UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID
FACULTAD DE FILOLOGIA

TESIS DOCTORAL

El caracter sagrado de la doctrina de Confucio

MEMORIA PARA OPTAR AL GRADO DE DOCTOR
PRESENTADA POR
Carmelo Morales Marcos

Director

Antoni Prevosti Monclus

Madrid

© Carmelo Morales Marcos, 2019



UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID

FACULTAD DE FILOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS DE LAS RELIGIONES

EL CARACTER SAGRADO DE LA DOCTRINA DE CONFUCIO

TESIS DOCTORAL DE:
CARMELO MORALES MARCOS

DIRECTOR:
ANTONI PREVOSTI MONCLUS

Madrid, Septiembre 2019



DECLARACION DE AUTORIA Y ORIGINALIDAD DE LA TESIS
PRESENTADA PARA OBTENER EL TITULO DE DOCTOR

D./Diia. Carmelo Morales Marcos

estudiante en el Programa de Doctorado de Ciencias de las Religiones .
de la Facultad de Filologia [=] de Ia Universidad Complutense de
Madrid. como autor/a de la tesis presentada para la obtencion del titulo de Doctor y

titulada:

El Caracter Sagrado de la Doctrina de Confucio

y dirigida por: Antoni Prevosti Monclis

DECLARO QUE:

La tesis es una obra original que no infringe los derechos de propiedad intelectual ni
los derechos de propiedad industrial u otros. de acuerdo con el ordenamiento juridico
vigente. en particular, la Ley de Propiedad Intelectual (R.D. legislativo 1/1996. de 12 de
abril. por el que se aprueba el texto refundido de la Ley de Propiedad Intelectual.
modificado por la Ley 2/2019. de | de marzo. regularizando. aclarando y armonizando
las disposiciones legales vigentes sobre la materia). en particular, las disposiciones
referidas al derecho de cita.

Del mismo modo. asumo frente a la Universidad cualquier responsabilidad que
pudiera derivarse de la autoria o falta de originalidad del contenido de la tesis presentada
de conformidad con el ordenamiento juridico vigente.

En Madrid. a 9 [5] de septiembre [ de 2014

Esta DECLARACION DE AUTORIA Y ORIGINALIDAD debe ser insertada en
la primera pagina de la tesis presentada para la obtencion del titulo de Doctor.



Universidad Complutense de Madrid
Facultad de Filologia

Instituto Universitario de Ciencias de las Religiones
Programa de doctorado en Ciencias de las Religiones

[RD 99/2011]

Tesis para obtener el grado de doctor en Ciencias de las Religiones
Titulo:

El Caracter sagrado de la doctrina de Confucio

Doctorando: Carmelo Morales Marcos
Director de tesis: Antoni Prevosti Monclus

Madrid, Septiembre 2019






A mi madre






El confucianismo, como préctica ritual, como identidad
cultural, como identidad politica, como posible
fundamento de la moralidad, como posible fuente de
religion civil, nunca desaparecera.

Sun, Anna, Confucianism as a world religion: 183.

El investigador debe sentir una afinidad con su tema, y
debe estar capacitado para interpretar su material con
una comprension simpatica.

Wach, J. Sociology of religion: 10.
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RESUMEN

Los estudios sobre si el confucianismo es realmente una religion nunca han
cesado. La controversia 0 debate tan conocido y comentado en China sobre si el
confucianismo es o0 no una religion estd mas sujeto a aspectos sociopoliticos que
aspectos de indole religioso. Como dice Anna Sun, nunca son desacuerdos puramente
intelectuales o académicos, siempre hay problemas politicos complejos (Sun, 2013: 2).
Son, como apunta Yong Chen, preocupaciones sociopoliticas, culturales y morales de
los intelectuales chinos (Chen, 2012: 192). Investigaciones a través de fuentes con muy
dispar cronologia, van poco a poco esclareciendo el dilema que hay en torno a la
religiosidad o no del confucianismo y al caracter sagrado o no de la doctrina de
Confucio. Hoy dia hay paises donde se adora y venera la estatua de Confucio. Pero, ¢y

en su origen? ¢Tenia la doctrina de Confucio elementos sagrados?

El comentario de He Yan sobre las Analectas ha sido estimado durante un
milenio como el mas apto, hasta que fue sustituido por el de Zhu Xi un milenio después.
El texto de He Yan, con sus comentarios, estaba muy influido por el tacismo y el
budismo, y el texto de Zhu Xi, siglos después, también con sus comentarios, estaba muy
mediado por la metafisica que regia en el siglo XIl y por el budismo. Estos comentarios
serdn casi tan influyentes para la posteridad como el propio texto. Tanto los comentarios
influidos por el budismo y el taoismo en la dinastia Han, como los comentarios
influidos por la metafisica en la dinastia Song, restaron religiosidad a los textos

confucianos originales.

Por otro lado, es una realidad la problemética de la terminologia y la dificultad
que trae consigo el calificar algo de sagrado o religioso. Otra causa importante ha sido
también la poca capacidad de ampliacion del concepto de religion. Como piensa Tu
Wei-ming, esta Ultima resulta una razén importante para fracasar a la hora de apreciar

esa dimension religiosa de la tradicion confuciana.

A su vez, es importante tener en cuenta la aversion de los chinos a la religion,
pues tiene mucho que ver con las ideas comunistas. Marx dijo que la religion era el opio

del pueblo y Mao que la religion era una supersticion feudal. La Revolucién Cultural
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persiguid a los fieles de las distintas religiones. Estas son las causas de por qué la
religion en China se ha percibido en el Ultimo siglo como algo peyorativo. Motivos, a su

vez, por el cual no se asocie confucianismo con religion.

En los Cinco Clasicos y los Cuatro Libros abundan las alusiones al Cielo y al
ritual. En estos textos se muestran las actividades sagradas de los Shang (1600-1100
a.C) vy de los Zhou (1046- 256 a.C) también hay constancia de estas actividades en los
yacimientos arqueoldgicos. La abundancia de rituales y practicas adivinatorias de estas
dinastias han quedado patentes en estos yacimientos. Pero, hay autores que desacralizan
los rituales confucianos y hacen lo mismo con el Cielo confuciano. A pesar de que

Confucio declaré que amaba a esta antigliedad y transmitia su ensefianza.

Existen elementos suficientes en los textos del canon confuciano para afirmar
que la tradicion confuciana tiene caracter religioso. Algunos de estos elementos tienen
mucho peso en la tradicion. Para Fingarette el méds importante de todos seria el ritual.
Para Taylor, el Cielo. Una propuesta novedosa seria el Camino, apoyandose en Kant, ya

que también este autor daba mucha importancia a la parte moral en las religiones.

Hasta hace unos pocos afios, no se podia catalogar al confucianismo de
“religion”, pero hoy dia, por la evolucion que ha tenido el significado del término, el
confucianismo podria entrar perfectamente dentro de esta categoria. Aunque en Ultima
instancia, no se deberia llamar a una tradicion oficialmente religion si no esta
institucionalizada, sin embargo, en su esencia, hay tradiciones que si lo son. Este es el

caso del confucianismo.
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ABSTRACT

The studies about whether the Confucianism is a truly religion have never
ceased. The well-known controversy or debate widely discussed in China about whether
the Confucianism is a religion or not is more subject to sociopolitical aspects rather than
to religious aspects. As Anna Sun says, the disagreements are never purely intellectual
or academic there is always complex political problems (Sun, 2013: 2). They are, as
Yong Chen points out, sociopolitical, cultural and moral concerns of Chinese
intellectuals (Chen, 2012: 192). Research through sources with a wvery unalike
chronology, it is gradually clarifying the dilemma about religiousness or not of the
Confucianism, and the sacred character or not of its doctrine. Nowadays there are
countries where the Confucius’s statue is adored and venerated. However, what about

its origns? Did Confucius’ doctrine have sacred elements?

He’s comment about the Analects has been estimated for a millennium as the
most suitable, until it was substituted by Zhu Xi’'s over a millennium later. He’s text,
with its comments, was influenced by the Taoism and Buddhism, and Zhu Xi’s text,
centuries later, was strongly influenced by the metaphysics that ruled in the XII century
and Buddhism. These comments would be almost as influential as the text for posterity.
Both the comments influenced by Buddhism and Taoism in the Han dynasty and the
comments influenced by metaphysics in the Son dynasty, detracted religiousness from

original Confucian texts.

Furthermore, it is a reality the problems about the terminology and difficulty that
describing something as sacred or religious brings. Another important reason has also
been the poor extension capacity of the concept of religion. As Tu Wei-ming thinks, it is
an important reason to fail when appreciating the religious dimension of the Confucian

tradition.

In turn, it is important to take mto account the Chinese’s religion aversion, as it
has much to do with communist ideas. Marx once said that religion was the opium of
17



the masses and Mao said that religion was a feudal superstition. The Cultural
Revolution pursued the followers of different religions. These are the reasons why
religion in Chine has been perceived as pejorative in the last century. Reason, at the

same time, why Confucianism is not associated with religion.

The Five Classics and Four Books are plentiful of allusions to Tian and li. In
these texts the sacred activities of Shang and Zhou are shown, there is also evidence of
these activities in the archaeological sites. The abundance of rituals and foretelling
practices of these dynasties have become evident in these sites. However, there are
authors that demystify li as well as Tian. Despite the fact that Confucius stated that he
loved this antique and that it spread his teachings.

There are enough elements in the Confucian canon texts in order to state that the
Confucian tradition has a sacred nature. Some of these play an important role in the
tradition, and others less so. According to Fingarette, the most important one is li. In the
opinion of Taylor is Tian. An innovative proposal would be the dao, supported by Kant,

due to the fact that this author gave great importance to the moral aspect in religions.

Until a few years ago, Confucianism could not be catalogued as "religion”, but
nowadays, because of the evolution this term has had, Confucianism could perfectly fit
into that category. Although, ultimately, we should not officially call a tradition religion
if this is not institutionalised, however, essentially, there are traditions that are religion..

This is the case of Confucianism.
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INTRODUCCION

Este estudio esta enfocado desde la dptica de alguien que ha vivido y ha sido
educado en los valores del confucianismo desde una temprana edad, que ha leido y
releido los Cuatro Libros de Confucio, teniéndolos como libro de cabecera durante mas
de 25 afios, no solo como investigador (de esta forma los Ultimos siete), sino como
amante de una doctrina que esconde un tesoro oculto en sus palabras. Porque, uno de los
objetivos basicos de la educacion deberia ser el perfeccionamiento moral, cosa que en
Occidente se ha perdido a favor de una carrera frenética hacia la competencia. La
educacién para Confucio no es simple teoria, para él la teoria de los textos antiguos
debe ponerse en practica. Se adquiere conocimiento para desarrollar un modo de ser
ante la vida, para perfeccionar nuestra conducta. Pensamiento, conocimiento y actitud se
funden. Se aprende para llegar a ser, no para llegar a estar. Algo similar explica Anne

Cheng:

El objetivo de aprender es convertirse en un hombre de bien... Asies como se utilizan
los textos en China: objeto de una préactica mas que una simple lectura, primero se
memoriza y luego se profundiza su estudio...Pues el objetivo final que se persigue no lo
constituye la gratificacion intelectual que es el placer de las ideas, de la aventura del
pensamiento, sino la tension constante de una busqueda de santidad. No el razonar cada
vez mejor, sino el vivir cada vez mejor la naturaleza humana en armonia con el mundo
(Cheng, 2002: 154).

En la obra Pensamiento y Religion en Asia Oriental, Prevosti, Doménech y Prats
nos comentan que los chinos nunca elaboraron un sistema de lbgica comparable al de
Aristoteles. No se encuentra tampoco nada parecido a la Metafisica o a la Fisica de
Aristoteles 0 a las especulaciones cosmologicas de los presocraticos. En China toda
reflexion surge de una pregunta y un problema: Es el problema moral y la pregunta es
¢qué hay que hacer? Y sobre todo ;qué hay que hacer en la sociedad? Las doctrinas son
éticas y politicas y si hay filosofia no es tedrica, es practica. Pero también es falso que el

pensamiento chino no sea racional. Mientras los griegos empiezan con una pregunta su
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filosofia, ¢cuél es el principio o causa de las cosas? El pensamiento chino comienza con

otra, ¢cual es el Camino (Dao) a seguir? (Prevosti, Domenech y Prats, 2005: 18-26).

Como comportarse en sociedad seria el objetivo de los chinos y como dice Anne
Cheng el objetivo dltimo de aprender es la busqueda de santidad. Se ve claro el caracter
practico de los chinos. Ya Confucio también pensaba algo en la misma onda respecto al
estudio del pasado y el de su época, por eso dice en las Analectas (Lunyu):
“Antignamente los hombres estudiaban en orden a perfeccionarse ellos mismos, ahora

estudian para que lo vean los demas”, (Analectas, 14: 25, Pérez Arroyo, 2002: 167).

Feng Youlan' establece claramente un antagonismo entre el pensamiento chino y
el pensamiento occidental. Piensa que el pensamiento chino es mucho mas practico y
sitia el origen de esta tendencia en la base agricola de la civilizacion (Feng, 1989: 16-
25). Comenta Juan Luis Varona en su tesis que, en general, los historiadores chinos de
la filosofia defienden que la filosofia china se centra fundamentalmente en cuestiones
humanas, al contrario que la occidental, mas preocupada por cuestiones ajenas al ser
humano como la divinidad (Varona, 2014: 21-26). Por su parte, Bauer sefiala que estos
historiadores se encuentran profundamente influidos por la visién confuciana, para la
que la religién, efectivamente, debe estar apartada de la filosofia (Bauer, 2009: 26).

Me imagino que Bauer se refiere a ciertas épocas en las que ha habido cierta
animadversion hacia la religion, pero no estoy de acuerdo con esta afirmacion si se
refiere a la vision confuciana desde los Reinos Combatientes,” pues precisamente
Confucio no hacia ningin tipo de distinciones. Para él politica, virtud y el Cielo estaban

indisolublemente unidos.

Por otro lado, lo que habla Varona y Feng Youlan viene a dar mas legitimidad a
las palabras de més arriba de Anne Cheng. El confucianismo tiene una historia tan larga
como la filosofia griega, pero no alcanz6 una filosofia especulativa comparable a esta.
Sin embargo, su tradicién sigue viva gracias a poner mas el acento en el pragmatismo

que en la teoria.

L Filssofo chino que nacié 1895 y murié en 1990).

2 Pperiodo del siglo Val Il a.C., que sucede al periodo de Primavera y Otofio y que acabd en la
unificacién de China por la dinastia Qinen el221a.C. Fue el periodo en el que vivié Confucio los
Gltimos afios de su vida.
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Resulta dificil creer desde una perspectiva emic, utilizando el término de Marvin
Harris en Antropologfa,® que se pueda hacer una separacion radical entre virtud y
religion, entre divinidad y ética en el confucianismo. Aun a sabiendas de que en las
ciencias no estd muy bien vista una implicacion vehemente para ser objetivo, sin
embargo en ocasiones, con la imparcialidad como bandera, desde dentro, una doctrina o
religion puede tener otro sentido. Asi, ¢explicaria mejor el budismo zen algin
intelectual con desapego a esta doctrina 0 un estudioso que lo practique y lo viva desde
dentro? Hay aspectos que son impenetrables si no se sienten. Pero no basta con sentirlo
y penetrar en la doctrina, lo dificil es explicar como se llega hasta ahi y llevar un
presentimiento o intuicion, que uno ha adquirido a lo largo de los afios, con el uso de los

textos, a plasmarlo en teoria cientifica.

