluimos en el apéndice 2 una tabla de conversión entre los sistemas más conocidos de transliteración del chino al alfabeto latino romances: de Pinyin a Wade-Giles y viceversa. Algunos ejemplos de diferente transcripción entre el anterior sistema Wade-Giles y el actual Pinyin: en el actual sistema se escribe Beijing, en el anterior Pekín. Dos importantes intelectuales chinos del siglo pasado fueron Chen Duxiu (Ch’en Tu-hsiu) y Fu Sinian (Fu Ssu-nien). Mao Zedong era Mao Tse-tung.

				Unas palabras sobre los editores. Por una parte, un mexicano que fue el primer embajador de su país en la República Popular China desde 1972 y, por la otra, un italiano naturalizado mexicano que por razones generacionales vio despertar su interés en China desde la Revolución Cultural de 1966. Por dos caminos diferentes y convergentes —la experiencia diplomática y un interés juvenil renovado en el tiempo— ha nacido esta antología comentada que se ofrece al lector con la esperanza de que sea de utilidad para definir los perfiles mayores de una historia que, en diferentes formas, ha comenzado a cruzarse con la historia del resto del mundo. Se narra aquí una historia ajena (para los lectores no chinos) que se está convirtiendo en nuestra historia.

				Algunos agradecimientos. Al equipo de traductoras (Lucrecia Orensanz, Mariana Gumá, Adriana Santoveña, Victoria Schussheim y María Capetillo) que ha interactuado con los editores y con la Dirección de Publicaciones del cide (a través de Natalia Cervantes y Nora Matadamas), permitiéndonos evitar algunos errores y cortes narrativos innecesarios. La Dirección de Publicaciones ha gestionado con eficacia y prontitud los necesarios permisos de publicación, además de supervisar todo el proceso que concluye en este texto. Agradecemos la generosidad de las casas editoriales propietarias de los derechos de autor que nos han dado su autorización para la compilación de este libro. Finalmente, un reconocimiento al director general del cide, Enrique Cabrero, a David Arellano, secretario académico de la misma institución, y a otras autoridades que, desde la formulación inicial del proyecto, manifestaron su interés y apoyo.

				Cuando China reapareció en el escenario mundial a principios de los setenta del siglo pasado con la recuperación de su asiento en la onu, en Estados Unidos y algunos países europeos aparecieron colecciones de lecturas sobre este país y su historia. Una de ellas fue traducida del inglés al español por el Fondo de Cultura Económica de México, y publicada en tres volúmenes con los títulos de China imperial, China republicana y China comunista. Este esfuerzo editorial fue muy bien recibido por lectores de idioma español, académicos, politólogos y público en general. Abrigamos la confianza de que el trabajo cuya primera parte presentamos aquí cubra los vacíos creados por el tiempo y contribuya a recalibrar, con aportaciones recientes, nuestra comprensión de una historia compleja, terrible y fascinante. 
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				Una civilización prístina

				Introducción

				
				Establecer fronteras en el tiempo siempre es asunto arriesgado y lo es más en el caso de China, donde la arqueología moderna apareció hace menos de un siglo.1 A comienzos del siglo xx, el erudito de cosas antiguas era todavía un letrado que habría considerado una profanación excavar las tumbas de los ancestros para obtener indicios sobre jerarquías sociales o procedencia geográfica de los objetos ahí enterrados. Un conocimiento arqueológico reciente entrecruzado con milenarios testimonios escritos que pueden orientar tanto como extraviar en un laberinto de espejos. 

				El rasgo dominante es la continuidad que, sin embargo, se rompe y renueva como durante los Qing, que buscan borrar la memoria de la dinastía Ming que los antecedió, mientras repiten sus formas de gobierno y sus ritos. Octavio Paz decía que entre los olmecas y los aztecas (dos milenios), la sociedad mesoamericana había quedado anclada a la reincidencia, “Tula repite a Teotihuacan y Tenochtitlan a Tula” (Paz, 1994, p. 35). Una sugestión que puede extenderse a China. Dos civilizaciones prístinas que no solamente brotan en el aislamiento, sino que se desarrollan secularmente en la convicción ya no de ser el centro del mundo, sino el mundo. De la última dinastía Qing (1644-1911) a la primera, frustrada, dinastía Qin (221-206 a.C.) corren más de dos milenios de enraizamiento endógeno de una trayectoria cultural. Dos milenios que siguen a los 18 siglos de las tres dinastías antiguas (Xia, Shang y Zhou) y, retrocediendo más en el tiempo, a las dos grandes culturas de Yangshao y Longshan que también abarcan conjuntamente dos milenios proyectándose al neolítico. Un rumbo cultural que renueva sus centros y amplía sus fronteras englobando diferentes regiones. 

				Desde los valles del curso medio-bajo del río Amarillo se extiende en los siglos una influencia institucional y ceremonial y una cultura del ancestro divinizado, que se mueve en todas las direcciones terrestres inmediatas.2 Un movimiento secular que alcanza su máxima extensión con la última dinastía, manchuriana, de los Qing que incorpora el Tíbet al imperio. La República Popular China hereda estas fronteras imperiales, salvo Mongolia exterior, el oriente de Kazajstán y un pedazo de Siberia. Desde hace seis milenios las figuras políticas y culturales que crean un espacio cultural chino se originan en el norte, un área (las provincias de Shaanxi, Shanxi, Henan y Gansu) un tiempo menos árida que en la actualidad. Por la naturaleza porosa de la tierra de loess3 y por la deforestación milenaria, esta amplia área del norte chino se ha erosionado crecientemente.

				China presenta una configuración climático-orográfica que diferencia al norte del sur (los universos del mijo y del arroz), entre el río Amarillo, en el norte, y el Yangtze4 y el río Perla, en el sur. Pero la diferencia mayor es la que separa oriente y occidente del país; dos espacios alrededor de una línea que, desde el suroeste de Yunnan, avanza al noreste de Heilongjiang: a la derecha la China de llanuras, colinas y altas precipitaciones, donde se concentra la mayor parte de la población y las tierras planas de mejor calidad. A la izquierda, el altiplano del Tíbet y, al norte, la gran área desértica entre los Gobi y el desierto de Taklamakan en Xinjiang; un universo donde, salvo algunas áreas, la cría de ganado toma el lugar de la agricultura. La secuencia de culturas neolíticas y dinastías antiguas —entre la cultura de Yangshao y los Qin— se despliega ahí donde el río Amarillo en su curso medio-bajo tuerce por tercera vez su rumbo para dirigirse al oriente. Entre el altiplano de loess y las colinas y llanuras orientales del bajo curso del río Amarillo se define el núcleo cultural e institucional que terminará por unificar China en diferentes ciclos históricos.

				La secuencia que recorre el hombre en sociedad pasa a través de cuatro fases que pueden ordenarse tanto en términos cronológicos como siguiendo una ruta de mayor complejidad social: bandas, tribus, señoríos (o jefaturas) y Estados (Flannery, 1972, pp. 400-403). Las grandes obras públicas (que indican un alto grado de centralización del poder y de capacidad organizativa), la diferenciación de clase hereditaria y una jerarquía de asentamientos en cuatro niveles, desde el centro urbano dominante hasta la aldea, son considerados requisitos conjuntos a partir de cuya presencia es posible hablar de estado y, desde ahí, de civilización (Lamberg-Karlovsky y Sabloff, 1995, pp. 343-357). Bajo estos criterios son reconocibles seis civilizaciones prístinas como brotes independientes de una complejidad social que ha alcanzado el nivel de estado: Mesopotamia, Egipto, el valle del Indo, el norte de China, Mesoamérica y el imperio Inca. Lo prístino, naturalmente, no tiene que ver con algún reloj universal: ni la Grecia clásica ni la Roma republicana fueron civilizaciones prístinas debido a la influencia recibida en su formación por experiencias previas de organización estatal. En cambio, la civilización mesoamericana es prístina por la ausencia de influencias externas en su proceso formativo. China, por su parte, no puede considerarse un brote tardío de las civilizaciones del Medio Oriente o del Indo. Son demasiado evidentes las diferencias lingüísticas, institucionales y religiosas para suponer algún contagio. Aunque China llegue tardíamente al estado, al bronce y a la escritura, respecto a Mesopotamia o Egipto, ningún indicio sugiere que la civilización china pueda considerarse una propagación oriental de estas culturas (Ebrey, 2003, p. 35). El papel de los océanos en el aislamiento milenario de Mesoamérica se repite en China con un diferente obstáculo físico: la altiplanicie tibetana y los desiertos de Xinjiang. 

				Mucho antes de que la civilización china (en tanto que estado) comenzara su recorrido, alguna personalidad se perfila desde las culturas neolíticas de Yangshao y Longshan, además de la “esfera de interacción china”, según el arqueólogo Su Bingqi, entre las culturas del río Amarillo y del Yangtze. La práctica adivinatoria de los huesos con inscripciones rotos al calor (desde la tardía cultura de Longshan, ca. 3000-1900 a.C.) llega como un culto de Estado hasta la dinastía Shang. Mientras en la cultura Yangshao (ca. 4000-3000 a.C.) no hay indicios de tumbas diferenciadas, en Longshan hay evidencia de ello, junto con obras públicas (centros ceremoniales y observatorios astronómicos) que revelan centralización política alrededor de un rey-adivino, intermediario del pueblo hacia ancestros cercanos a Dios, el Cielo sucesivo desde los Zhou. Se han adscrito a la cultura de Longshan tres importantes concentraciones urbanas de élite en una de las cuales las murallas, de tierra apisonada, eran altas 15 metros y anchas 20. En estos centros urbanos neolíticos encontramos evidentes señales de jerarquía social, así como del origen adivinatorio-religioso del rey y una elevada capacidad de movilización de trabajo, lo que indica, al mismo tiempo, una centralización de la autoridad y una economía agraria capaz de rebasar, por lo menos estacionalmente, la estricta subsistencia. Falta, sin embargo, un rasgo para declarar estos núcleos organizados de población como Estados: en todos ellos los niveles de asentamiento se reducen a tres, en lugar de los cuatro que caracterizan la formación estatal de Mesopotamia, Mesoamérica o Egipto. A pesar de lo cual, varios historiadores chinos ven en la cultura de Longshan el primer anuncio de una organización estatal, con lo cual retroceden en más de un milenio el comienzo de la civilización china: cinco en lugar de los cuatro mil años que las pruebas arqueológicas parecen indicar (Li, 2009, p. 221).5

				Alrededor de 1700 a.C., en Erlitou, con el bronce en sus inicios (más de un milenio después de Mesopotamia), una jerarquía de asentamiento en cuatro niveles se añade a la diferenciación social, ya presente desde el tardío neolítico, indicando una primera forma de organización estatal. El bronce encarna un alto valor simbólico, como se deduce de la cercanía de las fundiciones a las residencias de la élite y por el prestigio de las vasijas de bronce en las ceremonias y como regalo real a las élites locales subordinadas. El bronce acelera la diferenciación social (con la aparición de nuevas figuras profesionales y nuevos conocimientos) y la centralización de la autoridad política. Hasta ahora no se ha descubierto en China ningún asentamiento urbano anterior a Erlitou (1900-1500 a.C.) y comparable en complejidad social y dominio territorial. De esta herencia serán beneficiarios directos los Shang. Y desde ahí se tienen los indicios más antiguos de escritura china (muchos de cuyos caracteres persisten en el presente) y la formación inicial de una élite de letrados que, en la dinastía Han (206 a.C.-220 d.C.), leía, escribía y reconocía al menos nueve mil caracteres (Wilkinson, 2000, p. 46). Los Zhou que destronan los Shang en 1050 a.C. se representan como una élite guerrera virtuosa enfrentada a un mundo Shang decadente y cortesano. Confucio mira a los inicios de los Zhou con la nostalgia hacia un mundo virtuoso que se está deshaciendo en sus propios tiempos. Con los Zhou desaparece el sacrificio humano de cautivos que ocasionalmente aparece en las más solemnes ceremonias Shang. Sin embargo, el poder central de los Zhou se vuelve cada vez más nominal desde el periodo de Primavera y Otoño (722-481 a.C.) y de los Reinos Combatientes (ca. 480-221 a.C.). Desde Primavera y Otoño casi doscientos Estados se enfrentan hasta reducirse a los siete que, desde mediados del cuarto siglo, ven la progresiva afirmación del más aguerrido y organizado entre estos Estados, el Qin. El más occidental de los Estados Combatientes será el primer, efímero, unificador del imperio chino. 

				Algunas observaciones sobre el ascenso y la decadencia del reino Qin, casa del primer emperador Shi Huangdi, desde entonces arquetipo de ese, digamos, voluntarismo amoral contra el cual los discípulos de Confucio reafirman el valor ancestral de los vínculos de una tradición eticizada. Más de dos milenios después, en el presente, Shi Huangdi sigue siendo razón de orgullo nacionalista por la primera unificación y fuente de embarazo por la megalomanía y el despotismo sin frenos. En el ascenso al poder de los Qin enfrentados a los otros Estados, inicialmente más poderosos, hay un momento de valor fundacional asociado a las reformas institucionales de Shang Yang (principal asesor del duque Xiao) desde 356 a.C. y durante las dos décadas sucesivas. Con estas reformas se establece un modelo de organización (política y social) que recorre la historia china sucesiva en contrastante equilibrio con la tradición confuciana.6 

				La idea central es que el Estado es fuerte si el pueblo es débil, y para fortalecer al Estado Shang Yang promueve el registro detallado de la población, la asignación de tierra en forma igualitaria en conformidad con el desempeño militar, la reducción de la aristocracia tanto a nivel local como central, la introducción de rígidas leyes codificadas que establecen penas y castigos de tortura y muerte incluso por delitos menores. Para Shang Yang, ahí donde no hay infracciones menores no hay espacio para los delitos de mayor gravedad que cuestionan la autoridad del Estado.7 Se trata de debilitar los cuerpos intermedios entre Estado y pueblo, entre autoridad y súbditos, estableciendo una relación directa. Otra reforma que, con diversas modalidades, sobrevivirá más de dos milenios, es la que crea el sistema de responsabilidad colectiva de familias y vecinos por los delitos de algunos de sus miembros. La mutua sospecha se establece en el organismo social como factor de estabilidad, además de la autoridad central que controla la periferia con una maquinaria burocrática organizada en diferentes grados y de acceso meritocrático. Xunzi, seguidor de las enseñanzas de Confucio, visita el reino Qin en 264 a.C. y registra dos rasgos: el miedo de la población hacia la autoridad y la probidad, dignidad y eficacia de funcionarios centrales y locales a los que se prohíbe el ejercicio de negocios particulares (Hui, 2005, p. 107). 

				La mayor falla sistémica del orden Qin —que se transfiere al resto de la historia china— es que la ley codificada (en contraste con Confucio que pide a la tradición la tarea del control social) abarca a toda la sociedad salvo al rey y futuro emperador. La gran arquitectura tiene un vértice contingente, en gran medida impredecible y con una libertad de acción sólo acotada por el peso del ceremonial, las conspiraciones de la corte y las posibles sublevaciones campesinas. El primer emperador Qin, Shi Huangdi8 (nacido Ying Zheng), se caracterizará por una megalomanía (dirigida hacia empresas militares, palacios y mausoleos grandiosos) integralmente descargada, con la fuerza de la ley, sobre un universo campesino extenuado. Además de la quema de libros (una herida irreparable en la historiografía china) y el ajusticiamiento de sabios confucianos que cuestionan el voluntarismo imperial desligado de la costumbre. Prohibido criticar el presente en nombre del pasado, rezará uno de sus bandos; la nostalgia queda abolida. Inicio atrabiliario de un absolutismo que se conservará con posterior envoltura confuciana, como sostén y freno al mismo tiempo, y que recorre dos milenios concluidos hace apenas un siglo. De esa antigua extravagancia imperial sobrevive la maravilla de los siete mil guerreros y caballos de terracota en tamaño natural. Lo que, junto con otros proyectos, supuso el enrolamiento forzoso de 10 por ciento de la población (entonces de 20 millones) a lo largo de años. El imperio recién inaugurado duró poco entre revueltas campesinas que conducen finalmente a la nueva dinastía Han. Paradójicamente, el Estado Qin, que condicionará con su horizonte institucional y sus prácticas de control social el resto de la historia china, desaparece pronto como sujeto político.

				En reflejar un asunto históricamente vivo y vagamente embarazoso, la guía autorizada al Museo de guerreros de terracota de Xian, inaugurado (en su primera fase) en 1979, reza: 

				
				  Shi Huangdi, siendo un destacado personaje histórico, no dejó de hacer barbaridades debido a su carácter violento y despótico […] La dinastía Qin como imperio existió sólo 15 años, pero lo que dejó fue toda una base política para la milenaria sociedad feudalista de China (Yuping, 2001, pp. 10-11). 
				    

			  

				Más allá de la incomodidad de asociar el carácter virtuoso de un “personaje histórico” con sus “barbaridades”, el autor llega incluso a trastocar herencias, confundiendo un legado de feudalismo con su exacto contrario: un centralismo imperial cíclicamente incapaz de controlar las “barbaridades” del emperador; el conflicto irresuelto entre una base sistémica fuerte que convive con un vértice sin control sistémico. Pero, la dinastía Han corrige el camino Qin con un fuerte retorno a Confucio como moral de Estado. Desde entonces, el centralismo burocrático gira alrededor de una autoridad que se declara fiel a la tradición, mientras que el sistema de responsabilidad colectiva se estabiliza como obstáculo transgeneracional a la acción de actores independientes del sistema de poder. Siguiendo el camino de sus predecesores, los Han introducen los exámenes imperiales escritos que seleccionan a los letrados-burócratas encargados de distintos grados de autoridad imperial delegada. Es la burocratización del confucianismo como ética de Estado. (UP) 


Las culturas antiguas y los xia9


				
				Kwang-Chih Chang

				
				
				La civilización que hemos llegado a identificar con la China actual comenzó a formarse hace quizás algunos miles de años, pero su alcance geográfico ha sufrido un cambio continuo y en ningún otro momento histórico ha coincidido con las fronteras políticas actuales. Por lo tanto, hay que tener presente que la etapa geográfica que aquí se llama China es más bien una forma rápida de referirnos a una parte de Asia oriental ubicada al este de los Montes Altai y del altiplano tibetano. Es un área donde se establecieron los primeros homínidos, como lo hicieron en el resto de Eurasia, y formaron las poblaciones básicas en las que se desarrolló una vida agrícola hace unos diez mil años. Es apenas entonces cuando se comienza a reconocer en esta zona una civilización distintiva que luego se denominaría china. […]

				Los “diez mil estados” en vísperas del periodo histórico

Las llamadas culturas de Longshan están entre los descubrimientos más importantes de la arqueología durante el siglo xx. Además de ser muy ricas, son de gran importancia para el estudio comparativo de las culturas chinas del tercer milenio a.C., pues ofrecen pistas tangibles y confiables de cómo y por qué llegaron a la luz los primeros estados y civilizaciones. La cultura de Longshan se descubrió por primera vez en 1931-1932 en Chengziyai, cerca del condado de Licheng en Shandong, un antiguo distrito Longshan. Entre sus rasgos característicos están los muros de una ciudad construidos con la técnica hangtu, equivalente a la tapia, una cerámica muy delgada y bruñida hecha en torno, aparentemente con fines rituales, y escápulas de venado quemadas y cuarteadas, sin duda anteriores a las inscripciones de oráculos en huesos de la dinastía Shang. Estos restos señalan obviamente una sociedad en una etapa de desarrollo entre la de la cultura Yangshao —que hasta la década de 1950 era la única cultura neolítica conocida anterior a la de Longshan— y la civilización Shang posterior. Sin embargo, el mecanismo de esta transición Longshan no fue claro hasta que se descubrieron muchas más evidencias en otras provincias durante las últimas dos o tres décadas. Los más importantes de estos nuevos hallazgos son los patrones de asentamiento de las ciudades Longshan excavadas en Shandong y Henan (Li, 1994); la distribución espacial y la jerarquía de los accesorios en las tumbas de las provincias de Shanxi, Shandong, Jiangsu y Zhejiang (Chang, 1963, pp. 248-249, 276-277); y los restos de objetos rituales, especialmente jades rituales, encontrados sobre todo en la cultura Liangzhu, una cultura “Longshan” distribuida por toda el área del lago Taihu del sur de Jiangsu y norte de Zhejiang (Liangzhu wenhua yuqi, 1989). Estos restos muestran claramente que, para el periodo Longshan, las sociedades en China ya se habían estratificado; que la existencia de un gran número de comunidades ordenadas, conocidas en términos chinos como wan guo (“diez mil estados”), es un prerrequisito para las sociedades estratificadas; y que la manera en que las sociedades se estratificaron en China explica por qué eran característicos los objetos rituales de jade y bronce decorados con diseños de animales.

				En las tumbas de Longshan, por primera vez desde que los agricultores construyeron pueblos y enterraron a sus muertos en cementerios ubicados en las afueras de esos pueblos, la riqueza material enterrada junto con los cuerpos se concentró en las tumbas de un número reducido de personas, presumiblemente destacadas. En Taosi, un sitio Longshan muy importante en el condado de Xiangfen, en el sur de Shanxi, los restos arqueológicos ocupaban un área de 1.5 por dos kilómetros. En la pequeña zona que se ha excavado, el principal hallazgo es un cementerio gigantesco que se cree contiene varios miles de tumbas. Entre las tumbas ya excavadas, había sólo seis grandes, unas 80 medianas y más de 600 pequeñas. En las tumbas pequeñas, los cuerpos rara vez estaban acompañados de bienes materiales. En las medianas, los muertos estaban encerrados en ataúdes de madera pintados y acompañados de vasijas de cerámica, adornos de madera, piedra y jade, y objetos rituales, como tubos cong y algunas mandíbulas de cerdo. Las tumbas grandes tenían accesorios mucho más valiosos. Aquí se encontraron juegos de vasijas de cerámica, instrumentos musicales hechos de madera, piel de cocodrilo y cobre (campanas), y murales pintados en las criptas (Kaogu, 1980.1, pp. 18-31; 1983.1, pp. 30-42; 1983.6, pp. 531-536; 1984.12, pp. 1069-1071). Este orden jerárquico se observa en cada grupo de tumbas, lo cual sugiere una organización familiar basada en un linaje segmentario, en la que cada linaje se estratifica de acuerdo con la distancia respecto de su raíz. En Shandong se encontraron cementerios similares (Kaogu xuebao, 1980.3, pp. 329-385).

				En los cementerios de la cultura Liangzhu en el sur de Jiangsu y norte de Zhejiang, la concentración de la riqueza toma la forma de mayor abundancia de objetos exclusivamente rituales. Por ejemplo, en la tumba 20 del sitio Fanshan, ubicado sobre un montículo artificial en Yuyao, en el norte de Zhejiang, se encontró un único esqueleto con 547 artefactos, entre ellos dos vasijas de cerámica, 24 implementos líticos, nueve objetos de marfil, un diente de tiburón y 170 juegos o 511 piezas sueltas de jade (Wenwu, 1988.1, p. 3). En Yaoshan, sólo unos cinco kilómetros al noreste de Fanshan, se erigió un altar de barro, de forma cuadrada y construido con tres capas de tierra de diferentes colores; servía a un pequeño cementerio, probablemente dedicado a personas encargadas de rituales religiosos. De las once tumbas de la cultura Liangzhu encontradas aquí, la tumba 7 produjo 160 juegos y piezas de jade, tres hachas de piedra, cuatro vasijas de cerámica, una pieza laqueada y cuatro dientes de tiburón (Wenwu, 1988.1, pp. 32-33). Casi todos los jades de esta tumba y otras similares pertenecen, según la terminología utilizada comúnmente por los anticuarios chinos, a la categoría de los ruiyu (jades rituales). El excavador del sitio de Yaoshan ciertamente tuvo razón en especular que eran tumbas de chamanes o dirigentes religiosos. Como no hay tumbas de algún otro tipo de “dirigente”, lo más probable es que estos dirigentes religiosos fueran también líderes políticos y militares, una idea apoyada por la presencia de hachas rituales de jade entre los objetos de la tumba. (Este tipo de hacha, llamada yue entre los anticuarios chinos, se usaba en los primeros periodos históricos como instrumento para decapitar.)

				Los entierros de la cultura Liangzhu, con su concentración de objetos rituales, eran aparentemente los del pequeño grupo de personas de cada comunidad dotadas del privilegio de realizar rituales chamánicos y de acceder al Cielo. Los jades rituales más comunes son bi y cong. Ahora muchos investigadores los consideran parafernalia chamánica que otorgaba al portador el poder de ascender de la Tierra (simbolizada por la forma cuadrada del cong) al Cielo (simbolizado por la forma redonda del bi y el cong), con la ayuda de los animales del chamán (grabados en todo tipo de jades rituales) (Chang, 1989). Queda claro que en la antigua China, el poder político, derivado de la concentración de parafernalia chamánica, era el principal medio para acumular y repartir riqueza material. De esta parafernalia, la más importante estaba hecha de jade, una piedra a la vez escasa y cuya extracción requiere poder político. Este poder político se manifiesta en dos aspectos de la vida china antigua: el ritual y la guerra. Según el Zuo zhuan (“la tradición de Zuo”), “el ritual y la guerra son los asuntos del Estado”.10 Arqueológicamente, los aspectos más conspicuos de la vida de la élite Longshan son precisamente el ritual y la guerra.