Hoy el confucianismo estd clasificado como una religion en ciertos lugares del
mundo como Hong Kong o Indonesia, pero lo que interesa en este proyecto es si es
adecuada esta calificacion. La doctrina moral de Confucio se apoya en elementos de
caracter sagrado que pasan frecuentemente desapercibidos para algunos, bien por no
haber penetrado en las ensefianzas de Confucio, bien por estudiarlo de forma diferente,
0 bien por no estar muy explicitados en algunos textos. Son estos aspectos y elementos,

los que le dan este caracter sagrado, los que se van a analizar aqui.

Los autores mas representativos que han defendido el confucianismo como
religion han sido entre otros; Kang Youwei* que intentd promover al confucianismo
como religion estatal, para contrarrestar el poder occidental. También Ren Jiyu,® que
revoluciond las esferas academicas en 1978 al definir al confucianismo como religion,

la primera vez en China que se habia pensado el confucianismo en términos de religion

% Los términos emic v etic fueron introducidos en un contexto linatistico por el linatiista Kenneth
Pike basandose en la distincion entre phonemics y phonetics, es decir entre fonologia y fonética. Aqui me
refiero a visto desde dentro, desde una visidn occidental, pero una visién que posiblemente haya
penetrado en el significado mas intrinseco de esa doctrina, 0 €so creo.

* Lider en el movimiento de la reforma politica, académico y figura clave en el desarrollo intelectual de la
China moderna. Kang Youwei, entre otras muchas cosas, fue director de una escuela ubicada
en Cantén, dedicada a la preparacién de los alumnos para los examenes de ingreso en el cuerpo de
funcionarios imperiales y en la que ademas explicaba el confucianismo como instrumento para un cambio
social. Ademas de en el budismo y en el cristianismo encontr6 inspiracién en elementos religiosos del
confucianismo.

® Filésofo, académico en estudios religiosos, historiador, miembro del Partido Comunista de China y
director honorario de la Biblioteca Nacional de China. Muri6 con 93 afios en el 2009, en Beijing. Fue
también el director del Instituto de Investigacion de la Religiones del Mundo.
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sin un interés politico. El enfoque de Ren Jiyu tuvo atencion inmediata por parte de los
académicos. Otros autores que tienen una vision religiosa del confucianismo como
religion serian Taylor, Fingarette, Chen Ming o Peng Yongjie. Todavia, en la actualidad
existen muy serias dudas acerca de la religiosidad del confucianismo. Autores como Tu
Wei-ming, Anna Sun o Yong Chen, apuestan por considerar al confucianismo COMO una
religion difusa, para diferenciarla de una religion institucional. Otros autores tienen una
postura mas intermedia, como: C. K. Yang?® profesor de sociologia en la Universidad de
Pittsburg o Yu Yingshi profesor de estudios de Asia oriental y de Historia en la
Universidad de Princeton. Algunos de estos autores no le dan el titulo de religion al
confucianismo, pero si de tradicion religiosa o humanismo religioso. Por ultimo, estdn
los que se oponen totalmente a considerar al confucianismo como una religion. Niegan
esta categoria autores como: Matteo Ricci,’ que consideraba al confucianismo como una
secta de intelectuales; el Movimiento del Cuatro de Mayo,® movimiento del S. XX que
reacciond en contra de Kang Youwei; también Zhang Dainian y Feng Youlan, los dos
filosofos mas influyentes del pais en 1978, por poner otros ejemplos importantes,

también niegan esta religiosidad.

Mi objetivo en el presente trabajo es, en primer lugar, intentar demostrar si las
creencias religiosas y las practicas mégico-religiosas® eran frecuentes, no solo en la
época de Confucio, también en la época que le antecede y que él tanto ponia de ejemplo
a sus discipulos. Me parece esencial demostrar si eran comunes las practicas religiosas
en una época y en unos gobernantes que Confucio tanto amaba y citaba en sus
ensefianzas. El segundo paso sera demostrar esto mismo en época de Confucio. No
intentaré demostrar que estas practicas existian, pues eso ya esta demostrado y no seria
suficiente en si mismo, sino que pretendo demostrar que estas practicas eran muy
comunes y abundaban tanto como para que Confucio no fuese ajeno a esto. Antes de
esto, para introducirnos en el contexto, hablaré del estado actual y de los ultimos afios
de la Controversia.'® Por dltimo, comentaré el elemento religioso més importante en la

tradicion, segun autores como Fingarette o Taylor y concluiré con una propuesta propia.

® Este autor también habla de religién difusa.

" Misionero jesuita del siglo XVI que pasé casi 30 afios en China. Naci6 entre 1552 y murié en Beijing en
1610, llegando a Macao en 1582. Hablaré mas delante de él (p: 79)

® El Cuatro de Mayo fue un movimiento chino que nace en 1919 a partir de las protestas de unos
estudiantes en la Plaza de Tiananmen de Pekin.

® Como por ejemplo, las consultas al oraculo.

19 Me refiero al debate tan popular en China de sies el confucianismo una religion.
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Para estudiar si el confucianismo es o no una religion, es preciso partir de un
analisis suficiente del mismo, en el que conviene empezar planteando las cuestiones
esenciales desde el principio y por orden. Y ademds de la pregunta ;qué es
confucianismo?, habrd que responder también a esta otra: ;qué es religion? Otros
problemas igual de importantes que intentaré resolver al comienzo son los referidos a la
terminologia como ¢;qué es lo sagrado? Con esto dispondré de las nociones basicas para

mi argumentacion.

Una vez aclarado este punto seguiré intentando resolver cuestiones como: ¢Eran
comunes y habituales las creencias religiosas en los textos histdricos que tanto recitaba

y ensefiaba Confucio?*

¢En la época y sociedad de Confucio era habitual o comin la
religion? ¢Era Confucio religioso? ¢La doctrina de Confucio tenia o tiene un caracter
sagrado o religioso? ¢Fue el confucianismo una religion en algin momento de la

historia de China? ¢Es ahora el confucianismo una religiobn en China?

Este trabajo se apoyara sobre todo en fuentes directas como son los Cuatro
Libros de Confucio: el Daxué o Gran Ensefianza, el Zhong Yong o Justo Medio, el
Lunyu o Comentarios filosoficos o Analectas, y en el Mengzi o libro de Mencio, aunque
seran las Analectas el libro al que haré mas alusiones, por ser el mas universalmente
aceptado como texto confuciano. También se apoyara este proyecto en los Clasicos de
la China milenaria que son los documentos que Confucio (Kongzi) recopild y con los
cuales alimentd su virtud. Me refiero a los textos de los cuales aprendié su doctrina: el
Yijing o Libro de los Cambios, el Shi Jing o Libro de la Poesia'? el Shujing o Canon de
la Historia; y el Chungiu o Anales de Primavera y Otofio.*®* También existi6 el Libro de
la Musica, pero fue quemado por la dinastia Qin. Ademéas debatiré las obras mas
representativas que se han escrito sobre el tema mediante fuentes indirectas, utilizando a
autores como, Adler, Gardner, Xinzhong Yao, Yong Chen, Fingarette, Anna Sun,

Taylor, Tu Wei-ming Yy otros muchos.

1 Me refiero, sobre todo, si esto era muy comin en los Cinco Cléasicos, de los que hablaré enseguida.
12 Traducido a nuestro idioma como Romancero chino por Carmelo Elorduy.
13 Este Gltimo alin no esta traducido al castellano.
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Pero antes de sequir, tengo que hacer referencia a la dificultad que conlleva el
estudio de las fuentes primarias. Me gustaria hacer algunas advertencias sobre los textos
gue se van a tratar, ya que se trata de textos antiquisimos y por lo tanto tienen

problemas relativos a su composicion, datacion y autenticidad.

La dificultad de los textos

Del mismo modo que ocurre con la Biblia, que no ha sido obra de un solo autor,
sino de varios, sucede con la mayoria de los textos importantes de China. Asi lo

explican Prevosti, Doménech y Prats:

“Muchas de las obras capitales del pensamiento chino son obras colectivas y no de un
solo autor, son acumulaciones de escritos de autores distintos y épocas distintas
reunidas en un solo libro. Con frecuencia es muy dificil fechar la fecha de composicion
de cada obra” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005:31).

A los problemas de composicion, datacion y autenticidad de las fuentes que esto
comporta, se afiade la dificuttad de su interpretacién, debida tanto a la distancia
histérica y cultural, como a las peculiaridades del idioma chino antiguo. Este es el
primer aspecto de la dificultad que nos ofrecen los textos. El segundo surge del hecho
de que me voy a tener que basar en traducciones, al no poder acceder directamente a los

originales chinos. oy a comentar por orden los dos problemas.

Para hablar de los problemas relativos a la autenticidad, datacion y composicion
de los textos, estas palabras de Joaquin Pérez Arroyo son explicativas en lo referente a

los llamados Cuatro Libros de Confucio:

“Resulta evidente que el texto no estd redactado por la misma persona, ni la misma
época, que contiene errores y contradicciones y que ha debido ser interpolado en
tiempos posteriores. Los problemas de interpretacion aumentan por la torpeza de la
prosa del siglo V... y por las frecuentes equivocaciones de los copistas. Errores que la

critica posterior no siempre ha aclarado satisfactoriamente..... (Pérez Arroyo, 2002: 34).
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Algunas partes de las Analectas son tardias y, segin ciertos intérpretes, como
Waley, algunos pasajes serian incluso de inspiracion bastante poco confuciana (Waley,
1938: 21-22). El Justo Medio,** por ejemplo, es uno de los capitulos del Liji o Libro de
los ritos. Junto a los apéndices afiadidos del Yijing representa la Ultima fase del
desarrollo metafisico del confucianismo antiguo. El Justo Medio esta en relacion con los
apéndices del Yijing y segin Pérez Arroyo gran parte de este libro se escribio en fecha
posterior a la que se pretende (Pérez Arroyo, 2002: 39). Sigue diciendo este autor lo
siguiente: “El emperador Wu (502- 549) de la Dinastia Liang escribio comentarios al
Justo Medio aunque era budista. También escribieron comentarios al Justo Medio los
monjes budistas zen en los siglos X y Xl, comentarios que serian el principio del
neoconfucianismo” (Pérez Arroyo, 2002: 39).

El Justo Medio habla de la perfeccién, hay que cultivarse para llegar al maximo
de perfeccion. Pero no solo hay que conseguir nuestra perfeccion, sino también la
perfeccion de los demas. Esa perfecciébn nada tiene que ver con la anulacion del
conocimiento de los taoistas. El confucianismo trata de llegar a ella mediante los actos,
la sociedad y el conocimiento. Los taoistas quieren la no accion y anular el
conocimiento. La metafisica del Justo Medio, segin Pérez Arroyo, tiene que ver
bastante con el pensamiento budista Mahayana, pero con diferencias (Pérez Arroyo,
2002: 41).

La Gran Ensefianza es también una parte del Libro de los Ritos recopilado a
finales del siglo | a.C. Segin Pérez Arroyo fueron los neoconfucianos los que hicieron
de él uno de los Cuatro Libros y los que pusieron la teoria de que el primer capitulo era
obra de Confucio, cuando en realidad se ignora por completo su autor. Lo que si esta
claro, es que a los neoconfucianos se le debe la reordenacion actual de La Gran

Ensefianza (Pérez Arroyo, 2002: 41).

A lo ya comentado anteriormente hay que afiadirle la dificultad que tiene la
lengua china escrita, porque no es asunto baladi, pues como explican Prevosti,
Doménech vy Prats:

14 Uno de los Cuatro Libros confucianos. Los otros tres son: Las Analectas, La Gran Ensefianza y el
Libro de Mencio.
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El conjunto de las caracteristicas de la lengua escrita china representa una dificultad
considerable a la hora de leer y entender los textos chinos que constituyen la fuente de
nuestra materia. Algunas dificultades son similares a las que presentan la lectura de
textos de los filosofos griegos antiguos: por ejemplo, la ausencia de puntuacion que
sefiale los inicios y finales de las frases y la corrupcion ocasional de los textos en el
curso de su transmision (dafios en los documentos y errores de copistas), lo cual exige
un trabajo tentativo de reconstruccion del original no corrompido. Esta tarea es la que

realiza la denominada critica textual (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 29).

Los textos originales han sufrido multitud de transformaciones a lo largo de la
historia, bien interpretdndolos y comentandolos algunas veces por puro convencimiento
y otras muchas por interés politico. Y no solo los textos son los que cambian a través de
la historia, pues Anna Sun dice que, se sabe que el canon confuciano ha sido rehecho
una y otra vez por incontables generaciones de eruditos que lo han transformado a
través de extensos comentarios durante mas de dos mil afios de practicas hermenéuticas
intensas. Y numerosos eruditos y politicos confucianos han actuado como agentes de
cambio, como convertirse en uno de los primeros conversos catélicos en China o servir
como lideres reformadores politicos en el siglo veinte. Y rituales como las ceremonias
de adoracién de Confucio han pasado por una sorprendente alteracion, pasando de
ceremonias llevadas a cabo por cortes imperiales durante casi mil quinientos afios a

actuaciones rituales organizadas por el estado en la China de hoy (Sun, 2013: 133).

Como he dicho, las Analectas son ampliamente consideradas por la
investigacion contemporanea como una obra compuesta de mdltiples textos o capas que
se concretdé como un libro solo en el periodo Han. Segin John Makeham (Makeham,
1996: 1-24) el comentario mas antiguo existente de las Analectas es el Lunyu Zheng Shi
Zhu. Pero los de mayor influencia en la tradicion china a lo largo de los siglos son el
Jijie Lunyu, atribuido a He Yan y sus colegas, y el Lunyu Jizhu de Zhu Xi.

El texto de He Yan (190-249), que vivio nueve siglos antes que Zhu Xi, es uno
de los grandes textos de influencia en cuanto a los clasicos confucianos se refiere. El
fue, junto con Wang Bi, uno de los fundadores de la Escuela Dao de Xuanxue. En esta
escuela se condensan las escuelas filosdficas del taoismo y confucianismo porque

pensaban que las dos escuelas se complementaban entre si. He Yan también escribid un

26



famoso comentario sobre el Daode Jing que influydé mucho en su tiempo. El comentario
de He Yan sobre Las Analectas ha sido considerado durante casi mil afios como el mas
autorizado e idéneo, hasta que fue desplazado por el de Zhu Xi casi un milenio después.
Por lo tanto, al leer los textos confucianos hay que tener en cuenta que este primero de
He Yan, con sus comentarios, estaba bastante mediatizado e influido por el taoismo vy el
budismo y el segundo, el de Zhu Xi, aunque mas confuciano que el primero, estaba muy

influido por la metafisica que reinaba en tiempos de la dinastia Song y por el budismo.

Explica Gardner, que en la era tardia Han, los pensadores eran mas
experimentales, con libertad y amplitud y en busca de una variedad de fuentes de
inspiracion. Incluso el renombrado erudito confuciano Ma Rong, jugé con el taoismo,
ademas de escribir comentarios en casi todos los clasicos en el canon confuciano. Ma
Rong también escribié comentarios sobre el Laozi, el Huainanzi, y el Li Sao. Estudios
recientes han demostrado que a finales de la dinastia Han los literatos centran cada vez
mas su atencion en EIl Libro de los Cambios, el Laozi, y las Analectas, leyendo estos

tres textos e intentando armonizar sus filosofias (Gardner, 2003: 7-8).