				Estas élites y sus seguidores ya no vivían en aldeas, sino en núcleos con centros de poder entretejidos en redes tanto pequeñas como grandes. De hecho, el propio sitio de Liangzhu consiste en más de una docena de localidades distribuidas sobre un área de varios kilómetros cuadrados (Zhang, 1995.5, pp. 47-57). Los reconocimientos intensivos realizados recientemente en Shandong y Henan han revelado conjuntos de ruinas de ciudades amuralladas de distintos tamaños de la cultura Longshan, que forman asentamientos jerarquizados de al menos dos niveles, algunos de los cuales se extienden sobre un área de varios cientos de kilómetros cuadrados (Zhang, 1993, pp. 90-98; Gong y Jie, 1993, pp. 77-89). Estudios adicionales en otras áreas de China podrán confirmar la especulación de que había cientos o incluso miles de estos conjuntos dispersos a lo largo del paisaje, compitiendo por la supervivencia política, el poder e incluso la supremacía episódica. El periodo Longshan tardío —es decir, la última parte del tercer milenio y primera parte del segundo milenio a.C.— fue el periodo de los legendarios wan guo (diez mil Estados), un término usado a menudo en el periodo clásico posterior. La enorme cantidad de interacciones entre estos muchos estados hizo del periodo Longshan uno de los más activos en la historia china antigua. En este periodo no sólo comenzaron las jefaturas políticas, los asentamientos jerarquizados y el chamanismo avanzado, sino que también puede haber sido testigo de la invención de la escritura propiamente dicha, pues se han encontrado muchas piezas de cerámica inscritas pero aún no descifradas.

				En este contexto comenzó el primer periodo histórico chino, el de las Tres Dinastías: Xia, Shang y Zhou. Estos tres estados surgieron de la base Longshan a un nivel social aún más alto. Dotados de instrumentos rituales y bélicos de bronce y equipados además con un sistema de escritura completamente desarrollado, pasaron a someter a muchos de los wan guo y a conseguir la supremacía en periodos sucesivos.

				Mitología de los orígenes de China 

[…] Antes de la década de 1920, cuando se introdujo en China la arqueología científica, ya existía una concepción de los orígenes de la civilización china, que se encuentra contenida en mitos, leyendas y textos históricos. Estas narraciones registran acontecimientos que se supone ocurrieron en tres periodos distintos: la antigüedad remota, el periodo antiguo en que los hombres apenas habían comenzado a organizarse e inventar instrumentos, y el comienzo del periodo político, cuando gobernaron los reyes. El primer periodo estuvo poblado por dioses, el segundo por semidioses y el tercero por los reyes legendarios.

				Los investigadores acostumbrados a la mitología de la tradición judeocristiana observan que China carece de mitos en general y de mitos de la creación en particular (Bodde, 1961, pp. 367-408). Es cierto que en China no encontramos mitos del tipo que aparecen en el libro del Génesis. En China, ningún dios o dioses crearon, ex nihilo o in vacuo, el Cielo, la Tierra, la gente o los animales. Sin embargo, en la antigüedad primigenia hubo un grupo pequeño de criaturas sobrenaturales que participaron en un proceso de transformación de carácter cataclísmico: esta transformación cerró un mundo anterior y abrió un mundo moderno. La más célebre de estas criaturas fue Pan Gu. De acuerdo con dos mitos diferentes narrados por Xu Zheng del periodo de los Tres Reinos (principios del siglo iii de nuestra era), Pan Gu transformó el mundo de dos maneras. Uno de los mitos plantea que

                
                  el mundo era opaco, como el interior de un huevo, y Pan Gu nació en su interior. A lo largo de 18,000 años, el Cielo y la Tierra se dividieron; el yang, que era claro, se volvió el Cielo, y el yin, que era turbio, se volvió la Tierra. Pan Gu estaba en medio, transformándose nueve veces cada día, [y actuaba] como dios en el Cielo y como sabio en la Tierra. El Cielo se elevó un zhang cada día, la Tierra se engrosó un zhang cada día y Pan Gu creció un zhang cada día. Así ocurrió durante 18,000 años. El Cielo quedó extremadamente alto, la Tierra extremadamente profunda y Pan Gu extremadamente alto […] Así, la distancia entre el Cielo y la Tierra quedó de 90,000 li.11
                    

                

				En la otra versión, lo que se transformó no fue el universo, sino el propio Pan Gu. En un fragmento del Wu yun li nianji de Xu Zheng se dice:

                
                  El primero en nacer fue Pan Gu, y cuando yacía moribundo se transformó. [Su] aliento se volvió el viento y las nubes; su voz se volvió los truenos; su ojo izquierdo se volvió el sol, y el derecho la luna; sus cuatro miembros y cinco torsos se volvieron los cuatro polos y las cinco montañas; su sangre se volvió los ríos; sus tendones se volvieron elementos geográficos; sus músculos se volvieron el suelo de los campos; su cabello y sus barbas se volvieron las estrellas y los planetas; su piel y vellos se volvieron hierba y árboles; sus dientes y huesos se volvieron bronces y jades; su esencia y tuétano se volvieron perlas y gemas; su sudor se volvió la lluvia y los lagos; y los distintos gusanos de su cuerpo, tocados por el viento, se volvieron las personas comunes de cabello negro.12
                    

                

                Aún no es posible saber en qué medida estas dos historias del siglo iii pueden considerarse parte de la cultura china nativa descrita aquí. Muchos investigadores creen que Pan Gu fue originalmente un dios de ciertos pueblos del sur de China y que sólo alcanzó una condición suprema en el valle del Río Amarillo alrededor del periodo Han (206 a.C.-220 d.C.) (Rui, 1938, pp. 155-194). Sin embargo, no hay ninguna razón determinante para que estas historias no se hayan conocido mucho antes tanto en el valle del Río Amarillo como en el valle del Río Yangtze. El Shan hai jing (Clásico de las montañas y los mares), compilado en parte durante el periodo de los Estados Combatientes, describe una criatura llamada Zhuyin como “el dios de la Montaña Zhong. [Cuando Zhuyin] abre los ojos se hace de día; cuando los cierra se hace de noche. Cuando exhala produce el invierno; y cuando inhala viene el verano”.13 Aun antes, la separación entre el Cielo y la Tierra en el primer mito de Pan Gu describe una estructura cósmica que no sólo aparece en las inscripciones de oráculos en hueso de la dinastía Shang (Chen, 1956), sino que está representada en la disposición de la tumba de la cultura Yangshao encontrada en Puyang, Henan, unánimemente considerada de un chamán del quinto milenio a.C. Muchos investigadores interpretan que esta disposición representa un cosmograma con un Cielo redondo y una Tierra cuadrada (Pang, 1989, pp. 3-23; Feng, 1990, pp. 52-60, 69).

				Otros dos acontecimientos cataclísmicos ocurridos en los tiempos posprimigenios están registrados en los mitos de los diez soles y en la reparación del Cielo por parte de Nü Wa. El primero de estos mitos describe una época en que diez soles salieron simultáneamente y provocaron una sequía. El arquero Yi usó su arco y flechas para dispararles a nueve de los soles y eliminarlos de los cielos. Esta historia aparece tanto en Shan hai jing como en la sección sobre “Cuestiones celestiales” (Tian wen) del Chu ci (“Versos de Chu”), dos textos que se pueden ubicar en el periodo de los Estados Combatientes.14 Algunos investigadores creen que la historia de los diez soles está relacionada con la xun o semana de diez días del calendario Shang (Guan, 1977, pp. 83-149; Allan, 1984, pp. 242-256). Otra concepción considera que los antiguos motivos de animales en las decoraciones de la cultura neolítica Hemudu se derivan del mito del sol, lo cual remontaría su origen aún más (Hayashi, 1986, pp. 43-53).

				El segundo mito se refiere al villano Gong Gong. En una lucha contra Zhuan Xu por el poder, Gong Gong perdió, así que estrelló su cabeza contra la Montaña Buzhou, una de las que servían de pilar para sostener los cielos. La montaña se derrumbó, de modo que se abrió un agujero en el rincón noroeste de los cielos y el rincón sureste de la tierra se inundó de agua. Nü Wa fundió rocas de los cinco colores para reparar este daño y así restauró la forma de la bóveda celeste. El texto más antiguo donde aparece esta historia es el Huainanzi del siglo ii a.C.15 Sin embargo, los otros mitos cosmogónicos —las dos historias de la creación de Pan Gu y la historia de los diez soles— podrían remontarse al menos hasta la época de las Tres Dinastías, o incluso más atrás, como me parece más probable, hasta bien entrado el Paleolítico tardío. En el Paleolítico tardío, los habitantes de las regiones orientales y septentrionales de Asia —antepasados tanto del pueblo chino como de muchos pueblos del Nuevo Mundo— compartían sin duda una cosmología común en la que el Cielo era redondo como una bóveda y la Tierra era cuadrada y estaba orientada según los cuatro puntos cardinales, cada uno de los cuales tenía un nombre y un color. Los puntos se podían representar mediante una cámara ritual, con árboles sagrados en las cuatro esquinas. En esta cámara ritual, los chamanes se valían de animales sagrados, montañas y árboles a modo de axis mundi, y de música, bailes y alucinógenos para ascender al Cielo y reunirse con las deidades y los antepasados. Estos chamanes eran capaces de transformar el mundo (Chang, 1993, pp. 1-6). […]

				
				El debate sobre la dinastía Xia

				El último héroe, que también fue el último de los Tres Emperadores, fue Yu. Yu era un héroe bona fide, porque tuvo éxito ahí donde su padre, Gun, había fracasado, en resolver la crisis de inundaciones que China había enfrentado durante largo tiempo. La estrategia de Gun había consistido en construir diques para detener el avance del agua. Yu, en cambio, abrió canales de drenaje, para permitir que el agua fluyera de manera controlada hacia el mar. Con esta técnica, finalmente logró detener las inundaciones. La gente estaba tan enormemente agradecida con Yu, que su agradecimiento se extendió incluso a su hijo Qi, a quien llevaron a suceder a Yu.

				La historiografía china tradicional trata a Yu de manera un tanto diferente a los héroes anteriores. El primer capítulo del Shi ji se ocupa de los cinco emperadores, desde el Emperador Amarillo hasta Shun. Pero el segundo capítulo, que comienza su narración con Yu, se intitula “Xia benji” (“Anales básicos de Xia”), atribuyendo así a Yu y a sus sucesores la misma autoridad y jerarquía que los gobernantes de las dinastías Shang (Yin) y Zhou. De este modo, Xia se representa como una “dinastía”: al ser Yu sucedido por su hijo Qi, es el primer caso en que el poder se hereda con base en el parentesco.

				Sin embargo, Xia no era el único estado de esa época. Se dice que en una ocasión Yu convocó a sus contemporáneos a Tushan, el estado natal de su esposa. Se dice que quienes se reunieron provenían de diez mil estados (Gu Zuyu, 1936, vol. 1, p. 9). Al destacar a Xia, el Shi ji describe la genealogía, ciudades capitales, principales acontecimientos políticos y otras cuestiones referentes a esta “dinastía” y su historia. No hay capítulos dedicados a ninguno de los otros estados contemporáneos.

				¿Significa esto que efectivamente hubo una “dinastía Xia” al principio de la “historia” china? En la historiografía china tradicional, esto no se cuestionaba, porque la secuencia formada por los Tres Augustos, los Cinco Emperadores y las Tres Dinastías formaba la base de la concepción que tenía cualquier chino educado acerca de los comienzos de la historia china. Pero a partir de la década de 1920, un grupo de historiadores chinos, influidos por los métodos historiográficos occidentales, comenzó a cuestionar las pruebas sobre las que se basaba esta concepción tradicional de la historia antigua. Esto llevó a la formación de la Yigu pai (Escuela Escéptica de la Antigüedad), encabezada por Gu Jiegang y Qian Xuantong (Gu, 1926, vol. 1). Su primer blanco fue Yu, el supuesto fundador de la dinastía Xia, y lograron demostrar la naturaleza mítica de esta figura supuestamente histórica. A partir de esto, algunos investigadores han considerado toda la dinastía Xia como simple invención (Allan, 1984). Por otro lado, como la genealogía de la dinastía Shang que aparece en el Shi ji ha sido en esencia validada por las inscripciones de oráculos en hueso recientemente descubiertas, parecería haber buenas razones para aceptar también su genealogía de la dinastía Xia.