Cuando He Yan era joven, poseia un talento inusual y era experto en las
discusiones sobre El Libro de los Cambios y Laozi. Al final de la dinastia Han el Libro
de los Cambios habia llegado a ser un texto a favor de los literatos y se leia de forma
rutinaria contraponiéndolo al Laozi. He Yan tenia devocién por las palabras de los
maestros taoistas Laozi y Zhuangzi, pero de ninguna manera disminuy0 su entrega a los
textos asociados tradicionalmente a Confucio: El Libro de los Cambios y las Analectas.
De hecho, como afirma Gardner, el propio He Yan argumentd expresamente la maxima
compatibilidad de las ensefianzas taoistas y confucianas. Unos afios més tarde, Wang Bi
mantuvo un punto de vista similar. Wang Bi, uno de los grandes comentaristas de la
tradicion china en el texto de Laozi, podria defender a Confucio, al mismo tiempo que
defendia el taoismo (Gardner, 2003: 9).

Como he dicho, los comentarios de He Yan de las Analectas resultaron ser de
una enorme influencia en la tradicion confuciana, sobre todo hasta los primeros afios del

siglo XIV cuando fue desplazado en importancia por los de Zhu Xi.*® En tiempos de He

15 Zhu Xi vivié en el siglo XII y fue un erudito chino adherido a la doctrina de Confucio en tiempos de
la dinastia Song. Lleg6 a ser uno de los més destacados neoconfucianos.
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Yan, el confucianismo jugd un papel vital en la vida de los intelectuales como He Yan 'y
Wang Bi, a pesar de competir con otras creencias. Sin embargo, como argumenta
Gardner, a finales del siglo 11l perdi6 gran parte de su vigor y atractivo. Ensefianzas
taoistas y sobre todo budistas llamaron cada vez mas la atencién de los intelectuales
chinos, en parte por cuestiones cosmoldgicas. Pero los textos canonicos de la escuela
confuciana continuaron siendo leidos y reconocidos como importantes obras en la
tradicion cultural, y ellos continuaron sirviendo como base para la seleccién en la
funcion publica para muchos de los regimenes politicos de entonces. Pero, en general,
no tenian la misma fuerte atraccion para los intelectuales chinos que anteriormente,
porque comenzaron a preocuparse mas por lo ontologico y metafisico (Gardner, 2003:
10-11).

Allad por el siglo VII el interés por las ensefianzas del confucianismo fue
restablecido y, con ello, un renovado interés en los estudios clasicos. A comienzos de la
dinastia Song este resurgimiento en los estudios clasicos habia ganado impulso,
convirtiéndose en lo que tal vez puede ser descrito como una especie de renacimiento:
casi todas las grandes figuras intelectuales de la dinastia, como los hermanos Cheng y
por supuesto Zhu Xi, dedicaron gran parte de su vida a estudiar y reflexionar sobre el
canon confuciano. Comenta Gardner que para estos este canon era el receptaculo de la
verdad. Y ellos pensaban que su tarea de revelar la verdad encarnada en los textos
candnicos era una mision.’® Con el colapso del imperio Tang (618-907) y con némadas
extranjeros invadiendo su territorio al norte por un lado, y con la doctrina "extranjera”
del budismo ejerciendo una fuerte influencia en todo el imperio por otro, los literatos de
la dinastia Song se dedicaron encarecidamente a la creacion de un orden esencialmente
confuciano fuerte y estaban convencidos de que los principios contenidos en el canon
podrian servir de base para ese orden. Su intencién era "salvar" a la tradicién china y

protegerla de las influencias extranjeras (Gardner, 2003: 12).

Argumenta Gardner, que en los primeros afios de la dinastia Song, los literatos
estudiaron y comentaron intensamente todo el canon. En el periodo central de esta
dinastia empezd su enfoque a cambiar. Se destacaron algunos textos de entre los trece:

las Analectas y el Mencio, cuyo texto habia sido solo recientemente canonizado por la

16 Es posible que pensaran que era un Mandato del Cielo.
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dinastia Song del Norte; y La Gran Ensefianza y el Justo Medio, que eran dos breves
capitulos del Libro de los Ritos, uno de los Cinco Clasicos. Mas tarde, como resultado
de los esfuerzos de Zhu Xi, lo que llegd a ser llamado los Cuatro Libros llegaron a ser
de fundamental importancia. Luego, en 1313, bajo el gobierno de los emperadores de la
dinastia Yuan, fueron reconocidos oficialmente como los textos basicos de examen para
la administracion publica, por supuesto, con los comentarios de Zhu Xi incluidos
(Gardner, 2003: 13).

En los siglos X1 y XII en China, en época de la dinastia Song, hubo una gran
vida social, se duplicd la poblacion, se comerciaba con obras de arte y se inventd la
imprenta movil en el siglo Xl, reforzando de esta forma la difusion de la literatura y el
conocimiento. Florecieron muchas actividades intelectuales, y fildsofos como Cheng Yi
y Zhu Xi revitalizaron el confucianismo organizando los textos clasicos. Fue
precisamente este Ultimo junto con otros intelectuales quién codificé los Cuatro Libros
de Confucio y los Cinco Clasicos. Y son estos textos codificados por Zhu Xi los que
han sido utilizados por los primeros traductores como Legge o Waley. Son estos textos
de la época de la dinastia Song los que se han usado como referencia durante mucho

tiempo.

Durante el neoconfucianismo de la dinastia Song (960-1279) los eruditos de esta
dinastia solian estudiar las obras clasicas del confucianismo, pero también estaban
familiarizados con las ensefianzas budistas y comenzaron a estar influidos por estas.
Este pensamiento budista les ofrecia muchos aspectos que ellos acogian con admiracion,
incluyendo ideas sobre la naturaleza del alma y la relacién individuo-cosmos, ideas que
todavia no habian sido exploradas por el confucianismo. Los confucianos de la Song se
alimentaron de estas ideas budistas y esto mezclado con sus propias tradiciones, dio

lugar a un coctel que hoy es conocido como neoconfucianismo.

Zhu Xi en el siglo XIl agrup6 los Cuatro Libros que eran una serie de dichos y
didlogos desordenados con una datacion incierta, aunque se fechan sobre el siglo 11 o 11l
a.C. Bien pues, como he dicho, tanto los Cuatro Libros como los Cinco Clasicos tienen
problemas de datacion, composicion y autenticidad. Tal como explica Gardner, cuando
se establecio la dinastia Song (960-1279) en el siglo X, los llamados Cinco Clasicos —

El Libro de los Cambios, el Libro de la Historia, el Libro de Poesia, el Libro de los
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Ritos y los Anales de Primavera y Otofio— durante mucho tiempo habian sido
considerados como los textos autorizados en la tradicion confuciana, para ser leidos
antes que todos los deméas en el canon. Al final de esta dinastia, los Cinco Clasicos
habian sido desplazados por los Cuatro Libros. Fueron estos cuatro textos, la Gran
Ensefianza, las Analectas, el Mencio y el Justo Medio, los que ahora debian leerse
primero, porque se pensaba que encarnaban las ensefianzas més apreciadas de la escuela
confuciana (Gardner, 2003: 1).

Ademas, se advierte a partir del neoconfucianismo®’ un antes y un después, un
viraje hacia el interior de uno mismo, mas enfocado en el aspecto moral y no tan
enfocado al ritual. En la dinastia Han y hasta los primeros afios de la dinastia Song, el
canon confuciano constaba de los Trece Clasicos, que incluian los primeros textos, los
Cinco Clasicos, asi como textos posteriores. Los Cinco Clasicos siguieron siendo los
textos fundamentales y siguieron siendo utilizados como base de los examenes de la
funcion publica durante siglos. Pero hubo un cambio importante en el siglo XII que
fructifico en el XIV. Los Cinco Clasicos fueron reemplazados en los examenes por los
Cuatro Libros y este cambio fue importante en el desarrollo del confucianismo. Como
digo, este cambio comenzd en la dinastia Song, que es lo que ahora se conoce como
Neo-Confucianismo. Fue Zhu Xi uno de los primeros en avanzar la idea de implantar
los Cuatro Libros y en alejarse de los Cinco Clasicos. Pero lo que mas interesa para mi
tesis, es que no solo fue un cambio de textos como explica Gardner, no solo el
confucianismo de la dinastia Song habia cambiado su atencion académica de un
conjunto de textos canonicos a otro. La forma en que leian el canon también habia
cambiado a lo largo de la dinastia. Un lenguaje elaborado de metafisica habia llegado a
ser empleado en la interpretacion de los textos confucianos. Sostenida por este nuevo
lenguaje, la ensefianza confuciana tradicional habia recibido una orientacion filosofica
claramente diferente (Gardner, 2003: 1-2).

Gardner nos demuestra que los comentarios de He Yan (190-249) en el siglo
Iy los de Zhu Xi en el siglo XII sobre las Analectas, distan bastante en su
interpretacion del texto y se percibe como ambos comentarios estan influenciados por su

entorno y sobre todo por su época.

17 a dinastia que mejor representa el neoconfucianismo es la dinastfa Song entre los siglos X al XIIl.
18 Antes de la version de Zhu Xi, se estuvo utilizando durante siglos la version de He Yan.
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Los comentarios de Zhu Xi sobre las Analectas y otros textos tuvieron una
influencia enorme para la posterior cultura china, ya que los Clasicos junto con sus
comentarios se convirtieron en imprescindibles, incluso para superar las pruebas de

acceso al funcionariado.

Gardner intenta decirnos en su obra Zhu Xi’s Reading of the Analects que las dos
lecturas fundamentales del confucianismo difieren mucho en sus comentarios™® y
explica como en el caso del texto de Zhu Xi este autor intenta dar una coherencia a las
Analectas con los demas textos confucianos para gque toda la obra sea un todo. Para ello,

segun Gardner, Zhu Xi llega a forzar de manera poco natural el significado del texto.

En 1190 Zhu Xi publicé los cuatro textos de Confucio como una coleccion
titulada Cuatro Maestros. Como argumenta Gardner, esta fue la primera vez que los
Cuatro Libros circularon juntos. Zhu Xi sostuvo que él mismo habia escrito
comentarios (2003: 1). Zhu dedicd gran parte de su obra a escribir comentarios sobre el
canon confuciano. Un logro notable de sus comentarios fue que reunira en estas lecturas
a muchos de los mas importantes pensadores de la dinastia Song, pensadores los cuales
estaban conectados con el lenguaje de una nueva metafisica. Como afirma Gardner, tan
influyentes fueron los comentarios de Zhu Xi que rapidamente se convirtieron en la

lectura ortodoxa del canon confuciano (Gardner, 2003: 2).

Gardner examina en concreto la lectura de Zhu Xi de las Analectas, texto muy
venerado desde comienzos del periodo Han. Explica este autor como la lectura de Zhu
de los textos ayudé a formar de nuevo la tradicion intelectual confuciana en la dinastia
Song, 0 sea, estos textos moldearon y reformularon la tradicion venidera que resonara
con fuerza durante los proximos siete siglos en China. Zhu Xi reconsidera radicalmente
la tradicion confuciana a través de su lectura del canon. El texto anterior a Zhu Xi, el de
He Yan del siglo Ill, habia sido leido tradicionalmente de otra forma distinta y hasta la
dinastia Song fue considerado como el estdndar de la lectura del texto. También este,
como ya he explicado, bajo la influencia del budismo y el taoismo. Es importante, en la

comprension de un texto el comentario particular que lo acompafa. Durante el periodo

19 Con el tiempo los comentarios seran casi tan influyentes como el propio texto.
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Han (206 a.C.-220 d.C.) una nueva forma de comentario se hizo muy popular: el

comentario interlineal (Gardner, 2013: 3-5).

De esta manera, segin Gardner, el corpus de comentario chino crecid hasta ser
muy completo y muy rico. La lectura de la amplia gama de comentarios sobre
cualquiera de estos textos revela rapidamente que no hay una lectura compartida, lo que
tiene como resultado las diferentes lecturas. Sobre todo hay que tener en cuenta que
esos comentarios se producen en un contexto historico con realidades sociopoliticas y
con un debate contemporéneo. Los comentarios de los textos candnicos nos permiten
observar que la comunidad de interpretacion confuciana estaba en constante cambio y
las ideas, creencias y valores importantes de esa comunidad también fueron sometidos a
cambios historicos en las manos de diferentes intérpretes a largo de los siglos. Por lo
tanto, el comentario es indispensable para el estudio de la historia intelectual china
(Gardner, 2003: 6-7).

Luego entonces, tanto He Yan cémo Zhu Xi combinan las palabras de los sabios
del pasado y las creencias contemporaneas, y esa combinacién es la que tendrd
influencia en las generaciones posteriores. Como explica Gardner, el comentario
interlineal no simplemente le da significado al texto, sino, al mismo tiempo, va
remodelando su lectura (Gardner, 2003: 7). Eduard Erkes escribe otro ejemplo de lo que
un autor de comentarios puede influir explicando las palabras de Richard Wilhelm: este
sinblogo aleman dijo que el comentario de Wang Bi cambid el Daodejing, de un
compendio de meditacion magica a una coleccion de filosofia libre (Erkes, 1945, vol. 8:
122). Wang Bi era de la escuela Daxue igual que He Yan. Los dos fueron fundadores de
esta escuela. Wang Bi era un filésofo taoista y confuciano que sintetizo, junto a He Yan,
las escuelas filosoficas del taoismo y el confucianismo, en la creencia de que las dos
escuelas se complementan entre si. He Yan, al igual que Wang Bi, también escribio un
famoso comentario sobre el Daodejing. Es importante tener en cuenta la influencia
taoista de los comentarios de los textos confucianos y la influencia de estos comentarios

en la posteridad.

Una vez més la mezcla del canon con los comentarios vuelve a ser tradicion.
Vemos aqui otro punto de inflexion en el que la tradicion china se ve trastocada por

influencias posteriores. Sigue argumentando Gardner, que al final de la dinastia Song, al
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reflexionar sobre esta situacion critica, algunos pensadores confucianos llegaron a la
conclusion que se le habia dado demasiado poca atencion a la esfera interior y que la
accion politica y social sin una base moral sélida no podria conducir a ninguna parte.
Estos pensadores volvieron su atencion hacia el interior para el proceso moral de auto-
perfeccion. Creian que el progreso externo en el reino de los asuntos politicos y
econdémicos dependia de los avances en el reino “interior* del auto-cultivo. En
consecuencia, los textos en el canon confuciano que se centraron en el reino "interior"
comenzaron a recibir mayor atencion. La gran popularidad del budismo durante la
dinastia Tang habia continuado en la Song, siendo evidente para algunos que el
Camino®® confuciano y su forma de vida estaban en peligro. Esto trajo consigo la

reaccién de muchos pensadores confucianos ante el budismo (Gardner, 2003: 13).

Explica Gardner, que aunque la seduccion de las ensefianzas budistas,
especialmente las de la escuela Chan, era una fuente de gran preocupacion para ellos,
estos pensadores se vieron estimulados y atraidos por muchas de las cuestiones que los
budistas habian estado dirigiendo directamente a lo largo de los Ultimos siglos: la
naturaleza humana, la auto-realizacion, el caracter de la mente, la relacion del hombre
con el cosmos, y la iluminacién. Desde el periodo Tang ellos habian llegado a encontrar
este tipo de cuestiones cada vez méas relevantes y significativas. El didlogo entre las
escuelas budista y confuciana se convirtié en algo comiln y bastante activo en la dinastia
Song. Algunos de los grandes confucianos de esta dinastia, entre ellos los hermanos
Cheng y sus discipulos, o el propio Zhu Xi, habian estudiado ellos mismos el budismo o
eran budistas. En la dinastia Song hubo un cambio en los estudios clasicos y
cualesquiera que sean las razones o motivacion de este cambio, no hay duda de que los
Cinco Clasicos fueron dejando paso a los Cuatro Libros y esto marcé un cambio
decisivo "hacia adentro™ para la escuela confuciana, hacia los textos del canon que
tratan mas deliberadamente el reino interior de la moralidad humana (Gardner, 2003:
14).