				Cada vez más historiadores consideran inadecuada la concepción secuencial de las relaciones entre las tres dinastías: Xia, Shang y Zhou. En cambio, ha ocupado su lugar una concepción horizontal.16 Desde esta perspectiva, los primeros Xia, los primeros Shang y los primeros Zhou estuvieron entre los diez mil estados distribuidos en la cuenca del Río Amarillo en el norte de China durante         los dos mil años previos a la China imperial. Muchos de estos estados estuvieron gobernados por dinastías y bien pudieron haber dejado registros genealógicos. Cuántos de estos estados merecen ser mencionados en un recuento histórico depende, a final de cuentas, del criterio del historiador. El hecho de que Sima Qian haya seleccionado a Xia para tratarla como dinastía gobernante es prueba de su buen criterio, porque ahora es cada vez más evidente que el estado de Xia está representado arqueológicamente: desde 1959 se han desenterrado de forma continua pruebas de su cultura en el sitio Erlitou, justo al este de Luoyang, en el noroeste de la provincia de Henan. Los restos arqueológicos de esta cultura Erlitou se encuentran ahora dispersos por todo el sur de Shanxi y noroeste de Henan, y están fechados en 1900-1350 a.C. (Xu, 1959.11, pp. 592-600) lo cual coincide en tiempo y espacio con la dinastía Xia tal y como se describe en los textos antiguos. ¿Existió una dinastía Xia? Las pruebas actuales sugieren que de hecho sí la hubo. La selección que hizo Sima Qian de Xia entre los muchos otros estados contemporáneos probablemente se debió a que durante la primera parte de la Edad de Bronce en China o en el periodo de las Tres Dinastías, Xia era el más poderoso. Si Erlitou se logra identificar con Xia, entonces esto es sin duda cierto.

				
La formación del Estado17


				
				Liu Li y Xingcan Chen

				
				
				En busca del Estado antiguo en China: Erlitou

				
				Los estados antiguos: cuándo, dónde, qué y cómo

				Las cuestiones referentes a fechas, ubicaciones, participantes y procesos de desarrollo de los primeros estados en China han sido el centro de los debates contemporáneos entre arqueólogos e historiadores. Estas disputas derivan de las correlaciones encontradas entre ciertas culturas tempranas de la Edad de Bronce (como Erlitou y Erligang) y los Estados históricos mencionados en los textos antiguos (como Xia y Shang), así como de los cuestionamientos sobre los niveles de complejidad social existentes en estas culturas de la Edad de Bronce. Se ha prestado mucha atención a la cultura Erlitou. Debido a su correlación espacial y temporal con la dinastía Xia, tradicionalmente considerada la primera dinastía de la historia china, algunos arqueólogos e historiadores, sobre todo aquellos cuya formación inicial se dio en China, han llegado a coincidir en que la cultura Erlitou representa los restos materiales de al menos parte de la dinastía Xia         (c. 2100-1600 a.C.), que el sitio de Erlitou puede haber sido la capital de los Xia tardíos y que la cultura Erlitou se desarrolló hasta un nivel de Estado (por ejemplo, Chang, 1999, pp. 71-73; Du et al., 1999; Zhao, 1987; Zou, 1990). […]


Erlitou: jefatura o Estado


				La cultura Erlitou, centrada en el sitio-tipo Erlitou en la cuenca del río Yilou, ha sido el centro de atención de los debates en torno al desarrollo del primer Estado en la China antigua. Unas 38 pruebas de radiocarbono calibradas, obtenidas en sitios Erlitou de Henan (Institute of Archaeology, 1991) y los resultados del “Xia-Shang-Zhou Chronology Project”, recientemente concluido (Xia Shang Zhou, 2000), señalan que esta cultura pudo haber florecido entre 1900 y 1500 a.C. El periodo Erlitou se divide además en cuatro fases sucesivas, cada una de aproximadamente 100 años, en función de los cambios en los estilos cerámicos (Institute of Archaeology, 1999, p. 392). Erlitou, con su área de 300 hectáreas (Erlitou, 2001), es el mas grande de todos los sitios arqueológicos actuales de China, y se han encontrado sitios con conjuntos de materiales Erlitou en una región muy extensa que abarca principalmente Henan, el sur de Shanxi, el este de Shaanxi y Hubei. […]

				El Estado de Erlitou: centralización y expansión territorial

Las características más llamativas del periodo Erlitou son la rápida expansión de su cultura material a las regiones vecinas y la creciente estratificación dentro del sistema social de los centros políticos. El mecanismo que gobernaba el sistema político y la dinámica subyacente a los cambios sociales se pueden entender analizando los patrones de asentamiento dentro del sitio y las relaciones interregionales, tanto entre los centros regionales con distintos niveles de jerarquización, como a lo largo de la región donde se distribuyen los sitios Erlitou.

				Las excavaciones realizadas en Erlitou desde 1959 han producido abundantes restos materiales, entre ellos grandes cimentaciones arquitectónicas, talleres de fundición de bronce y de tallado de hueso, hornos de cerámica, cimientos de casas, tumbas de distintas jerarquías sociales, objetos rituales de bronce y jade, y una enorme cantidad de artefactos de piedra, hueso, concha y cerámica (Erlitou 1983a, 1983b, 1984, 1985, 1992; Institute of Archaeology, 1999).

				Erlitou fue ocupado por primera vez por grupos pequeños de pobladores neolíticos a mediados del periodo Yangshao (c. 4000-3500 a.C.) y principios del Longshan (c. 3000-2500 a.C.), y se desarrolló como un gran sitio urbano durante el periodo Erlitou. En la Fase I de Erlitou, el sitio parece haberse convertido en un asentamiento bastante grande, quizás un centro regional, aunque su tamaño real aún no se ha determinado. Estaba asociado con distintos tipos de producción artesanal, incluidos instrumentos de bronce, cerámica y hueso. Como hay una brecha de 500 años entre las ocupaciones neolíticas y las de Erlitou, es poco probable que la urbanización inicial de Erlitou haya sido un proceso de crecimiento natural de la población en el sitio, sino más bien el resultado de la migración de pobladores de otras partes. El proceso de urbanización propiamente dicho comenzó en la Fase II, alcanzó su auge en la Fase III y decayó en la Fase IV (ca. 1800-1500 a.C.). Para el periodo Erligang (c. 1500-1400 a.C.), el sitio se había convertido en una aldea que luego fue abandonada por completo (Institute of Archaeology, 1999; Li, 2006). […]

				La producción de vasijas rituales de bronce fue un punto de inflexión en el proceso evolutivo de la economía política en Erlitou. Las vasijas de bronce se volvieron los símbolos más importantes de poder político, religioso y económico durante toda la Edad de Bronce en China (Chang, 1983, 1991). La tecnología usada para producir estas vasijas, consistente en usar moldes de varias piezas, fue la innovación más importante de las que permitieron una producción tan sofisticada (Bagley, 1987; Barnard, 1961, 1975; Chase, 1983; Franklin, 1983; Gettens, 1969). Aunque las fundiciones de bronce de Erlitou se han llegado a fechar hasta la Fase II, las primeras vasijas de bronce no aparecieron antes de la Fase III. Por lo tanto, la técnica de los moldes de varias piezas puede haberse desarrollado en la Fase III. […]

				Erlitou fue aparentemente el núcleo principal, no sólo para la manifestación de poder político y ritual, sino también para el control de una producción variada. En el sitio se ha encontrado un gran número de instrumentos hechos de piedra, hueso y cerámica, entre ellos espadas, hachas, azuelas, cinceles, cuchillos, hoces, husos, punzones, agujas, puntas de flecha, etcétera (Institute of Archaeology, 1999). Estas herramientas pueden haberse usado en carpintería, en la construcción, en distintos oficios artesanales y en actividades agrícolas. Por lo tanto, la población de Erlitou parece haber incluido tanto artesanos como campesinos (Li, 2006).

				Entre los hechos que demuestran una centralización política en el centro principal durante el periodo Erlitou están: aumento rápido de la población urbana, construcción de un complejo palaciego, institucionalización de una jerarquía mortuoria, desarrollo de varias producciones artesanales y surgimiento de una especialización artesanal, controlada por el Estado, para la producción de bronces rituales.

				Cuando Erlitou se convirtió en un centro urbano con una gran población, que puede haber alcanzado los 18 000-30 000 habitantes en la Fase III (Li, 2006), su población urbana se dedicaba principalmente a la construcción arquitectónica y a la producción artesanal. Su economía de subsistencia hubiera requerido el apoyo de productores agrícolas cercanos a la región de Yilou. […]

				El escenario político-económico de los primeros estados: las relaciones entre el centro y la periferia

El primer Estado, Erlitou, surgió de un sistema político en el que múltiples jefaturas rivales coexistieron en las llanuras centrales. Una vez desarrollado, se expandió rápidamente hacia el noroeste, el oeste y el sur, exhibiendo claramente los rasgos de un Estado territorial como los definió Trigger. La expansión estuvo motivada principalmente por la necesidad de controlar y transportar recursos clave, sobre todo cobre y sal, a fin de satisfacer la demanda para la producción de armas y objetos rituales de bronce, y también por la necesidad de sostener a la creciente población en el área central. El Estado de Erligang aceleró la expansión, animado por las mismas motivaciones. Los patrones de esta expansión de poder y territorial del centro hacia la periferia se vieron afectados por varios factores ambientales y sociales.

Rasgos fisiográficos

				Asombrosamente, la distribución de asentamientos en el centro y la periferia de los estados de Erlitou y Erligang se parece al sistema de asentamiento con un centro regional propio de la China imperial tardía que describe Skinner (1977). Las capitales provinciales con mayor densidad poblacional se ubicaban en zonas de suelos altamente fértiles y tenían fácil acceso a las rutas de transporte acuático que conectaban con la periferia, mientras que los centros regionales de los alrededores tendían a ubicarse en los nodos de los canales de transporte. La formación de estos sistemas de asentamiento estuvo muy determinada por los rasgos fisiográficos de China, donde las cuencas fluviales están separadas por cadenas montañosas que ofrecen fronteras adecuadas. La estructura de los sistemas fluviales prácticamente determinó la ubicación de los centros de mayor nivel en cada región, y los grandes caminos que conectaban esas ciudades compensaron las deficiencias del sistema fluvial (Skinner, 1977, pp. 276-298). Aunque en el periodo estatal inicial las sociedades se basaban más en una economía tributaria que en la economía comercial del periodo imperial posterior, estos rasgos fisiográficos ya habían afectado los patrones de asentamiento de las primeras formaciones urbanas. Queda claro que la ubicación de las rutas de transporte acuático y su relación con los recursos clave fue un factor determinante en los paisajes cultural y político de los primeros Estados en China.

El poder de la ideología y los símbolos de estatus

				La búsqueda de minerales para las aleaciones del bronce fue una importante fuerza motora de la expansión territorial. Las vasijas rituales de bronce, en particular, no sólo se usaban en las ceremonias de culto a los antepasados que afirmaban la legitimidad política de las élites, sino que también se usaban como símbolos de estatus, para demostrar jerarquía social, riqueza y poder (Chang, 1983). La producción de bienes de prestigio no fue una innovación de los primeros estados, puesto que ya durante el periodo Neolítico se usaban objetos de jade, cerámicas elaboradas y otros materiales exóticos para simbolizar la autoridad de la élite. Sin embargo, fue durante el desarrollo inicial del estado cuando el bronce se usó por primera vez como medio de expresión de la estructura de poder y cuando los objetos rituales de bronce se usaron para indicar la posición social. El poder simbólico de los objetos de bronce era mucho mayor que el de los materiales prestigiosos tradicionales, como el jade o la cerámica. No sólo eran apreciadas las propiedades del bronce —en la China antigua se le llamaba meijin, “metal hermoso”—, sino que el procesamiento de objetos rituales de bronce requería habilidades técnicas y de manejo mucho más complejas, así como una cantidad de mano de obra mucho mayor que otros tipos de objetos prestigiosos. Así, mucho más poder político, económico y religioso quedó asociado con este nuevo tipo de riqueza (Li, 2003). […]

Formación del Estado en la China Antigua

				Los primeros estados en China se caracterizaron por un gran centro urbano, ubicado en la zona principal, que dominaba la periferia, donde se conseguían los recursos naturales clave. Tanto el rápido aumento en el nivel de complejidad social del centro primario, como el tamaño considerable del territorio estatal son indicios de que existieron estados territoriales centralizados durante los periodos Erlitou y Erligang. Los procesos de expansión territorial pueden haber variado a lo largo del tiempo y el espacio, pero probablemente incluyeron conquista militar, migración poblacional, colonización, formación de alianzas, intercambio de bienes de prestigio y matrimonios.

				Los primeros estados en China se caracterizaron por una economía política de tipo tributario, centrada en un sistema dual que abarcaba la producción y redistribución de bienes de prestigio y de subsistencia. La producción de bienes de prestigio estaba estrechamente vinculada con el sistema de creencias, que requería un suministro constante de componentes metálicos para la aleación del cobre y para que la élite pudiera realizar las ceremonias de culto a los antepasados.

				[…] El tamaño del territorio y el nivel de centralización política de los primeros estados coinciden con lo que Trigger describe como Estados territoriales. Los modelos de Estados-ciudad y de Estados segmentarios, derivados principalmente de las inscripciones de oráculos en hueso del periodo Shang tardío, pueden no ser aplicables a los periodos Erlitou y Erligang. Sin embargo, la economía política de los primeros Estados en China parece distinta a la del modelo de Estados territoriales de Trigger, que propone una economía de dos niveles independientes, en la que los campesinos fabricaban sus instrumentos con las materias primas disponibles y los intercambiaban entre sí, mientras que los artesanos vivían en las ciudades y fabricaban bienes de prestigio para los grupos de élite. Los hallazgos arqueológicos sugieren que los centros urbanos de Erlitou y Zhengzhou no sólo producían bienes de prestigio, como los objetos de bronce, sino también objetos utilitarios para la población común, como piezas de cerámica e instrumentos de hueso. En Zhengzhou, la producción de cerámica estaba muy especializada internamente, pues algunos hornos producían principalmente ciertos tipos de vasijas, lo cual sugiere una producción a gran escala. Además, a juzgar por los conjuntos de herramientas encontrados en Erlitou y Zhengzhou, parte de la población de los centros primarios también realizaba cierto grado de actividad agrícola. Esta situación se diferencia de la que describe Maisels para el modelo de Estado-aldea, en el que la ciudad capital tenía escasa función económica. Tanto Yanshi como Zhengzhou estaban doblemente amuralladas, quizás a la vez por protección militar (muro exterior) y como indicio de posición política (muro interior). Las razones para mudar la capital variaban según los casos: en algunos se relacionó con el control y expansión territoriales (cambio de Erlitou/Yanshi a Zhengzhou), mientras que otros fueron provocados por el conflicto político (la situación a mediados del periodo Shang). El sistema de asentamientos de los primeros Estados en China era mucho más complejo que la idea de un centro político/ritual rodeado por un gran número de aldeas pequeñas que producían los mismos artículos con medios idénticos, como sugiere Maisels (1990, pp. 12-13, 254-261). Resulta evidente que ninguno de los modelos descritos se puede usar para concebir la formación del Estado durante los periodos Erlitou y Erligang. Sin embargo, el modelo del Estado territorial, con algunas modificaciones, parece bastante cercano a lo que se observa en los hallazgos arqueológicos. Sobre todo la extensiva expansión territorial de los Estados de Erlitou y Erligang se parece a la organización política de un Estado territorial. El concepto de Estado segmentario, descrito por Keightley (2000), parece más adecuado para describir el paisaje político de los periodos Shang medio y tardío, cuando el poder político del núcleo Shang se redujo considerablemente, al tiempo que se desarrollaban jefaturas regionales independientes.

				Además, los primeros sitios urbanos en China fueron efectivamente centros políticos y rituales, como han señalado Chang (1985) y Wheatley (1971). Sin embargo, estas primeras ciudades y pueblos también funcionaron como centros económicos habitados por una población que incluía no sólo linajes reales, sacerdotes y artesanos selectos dedicados a elaborar objetos de prestigio, sino también campesinos y artesanos que fabricaban productos utilitarios. Asimismo, estos primeros centros urbanos parecen haber desempeñado distintas funciones para sostener al Estado dentro de un sistema político y económico más amplio.

				Nuestro estudio apoya el argumento de Chang de que la producción de objetos rituales y armas de bronce para la adquisición de poder fue uno de los principales componentes del urbanismo en la China antigua (Chang, 1985). Sin embargo, nuestra investigación disiente con la proposición de Chang de que las frecuentes reubicaciones de las ciudades capitales de las Tres Dinastías estaban motivadas por la búsqueda de nuevas fuentes de metal (Chang, 1986, p. 367). La estrategia para conseguir recursos clave no era el cambio de lugar de la capital en sí, sino la expansión poblacional desde la capital y el establecimiento de destacamentos o aldeas fortificadas en la periferia. Estas estrategias se practicaban ya en el periodo Erlitou y se siguieron usando hasta finales de la fase Erligang.

				[…] La investigación arqueológica centrada en patrones de asentamiento y en la economía política ha probado ser un enfoque efectivo para entender los procesos de formación de Estados en la China antigua. Los datos arqueológicos pueden y deben analizarse independientemente de los textos tradicionales. La arqueología como fuente primaria de investigación no es simplemente un complemento de los registros históricos, y debemos abordar estos dos conjuntos de información en sus propios términos antes de establecer conexiones entre ellos.

				Hasta la fecha no existen pruebas arqueológicas contundentes que demuestren el vínculo histórico entre la dinastía Xia y la cultura Erlitou, y no es seguro que en un futuro cercano los arqueólogos chinos encuentren en Erlitou un sistema de escritura maduro que sea indicio de que el sitio fue la capital de la dinastía Xia. Esta primera dinastía china sigue siendo hipotética. Nuestra discusión, sin embargo, muestra que existió, con centro en Erlitou, un complejo sistema económico y político cuya operación requirió un nivel de administración mucho más allá del de una sociedad de jefatura. A medida que se acumulen más pruebas arqueológicas en el futuro, podremos entender más a fondo los primeros Estados que se desarrollaron en el norte de China hace unos 3 800 años.

				
El paisaje ancestral en el periodo Shang tardío (1200-1045 a.C.)18


David N. Keightley

				La capital o centro de culto

El Estado en el periodo Shang tardío puede caracterizarse como un Estado dinástico incipiente, centrado en la persona del rey y sus seguidores inmediatos, y con una organización política básicamente inseparable de la organización social de los Shang.

				
				  Es poco probable que el Estado Shang completo —no sólo su centro— pueda asociarse con un territorio definido y sujeto. […] Las jefaturas parecen haberse concebido en términos de poder personal (quién tenía el control) y de asociación familiar (qué parentesco tenía con el centro). […] El Estado propiamente dicho no se concebía como un territorio Shang, sino como una serie de jurisdicciones pro Shang, cada una con su relación particular con el centro.19

			  

Una jerarquía de estas jurisdicciones locales —sociales, religiosas y políticas— se encontraba distribuida por todas las llanuras del norte de China.20 Sus gobernantes, unidos a los Shang por lazos de parentesco variables y cambiantes, por creencias religiosas o por intereses personales, habrían desempeñado en el nivel local muchas de las funciones de liderazgo y gobierno realizadas por el rey en los territorios que estaban más directamente bajo su propio control. Las pruebas sugieren que el Estado Shang tardío puede considerarse como lo que los antropólogos llaman “Estado segmentario”. Entre sus rasgos (según la definición de Southall, 1956, p. 248) se encuentran los siguientes:


  La soberanía territorial se reconoce, pero es limitada y esencialmente relativa, en forma de una serie de zonas en las que la autoridad es casi absoluta cerca del centro y cada vez mas restringida hacia la periferia, a menudo desdibujándose hacia una hegemonía ritual.

  Existe un gobierno centralizado, pero también hay numerosos focos de administración periféricos, sobre los cuales el centro ejerce sólo un control limitado…

  La autoridad central se adjudica exitosamente el monopolio sobre el uso de la fuerza sólo hasta cierto punto, pero la fuerza legítima de un orden más restringido es inherente a todos los focos periféricos (Southall, 1956, p. 248).21



                
                
                
                
              En la época Shang tardía, los dirigentes locales habrían sido desafiados, recompensados e intimidados por los avances ocasionales que hacía el rey por las tierras sobre las que declaraba tener soberanía dinástica, en sus recorridos para cazar, pelear, observar, regular y realizar rituales de intercesión religiosa para sus aliados y dependientes, en un esfuerzo continuo por negociar y legitimar su supremacía (Keightley, 1979-1980, 1983).22 […]

				Comunidad: la tierra y sus habitantes

Los reyes Shang, sus seguidores cercanos y sus aliados más distantes vivían en una variedad de comunidades, la mayoría intensamente rurales, distribuidas a su vez en asentamientos (yi) a lo largo y ancho de la Llanura del Norte de China.23 Fue dentro de estos asentamientos donde las comunidades y sus jefes locales habrían formado y articulado los estándares morales y cognoscitivos, las obligaciones y las estructuras de autoridad distintivos que caracterizaron una variedad de arreglos sociales y políticos. El grado en que estas concepciones religiosas y seculares del poder no se distinguían en estas comunidades lo señala el vocabulario imperativo registrado en las inscripciones de los oráculos en hueso de los Shang. Así como Di, el Dios Supremo, ordenaba (ling) que hubiera lluvia, nieve, granizo, viento, truenos y desastres, así también el rey ordenaba a sus funcionarios y cuadrillas que resolvieran distintos asuntos.24 El rey modelaba su autoridad a partir de la de Di, así como, sin duda, la autoridad de Di se había concebido en términos de modelos terrenales. El mundo dinástico y la comunidad religiosa compartían muchos valores y suposiciones (cf. Anderson, 1991, pp. 12-19).

				La comunidad real

				El parentesco de los Shang tardíos fue una invención cultural, tanto como lo fueron el paisaje de los Shang tardíos y calendario. Entre los vivos, los reyes se ubicaban en el ápice de su propia comunidad de parentesco, una comunidad en la que ciertamente existían gradaciones de privilegio, de acceso y de explotación, y en la que la jerarquía política y la de parentesco eran inseparables. Los hijos del rey, por ejemplo, que servían en su séquito al volverse adultos, que lo acompañaban en sus cacerías y viajes, y que participaban en sus sacrificios, parecen haber formado la columna vertebral del wang zu, el “linaje real” o “grupo de descendencia real” (Zhu, 1990b, p. 78).25 Los propios reyes —en particular los de la línea principal de descendencia, conocida en textos posteriores como dazong26 y conformada por aquellos cuyos padres e hijos eran también reyes— pertenecían a una cadena extensa de descendencia proclamada, que para el reinado de Di Xin, el último rey Shang, se remontaba más de dieciséis generaciones, hasta Da Yi, el fundador de la dinastía, y de ahí a los antepasados predinásticos, encabezados por Shang Jia, otras seis generaciones atrás. El núcleo central de esta línea principal de reyes se mantenía, refrescaba y ajustaba constantemente mediante el ofrecimiento de sacrificios regulares, en los que el rey viviente recibía (bin) a sus antepasados en secuencia, de acuerdo con su antigüedad.27 Los reyes dazong también podrían ser el destinatario colectivo de las oraciones, como en:

				
				  Al orar (por lluvia) ante (los antepasados desde) Shang Jia (hasta) Da Yi, Da Ding, Da Jia, Da Geng, Da Wu, Zhong Ding, Zu Yi, Zi Xin y Zu Ding, los diez antepasados, (nosotros vamos a) llevar-en-sacrificio [¿?] un carnero.28

			  
                

				En este caso, la oración por la lluvia estaba dirigida a Shang Jia, el fundador predinástico, luego a los siguientes nueve reyes de la principal línea de descendencia, para acabar con Zu Ding, quien fue el abuelo de Wu Ding, en cuyo reinado se hicieron oráculos en hueso.29 Estas adivinaciones y oraciones servían para mantener la autoridad de la comunidad ancestral y para validar la transmisión del parentesco de padre a hijo.

				La afirmación, registrada en las inscripciones de los oráculos en hueso, de que existía un contacto ritual con estos remotos antepasados y transmisores de poder dinástico seguramente fue fundamental para la construcción de la identidad dinástica de los Shang. Las élites Shang eran descendientes de un linaje cuya principal obligación era fortalecer y extender el linaje, del mismo modo en que se fortalecían a través de él. Además, la autoridad y la jerarquía se transmitían por la línea paterna, de modo que era deseable el nacimiento de niños, pero no de niñas.30 La comunidad Shang era una comunidad patrilineal. A partir del reinado de Zu Jia, es probable que la creciente regularización y clarificación del culto a los antepasados estén relacionadas con la creciente importancia atribuida por la sociedad Shang tardía a la autoridad de la cabeza del linaje. La regularización implicó tanto una calendarización más estricta de los rituales —de modo que siempre se rendía culto a los antepasados el día de sus nombres sagrados— como una particular atención ritual prestada tanto a los reyes dazong como a sus consortes, con la inclusión de las consortes en el ciclo ritual que atestiguaba             la jerarquía dazong de sus cónyuges reales.31 De hecho, de los seis reyes que sucedieron a Zu Jia, sólo uno, Lin Xin, no perteneció a la línea principal de descendencia.

				La función del rey como adivino era estratégica para establecer su autoridad política y religiosa:

				
				  El rey era quien hacía posibles las victorias y las cosechas abundantes, mediante los sacrificios que ofrecía, los rituales que realizaba y los oráculos que producía. Si es que, como parece probable, los oráculos incluían cierto grado de magia y encantamientos, entonces la habilidad del rey para producir efectivamente una buena cosecha o una victoria mediante su oráculo lo volvía aún más poderoso políticamente (Keightley, 1978b, p. 213).
				    