Como se puede deducir de todo esto, el neoconfucianismo tiene elementos

taoistas y budistas, pues antes de que se impusiera aquel, estos tuvieron siete siglos de

20 También traducido por Via en otros textos.
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dominio. Xinzhong Yao?! aclara en sus paginas que el primer emperador de los Qin
manda la gran quema de libros para dejar ideas de los legalistas al frente y sin
oposicion. Los legalistas eran los mayores enemigos del confucianismo. Le asestan un
claro golpe al confucianismo ya que este dependia del aprendizaje de los Clasicos. Estos
no se recuperan hasta décadas después con la dinastia Han. Durante esta dinastia los
confucianos trabajaron con empefio para redescubrir, reconstruir, reeditar o incluso
reescribir algunos de los Clasicos. Después de distintas versiones que han dado lugar a
numerosas controversias, la dinastia Han en el afio 175 d.C manda grabar los Cinco
Clésicos en piedra...Desde la segunda dinastia Han (afo 220) hasta la dinastia Song
(afio 960) domina el budismo y el taoismo y es en esta dinastia cuando comienza a

dominar el neoconfucianismo (Xinzhong Yao, 2001: 82-83).

Por lo tanto, hay que tener en cuenta que, como explica Xinzhong Yao, el
neoconfucianismo reinterpretd y reeditd los antiguos Clasicos. Y, como ya se ha
explicado, la mayoria de estas nuevas interpretaciones y anotaciones recibieron una
fuerte influencia del taoismo y el budismo. La doctrina confuciana fue absorbida por el
taoismo y reorientada por el budismo. Después los Clasicos fueron llevados a otros
paises de Asia Oriental. (Xinzhong Yao, 2001: 83-84). Los confucianistas de la dinastia
Song solian estudiar las obras clasicas, pero el pensamiento budista les ofrecia muchos
aspectos dignos de admiracion, incluyendo ideas sobre la naturaleza del alma y la

relacion individuo-cosmos, ideas todavia no exploradas por el confucianismo.

Muchos otros neoconfucianos se declaraban abiertamente contrarios a estas
corrientes. De hecho, rechazaban el budismo como una fe. Pero a pesar de esto, los
textos neoconfucianos adaptaron pensamientos y creencias budistas a los intereses
confucianos. En China el neoconfucianismo fue el credo oficialmente reconocido desde
su desarrollo con la dinastia Song hasta principios del siglo XX, y toda China durante la
dinastia. Song més sus vecinos Corea, Vietnamy Japdn estuvieron profundamente
influenciados por el neoconfucianismo durante mas de medio milenio. Este tiene

intrinseco una mezcla de taoismo-confucianismo-budismo y la metafisica confuciana de

21 Xinzhong Yao es profesor, autor y editor de la Enciclopedia del confucianismo y de la obra El
confucianismo. En la actualidad es director del King’s China Institute y profesor de religién china en el
Kings College de Londres. En 1998, en reconocimiento a su labor de promocion del confucianismo en el
Reino Unido, fue nombrado presidente honorario de la Academia de Confucio en Hong Kong.
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Zhu Xi. El objetivo fue dar un fundamento ontologico a las ensefianzas de Confucio. Y
el resultado de esta sintesis metafisica fue un nuevo desarrollo en el pensamiento chino.

Un gran punto de inflexion atener muy en cuenta.

Los Cinco Clasicos ilustran la moral confuciana utilizando ejemplos y lecciones
de la Historia. Describen como uno debe comportarse en determinadas situaciones
objetivas y concretas, y prescriben las préacticas rituales para mantener una sociedad
bien ordenada. Sin embargo los Cuatro Libros tienen que ver con la naturaleza del
hombre, la fuente interna de su moral, y su relacion con el universo. Como explica
Gardner, solo cuando estas preocupaciones se convirtieron en centrales durante la
dinastia Song, hizo que la época de los Cinco Clasicos llegara a su fin, dando paso a una
nueva era, la era de los Cuatro Libros. Zhu Xi fue muy influyente en la inauguracion de
la edad de los Cuatro Libros, sobre todo, con la publicacion, por primera vez, de los

Cuatro Libros juntos como una coleccion (Gardner, 2003: 15).

Si ya He Yan transformd con sus comentarios el texto y el desarrollo de la
tradicion por estar muy influenciado por el taoismo y budismo de su época, Zhu Xi*?
transformd radicalmente el significado de este texto central y también el desarrollo de la
tradicion. En este Ultimo caso influenciado por la metafisica y el budismo de su época y
entorno. La visién confuciana de Zhu Xi, en adelante, se convirti6 en la ortodoxia de la

China tradicional, pero no solo de China, también en Coreay Japon.

Zhu dirige al lector para que entienda cada frase de las Analectas, pero a
diferencia de He Yan, afiade al lector un punto de vista de la relacién intratextual de las
palabras de Confucio. Gardner dice que Zhu Xi intenta demostrar como el texto en su
conjunto tiene coherencia, como las Analectas individuales deben ser leidas vy
contrastadas con otras. Esta suposicion de coherencia es una caracteristica importante y
distintiva de la practica totalidad de los trabajos de comentarios de Zhu Xi (Gardner,
2003: 33-34).

En las Analectas se lee lo siguiente:

22 Zhu Xi era mas puramente confuciano que He Yan, a pesar de nacer siglos después.
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Confucio dijo: «A los quince afios mi voluntad se aplicaba al estudio; A los treinta
estaba firme; A los cuarenta no tenia dudas; A los cincuenta conocia el Mandato del
Cielo; A los sesenta podia escuchar las verdades sin dificultad; A los setenta podia
seguir lo que mi corazdn deseara sin hacer el mab> (Analectas, 2:4, P. Arroyo: 72).

Kong Anguo®® dijo sobre esta famosa frase, refiriéndose a Confucio: "Sabia los
decretos del Cielo, de principio a fin". Pero Zhu Xi quiere ir mas alla, como indica
Gardner. Para Zhu Xi este pasaje no es mera biografia de Confucio, sino el nicleo del
programa de aprendizaje para investigar el principio dotado de todas las cosas por el
Cielo. Es decir, conocer el principio para saber por qué las cosas son como son, para
conocer el decreto del Cielo. Esto es para Zhu Xi lo que se llama La Gran Ensefianza,?*
otro de los textos de la tradicion confuciana. Aqui vemos como Zhu Xi une la
autobiografia moral de Confucio a la corriente metafisica de principios y cosas
psicofisicas, asi como la vinculacion de un texto en el canon, las Analectas, a otro, La
Gran Ensefianza. Tales referencias intertextuales, estan, en gran medida, ausentes en el
comentario de He Yan (Gardner, 2003: 35-38).

Esta corriente metafisica y de principios y cosas psicofisicas es lo que hara, entre
otras cosas, cambiar, poco a poco y con el tiempo, el caracter sagrado del concepto
Cielo.® Esto se observa examinando ambos textos, el de He y el de Zhu Xi, ya que la
corriente metafisica imperante en la dinastia Song estd omnipresente en todo el texto de
Zhu Xi. Por otro lado €l asume aqui, como lo hace a través de toda su escritura, que el
canon de clasicos confucianos es un todo integrado en el que las partes dan sentido a la
totalidad. Al intentar unir con criterios coherentes la Gran Ensefianza con las Analectas
fuerza los comentarios profundizando en esas cosas psicofisicas (qi) que haran que
conceptos de antafio con caracter sagrado vayan cambiando, poco a poco, ese caracter.
Para Zhu Xi es la voluntad del individuo y su psicologia las que juegan un papel central

en su analisis.

Similar a Gardner piensa Wing-tsit Chan (1901-1994), sobre que las

interpretaciones de las ensefianzas de Confucio han variado radicalmente en los Ultimos

23 Comentador notable de las Analectas, en el cual se apoyaba mucho He Yan y que vivié alrededor del
120 a.C, es decir unos pocos siglos antes que He Yan y mas de mil afios antes que Zhu Xi.

24 También traducido como el Gran Aprendizaje.

%5 Esto que indico es muy importante para el desarrollo de la presente tesis.
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2.000 afios. En la dinastia Han los académicos, representados en He Yan, en su Lun-yu
chi-Chieh,?® estaban inclinados a ser literales e interesados en los hechos histéricos,
mientras los neoconfucianos, representados por Zhu Xi, en su Lun-yu chi-chu, eran
interpretativos, filosoficos, y, a menudo subjetivos. En la dinastia Han hacian una
interpretacion literal, sin embargo en el neoconfucianismo, con Zhu Xi a la cabeza, los
escritos confucianos eran interpretados en clave filoséfica y subjetiva. Un caso muy
concreto y bastante importante es la interpretacion del Mandato del Cielo. En la dinastia
Han anteriormente y posteriormente, hasta el siglo X, se interpretaba como el decreto de
Dios que determina el curso de la vida de uno, mientras que los estudiosos Song,
especialmente Zhu Xi, llevo a interpretar el Mandato del Cielo como "el funcionamiento
de la naturaleza que estd dotado de las cosas y hace que las cosas sean como son”. El
profesor Chan entiende que esta dltima afirmacion es la que ha prevalecido. Insiste
Chan en la importancia del concepto Mandato del Cielo a lo largo de la historia de
China. En religion por lo general significa el destino u orden personal de Dios, pero en
filosofia casi siempre se entiende como destino moral, dotacion natural, o de orden
moral. Interpretacion literal religiosa o interpretacion subjetiva filosdfica, interpretacion
anterior al neoconfucianismo o interpretacion posterior al neoconfucianismo, esa es la
cuestion (Chan, 1969: 35-45).

Por otro lado estd el asunto de afinidades: segin Prevosti, Doménech y Prats,
aunque algunas partes de libros como el Shujing o el Shijing se refieren a la época
Shang, la redaccion es de la época de la dinastia Zhou occidental (Prevosti, Doménech y
Prats, 2005: 38).2" El Shujing empieza con Yao y Shun y sin embargo el Shijing de
Sima Qian comienza con los Cinco Di, por lo tanto con Huangdi. Esto refleja las
simpatias de Qian y su padre por el taoismo (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 35). En
cuanto a la biografia de Confucio hay que considerar la escrita por Sima Qian en el
Shijing més de trescientos afios después de la muerte de Confucio, porque ademas,
segun estos profesores, es la primera y fuente de todas las posteriores (Prevosti,
Doménech vy Prats, 2005: 47).

26 Explicaciones completas de las Analectas.

2 Para la datacién en términos de calendario occidental, véase la cronologia de las dinastias chinas que
incluimos al final (p. 334). En cuanto al contexto histdrico, cuya exposicién adecuada excede a nuestra
tarea, ofrecemos sin embargo un esbozo a utilidad del lector en la 52 parte: Breve contexto cronoldgico de
Confucio.
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Nanny Kim afiade otro inconveniente, pues argumenta que el problema de la
pérdida de la tradicion escrita nos acompafiard para siempre, ya que los materiales
utilizados para la escritura en época de los Shang eran tablillas de madera, de bambu o
de seda. Incluso cuando los documentos son tratados con esmero, la seda de la que estan
hechos se pudre, y sucede lo mismo con los hilos que mantienen unidas las tablillas.
Muy temprano se desarrollo una disciplina casi académica, especializada en la
reconstruccion de textos a partir de tablillas aisladas. Posteriormente esta disciplina se
amplio y se transformd en un campo de investigacion. A pesar de todos estos esfuerzos,
sin embargo, la transmision de textos sigue siendo una empresa insegura. Afiade esta
profesora, que los problemas se complican si se piensa en la insercion intencional de
tablillas en un texto, algo que puede modificar por completo su significado. Hacia el
final del periodo Han, en el siglo 1l d. C, con la gradual difusién del empleo del papel,
se alcanzd un cierto grado de estabilidad. Aunque también era un material perecedero,
el papel tenia dos ventajas: primero, evitaba que los textos se mezclaran; segundo,
gracias a su caracter practico, se incrementd el nimero de copias de una obra que podia
estar en circulacién, de este modo aumentaban sus posibilidades de conservacion. Pero
como explica Kim, cualesquiera que hayan sido los problemas relativos a la
conservacion de los textos escritos a través de las diversas épocas, el hecho de que la
tradicion escrita china se originase, posiblemente, en el periodo Shang y que después
fuera continuada por los Zhou, constituye quizds uno de los acontecimientos mas

decisivos de la antigua historia china (Kim, 2015: 19).

Resumiendo, tanto los Cuatro Libros como los Cinco Clasicos en su mayoria
son una coleccion de textos de diversa procedencia, pero que tradicionalmente en su
origen se le ha atribuido al rey Wen, al duque de Zhou, a Confucio y a sus discipulos, y
a Mencio. Pero no hay una garantia absoluta de que este sea su origen, no esta
comprobado cientificamente que estas obras procedan de estos autores. Por lo tanto, no
estd probada la autenticidad de su autoria, asi como su datacion y composicion. Para
hacernos una idea, basta considerar el hecho, antes mencionado, de que la primera
biografia que se ha escrito sobre Confucio la escribid el historiador Sima Qian. Pero

entre este y Confucio ya hay un intervalo casi de cuatro siglos.

Por otro lado, hemos visto claramente que existen numerosas posibilidades de

interpretacion de las fuentes chinas y que son bastante variables, hasta el punto de que
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pueden dar lugar a tesis opuestas. Nuestra lectura moderna esta influida por todas estas
tradiciones y tendencias dentro del confucianismo antiguo y del neoconfucianismo. Por
lo cual, tenemos que estar siempre atentos para distinguir lo que procede de los textos

mas antiguos y lo que debemos atribuir a los comentaristas.

A pesar de todos estos inconvenientes, sin embargo, para el propdsito que me
interesa, no es necesario tener en cuenta en su totalidad las dificultades que plantean
estos textos antiguos, sobre todo en lo referente a su autenticidad. La razon es que, para
lo que pretendo explicar, gran parte de la importancia radica en la influencia que estos
textos han tenido en la posteridad. Esta influencia estd fuera de toda duda, sobre todo
para la posterior cultura china y para la escuela confuciana. Auténticos o no, su
importancia estd en que estos textos han sido durante méas de dos mil afios los libros de
texto para todo aquel que aspiraba a ser erudito. A lo largo de todo este tiempo estos
textos han sido la raiz del pensamiento chino hasta fechas muy contemporaneas. Creo
gue todos los estudiosos estarian de acuerdo conmigo si afirmo que la China moderna
seria imposible de comprender sin el conocimiento de estos textos. Fueron, hasta el
advenimiento de la Republica, los textos basicos de la ensefianza, la instruccion para los

letrados y la base del derecho publico.

También hay que tener presente que lo que aqui se quiere debatir son ideas
contrarias que también se apoyan en los mismos textos. Por tanto todos los estudiosos
que han escrito acerca de la sacralidad y religiosidad de la doctrina de Confucio, a favor
0 en contra, se han apoyado en las mismas fuentes antiguas, en los mismos textos.
Aungue bien es cierto que los que defienden la presencia de la sacralidad en las
ensefianzas de Confucio se apoyan mas en Los Cinco Clasicos, y para los que opinan lo
contrario los Cuatro Libros gozan de méas autoridad que los primeros. También trataré
de demostrar que el cardcter agnostico de la Analectas que algunos afirman y otros

aceptan no es tanto asi, ni mucho menos.

La segunda dificultad de este trabajo se refiere al uso de traducciones. Y ademas,
parece ser que este problema se acumula con el anterior, porque, segun Fingarette, los
traductores antiguos de Confucio, entre los que estaban eruditos catdlicos, sacerdotes y

devotos misioneros, tendian a admirar a Confucio igual que a Socrates, como un pagano
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que estaba cerca de la santidad, de las verdades mas elevadas y la vida perfecta, pero
que por desgracia aspiraban a algo que solo la revelacion cristiana podia darles. Por lo
tanto las traducciones eran favorecidas instintivamente por términos cristianos 'y
europeos. Fingarette, ademas, apunta que en tiempos mas recientes, en las traducciones
de Las Analectas de antropoOlogos sofisticados y seculares, el elemento cristiano ha
desaparecido, pero en el fondo los supuestos europeos siguen estando. Y concluye este
autor diciendo que incluso donde las ideas europeas no infectan a las traducciones, lo
hace el pensamiento budista y taoista (Fingarette, 1972: Preface VIII). Por lo que se
deduce, segin este autor, que todas las traducciones existentes han introducido una
forma de ver el hombre que no es la de Confucio, no exponiendo el punto de vista de
Confucio sobre el hombre (Fingarette, 1972: Preface IX). Y sentencia que todos
nuestros textos y lecturas estan irremediablemente infectados en la interpretacion y

comentario de ideologia pura (Fingarette, 1972: Preface X).

Otra cuestion también importante es que se siguen cometiendo errores, sobre
todo en paises latinos, entre ellos Espafia, reimprimiendo viejas traducciones de
traducciones del ingles o francés de algunos libros confucianos o clasicos como el

Yijing, el Libro de los Cambios, alargando y continuando esta confusion gréafica.

A esto hay que afiadirle que la sinologia es una ciencia joven y que por lo tanto
se enfrenta a multitud de dificultades, sobre todo en Espafia. Este pais ha carecido de
una verdadera ciencia sinoldgica y eso ha traido consigo que no se tenga acceso a
traducciones fidedignas. Esto ha dado como resultado las escasas investigaciones que se
han realizado sobre esta cultura.

Por otro lado, también hay que tener en cuenta que la lengua china tiene signos
con una gran riqueza de significados imposibles de traducir a nuestro idioma con
exactitud. Hay incluso conceptos que cambian segin la época. Como explica Angus
Charles Graham: Ren no significa lo mismo en la época anterior a Confucio, que en la
época contemporanea a €l, o incluso que en época de Mencio (Graham, 2013: 168-169).
Y lo mismo ocurre con el concepto Liy otros tantos términos.

Aunque he consultado todo tipo de autores y obras, para consultar los dichos de

Confucio, para tener una guia comln de traduccién por la cual conducirme y no utilizar
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una traduccion de otra traduccion de lengua inglesa o francesa, en este trabajo he
elegido la obra Confucio, los Cuatro Libros, con traduccion directa a cargo del sindlogo
Joaquin Pérez Arroyo. Aunque he consultado otras versiones igualmente interesantes,
serd esta mi guia de apoyo cuando haga referencias a las Analectas o a cualquiera de los
otros tres libros. Este autor ha utilizado para la traduccion el sistema denominado Pin
Yin. Este sistema estd aceptado oficialmente en China desde el afio 1956 para la
transcripcion y ensefianza del mandarin, y desde entonces ha facilitado mucho la labor

investigadora.

Para concluir este asunto, me parece adecuado hacerlo con las palabras de
Prevosti, Doménech y Prats: “Una cosa es encontrar el pensamiento original de
Confucio no coloreado por la Optica de sus intérpretes, y otra cosa es interesarte por el
significado que el pensamiento confuciano ha tenido para el pueblo chino a lo largo de
su historia” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 31). En mi caso, para el presente trabajo
no tendré demasiado en cuenta los inconvenientes expuestos por el mismo motivo que
explica Pérez Arroyo “A pesar de todo, la unidad ideologica de la obra es manifiesta y

constituye la piedra angular del pensamiento confuciano (Pérez Arroyo, 2002:35).

El caracter magico-religioso de los primeros filosofos Occidentales

De lo expuesto més arriba, se deduce que a la hora de valorar la ensefianza de
Confucio es importante tener en cuenta que en ciertas épocas se le ha vaciado de cierto
caracter mégico o sagrado y se le ha tildado exclusivamente de doctrina con carécter
filoséfico-moral. El argumento al respecto de Fingarette en su obra The Secular as
Sacred me parece de suma importancia para lo que trato de demostrar en mi tesis. Segin
este autor, la doctrina de Confucio se ha interpretado con rasgos racionalistas, y vaciada
de cualquier segmento magico-religioso. Esto no es exclusivo del confucianismo, pues
en Occidente ese caracter magico religioso también ha sido, si no silenciado u ocultado,
poco resaltado, a lo largo de la historia de la filosofia. A continuacion voy a hacer un

breve recorrido a modo de ejemplo, sobre la relacion de los filosofos occidentales con
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ese caracter magico-religioso del que hablo, que pondrd de relieve un paralelismo

interesante con el destino del confucianismo.

La larga tradicion filoséfica que ha identificado la filosofia griega con el
racionalismo y la ha desvinculado de las fuentes magico-religiosas necesita una
profunda reinterpretacion. Lo veremos observando un aspecto particular, que también es
muy caracteristico de la cultura china: la adivinacion. Segin Cicerén la mayoria de las
escuelas filosoficas eran defensoras de las practicas adivinatorias (Cicerén, 1999: 3-5).
Uno de los principales filosofos que relaciond con poderes la mantica fue Pitagoras y
como explica Erwin Rohde: existia dos caras de Pitagoras, una mistico-religiosa y otra
mas cientifica. (Rohde, 1947: 525). Es manifiesta la enorme influencia que debid ejercer
el Oréculo de Delfos en Pitagoras, pues, segun nos cuenta Jamblico, se piensa que
Pitagoras sentencid: “;Qué es el Oraculo de Delfos? La tetraktys™?® (Jamblico, 1991:
14, 82). Para E.R. Dodds, otro presocratico que ha sido asociado varias veces a la
méntica ha sido Empédocles (Dodds, 2006: 142).2° Otro més que elabor6 un
pensamiento muy estrechamente vinculado a la adivinacion fue Heraclito de Efeso.
Segin Werner Jaeger, Heraclito describe al fildsofo como un discipulo de enigmas que
mostrd gran admiracién por la sabiduria ocular (Jaeger, 2004: 123). Demdcrito también
escribio sobre los suefios y la influencia de los daimones, y solia hacer plegarias para
encontrarse con eidolas benévolos segin explica el profesor e investigador Jorge Pérez
Cortés (Pérez Cortés, 2008: 164).

Es posible que la relacion entre el fildsofo y el adivino se remonte a los origenes
de la filosofia, pues es sabido que Tales de Mileto predijo varios fendbmenos naturales,
entre ellos un eclipse solar. Para aquella época esto era algo més que cientffico.® Kirk,
Raven y Schofield, en su obra Los Filésofos Presocraticos, atribuyen a Tales de Mileto
la famosa sentencia de que “todo esta lleno de dioses” (Kirk, Raven y Schofield, 1994:
146). Y Ciceron, dijo que Demdcrito, una autoridad de peso, admitia en muchisimos

pasajes la posibilidad de intuir aquello que va a ocurrir (Cicerén, 1999: 3-5).

%8 Con la “tetraktys” los pitagoricos se referian a la verdad suprema.

29 En esta obra Dodds relaciona a Empédocles con un Chaman.

30 E| 28 de mayo de 585 a.C., tuvo lugar un eclipse solar visible en Oriente Préximo. El método que
empled Tales para detectar este evento se desconoce. A priori puede parecer ldgico que un astronomo
pudiera predecir un eclipse, pero un eclipse solar es mucho mas complicado de visualizar que un eclipse
lunar, ya que el primero cae sobre la tierra en una trayectoria estrecha. Por lo que predecir que se vera, es
mucho mas complicado. Claro esta, tampoco se puede deducir de esto que en este caso Tales recurriera a
poderes magicos.
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En Platdbn y en los presocraticos, la méantica se entiende como un tipo de
sabiduria, siempre que se haga un uso correcto de ella mediante contagio divino.
Curiosamente, de los antiguos filésofos griegos clasicos el que mas referencia hace a los
oraculos es Platon. En el Fedro, Platon habla de cuatro tipos de locura que los dioses
otorgan. Una de ella es la locura profética que tiene lugar a través del delirio, de la
profetisa de Delfos y las sacerdotisas de Dodona (Platon, 1988: 244a-b. p.340-341).
Platon dice que esa demencia es un don que los dioses otorgan y que mediante ella nos
llegan grandes bienes. En el Banquete, Platon desarrolla una explicacion de los
daimones como seres intermediarios entre los dioses y los seres humanos. Para Platon la
divinidad no puede tener contacto con el hombre sino por medio del daimon. En el
discurso de Diotima a Socrates dice “A través de €l funciona toda la adivinacion y el
arte de los sacerdotes relativa tanto a los sacrificios como a los ritos, ensalmos, toda
clase de mantica y magia” (Platon, 2007, 202-203).

En el Libro VIII de Las Leyes, de Platon se dice:

Ahora bien, lo que viene a continuacion es la prescripcion y legislacion de las
festividades religiosas con la ayuda de los oraculos de Delfos, qué sacrificios seria
mejor y preferible que la ciudad realizara y a qué dioses, aunque también cuando y
cuantas han de festejarse; me atreveria a decir que nuestra tarea deberia ser regular por
medio de leyes por lo menos algunos de esos asuntos (Platon, 1999: Dialogos Vol. 9.
Libro VIII, 828a. p. 78).

Platon daba una enorme importancia a la mantica y a los dioses, para la
construccion del estado. El Libro V de Las Leyes de Platon dice: “Después de los
dioses, el alma es la mas divina de todas sus posesiones porque es lo que a uno le es
més propio” (Platon, 1999: Didlogos Vol. 8. Libro V, 726a. p. 394).

Eso si, Platon quiso que la cuestion mantica religiosa fuese un asunto regulado
por el Estado. Queria rescatar la unidad religiosa que en su tiempo se estaba perdiendo.

Pensaba que la brujeria hacfa mucho dafio.3! Platén crefa que este poder no debia ser

31 posiblemente algo parecido pensaba Confucio respecto al wuismo. Este es una especie de chamanismo
que se practicaba en la antigua China.
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privado, sino al servicio del Estado. Platon, al contrario que los presocraticos, no
abogaba por el uso privado de la méantica. Pero lo comin a todos ellos era que para
todos la mantica era un tipo de sabiduria. Y estaba muy presente a pesar de que la larga
tradicion filoséfica la haya desvinculado totalmente de la filosofia griega, identificando
a esta solo con el racionalismo. Estos ejemplos son suficientes para intentar demostrar
que existe analogia con lo ocurrido con el confucianismo y no es un problema exclusivo

de este Ultimo, eso si, salvando notables diferencias.
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1. LA PROBLEMATICA DE LA TERMINOLOGIA

Para defender mi tesis cuyo titulo es “El caracter sagrado de la doctrina de
Confucio” es necesario que en primer lugar explique y aclare algunos términos, como
sagrado, religion o confucianismo. Términos, precisamente, que van a Ser muy
importantes en el devenir de la controversia.>? Tiene razén Yong Chen respecto a China,
cuando afirma que actualmente el debate tiene menos relacidn con los estudios
religiosos que con las preocupaciones culturales y politicas de los eruditos de la China
moderna, porque el desarrollo de la controversia sigue siendo tan ideolégico como en el
periodo del Cuatro de Mayo. Y, como comenta este profesor, a esto se le afiade la
problemética epistemologica al emplear modelos occidentales y que involucra la
conceptualizacion de religion y confucianismo. El concepto de religion en la textualidad
china estd construido desde los paradigmas del cristianismo y en estos paradigmas no
suele faltar la creencia en Dios, los rituales y las organizaciones o instituciones
religiosas. Cuando se intenta estudiar estos elementos surgen las diferentes posturas
respecto al debate, (Chen, 2012: 106).

Para seguir avanzando con esta tesis hay que responder a las cuestiones
principales del debate: ¢qué entendemos por religién? ;Qué queremos decir al calificar
algo como sagrado? Y ¢a qué llamamos confucianismo? Antes de empezar a definirlo
guerria expresar un primer apunte propio al respecto: la validez y utilidad de cualquier
definicion de religion debe estar constantemente sometida a revision y no deberia ser
vélida o completa de forma definitiva. Tenemos que respetar el poder de la préctica
religiosa y deberiamos ser nosotros, los académicos que nos dedicamos al estudio de las
religiones, quienes trataramos de ajustar nuestra percepcion en las definiciones y

conceptos de la religion.

Otro apunte importante a tener en cuenta es que si ya hay dificutad en

Occidente para definir religion, en China el problema se multiplica a la hora de definir

32 Me refiero al gran debate generado en China y que dura ya unos cuantos afios. Este debate gira en torno
a la religiosidad o no del confucianismo. Mas adelante (paginas 75-104) hablaré mas extendido sobre
dicha controversia.
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al confucianismo como religion, se mezclan problemas linglisticos y epistemoldgicos.
Es tarea dificil trasladar el concepto de religion®® a un pais que ha estado desinteresado

por la religion. Como bien dice el profesor Chen:

...Ja dificultad de definir al confucianismo en términos de religion es multifacética:
linguistica, ideologica, epistemologica, etc. Mientras los dos primeros tipos de
problemas pueden atribuirse a la peculiaridad de la textualidad china, el desafio
epistemolégico guarda relacion con la dificultad de transculturalizar el concepto de
religion, originalmente eurocéntrico, en el vocabulario chino, el cual es indiferente, si
no invidente, a la terminologia de la religion. Dicho desafio también tiene que ver con
reconceptualizar el confucianismo de acuerdo con los paradigmas y marcos de
referencia derivados de la concepcion occidental de religién. Por lo anterior, una
valoracion solida de la capacidad de definicion del confucianismo dentro de la categoria
de religion depende en ultima instancia, si no es que de forma exclusiva, de una actitud
metodologica legitima con la cual se emprenda la transculturalizacion del concepto de
religion en la textualidad china (Chen, 2012: 133).

1.1. La problematica de los términos “sagrado y religioso”

Con frecuencia se discrimina muy a la ligera lo sagrado de lo profano y muchas
veces depende del campo cientifico del que venga el especialista: filosofia, antropologia
0 cualquier otro campo cientifico. Pero a veces es muy fina la linea que separa lo uno de
lo otro. La propia necesidad de explicar un fendmeno religioso exige que no solo se
necesite de un especialista, sea filologo, historiador, fildsofo, antropdélogo, psicdlogo o
arqueologo, sino que requiere de todos a la vez, y, posiblemente, todos en uno. Lo
religioso debe ser tratado por equipos de trabajo de diferentes especialidades que
permitan ver desde mdltiples puntos de vista. En algunas sociedades los
comportamientos religiosos son imposibles de separar de los econdmicos. Sin embargo
nosotros tendemos a definir la religion segin las pautas que nos impone nuestra cultura.

En Occidente estamos acostumbrados a separar la religion de la politica, o de la

33 Me refiero, desde Occidente a China.
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economia, pero no en todas las sociedades es asi, no siempre separar lo sagrado de lo

profano es tan facil.

Tampoco hay que olvidar que los comportamientos religiosos también son
heredados, y esta herencia actla en nosotros irremediablemente y por tanto nos es
imposible librarnos del religiocentrismo®* en su totalidad, es decir, cuando definimos el

concepto sagrado lo hacemos desde nuestro punto de vista portadores de esa herencia.