			  

				Además, el rey no gobernaba solo. El hecho de que un pequeño número de oráculos revelan que el rey hacía ofrendas a un antepasado inmediato, que a su vez era recibido por un antepasado anterior, recibido a su vez por otro más antiguo, y así sucesivamente, hasta que el más antiguo era recibido por Di, el dios supremo, es un indicio de que se consideraba que los reyes muertos seguían participando en los rituales ancestrales más importantes, a la vez haciendo y recibiendo ofrendas, prestando asistencia a sus descendientes en el linaje y negociando en su nombre con Di. […]

				El legado cultural de la cosmovisión “ortodoxa” registrada en ciertos elementos de las élites Shang tardías fue profundo. La influencia de las elecciones culturales que hicieron se puede identificar, por ejemplo, en los siguientes procesos: el desarrollo de un sistema de escritura que servía, a la vez, para documentar el contacto adivinatorio del rey con las Fuerzas y, seguramente, para llevar el registro de las operaciones cada vez más complejas del Estado Shang tardío; el desarrollo de jerarquías religiosas y ancestrales legitimadoras, así como las prácticas mortuorias correspondientes, que contribuyeron de manera tan significativa a la construcción de estructuras sociales duraderas; la creación de vínculos sociopolíticos con obligaciones indiferenciadas que se mantuvieron profundamente arraigados en el lenguaje y las prácticas de la dependencia familiar; la génesis de una protoburocracia y sistemas de control laboral a partir de una élite central; la continuación de la fe en la eficacia de un orden ritual; la aceptación tanto de una metafísica que permitió concebir el mundo en términos de un equilibrio entre fuerzas benignas y malignas, como de una cosmología estructurada en función del centro y las cuatro direcciones; la importancia ininterrumpida de los avances reales o imperiales hacia las zonas rurales; y la preocupación constante por el oráculo, el momento oportuno y la buena o mala fortuna.32

				Se afirmaba que con los Zhou, los paisajes siguieron poblados, como habían estado con los Shang, por Fuerzas productoras del clima:

				
				  Las montañas, los bosques, ríos, valles, cerros y colinas, capaces de formar nubes y así producir viento y lluvia y prodigios visibles, eran considerados espíritus (Liji, “Ji fa”; Legge, 1879, 28, p. 203, tr. ad.).
				    

			  

				
				  En cuanto a los días, los momentos del día y las cualidades de esos momentos, la fuerza del legado de los Shang se percibe en los esfuerzos que hicieron los teóricos políticos Zhou por vincular estas categorías temporales con la posición política. Por ejemplo, un adivino del Estado de Lu, en un episodio atribuido a 537 a.C., explicó:

				
				  El número de los soles (¿o días?) es diez. Por lo tanto, hay diez periodos en el día que corresponden también a los diez rangos. Después del rey, el siguiente rango es duque, el tercero es ministro. El máximo punto del día es cuando el sol está en el meridiano, la hora de la comida es el segundo rango y el alba representa el tercero.33
				    

			  

				Y en cuanto al papel del oráculo, la conclusión de Loewe —que “a partir de la riqueza y variedad de la evidencia literaria, ahora se reconoce que la adivinación y la consulta de los oráculos desempeñaron en la vida Qin y Han una función mucho más importante que la que siempre se les ha atribuido” (Loewe, 1994, p. 214)34— confirma aún más el legado de las prácticas culturales de los Shang. Lo que es más, las tiras de bambú de la época Zhanguo excavadas recientemente indican hasta qué punto las prácticas adivinatorias de los Zhou se parecían, o habían derivado de, los procedimientos registrados en las inscripciones de los oráculos en hueso de los Shang.35


La herencia dejada a los imperios36


				
				Michael Loewe

				El concepto  derecho

				Pocos estudios sobre cualquiera de las culturas del mundo podrían llegar lejos sin incluir los términos “derecho” o “leyes”, y no hace falta subrayar cuánto pueden variar los conceptos que subyacen a estos términos. La antigua China tiene poco que se pueda comparar directamente con los conceptos que evolucionaron en Israel o con los principios y problemas que se volvieron manifiestos en Grecia. A diferencia de los hijos de Israel, los antiguos chinos que dejaron un registro histórico no atribuyeron el don del derecho a un dios trascendental y caritativo; tampoco recurrieron, como en la tradición griega, a ciertos individuos considerados legisladores o filósofos, como Solón o Platón, a quienes su vida debía el sentido de justicia; tampoco tenían un antiguo documento consagrado por la tradición, equivalente a la Tora, al Código de Hammurabi o a las inscripciones de Gortina. El monoteísmo majestuoso de Israel combinó de forma única la creencia en una divinidad omnipotente con el código moral que contenía sus órdenes. En Grecia, Sófocles convirtió en el tema poderoso de una de sus obras el conflicto entre ciertos principios inmutables atribuidos a los dioses y los recursos con los que un gobernante mantenía su autoridad.37

				Hasta donde puede decirse por los registros conservados, el pensamiento chino aún no había apreciado estas distinciones, y la atención puede centrarse sólo en tres grandes aspectos de estos temas: el origen de la autoridad jurídica, su naturaleza y propósito tal y como se revelan en sus términos, y la acumulación de documentos. Para cuando comenzó el periodo de los Reinos Combatientes, el pueblo chino había vivido varios siglos de gobierno cada vez más complejo y elaborado. Sin embargo, si bien los gobernantes de la humanidad y sus funcionarios habían impuesto desde siempre su autoridad en busca de la obediencia a sus órdenes, no dejaron suficientes registros de sus principios y sistemas para mostrar cómo se desarrollaron sus conceptos y prácticas o cómo difirieron en las distintas disposiciones de los Zhou occidentales y de los reinos posteriores. Aun así, queda claro que un cambio importante que afectó las prácticas imperiales ocurrió durante el siglo iv a.C., gracias a los trabajos e influencia de Shang Yang.

				Por mucho éxito que hayan tenido los reyes de los Shang y Zhou occidentales en afirmar que su posición y sus órdenes descansaban en el apoyo de autoridades sobrehumanas, los gobernantes y dirigentes de los siglos posteriores, ya estuvieran investidos como wang o como gong, prácticamente no pudieron hacerlo. Cada uno desafiaba el derecho de los demás a la soberanía y resultaba incapaz de pretender que cualquiera de ellos fuera el monarca único destinado a regir sobre la humanidad. Sin embargo, si bien no podían señalar una fuente de poder a la que pudieran atribuir el origen primigenio del propio mundo, tampoco quedaban inhibidos por la necesidad de obedecer a tal autoridad o deidad; no había ningún concepto de ley que estuviera por encima de las decisiones del monarca. Quizás el principio de que la emisión de órdenes derivaba de su voluntad se haya fortalecido deliberadamente al inicio de la era imperial con la adopción de los nuevos términos zhi (“edicto”) y zhao (“decreto”) para designar sus órdenes, lo cual los investía de un nuevo tipo de dignidad. […]

				Si bien ahora podemos encontrar señales de procedimientos jurídicos en algunas inscripciones en bronce, quizás del periodo Zhou occidental, estas declaraciones no estaban a disposición de los funcionarios imperiales Qin y Han, cuyos deberes incluían formular reglas y juzgar en casos penales. En ausencia de pruebas documentales completas, los escasos pasajes de la literatura antigua referentes a estos asuntos no son de ninguna manera suficientes para ofrecer una idea completa de los conceptos jurídicos que pudieron haber existido en aquellos primeros siglos. No obstante, el uso de ciertos términos es sugerente.

				Los dos términos clave que aparecen de manera regular son fa y xing. Fa designaba un modelo, una forma ejemplar sobre la que se basaba el gobierno correcto del hombre; xing se refería a los castigos que podrían ser necesarios como medida administrativa. Fa, descrito en un pasaje como lo que controla a la gente, del mismo modo en que el alfarero moldea su barro o el herrero forja su metal, era abstracto, de valor permanente, algo para admirarse; xing eran recursos que se usarían en caso de necesidad y debían deplorarse, como un mal necesario. El contraste entre los dos términos se refleja vívidamente en el más antiguo pasaje al respecto, un documento que se remonta quizás a la primera parte del periodo de Primavera y Otoño y contenido en el Shang shu. El “Lü xing” (“Castigos de Lü”) critica las acciones de los Miao, que habían instituido un conjunto de castigos opresivos (xing) y que los habían convertido en modelo (fa); la crítica se subraya con la implicación de que estas órdenes se consignarían por escrito.38

				Las protestas directas en contra de tales acciones se expresan en la narración de dos incidentes, de 536 y 513 a.C. En el primero, la orden de que el texto de los castigos se grabara en vasijas de bronce dio lugar a la crítica de que la existencia de órdenes escritas de este tipo reduciría la confianza y autoridad que un gobernante tiene razón en esperar de su pueblo, y que un conjunto de castigos escritos, que en realidad surgen sólo en condiciones de una administración desordenada, no serviría para evitar los conflictos. Es probable que la crítica se produjera por una razón adicional e implícita: que al ser grabado en una vasija sagrada, el conjunto de castigos adquiriría cierta medida de sanción o autoridad religiosa que no merecía. De hecho, el pasaje pasa a referirse a los castigos de las normas aprobadas y los castigos (yi xing) creados por el rey Wen de los Zhou, y llama la atención que a veces se menciona la expresión yi fa en lugar de yi xing. En 513 a.C., nadie menos que Confucio comentó que la acción de Jin de forjar un trípode de bronce con el texto del conjunto de castigos seguramente alteraría las jerarquías sociales.39 Las Analectas registran una declaración en el sentido de que tratar a toda la población de acuerdo con los mismos términos de los castigos es una mala manera de gobernar, en comparación con la guía a la luz de los principios o quizás del modelo adecuado. En otras partes, los castigos y las exenciones correspondientes (es decir, fa) aparecen al final de una serie de acciones administrativas que comienza con la necesidad de asegurar el uso correcto de los términos. Los comentarios de Mencio sobre los castigos incluyen la necesidad de reducirlos al mínimo y evitar su acción, por ser una trampa en la que la población tiene demasiadas probabilidades de caer.40

				Si bien es evidente que existía una clara diferencia entre fa y xing, parece ser que no había ningún reconocimiento del valor de los documentos escritos como medio para proteger al pueblo de la opresión de los funcionarios o para formular los derechos, deberes y privilegios de los distintos miembros de la sociedad. Shang Yang y quizás algunos otros concebían los modelos sobre los que descansaban el gobierno y el control de los seres humanos como un don de ciertos sabios anónimos. Poco antes de la unificación, el autor de un texto intitulado Jingfa —encontrado recientemente en Mawangdui e identificado por algunos como una declaración del pensamiento de Huang Lao— escribió que “dao genera fa; es el modelo que, al trazar su línea de éxitos y fracasos, aclara la diferencia entre lo recto y lo torcido; quienes se aferran a dao al producir el modelo no se arriesgan a cometer ofensas en su contra”.41 Un pasaje del Guanzi, de fecha incierta, desarrolla esta afirmación básica al atribuir al modelo el origen del control de los asuntos, al ejercicio del poder (quan) el origen del modelo y al dao el origen del ejercicio del poder.42 Fa también desempeña el papel de modelo en relación con la práctica médica. Los documentos básicos que describen el funcionamiento de ciertos rasgos corporales se llamaban Maifa (“Teoría del pulso”), Bingfa (“Teoría de la enfermedad”) o Zhenfa (“Teoría de la aguja curativa”): de acuerdo con los principios enunciados ahí, el médico determinaría el tratamiento que prescribiría para el caso particular que estaba tratando.43

				La conexión entre Dao y fa ha generado considerables discusiones, porque puede implicar que Fajia debía su origen a lo que de manera laxa se consideraba un modo de pensamiento daoísta. Quizás deba considerarse que Fajia designaba a quienes se especializaban en los modelos de vida y de ordenamiento de la humanidad derivados del Dao; los Daojia elegían concentrarse en los principios propiamente, en lugar de entregar su atención a ordenar un modo de vida. Sin embargo, la confusión surgió durante el periodo Han, cuando se estableció un rechazo en contra de las prácticas realizadas primero en el reinado y luego en el imperio Qin. Estas prácticas llegaron a caracterizarse como resultado de los consejos de Shang Yang y de Han Fei y de su apego a un conjunto riguroso de leyes y castigos […].