Hay que abrirse a la diferencia, porque en las religiones hay un mundo muy
diverso. Pero para que la defensa de mi tesis tenga un minimo de rigor cientifico en su
argumento, he tenido que buscar los aspectos comunes de todas ellas, porque de otra
forma me seria imposible una defensa firme, ya que con la multitud de religiones que
existen y que han existido seria muy dificil definir sin fisuras y con exactitud el término
sagrado o religioso. La unica forma posible seria indicando lo que asemeja a unas
religiones con otras y lo que las une, y por ese mismo motivo, por la gran cantidad de
religiones que existen, he tenido que hacerlo sobre todo con las mas importantes. De
esta forma la definicion del concepto religion se hace mds o menos abarcable. Eso si,
hay que tener en cuenta que aquello que las diferencia es lo que hace que en el término
quepan ciertas culturas y ensefianzas o doctrinas que en un principio no eran

consideradas religiones.

Del mismo modo y con un método parecido, he utilizado las definiciones de los
autores estudiosos del tema y he hecho una sintesis de estas con las mas comunes,
explicando lo que ellos entienden de dichos conceptos y he nombrado las frecuentes.
También he intentado sacar alguna conclusion de estas definiciones, aunque he tenido
mucho cuidado a la hora de definirlas para no caer en la tentacion de darle mayor
importancia, o tener mas presente, las definiciones que se adeclan mas a una religion
que a otra, ya que todos tendemos a examinar los conceptos religiosos teniendo presente
la religion que ha impregnado nuestra sociedad, en la que vivimos y en la que nos
hemos educado desde pequefios. Creo que he hecho un gran esfuerzo para apartarme de

esa tentacion constante.

%4 Diez de Velasco define este término como la filtracion de la realidad religiosa en clave de nuestra
propia religion.
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11.1. Eltérmino “religion” en Occidente

Antes de definir lo que entiendo por religion, voy a indicar brevemente mi
posicién en cuanto a la valoracion de la misma, pues las definiciones seguramente no
son inmunes a las valoraciones diversas que del hecho religioso encontramos en nuestra
cultura. No creo necesario entrar en una justificacion a fondo de mi opinién, lo que
caeria fuera de los objetivos de este trabajo. Ahora solo trato de exponer mi concepcion

de la religion en cuanto que voy a aplicarla en el analisis del confucianismo.

Ocurre que en Occidente ha habido a lo largo de la Historia mucha literatura que
ha afectado con valoraciones negativas el concepto “religion”. F. Nietzsche escribido que
tras la muerte de Dios le toca al hombre crearse a si mismo y que todos le hemos

matado, segun escribe en su Pardbola del Hombre loco:

“:No habéis oido hablar de aquel hombre loco, que en pleno dia encendié una linterna,
fue corriendo a la plaza publica y gritaba sin cesar: jBusco a Dios! jBusco a Dios! Y
que precisamente arrancé una gran carcajada de los que alli estaban reunidos y no creian
en Dios? ; Es que se ha perdido?, decia uno... ;O es que se ha escondido? ; Tiene miedo
de nosotros? ;Ha emigrado?, asi gritaban riendo unos con otros... Entonces, el hombre
loco salté en medio de ellos y los taladr6 con su mirada. ¢Adonde se ha ido? — Exclamé
-, Yo voy a deciroslo. Lo hemos matado nosotros. Vosotros y yo. Todos somos sus
asesinos” (Nietzsche, 2000: 184).

Por su parte, Karl Marx pensaba que, més alld de la ignorancia, el fendmeno
religioso tiene unos origenes patoldgicos arraigados de origen social, la explotacion del
hombre por el hombre. Marx llega a decir que la religion es el opio del pueblo: “La
religion es el suspiro de la criatura oprimida, el corazon de un mundo sin corazén, el
espiritu de una situacion carente de espiritu. Es el opio del pueblo” (Marx, 1979: 93-
106). Este concepto que tiene Marx sobre la religion va a ser importante para entender
por qué a partir de que el Partido Comunista Chino sube al poder, el concepto religion

tendra un caracter peyorativo.
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Sigmund Freud, atribuia la raiz de la religion a un complejo de origen psiquico,
pero con profundos origenes culturales, es decir, el complejo de Edipo, que es el estado
cuando el hombre se siente indefenso frente a un poder superior, este poder superior

toma la figura del padre. Asi lo describe Freud:

Cuando el individuo en su maduracion, en el porvenir de una ilusion, advierte que esta
predestinado a seguir siendo siempre un nifio necesitado de proteccién contra los
temibles poderes exteriores, presta a tal instancia protectora los rasgos de la figura
paterna y crea sus dioses, a los que, no obstante temerlos, encargara de su proteccion
(Freud, 2007: Vol. 21, 82-83).

Por lo tanto, para Marx y Freud,®® la base de la religion se sujeta en motivos
patologicos, por desconocimiento, por injusticia o, en el caso de Freud, por complejo de
Edipo. Es facil deducir que para estos grandes pensadores la religion estaba destinada a
desaparecer en cuanto la sociedad madurase. En mi opinion, se equivocaron. La
sociedad ha madurado y la religion no ha desaparecido. Ni creo que lo haga nunca. En
todo caso se transforma y en esta trasformacion la razén vy el libre albedrio van tomando
mas importancia. Decir, como hace Marx, que la religion es el suspiro de la persona
oprimida, es una definicion tan simple que no hace justicia a la mayoria de las personas
que creen. En su andlisis social, Marx reduce el significado de la religion infinitamente,
ya que lo que quiere remarcar es que la religion es usada por las clases dominantes
como instrumento para controlar al pueblo. De esta forma, el pueblo pensaria en una
vida utopica y eterna, y se conformaria con su posicion. No estoy de acuerdo con su
planteamiento porque hoy dia en sociedades mas justas, la religion sigue siendo un pilar
importante de ellas. Tampoco estoy de acuerdo con Freud para quien la religion es una
neurosis que intenta tapar las ansias mas primitivas, como el deseo de proteccion de un
padre. Freud reduce la religion a un problema psicolégico de culpabilidad. Aunque
hubiese un minimo de consistencia en su argumento, este es muy deficiente, porque la
religion es mucho més que la figura de un padre creada por sentimiento de culpabilidad.
Yo diria que la religion estd intrinseca en el ser humano, casi desde los tiempos del

Hombre de Neanderthal, cuando este ya enterraba a sus muertos.

% También para Comte.
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Mi opinién estd mucho mas cerca de la de Erich Fromm, que se distancia en esto
de Sigmund Freud, pues para él, el devenir de la religion no corre peligro. Razona a
partir de que en el pasado no hay cultura que no tenga religion, y cree que lo mismo
ocurrira en el futuro y, concluye, que el ser humano necesita para orientarse de un
objeto al que venerar porgue, segun él, esto esta arraigado en la existencia humana. Para
él el dilema es, si el tipo de religion que estamos tratando contribuye al desarrollo
potencial de la humanidad del hombre o por el contrario, paraliza ese potencial (Fromm,
1956: 45). Creo firmemente que este fue el camino importante que tomaron los Zhou y
gue tanto promulgd Confucio; al dar prioridad a la virtud en las exigencias del Cielo,

crearon una religion que desarrollé las potencias especificamente humanas.

En mi propia definicién de religion tengo muy en cuenta las palabras de Brelich:
“En la mayor parte de las civilizaciones que llamamos primitivas, lo que llamamos
“religion” se manifiesta incluso en los detalles mas pequefios de la vida cotidiana”
(1977: 37). Estas palabras de Brelich hay que tenerlas muy en cuenta a la hora de
valorar otras realidades que no sean las occidentales. Respecto a esto Diez de Velasco

comenta lo siguiente:

“La cultura occidental, directamente dependiente en muchos casos de la herencia
grecolatina, ha mantenido algunos términos (por ejemplo, religién) forjados en una
sociedad determinada, incrementando asi la complejidad del campo semantico, pero sin
llegar a anular algunas de sus acepciones mas etnocéntricas. Se plantea por tanto un
problema de solucion muy compleja, que es la excesiva dependencia de la Historia de

las Religiones respecto al lenguaje religioso europeo” (Diez de Velasco, 1995:48).

Como apunta Grondin, Ciceron llama religiosos a aquellos que examinan con
cuidado todo cuanto se refiere al culto de los dioses y los releen. Releer aqui se refiere a
examinar con minuciosidad y en latin se escribe relegere. Es de este verbo del cual saca

Ciceron la palabra religio o sea religion (Grondin, 2010: 91-92).

De acuerdo a lo que Durkheim expone en su obra Las formas elementales de la
vida religiosa, la dualidad entre religioso y secular sostiene un vinculo de antagonismo.
Lo religioso mantiene un resultado duplicado de alejamiento y de adherencia. De

alejamiento porque origina separacion en la ceremonia y produce culto y veneracion. Y
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de adherencia porque se transforma en objeto amado y deseado (Durkheim, 1982: 23).

Rudolf Otto*® en su obra Lo santo, lo llamarfa “una trascendencia en la inmanencia”.

En mi opinion ese antagonismo del que habla Durkheim es evidente: lo secular
se refiere a la naturaleza del dia a dia del individuo en el mundo fisico, lo religioso es
eterno y alude al mundo espiritual; lo profano caduca, lo sagrado no. Existe un
distanciamiento evidente entre los dos. Eso si, Durkheim le da supremacia a los
elementos sagrados sobre los seculares. Pero, un elemento profano puede convertirse en
sagrado. Estoy de acuerdo con Eliade, cuando dice, en su obra Lo sagrado y lo profano,
que en el momento que un arbol se vuelve un objeto de culto, no es venerado como
&rbol, sino como una hierofania®’ (Eliade, 1981: 10-11).

Por otro lado, Eliade piensa que el fendmeno religioso cuando se aborda desde
otras ciencias se suele omitir su esencia: “Pretender perfilar este fendmeno mediante la
fisiologia, la psicologia, la sociologia, la economia, la linguistica, el arte... es
traicionarlo, es dejar escapar lo que precisamente hay en él de Unico e irreducible, es
decir, su caracter sagrado.” (Elade, 1974: 18).

Rudolf Otto, en su obra Lo Santo, denomind6 Numen o Numinoso, a la
conciencia de un “mysterium tremendum”, es decir, de algo misterioso y terrible que
inspira, al mismo tiempo, temor y veneracion. Para €l esta conciencia seria la base de la
experiencia religiosa de la humanidad. Este autor influyd en la obra de Joachim Wach,
quien subraya la necesidad de una simpatia o congenialidad entre el investigador y la
religion investigada y define a la religion como una experiencia de lo sagrado (Wach,
1944: 10-13).

Bien se podria aplicar al confucianismo las interesantes palabras de Joachim

Wach cuando dice:

% La de Otto es una fenomenologia fundamentada en el sentimiento de lo sagrado y la relacién que existe
entre el objeto de la religion y el sujeto. Es decir, una fenomenologia que se fundamenta en el sentimiento
experiencial de un “mysterium tremendum” como ¢l lo llama.

37 “Hierofania” es un término que utiliza Mircea Eliade para designar objetos en los cuales se manifiesta
lo sagrado
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“Un minimo de expresion tedrica estd siempre presente en la intuicién o experiencia
religiosa original. Esta intuicion estd a menudo representada de forma simbolica, lo que
implica en si mismo los elementos de pensamiento o doctrina. Esta primera percepcion
se formula mas o menos de forma bien definida y coherente en afirmaciones teoricas”

(Wach, 1944: 19).

Para este autor el elemento moral se halla en nociones de naturaleza religiosa,
por eso afirma lo siguiente: “Las nociones centrales religiosas del pecado y de
salvacion, incluso de lo sagrado, tienen connotaciones morales. Una demostracion
fenomenolégica de la fundamentacion de los valores morales fue el objetivo de los
ultimos esfuerzos de Rudolf Otto” (Whach, 1951: 222).

Estoy de acuerdo con Wach en cuanto al minimo de expresion religiosa y a los
simbolos y con Otto en cuanto al caracter Numinoso de algunas religiones. Pero, Otto
antepone lo Numinoso como el elemento primordial en la religion y en este punto no
estoy de acuerdo con él. Si a una religion le faltase su parte moral o de transformacién
utima para llegar a una meta cuyo fin es mejorar como persona, 0 sea la perfeccion
moral, esa religion bien se podria confundir con mera brujeria o supersticion. Si
ponemos el caso contrario, 0 sea, una religion que solo tiene su parte moral y nada
numinosa, es posible que también se pueda confundir con filosofia, pero esta filosofia
seria parecida a la que utilizan algunas religiones orientales. No es dificil de ver que
cualquier religion deberia implicar una contribucién al mejoramiento del mundo
mediante las buenas obras. Si uno piensa cual de las dos religiones aportarian mas a
fomentar el bien en el mundo: la numinosa o la moral, creo que la segunda ganaria por
goleada. Simplemente hay que tener en cuenta que religiones como el budismo apenas
contienen ese ‘“mysterium tremendum”, y tampoco el confucianismo. Por este motivo

no puedo estar de acuerdo con Otto.

Vamos comprobando como el término religioso es un concepto complejo dificil
de definir. Asi, en estos términos, concluye Diez de Velasco una definicidn suya que

mas abajo trataré de explicar para una mejor comprension:

“...religion seria tanto lo social como lo individual, tanto lo gestual como lo cognitivo,

tanto lo que se construye por medio de conductas como lo imaginario, tanto lo que no se
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expresa bien mas alld de los silencios como lo que brilla en lo espectacular y anega los
sentidos. La religion se caracteriza por la diversidad, por la pluralidad” (Diez de
Velasco, 2006: 15).

En religion existen dos realidades que se combinan: una es la interior, que trata
de la conmocion espiritual que uno mismo experimenta; la otra es la exterior, la que
conecta con el otro, la que se expresa a base de practica. La informacion que obtenemos
es de esta Ultima realidad, sin embargo la primera, la que no se documenta y es la que
tiene una importante dificultad de transmision mediante el lenguaje, uno solo consigue
una pequefia aproximacion a ella. Esto seria una barrera dificil de superar porque hay
componentes del sentimiento religioso que son inefables. La segunda, como
comportamiento colectivo se convierte en un verdadero poder en la sociedad. Esto es lo

que se refiere Diez de Velasco cuando habla de lo gestual y lo cognitivo.

Para muchos la verdadera religion es la que da mas importancia a lo individual,
piensan que asi se tiene un didlogp més directo con lo divino® y piensan que las
religiones colectivas desprestigian el concepto de religion. Pero para otros tantos estas
serian mas ejercicios de espiritualidad y no tanto religion. Es este el motivo por el cual

Diez de Velasco afirma que religion es tanto lo social como lo individual.

Emile Durkheim rechaza definiciones de religion, como por ejemplo la de
relacionarla con Dios. Este autor habla de la religion de la forma siguiente: “En el fondo
no hay, pues, religiones falsas. Todas son verdaderas a su manera: todas responden,
aunque de diferente forma, a determinadas condiciones de la existencia...” (Durkheim,
1982: 9). Y la define de este modo “La religion es un sistema unificado de creencias y
practicas relativas a cosas sagradas, es decir cosas puestas aparte y prohibidas”
(Durkheim, 1913: 47).

Estoy de acuerdo con Durkheim: no solo las religiones monoteistas son
verdaderas y también creo que la religion es un sistema unificado de creencias y
practicas con elementos sagrados, pero yo no lo calificaria de cosas prohibidas. Para que
lo sagrado de la moralidad se exprese a traves de habitos, costumbres y opiniones

publicas, debe darse un proceso dindmico de discordias y reconciliaciones. Segun

38 Un ejemplo de esto son las religiones asiaticas.
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Bellah, la religion civil es la conciencia fundamental de los ciudadanos. Este autor, que
muestra grandes afinidades con la vision de Durkheim, establece su planteamiento sobre
la moralidad y argumenta que la religién civil es una forma genérica de moral, que no
puede establecerse, sino que emerge paulatinamente de las personas (Bellah, 2006:
246).

Para Melford Spiro la religion es una institucion que consiste en una interaccion
culturalmente modelada con seres superhumanos. Para él el sobrenaturalismo ofrece
explicaciones alternativas para el sufrimiento y, por lo tanto, satisface las necesidades
existenciales.®® Spiro afirma que la creencia en estos superhumanos esta en todas partes
y es un elemento fundamental a la hora de definir la religion (Spiro, 1966: 90-100).

Entiendo lo que quiere expresar Spiro con el térmmno “superhumanos”, pero no
comparto con él que la religion sea una institucion,*® ya que esta calificacion dejaria a
algunas religiones no europeas fuera del concepto. Por su parte, Grondin habla en estos

términos del simbolo religioso:

“El culto creyente que es lo que constituye a toda religion, supone una dimension
simbolica. Realiza acciones y ritos cuyo alcance va mas alla de los gestos mismos, se
sacrifica una oveja para conseguir que los dioses sean favorables...el mundo de la

religion es un mundo simbolico” (Grondin, 2010: 51).

Estoy muy de acuerdo con Grondin en cuanto a lo de la dimension simbodlica.
Cuando esa dimension simbdlica ha llegado a un objeto, o un objeto se ha convertido en
simbolo, lo sagrado se objetiviza*' y es lo que Eliade llama hierofanfa. Grondin también

nos habla sobre las ideas que se prejuzgan a priori en religion y escribe lo siguiente:

“La universalidad de la religion nos hace pensar en la variedad infinita de cultos y
religiones. Tiene la caracteristica de prevenirnos contra las ideas preconcebidas a
proposito de la religion, que la asocian con excesiva facilidad o demasiado
comodamente a una forma particular de religion...” (Grondin, 2010: 54).

%9 El enfoque de Spiro es contrario al enfoque funcionalista de Durkheim.
*0'Me refiero a que hay tradiciones que en su esencia son religiones, aunque no estén institucionalizadas.
1 Este concepto y la idea que encierra lo cojo prestado de Durkheim.
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Esto que dice Grondin ocurre sobre todo con el religiocentrismo europeo del
cristianismo y basado en la fe. Jordan Paper dice a este respecto que “Las definiciones
de religion basadas en la fe, definicion particularmente cristiana, determina que todos

los chinos educados no son religiosos” (Paper, 1995: 10).

Estoy muy de acuerdo con Joseph Adler cuando afirma que la definicion de
religion de Frederick Streng es especialmente adecuada para religiones chinas (Adler,
2014: 6). La idea de Streng es que la religion es un medio para la transformacion dltima
(Streng, 1985). En el caso del confucianismo, el objetivo de la Sabiduria es el punto
final de esa transformacion. El Cielo (Tian) simboliza la ultimidad o el Absoluto*? que
hace eso religioso. Esta "Transformacién” como dice Adler, no solo la recibe el Sabio,
sino que también es una caracteristica del propio Sabio, que transforma todo por donde
él pasa. El Sabio, a través de sude o virtud, transforma a los demas y a la sociedad
misma Asi aparece en el Libro de Mencio: “Por todo lugar donde aparece un hombre
superior se producen cambios; donde quiera que viva emana una energia espiritual que
fluye hacia arriba y hacia abajo como la del Cielo y la tierra...”(Mencio 7A.13. Pérez
Arroyo: 356). Es como la Estrella Polar de la que hablaba Confucio: “El que gobierna
mediante la virtud es comparable a la Estrella Polar, que permanece en su lugar
mientras la masa de los cuerpos celestes se vuelve a saludarla” (Analectas 2:1. Pérez
Arroyo: 71). Esto se consigue mediante el ejemplo. Me quedo con la idea de Streng de

transformacion Ultima para un poco mas adelante dar mi propia definicion de religion.

Por su parte Paul Tillich define el estado religioso como: “El estado de ser
aprehendido por el interés fundamental, trascendencia Ultima” (Tillich, 1963: 4).
También me quedo con esta idea de Tillich cuando habla de trascendencia Ultima, asi
como Streng, por su parte, lo hace de transformacion Ultima. Esta idea es importante
para mi idea de religion, pues no estd alejada de la idea del Camino en el
confucianismo, o sea, la Ley que el Cielo ha introducido en los seres humanos para que

se dirfjan a su destino, y este no es otro que la perfeccién moral o sabidurfa.*®

2 El Absoluto es el elemento esencial que hace de una tradicién que sea religiosa. Méas adelante
desarrollaré mejor este término, el cual es muy utilizado por Taylor (punto 7.2, paginas: 240-260).

*3 Este pudiera ser el Absoluto religioso mas importante del confucianismo y no el ritual como apunta
Fingarette, ni el Cielo como apunta Taylor. Mas adelante explicaré porque el Camino o la Ley del Cielo
es para mi tan importante o mas que el Cielo y lo haré apoyandome en Kan (punto 7.5, paginas: 307-325).
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Comte, en su obra El Discurso sobre el espiritu positivo, explica como el ser
humano ha pasado en su desarrollo por tres fases: la teolbgica o imaginaria, la
metafisica 0 abstracta y la positiva 0 real. Es en la primera fase en la cual el hombre
primitivo ide6 unos poderes superiores a él como los fetiches, los dioses o el Dios
unico. De esta forma daba explicacion a la raiz de los variados fenémenos naturales que

le asombraban, y con estos dioses nacié la religion (Comte, 2017).

Independientemente de como interprete cada uno el término “religion”, como ya
he comentado méas arriba, uno de los grandes problemas a los que nos enfrentamos al
tratar con el término ‘religion” es el religiocentrismo. Son muchos los académicos
como Chen Ming, los que instan a sus colegas a no tratar la cuestion con los paradigmas
occidentales. La perspectiva debe ser mas amplia para que el término religion sea mejor

entendido. Brelich dice lo siguiente al respecto:

“Dicha dificultad se explica, en efecto, por otra razdn que suele olvidarse
frecuentemente, a pesar de su evidencia: que el concepto de religién se ha formado (y
puede decirse que contina formandose) a lo largo de la historia de la civilizacion
occidental. Es importante recordar que ninguna lengua primitiva, ninguna civilizacion
superior arcaica, ni siquiera la griega o la romana, mas préximas a nosotros, poseen un
término que corresponda a este concepto que histéricamente se ha definido en una

época y en un medio, particulares” (Brelich, 1977: 34).

Siempre se ha querido asimilar la experiencia religiosa cristiana con las
religiones del pasado, lo cual no deja de ser un error metodoldgico. En esto insiste
Brelich: “... se le daba al término religion un sentido que dependia muy estrechamente

de la experiencia religiosa cristiana...” (Brelich, 1977: 35).

Aungue aqui mismo, en Occidente, no hay acuerdo a la hora de definir lo que es
sagrado o religioso. Existe cierta inclinacion en Occidente a valorar lo que no se ajusta
a los patrones del cristianismo como fuera del ambito religioso, o como falsa religion.
También ocurre lo mismo a muchos musulmanes, judios, etc., en funcibn de sus
respectivos sistemas de creencias. Me quedo con la teoria de los que defienden que no

existe un criterio Unico, ni una Unica definicion para abarcar a todas y cada una de las
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religiones. Dicho de otra forma e insisto en la idea: cualquier definicion de religion se

quedaria corta e insuficiente para abarcar a todas las religiones existentes.

Por ejemplo: no se puede apartar a una religion, cultura o doctrina de la
denominacion de religion, o tacharla de falsa religion, solo por el hecho de no tener
paraiso, 0 angeles, o por no creer en el mas alla, o por tener una divinidad zoomérfica,
por tener o no infierno, por tener cielo o no, incluso por no tener un dios u otras
divinidades. Tampoco por ser una religion de caracter ‘numinoso”, segun la
denominacién de Rudolf Otto (Otto, 1998),** o con o sin “resignacion infinita” seg(in
Kierkegaard (Kierkegaard, 2005).*> Se podria seguir enumerando multitud de
caracteristicas para definir el concepto “religion”. Prevosti Doménech y Prats lo

definen de la siguiente forma:

“Religién es una palabra latina, (...) La religion (...) se puede definir por medio de la
practica de unos ritos o ceremonias donde los individuos encuentran un elemento de
orden o de sentido para su vida, incidiendo también en la aglutinacion y ordenacion de
la vida de la comunidad (...) En las religiones de Asia Oriental el elemento ritual
prevalece muchas veces por encima del intelectual... (Prevosti, Doménech y Prats,
2005: 19-20).

Esta definicion de religion, a mi juicio escasa, pero acertada, que dan estos
profesores se ajusta perfectamente a las practicas confucianas, pues dice que el concepto
de religion se puede definir por medio de la préactica de ritos y ceremonias y se sabe de
la intensidad y frecuencia con la que empleaban los antiguos chinos estas préacticas.
Terminan estos profesores recalcando la importancia del ritual en las religiones, ritual,
por cierto, que era muy frecuentado por Confucio, como se puede deducir de muchos

textos, por ejemplo de las Analectas.

Cuando se analiza las distintas religiones se puede observar como no coinciden
en ciertas caracteristicas, y en este caso el confucianismo no es una excepcion: tiene una

divinidad (el Cielo) a la que se hacen sacrificios; este Cielo sanciona y salva, se hacen

*4 Para Otto numinoso es todo aquello que queda en lo religioso después de quitar la parte moral. Esta
parte de la religion, lo numinoso, es para Otto la mas Importante.

*SLa resignacion infinita de Kierkegaard es el Gltimo estadio anterior a la fe, de manera que quien no haya
alcanzado este estadio, no puede tener fe.
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ofrendas a los difuntos, a sus antepasados, porque se cree que sirve para algo, y tiene
una doctrina moral como el cristianismo y el budismo. Por el contrario, ni tiene paraiso,

ni infierno, ni divinidad antropomérfica*®, ni angeles.

Por lo tanto, queda claro que existe cierto grado de dificultad al definir el
concepto de religion. Hasta hace bien poco, con la irrupcion de las ciencias religiosas,
digamos que la mayoria de los occidentales no se sentian a gusto cuando estaban ante
formas de manifestacion de lo sagrado que no les eran familiares. Por ejemplo: a un
occidental le costaba, y en algunos casos les sigue costando, creer y aceptar que un
arbol o una piedra pudiese tener caracter sagrado. Sin embargo esto en otras culturas,
como en algunos pueblos primitivos de Africa, es cosa muy comdn. El arbol y la piedra

se convierten en “hierofanias”.

Antes de pasar a hablar de la problematica del término ‘religion” en China, me
gustaria dejar clara mi postura en cuanto a lo que yo entiendo como ‘“religion”. En
primer lugar, me quedo con la teoria de los que defienden que no existe una Unica
definicion, un criterio Unico, ni para abarcar a cada una de las religiones. Por lo tanto, al
intentar aclarar los conceptos “sagrado” y “religion” se deduce que no es tarea sencilla,
cualquier definicion de religion seria insuficiente para aglutinar a todas. En segundo
lugar, pienso que la religion es intrinseca al ser humano, desde tiempos remotos. Y en
tercer lugar, a mi modo de ver, es bastante l6gica y acertada la idea de religion de
Durkheim cuando dice que es un sistema unificado de creencias y practicas relativas a
cosas sagradas. Pero todavia tengo mas afinidad con la idea de Streng sobre que la

religion es un medio para la transformacion ultima.

Otra cuestiébn seria si hay religiones falsas y religiones verdaderas. Para
Durkheim todas las religiones son verdaderas a su manera. Kant no estaria de acuerdo,
pues para €l una religion que transgreda los preceptos morales seria falsa. Mi opinion

estd mas cerca de la de Kant*’

y también de la de Fromm: ya que si el tipo de religion
que estamos tratando contribuye al desarrollo potencial de la humanidad del hombre me

parece mas veraz que otra que paralice ese potencial. Porque si no, como se diferencia

*% Esto sobre todo ocurre a partir de la dinastia Zhou. Explicaré més adelante el cambio de divinidad que
se produjo en el cambio de la dinastia Shang a los Zhou.
*"El pensamiento sobre la religién que tiene Kant lo explicaré més adelante (paginas: 307-325).
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la religion de la brujeria o del wuismo, por ejemplo. Estas Ultimas ideas que apuntan

Streng y Fromm sobre la religion se ajustan perfectamente al confucianismo.

Por todo lo expuesto, argumentaré que el confucianismo puede entrar en la
categoria de religion. Porque en el caso del confucianismo, el objetivo o transformacion
ultima de Streng es la Sabiduria, puesto que es el punto final de una transformacion que
pasa por ser un Junzi®® hasta llegar a sabio. También pienso que es una religion porque
el confucianismo desarrolla el potencial humano del que habla Fromm. Para los
confucianos la moral es lo especifico de las personas y es lo que las hace humanas.
Desarrollar esa moral es intentar alcanzar la sabiduria, por lo que no me cabe duda, que
el confucianismo intenta desarrollar completamente el potencial humano. Como he
dicho antes, este fue el camino importante que tomaron los Zhou y que tanto promulgd
Confucio, al dar prioridad a la virtud en las exigencias del Cielo, crearon una doctrina
religiosa que desarrolld esas potencias especificamente humanas. Por Ultimo, Kant
pensaba que la parte primordial de una religion es su parte moral. Si hay una religion,
doctrina 0 cultura que de importancia a la virtud, conducta y moral, ese es el
confucianismo. Pero, no hay que olvidar, que en el confucianismo, todo esto solo es
posible si uno va en seguimiento con el Mandato del Cielo. En este caso la divinidad, el

Cielo (Tian) simboliza esta transformacién Ultima y hace que todo esto sea religioso.

1.1.2. Eltérmino “religion” en China

Si el término “religion” en Occidente ha tenido multiples interpretaciones, a eso
hay que afadirle el problema de su interpretacion en China. Las cuestiones que se
presentan son multiples: ante todo, la de la traduccion de dicho término al chino, por
otro lado, las concepciones chinas sobre la religion y las definiciones que de ella han

dado los estudiosos chinos, la percepcion popular del hecho religioso en China, asi

8 En 1a mayoria de las traducciones occidentales aparece como hombre superior o noble. Tanto noble
como hombre superior tienen connotaciones morales a partir de Confucio. Una definicion mas exacta de
Junzi serfa: un hombre que sin llegar a ser perfecto, tiene un gran valor moral y una gran sabiduria. Es un
hombre con grandes virtudes que esta constantemente intentando perfeccionarse. Aunque alguna vez cae
en errores, se arrepiente rapidamente y no los vuelve a cometer. Es un ejemplo a imitar.
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como la cuestidén de la adecuacion o no de un concepto de origen occidental a la cultura

china y sus tradiciones espirituales.

En primer lugar, pues, el problema de traducir el término "religion”" al chino. En
este pais este término tiene una corta existencia, ya que se remonta a principios del siglo
XX, con la influencia de las ideas occidentales. Prevosti, Doménech y Prats, comentan
al respecto lo siguiente: “Se aplican palabras occidentales a realidades que son ajenas.
En cuanto al concepto de religion, no habia en la tradicion cultural china una palabra
que fuera un equivalente minimamente preciso de nuestra palabra” (Prevosti, Doménech
y Prats, 2005: 15). Entonces, desde esta perspectiva, desde el punto de vista chino, es
dificil calificar como religion al confucianismo. Y como dicen estos autores, esto no
solo ocurre con el término religién, sino también con la palabra filosofia (Prevosti,
Doménech y Prats, 2005: 16). Por lo cual siempre seria mas acertado utilizar el

concepto de pensamiento chino.