				De todos los pensadores chinos preimperiales de los que tenemos conocimiento, Xunzi quizá pueda considerarse el más capaz de análisis político y de formulación de ideas políticas. Para él, las abstracciones como fa ocupaban un lugar subordinado después de los gobernantes vivos de la humanidad, porque ni el mejor de los modelos produciría necesariamente bendiciones para la humanidad en ausencia del tipo correcto de gobernante y porque la historia mostraba ejemplos de hombres malvados que habían heredado un reino, sólo para verlo deshacerse en ruinas pese a los modelos perfectos que habían heredado de sus predecesores. Sensible a la misma distinción entre los modelos y los castigos, proclamaba la necesidad de entender los principios del modelo antes de definir sus disposiciones individuales; y si bien señalaba la inutilidad de aplicar castigos sin restricción, coincidía en que eran necesarias las medidas severas de este tipo para frenar el crimen.44

				Shang Yang siempre ha sido citado y considerado, justamente, como un estadista que ejerció una influencia importante en el desarrollo de las leyes en China, y son significativas las dos expresiones con las que se describen sus acciones. Gengfa transmite la idea de un cambio en el modelo producido por medio de la renovación. Bianfa, un término que ha recibido mucha más atención, implica un cambio en el modelo derivado del apartarse de algo ya establecido, incluso al grado de romper el molde.45 Como una nueva ruptura, sus propuestas despertaron los temores de su maestro (Qin Xiao Gong, 361-338 a.C.) de que él mismo, como gobernante, sería sujeto de crítica. El Shang jun shu, cuyo nombre proviene de Shang Yang y que puede considerarse derivado de sus propias ideas o las de sus seguidores inmediatos, conserva la distinción entre fa y xing. En varios pasajes, fa se vincula también con li (ritual).

				Una de las innovaciones de Shang Yang se observa en el principio de que, una vez establecidos, los castigos para un delito deben aplicarse a todos los miembros del Estado, sin importar su jerarquía o posición. Los castigos no deben aplicarse ni suspenderse simplemente para complacer la voluntad arbitraria de un gobernante, ya sea para satisfacer su ira o por favoritismo. Xing se convertiría en parte de la estructura aceptada del Estado, con un lugar reconocido en sus instituciones y sin quedar sujeto a las críticas anteriores, como las del “Lü xing” o las de Confucio. Sin embargo, estos resultados no siempre podían lograrse, como ejemplifica un célebre incidente en que en lugar de aplicar los castigos, incluido el del tatuaje, al heredero al trono, se le aplicaron oportunamente a sus mentores. Las jerarquías de clase, derivadas del parentesco o del privilegio, aún no se podían pasar por alto; y no existían sanciones que limitaran el poder del gobernante.

				En varios pasajes, el Shang jun shu alude a los modelos de gobierno como esenciales para el adecuado ordenamiento del Estado y como medio para asegurar que los habitantes se concentren en sus propias ocupaciones. Son los modelos establecidos por los sabios, de un modo tal que serían conocidos y entendidos universalmente. La afirmación de que los funcionarios están sujetos a un modelo en su trato hacia la población quizá pueda considerarse como atisbo de una concepción de las leyes como medio de protección ante la opresión oficial.46 […]

				La documentación

La creciente complejidad del gobierno durante el periodo de los Estados Combatientes exigió medios y materiales adecuados para compilar el número cada vez mayor de documentos que los funcionarios debían manejar. En una entrada de 501 a.C., el Zuo zhuan se refiere a un conjunto de leyes penales inscritas en bambú. La expresión zhu bo (bambú y seda), encontrada en textos como el Mozi, designa dos tipos de materiales, uno usado de manera cotidiana y otro más costoso, seguramente reservado para copias más especiales. Para el trabajo principal de la administración, como los títulos de tierras o el registro de las recaudaciones, podemos suponer que se usaban tablas o, más comúnmente, tiras delgadas de bambú y madera donde el funcionario, equipado con un cuchillo, borraba o corregía las marcas, o pelaba una superficie que ya se había usado una vez y se necesitaba para nuevos registros.47 […]

				Las funciones del Estado

Los siglos que abarcaron los periodos de Primavera y Otoño y de los Estados Combatientes vieron el comienzo de un largo proceso que caracterizó gran parte del desarrollo intelectual y de la historia administrativa de China. En un principio, quienes poseían grandes propiedades o un título como gong o wang tomaban sus propias decisiones y controlaban sus propios asuntos, y podían designar a alguno de sus parientes o de sus favoritos para que se encargara de administrar sus tierras o dirigir parte de sus tropas en combate. Pero no todos los oficiales o funcionarios recibieron de esta manera sus credenciales para ejercer autoridad. Hay muchos casos de hombres que alcanzaron puestos de poder por sus méritos más que por las circunstancias de su nacimiento o su proximidad con una sede de control; algunos de estos puestos se heredaban dentro de la familia según un régimen sucesorio y las recompensas por los servicios prestados generalmente se entregaban en forma de grandes extensiones de tierras. Fue un logro de los imperios desarrollar un sistema mediante el cual los individuos dotados intelectualmente o con habilidades administrativas prometedoras recibieran entrenamiento y fueran asignados a puestos donde recibieran salarios en dinero. En tales puestos, estaban sujetos a ascensos, degradación o despido, respondían ante sus superiores inmediatos y eran responsables de supervisar a sus subordinados. Este enorme cambio implicó un proceso largo que se desarrolló de una manera para nada rigurosa ni regular. Su culminación ocurrió durante la dinastía Qing (1644-1911), pero sus semillas se habían sembrado antes de la fundación del imperio Qin.

				La estructura del gobierno heredada de Qin y puesta en práctica en el imperio Han incluía altos funcionarios en dos divisiones. Los Tres Funcionarios Superiores, a veces llamados Tres Excelencias (san gong), eran el canciller (chengxiang), el consejero imperial (yushi dafu) y, durante un tiempo, el comandante supremo (taiwei). Estos tres tenían mayor rango que los nueve ministros (jiu qing), cada uno de los cuales tenía responsabilidades particulares sobre un cierto aspecto de la administración. En todos los casos, eran funcionarios mayores, respaldados por un gran número de asistentes y burócratas a los que estaban subordinados otros más, como los numerosos consejeros. Si bien algunos de los títulos de estos funcionarios imperiales también los habían llevado las autoridades de los reinos anteriores, podemos suponer que sólo persistió una similitud muy general en las funciones y jerarquías al paso de las largas décadas en que evolucionó el gobierno imperial. […]

				Intentos de control económico

Si bien la teoría económica como tal difícilmente encontraría un lugar en los registros llevados por los funcionarios de las primeras épocas imperiales, aun así es posible discernir varias formas en que las políticas imperiales se dirigían de manera práctica hacia una explotación más intensa de los recursos naturales o hacia la solución o aligeramiento de los problemas cotidianos. Algunas de las medidas adoptadas se basaban en los precedentes sentados en periodos anteriores. Aunque queda sujeta a discusión la medida en que estos precedentes eran más un asunto mítico o fantasioso que un hecho, los del primer tipo bien pueden haber ejercido la misma influencia en las mentes de los funcionarios imperiales. La fuente más valiosa de información sobre estas cuestiones es el Yan tie lun, cuyos protagonistas discuten en distintos sentidos acerca de la conveniencia de permitir a la población que actúe libremente, o bien de imponer controles con miras al fortalecimiento imperial.48

				Los intentos conscientes por aumentar la producción agrícola se perciben en los decretos de Wendi y en los nuevos métodos de labranza defendidos por Zhao Guo (c. 90 a.C.).49 Estas ideas acompañaban una distinción tajante entre las ocupaciones fundamentales (ben) de la agricultura y sericultura, por un lado, y la manufactura, minería y comercio por otro, consideradas de menor prioridad (mo). Esta distinción no era de ningún modo una novedad en la época imperial, pues ya se había expresado en textos como el Guanzi.50 Mencio, sin embargo, si bien subrayaba la necesidad de fomentar la agricultura, reconocía la interdependencia de las tres ocupaciones de campesino, artesano y comerciante, y esta concepción se reitera en el Yan tie lun.51 Tanto para las épocas preimperiales como para el periodo Han hay ejemplos de hombres que hicieron sus fortunas con actividades distintas de la agricultura.52

				Más recientemente, Shang Yang otorgó reconocimiento legal a la adquisición de tierras por compraventa, en lugar de obtenerla como donación de un monarca. Para el siglo ii a.C., Dong Zhongshu ya estaba protestando en contra de los efectos acumulativos de esta libertad, que había resultado en una notoria disparidad entre los terratenientes ricos y los campesinos pobres. En 7 a.C., Shi Dan defendió medidas para poner límites a la posesión de tierras. En ambos casos, los autores se apoyaron en lo que creían o aseguraban que había sido el precedente máximo de las épocas preimperiales, el llamado “sistema de pozo y campo”.53 Prácticamente no resulta relevante el grado al que este sistema se utilizó en realidad: su importancia radica en el ideal que ofrece de una época de oro pasada. […]

				Con las condiciones más sofisticadas de los periodos de Primavera y Otoño y de los Estados Combatientes, las numerosas ciudades que se habían formado se convirtieron en botines de guerra perseguidos ávidamente. Protegidas por sus sistemas de dobles muros, alojaban considerables riquezas y servían como sedes desde donde se podían controlar los asuntos de un reino. Algunas podían contener ciertas actividades económicas, como los centros de operación de los magnates y, más adelante, las comisiones imperiales que administraban la producción de sal, hierro y textiles. Algunas albergaban una casa de moneda real, que imprimía en las monedas el nombre del sitio donde se habían acuñado. Xingyang, cuyo nombre aparece en la historia de los enfrentamientos entre los Estados Combatientes y en las guerras civiles que precedieron a la formación del imperio Han, tuvo una importancia excepcional por las abundantes reservas acumuladas en Ao, el célebre granero.

				La importancia estratégica y psicológica de las ciudades en el periodo de los Estados Combatientes puede percibirse en la atención prestada en la literatura a su defensa y captura. Las tácticas se describen en textos como el Mozi y el Sunzi, narraciones románticas de las estratagemas con las que podía someterse a una ciudad, quizá desviar un río para provocar su inundación, como se ve en obras como el Zhanguo ce. Pese a sus cambios de nombre y mudanza de un sitio a otro, las ciudades más antiguas ofrecieron cierta medida de continuidad, ya sea en relación con las casas reales que las habían fundado o con los conquistadores que las habían tomado por asalto. Constituyeron los precedentes sin los cuales no se hubieran podido concebir siquiera las magníficas capitales posteriores, como Xianyang, Chang’an y Luoyang.

				
				
					
						1	Sin embargo, con importantes logros a sus espaldas, desde las excavaciones de finales de los veinte en una antigua capital Shang (Anyang, Henan), pasando por Erlitou (posible capital tardía de la dinastía Xia) a finales de los cincuenta, el mausoleo de los siete mil guerreros de terracota de la dinastía Qin en 1974, el descubrimiento de una cultura del bronce en el sureño Sichuan en 1986 y las excavaciones en Taosi (Longshan) entre finales del siglo pasado y la actualidad.

					

					
						2	Toynbee encuentra en China la confirmación de su visión de las civilizaciones como respuesta a retos ambientales. La civilización china nace en efecto alrededor del río Amarillo en un contexto físico y climático mucho más difícil respecto al Yangtze (Toynbee, 1985, pp. 77 y 91). 

					

					
						3	Polvo amarillo de arenas y arcillas transportado por el viento de los altiplanos y desiertos occidentales.

					

					
						4	Su nombre es Chang Jiang, que significa “río largo”, pero fuera de China se conoce con la romanización Yangtze. [N. del ed.]

					

					
						5	Por su parte, los nacionalistas hindúes intentan mostrar el hinduismo como un dato autóctono y anterior a la invasión aria, asignándolo a la civilización del Indo, véase Thapar (2005, p. 11).

					

					
						6	Sostiene K. C. Wu: “La forma centralizada de gobierno fue introducida probablemente por Wen Wang [Ji Chang] en Zhou, cuando intentó el mejoramiento de la eficiencia administrativa de su pequeña nación para volverla un poder capaz de desafiar la fuerza de Yin [Shang]” (Wu, 1982, p. 402). 

					

					
						7	Curiosa asonancia con las ideas del Rudolf Giuliani, alcalde de Nueva York en la segunda mitad de la década de 1990. 

					

					
						8	Shi está por primero, Huang por rey y Di por dios. Huang y Di (rey-dios) se usan conjuntamente por primera vez para formar lo que se ha rendido con la palabra emperador. 

					

					
						9	Kwang-Chih Chang, “China on the eve of the historical period”, en Michael Loewe y Edward L. Shaughnessy (eds.), The Cambridge History of Ancient China, Cambridge University Press, 1999, pp. 37-61, 63, 64, 66-68, 71-73. Copyright © 1999 Cambridge University Press. Reimpreso con permiso de Cambridge University Press.

					

					
						10	Zuo zhuan, 27 (Cheng, 13), 10b, 11a (nota).

					

					
						11	San Wu Li ji, citado en Taiping yulan, 2, p. 4b.

					

					
						12	Xu Zheng, Wu yun li nianji, citado en Ma Su, Yi Shi, 1, p. 2a.

					

					
						13	Shanhai jing (“Hainei beijing”), 8 (Yuan, 1980, p. 230). Respecto de la autoría y las fechas de este texto, véase Loewe (1993, pp. 357-367).

					

					
						14	Sobre el Shan hai jing, véase nota 7; Chu ci (“Tian wen”), 3, 9b (Chu ci buzhu [Sibu beiyao ed.) (Hawkes, 1985, p. 129). Respecto de la autoría y las fechas de este texto, véase Loewe (1993, pp. 48-55).

					

					
						15	Huainanzi, 6 (Liu, 1926, 6.10b). Nü Wa también aparece en un breve pasaje del Shan hai jing en forma de una criatura parecida a Pan Gu cuyos intestinos fueron transformados en diez espíritus (Shan hai jing, 16, p. 389).

					

					
						16	Véase, por ejemplo, Chang (1984, pp. 495-521).

					

					
						17	Liu Li y Xingcan Chen, State formation in early China, Londres, Duckworth, 2003, pp. 26, 29, 57, 58, 63, 64, 131-133, 145-148. Publicado con autorización de Gerald Duckworth & Company, Ltd.

					

					
						18	David N. Keightley, The ancestral landscape: Time, space and community in late Shang China (ca. 1200-1045 B.C.), China Research Monograph 53, Berkeley: Institute of East Asian Studies, University of California, Berkeley 2000. Pp. 56, 57, 97-100, 124, 125. Copyright © 2000 por los rectores de University of California. Traducido con autorización.

					

					
						19	Keightley (1979-1980, p. 26). Sobre las fronteras de los Shang y sus concepciones de territorialidad, véase también Keightley (1983, p. 527). Cf. Anderson (1991, p. 19): “El parentesco lo organiza todo alrededor de un centro elevado […] allí donde los Estados estaban definidos por los centros, las fronteras eran porosas e indefinidas, y las soberanías se fundían imperceptiblemente unas con otras”.

					

					
						20	Los restos arqueológicos de los Shang no son suficientemente ricos como para concluir si “los agregados político-jurídico básicos” estaban o no “definidos principalmente en términos territoriales”, pero sí parece claro que la organización por linajes servía “para confirmar las relaciones establecidas territorialmente” y ofrecía así “el lenguaje dominante en el que éstas se expresaban”. Al parecer, el sistema de linajes de los Shang tardíos “como medio para controlar las relaciones corporativas externas” aún no había sido “sustituido por una organización jerárquica de posiciones políticas” (adaptación de pasajes de Lewis, 1965, pp. 96, 99).

					

					
						21	Blakeley (1970, pp. 60-61) aplicó adecuadamente el modelo del Estado segmentario para analizar la situación de los Zhou orientales; creo que el modelo es igualmente válido para los Shang tardíos.

					

					
						22	Una discusión más detallada sobre linajes reales, príncipes, linajes comunes, y funcionarios, jefes y gobernantes locales involucrados en estas relaciones aparece en Keightley (1999b, pp. 269-288). Qiu (1983b) ofrece un análisis detallado de la manera en que distintos funcionarios Shang, designados por el rey como sus representantes, tendían a volverse, con el tiempo y la distancia, jefes independientes por derecho propio (véase también la discusión en Qiu, 1986).

					

					
						23	Sobre las características de los primeros yi, véanse, por ejemplo, Jin (1956, pp. 82, 87); K. C. Chang (1976b, pp. 61-63); Tang (1988, p. 1). Este último analiza nombres en común, consanguinidad y lugares de origen en común.

					

					
						24	Pankenier (1995, pp. 163-165) analiza las analogías entre estas categorías en las tradiciones religiosas y seculares de los Shang (y Zhou).

					

					
						25	Sobre la organización del linaje y la descendencia tal y como puede derivarse de las inscripciones, véase Qiu (1983b); Zhu (1990a, 1990b); Keightley (1999b, pp. 270-273). Zhu (1990a, pp. 50-66, 75-78) es particularmente claro sobre las distinciones jerárquicas entre los Zi, “príncipes” (no todos los cuales eran hijos del rey en turno) o cabezas de linaje registradas en las inscripciones. Sobre Zi como rango Shang, en lugar de como nombre de linaje, véase Lin (1979, pp. 320-324), Chang (1986, pp. 107-108), Zhu (1990b, pp. 49-50). De acuerdo con Sima Qian (c. 145-c. 85 a.C.), Xie, producto de la unión de Di Ku con Jian Di, fue el fundador del linaje Zi (Sima Qian, Shiji, “Yin benji” [1959], vol. 1, p. 91; Nienhauser [1994, p. 41]); las genealogías tradicionales aparecen en Kwang-chih Chang (1980, pp. 3-5). Sin embargo, es posible que el linaje Zi haya sido una invención de los Zhou, derivada del título Shang otorgado a los “príncipes” Zi (véase, por ejemplo, Vandermeersch, 1977, pp. 301-302).

					

					
						26	El término dazong sí aparece en las inscripciones Shang, aunque aparentemente no en el sentido que llegó a asumir; puede haber significado “el templo de los Grandes Antepasados” (véase Zhu, 1990a, pp. 5-6; Keightley, 1991, p. 438).

					

					
						27	Dos ejemplos de la manera en que fue cambiando la representación que tenían los reyes Shang de su descendencia —evidentemente como un intento por validar la forma de sucesión dazong— aparecen en Keightley (1978a, p. 187). Sobre manipulaciones similares de los sacrificios ancestrales en la dinastía Han, con la intención de validar la línea de descendencia, véase, por ejemplo, Brashier (1996, p. 154, nota 107).

					

					
						28	La transcripción omite el grafo yu, “lluvia”. Es cierto que los grabadores Shang colocaron el segundo y tercer grafo, yu y zi, hacia la izquierda de la columna descendente de caracteres en la inscripción, pero sospecho que los grabadores pretendieron que ambos grafos quedaran insertados en el texto como señalé arriba. 

					

					
						29	Ninguna “oración de lluvia” se dirigió alguna vez a un “Padre” de la generación inmediatamente anterior a la del rey; evidentemente, la capacidad de influir en las lluvias se limitaba a las distintas Fuerzas Naturales y a los antepasados más antiguos.
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				De Confucio a Han Feizi

				Introducción

				
				Los tiempos de Confucio (551-479 a.C.) —icono filosófico de una cultura y su asombrosa continuidad— coinciden con la interrupción de la ola de alta fragmentación política que caracteriza el periodo de Primavera y Otoño (722-481 a.C.) de los Zhou orientales. Algunos de los duques, que conservaban en el título el eco lejano de una sujeción a la corte Zhou, comienzan a convertirse en reyes de una media docena de Estados recíprocamente enfrentados. Y de ellos y sus conflictos (los Reinos Combatientes, ca. 480-221 a.C.), surgirá finalmente la unificación Qin. No asombra que en esos tiempos de astucias cruentas, teorías de la guerra y ambiciones políticas que fijan en su éxito su propia legitimidad se difunda la añoranza del orden perdido e idealizado de los primeros Zhou: una nostalgia de estabilidad, centralismo, jerarquías incuestionables y ritos confirmatorios. El mundo ideal pasado se empalma con la exaltación de la dignidad del anciano, ancla simbólica de una virtud tradicional desatendida, la cual abrió las puertas a la confusión y al desorden presentes. 

				Confucio es probablemente descendiente de señores locales que perdieron su estatus de privilegio e independencia económica durante el ciclo formativo de los siete Estados Combatientes. Antiguos señores locales reducidos a una condición de semiaristocracia desempleada. Lo que les deja abierta una posibilidad: hacer valer su conocimiento clásico y sus valores morales, literariamente codificados, como funcionarios, en la eticización de Estados que se contienden, con muy pocos frenos éticos, el papel de unificadores de China. Confucio y sus herederos se asumen —y serán asumidos— como instructores morales provenientes de una antigua nobleza rural desplazada por la centralización política de la que Shang Yang es el máximo arquitecto en el Estado Qin. Una nobleza rural sacrificada en la construcción burocrática de los Estados que serán combatientes y que busca volver al poder burocratizando (y ritualizando) su eticidad como remedio a la inestabilidad del presente. Desde los Han, la tradición confuciana se vuelve una cultura de estado que perdurará, como tal, hasta inicios del siglo xx,1 y, en cierta medida, hasta la actualidad, si se considera que el gobierno chino (oficialmente comunista) ha dado el nombre de Confucio a sus institutos culturales con sede en casi un centenar de países del mundo. 

				Entre los siglos vi y iii a.C. está la edad de oro de la filosofía china, edad de creación y reelaboración de lenguajes, símbolos y temas que terminarán por fijar los rasgos culturales de una civilización. Registremos la coexistencia de turbulencia política y creatividad cultural en estos cuatro siglos; un molde experimentado también en Grecia con la rivalidad entre las poleis mientras florece la filosofía presocrática (“Todas las cosas se engendran de discordia”, dice Heráclito, contemporáneo de Confucio) y que se repetirá, después, con el Renacimiento en Italia. La angustia de una época de inestabilidad alienta la respuesta moral confuciana de añoranza hacia una edad del oro pasada que se convierte en el mejor porvenir. El futuro como retorno a un ancla de certezas que no debe volver a perderse. Pero, entretejido con la tradición está el “ethos burocrático”, mencionado en este capítulo por Joseph Needham, síntesis de ética confuciana y el legalismo filosófico que racionalizará las reformas centralistas de Shang Yang en el estado Qin. Una edad que produce, por otra parte, la renuncia filosófica a la acción como remedio frente al caos social, con el atractivo de no perturbar el orden (el dao, la vía) innato del universo. Al desorden en la tierra corresponde un florecimiento de escuelas, Confucio, legalismo, daoísmo, budismo, etc., que establecen en los siglos una relación de conflicto y de hibridación. El voluntarismo legalista asigna al rey, y después al emperador, la actitud hierática de reposo reflexivo propia de la tradición daoísta. La forma al servicio de su contrario. 

				En el medio milenio de los Zhou orientales no todo se reduce a caos político y descomposición de un antiguo poder central. En la historia de una dinastía que pierde pieza a pieza su antiguo poder ocurren discontinuidades destinadas a fijar rasgos perdurables. Uno de ellos es la progresiva suplantación de Di (soberano de arriba, dios) por una instancia sobrenatural morfológicamente indefinida, Tian, el Cielo.2 Es el tránsito de la religiosidad a una cosmología con variable fuerza normativa: tema frecuente de polémica entre diferentes corrientes filosóficas y al interior de la escuela confuciana. Una cosmología que asocia al orden social con el orden cósmico. Sin embargo, el padre celeste que no alcanza a madurar como tal es más que compensado con la preponderancia del padre terrenal, Hijo del Cielo, omnipresente a través de sus funcionarios y sus edictos, el emperador. En el texto de Francis Hsu incluido en este capítulo, y en referencia a la primera mitad del siglo xx, se testimonia la persistencia del valor sagrado de la obediencia del hijo al padre (pieza primaria de la sujeción individual a la autoridad política) y se apunta cómo en la sociedad china tradicional fuera poco placentera (más allá de las diferencias sociales) la condición de joven, mientras la máxima aspiración era una vejez digna y venerada. O sea, añoranza del pasado-pasado idealizado y enaltecimiento del pasado-vivo en la figura del anciano patriarca. En la pintura y escultura chinas es mucho más frecuente el noble anciano que la exaltación griega del vigor juvenil.

				La segunda discontinuidad de la dinastía Zhou viene de la democratización del culto de los ancestros, exclusivo de la familia real durante los Shang. Se extiende así a toda la cultura china la práctica de adivinar el beneplácito (o menos) de los antepasados hacia el comportamiento de los vivos. El altar familiar mantiene cerca el espíritu de los ancestros, trait d’union entre el Cielo y los hombres. La tercera discontinuidad consiste en el paso de estados dominados por las intrigas de funcionarios-parientes con bases locales de poder (que convierten el rey en virtual rehén de su corte) a una afirmación centralista a través de funcionarios de origen no aristocrático en una construcción institucional desligada de linajes que debilitan la solidez de estados enfrentados a retos militares externos (Pines, 2002, p. 212). Latentemente, la guerra alienta la racionalización institucional en la búsqueda de una mayor eficacia instrumental. Una corriente de racionalización burocrática en ruta de choque, e hibridación, con la tradición confuciana. En su interminable apagarse, los Zhou aportan a la historia china rasgos perdurables: un culto social de los ancestros que interioriza una condición de sumisión ritual al patriarca familiar y a la autoridad, mientras rebeliones campesinas, conjuras palaciegas o levantamientos provinciales exitosos no muestren, ex post, la pérdida del mandato del Cielo, de la benevolencia hacia el gobernante destronado. 
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