Segin explica Yong Chen: “En el chino tradicional, el equivalente mas cercano
al término occidental de “religion” es Jiao, como se aprecia en los términos rujiao,
daojiao y fojiao, es decir, confucianismo, daoismo y budismo” (Chen, 2012: 26). Pero
el término jiao no adquirid este sentido actual como 'religion” hasta el final del siglo
XIX. Propiamente, jiao significa "ensefianza”, y Sanjiao es la denominacion que se
utilizaba para designar tres ensefianzas, no religiones, a saber, el budismo, el taoismo y
el confucianismo. Este término aparecid por primera vez en el siglo IX en China
(Masini, 1993). Pero desde que el concepto occidental entrdé en China se recurrid a
zongjiao, término que ya existia y que significaba algo asi como ensefianza ancestral,
pero que ahora va adquirir un nuevo significado. Aun asi, conceptuar este término en
China no es sencillo, debido a que la disciplina de religion en el academicismo de este
pais estd en pafiales, pues nace ya entrado el siglo XX (Chen, 2012: 30). A partir del
ultimo cuarto del siglo XX cada vez mas universidades y academias crean secciones e
institutos  dedicados al estudio de la religion, la mayoria dentro del departamento de

filosofia.*®

9 Aunque su estudio atin estaba limitado a los textos histéricos y en general la actitud hacia la religién era
todavia negativa.
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El término religion se debe plantear desde los dos puntos de vista, el occidental y
el chino, puesto que como se sabe no tienen el mismo significado. Esto sucede mas en
la mentalidad de la poblacion, no tanto en la de algunos intelectuales y menos en el
diccionario chino. Yong Chen trae a colacion el término religion sacado del Zongjiao
Dacidian, que es el Diccionario de Religion en China. Este diccionario fue publicado en
1981 por Ren Jiyu. Un breve resumen de la definicion de religion de este diccionario, es

la siguiente:

.... Los seguidores de la religion creen que esta fuerza mistica trasciende y gobierna
todo, que dicta el progreso de la sociedad y que decide el progreso y fortuna de la

humanidad. Esta fuerza mistica inspira temor y adoracion en los seres humanos,

sentimientos que dan pie a doctrinas y rituales. ...

Si uno lee esta definicion no es de extrafiar que Ren Jiyu abogara por incluir al
confucianismo como religion. Veamos paso a paso la definicion: La caracteristica
definitiva de la religion es la creencia de que mas alla de este mundo existe una fuerza o
entidad mistica, sobrenatural. En el confucianismo Tian es una fuerza mistica y
sobrenatural; el mismo Confucio creia que Tian trascendia, gobernaba todo y que
dictaba el devenir de los humanos, por eso Confucio dijo: “El Cielo produjo en mi la
virtud, ;qué mal me podria hacer Huan Tui?” (Analectas, 7: 22. Pérez Arroyo: 111). O
esta otra “...Qué el Cielo me castigue en todo lo que haga mal...” (Analectas, 7: 26.
Pérez Arroyo: 104).°' Sigue diciendo la definicion del diccionario, que estos
sentimientos de adoracién y temor dan pie a doctrinas y rituales. La doctrina de
Confucio se basa en esta adoracién que él sentia por el Cielo porque él mismo creia que
el Mandato del Cielo hacia él era inculcar una doctrina ética en los hombres. Por akimo,
los rituales a los antepasados y a los espiritus, en mi opinion, tienen un caracter sagrado,
porque es dificil explicar que se pueda hacer un ritual de agradecimiento a algo que no

existe 0 en lo que no se cree.

La dificultad radica en aplicar un término de origen europeo a una tradicion de
caracter uUnico. Los estudiosos chinos tienen el problema doble de la ambigiiedad

lingUistica y la importacién masiva del concepto occidental de religion. Como explica el

* Extraido por Yong Chen de Zongjiao Dacidian, Jiyu, Ren, 1981.
*1 Se pondran més casos donde aparece el Cielo como protagonista de los textos confucianos, a lo largo de
la tesis.
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profesor Chen, el término mas equivalente al occidental de religién seria zongjiao, pero
con importantes diferencias, pues como explica este profesor, mientras en la academia
zongjiao todavia estd anclado a la ética, la filosofia y otras categorias, a nivel popular,
se le asocia con nociones de feudalismo, supersticion y atraso.®? Esto es debido, entre
otras cosas a que aun prevalece el sentimiento del Cuatro de Mayo. Chen argumenta que
hay grandes contrastes entre la recepcion del término rujiao y el término religion en
Occidente, pues a diferencia del primero, el cual se ve con indiferencia y suspicacia en
China, el concepto de religion en Occidente tiene mucho menos resonancia critica, bien
sea en la academia 0 en ambitos populares, pues en vez de asociarsele con feudalismo
supersticion y atraso, la religion es apreciada desde la espiritualidad, la moralidad y la
pasion (Chen, 2012: 60). Aqui el gran contraste al que se refiere Chen, mas que al
concepto, le atafie al grado de valoracion, positiva 0 negativa. Pero este grado de
valoracién también es muy importante tenerlo en cuenta para comprender porque

algunos académicos chinos no asocian el confucianismo con religion.

Yong Chen dice que Ren Jiyu*® tiene una marcada influencia de los paradigmas
cristianos. Sin embargo, los intelectuales del Cuatro de Mayo estaban influidos por el
discurso ideoldgico del cientifismo, por lo que para ellos la religion y la ciencia eran
incompatibles. Y apunta este autor que, Jiang Qing>* asegura que el concepto occidental
de religion no es compatible con la estructura interna de la cultura china y que el valor y

relevancia del confucianismo no puede valorarse desde la religion (Chen, 2012: 107).

Hoy en dia no es de extrafiar que uno se halle en China y perciba que la mayoria
de los chinos no conciben el confucianismo como una religion. Una razén de que esto
sea asi es porque alli el concepto religion tiene un caracter con tintes peyorativos ligado
a la supersticion. Por ese motivo no lo entienden como en Occidente. Por ejemplo,
siempre estara mas cerca de ver caracteres sagrados en la doctrina de Confucio un

occidental, que un chino.

%2 Esto a priori parece que también sucede en una buena parte de la sociedad occidental, pero existen
zonas geograficas como el sur de Espafia o el sur de Estados Unidos donde la religién se vive con mucha
Esasién y espiritualidad

Ver nota 5.
>4 Nacido en 1953. Critico con el Nuevo Confucianismo y con la Democracia Liberal.
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Es algo lbgico que si, por ejemplo, a un tibetano le preguntan si el cristianismo
es una forma de meditacion, el contestaria teniendo en mente el concepto de meditacion
en su region. Si un concepto no significa lo mismo en un lugar del mundo que en otro,
es normal que en los dos lugares tengan diferentes formas de catalogar ese concepto. No
es lo mismo el concepto de religion en China que en Occidente. Pero los nuevos
académicos y los nuevos estudios en disciplinas como las Ciencias de las Religiones ya

son mucho mas universales.

Otras definiciones de religion en China, seria por ejemplo la que extrae Yong
Chen de Liang Qichao, pupilo, pero también oponente de Kang Youwei, quien definid

la religion de este modo:

La tan socorrida religion es especificamente la creencia en la supersticion. La autoridad
de la religion reside fuera del alcance del cuerpo fisico. Toma el alma por albergue, la
adoracion por ritual, la trascendencia por propdsito, el cielo por meta y la fortuna en la
siguiente vida por conviccion. Aunque hay distintos tipos de religion, todas comparten
caracteristicas bésicas (Chen, 2012: 93).°°

Chen remarca las palabras de He Guanghu sobre que rujiao se usa para referirse
a la religion aborigen china que se origind bajo el periodo Shang-Zhou y que perdurd
por tres mil afios en un sistema religioso que tiene como centro la creencia en el Cielo.
Como dice Chen, el problema de la conceptualizacion de los términos, es un problema
empirico y antropoldgico que se debe investigar (Chen, 2012: 136-138). Opino que este
problema precisamente se soluciona con trabajo de campo como el que ha realizado
Anna Sun. Por otro lado, por el motivo que explica Chen se entiende mejor que todos
los defensores del confucianismo como religion utilicen mas el término rujiao y no

ruxue o rujia, para referirse al confucianismo.*®

Yong Chen afirma: “un examen minucioso de la sociedad tradicional china

arroja conclusiones muy distintas a las que subyacen en la antigua aseveracion que

%5 Extraido de Liang Qichao “ Baojiao fei Suoyi Zunkong Lun” (Preservar la religiosidad confuciana no
es la via para amar a Confucio) Xinmin conghao (Nuevo Periédico del Pueblo), 2 (enero 15, 1902), p. 69.

* En China se suele utilizar el término rujia para referirse a la tradicién confuciana, el termino ruxue para
referirse a la ensefianza confuciana y el termino rujiao para referirse al confucianismo como religién. Sin
embargo en Occidente solo existe el término “confucianismo”. Se explicard mas detenidamente en el
punto 1.2 (pagina 68-74).
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culmind con los intelectuales del Cuatro de Mayo referente a que el pueblo chino es
racionalista 0 agnostico.” (Chen, 2012: 144). El profesor a su vez se apoya en C.K.
Yang que afirma que “La religion penetra en los conceptos de cada estructura y de cada
istitucion social” (Yang. 1961: 294-295). El poderoso influjo de la religion se
manifiesta dentro de numerosos templos y santuarios a lo largo del paisaje de China.
Asegura Chen que la expresion religiosa estd presente en cada rincon del tejido social,
aunque de una forma difusa y espontdnea cuya caracteristica mas importante es el
reconocimiento de un sentimiento espiritual que da lugar a un mundo compuesto por
dioses, fantasmas, seres espirituales y sabios semidivinos (Chen, 2012: 144).

Es evidente que el profesor Chen habla de las tres tradiciones: confucianismo,
budismo y taoismo. Este mundo espiritual que narra es de la China de hoy, pero en lo
fundamental se asemeja mucho al mundo espiritual que se respiraba en la dinastia Zhou.
En ese examen minucioso del que habla Chen se puede observar tanto, la adoracion a
deidades patronales, como el culto a los ancestros, practica muy ligada a la Piedad Filial

que tanto defendia el propio Confucio.

1.13. Eltérmino “sagrado”

Hoy por hoy Ila palabra “sagrado” se utiliza bastante a la ligera, en campos
semanticos que nada tiene que ver con un caracter mas o menos religioso, Valdrian dos
o tres ejemplos para entender esto que digo: “Tengo el sagrado privilegio de entrar a
trabajar a la hora que quiero”, “Para ¢l sus sobrinos son sagrados”, etc., El concepto
“sagrado” que trato de explicar nada tiene que ver con esto. Se trata del concepto

sagrado que es opuesto a lo profano y que tiene caracter comin a la religion.

A la hora de hablar sobre el concepto de “sagrado” se amplia el abanico de
posibilidades de definiciones que entran dentro de este concepto. Trato de demostrar
que dentro de este concepto cabe més de lo que en un principio parece. Segun escribe

Mircea Eliade en su obra Lo sagrado y lo profano:
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“El hombre de las sociedades arcaicas tiene tendencia a vivir lo mas posible en lo
sagrado o en la intimidad de los objetos consagrados... Para la conciencia moderna un
acto fisiologico como la alimentacién o la sexualidad no es mas que un proceso
organico... Pero para el hombre primitivo un acto tal no es nunca simplemente
fisiologico, es, o puede llegar a serlo, un sacramento o una comunién con lo sagrado”
(Eliade, 1981: 10-11).

Esta idea de Mircea Eliade es esencial para formar el corpus de mi hip6tesis. El
hombre de las antiguas sociedades, y esto ha sido asi en la mayoria de las culturas,
tiende a vivir gran parte de su tiempo en comunion con lo sagrado. Para este hombre de
antafio, cualquier acto comin o cotidiano no es simplemente un acto fisioldgico, sino

gue la mayoria de las veces tiene un caracter sagrado.

Si se tiene presente este argumento de Eliade, sera dificil desligar de su caracter
sagrado a la gran mayoria de rituales que empleaba Confucio o antiguos gobernantes de
la dinastia Zhou o la dinastia Shang. Y con este mismo argumento, seria menos
comprensible quitarle el caracter sagrado a los sacrificios y ofrendas que se realizaban

en la antigua China, tanto al Cielo como a los antepasados.

Como dijo Durkheim el sentimiento religioso no tiene nada de imaginario y
dicha vitalidad se realza, cosa que no experimenta en momentos ordinarios (Durkheim,
1913: 67). Para Durkheim lo que el hombre siente en esos momentos es totalmente
cierto y real. Lo es en el plano de la experiencia y en el de los efectos practicos que esta
da lugar. Segun él, no tiene nada de imaginario, es totalmente real. Este autor descubrid
que la esencia de toda religion es la idea de sagrado. Concepto que estd en todas las
religiones pero representado de distinta forma, ya que cada sociedad o cultura utilizan

hierofanias diferentes.

Segun Durkheim, lo secular y lo santo no tienen asuntos en comdn y donde esto
ultimo comparece mediante elementos de veneracion, ceremonia, 0 culto, lo secular no
puede entrar, de esta forma jamas se inmiscuirian. El ambito de lo sagrado esta separado
en dos campos que no se relacionan entre si y esto es lo caracteristico del razonamiento

religioso. Asi lo expresa este autor: “La division del mundo en dos dominios, que
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comprende el uno todo lo que es sagrado y el otro todo lo que es profano, es el rasgo

distintivo del pensamiento religioso” (Durkheim, 1982: 23).

Durkheim define el concepto “sagrado” como aquello que estd alejado de lo
secular y que se considera cominmente como una caracteristica que suele estar en todas
las formas de religion. Pero, ¢quiere decir Durkheim que lo sagrado no se puede
encontrar en el dia a dia de las relaciones humanas? Yo pienso que las cosas sagradas si
estan en el dia a dia de las relaciones humanas, si estas se basan en la virtud y esta a su
vez se basa en el Cielo. Este es el caso del confucianismo, donde las relaciones humanas
son sagradas, como explica Fingarette en su obra Secular as Sacred. Existen relaciones
sagradas porque se basan en la virtud y esta se recibe del Cielo. Esta relacion queda
clara en boca de Confucio cuando dice en las Analectas: “El Cielo produjo en mi la

virtud” (Analectas 7:22. Pérez Arroyo: 111).

Hay que tener presente lo expuesto unas paginas mas arriba: existen religiones
que convierten en divinidades hasta la mas minima manifestacion de la naturaleza o de
la sociedad que nos rodea. Otras crean divinidades que antes fueron seres humanos.
Muchas veces este proceso pasa por convertirlos primero en héroes, luego los mitifican
y por uktimo pasan a ser divinidades. Este proceso se puede observar muy bien en la
antigua China con los reyes sabios. También hay religiones ateas como el budismo que

no por eso dejan de ser religiones, 0 no por eso dejan de tener elementos sagrados.

Dicho todo esto, he escogido la definicion o definiciones que he considerado
mas aceptable para mi del término sagrado, sin descartar siempre que dicho término
estara expuesto a afadirsele algo méas, por los motivos ya explicados para el término
religion. Una definicion propia de “sagrado” que considero correcta, seria mas o menos

la siguiente:

Sagrado se suele designar todo aquello relativo a la divinidad, o sea, lo méas
importante del culto, aquello que despierta un respeto de admiracién y veneracion. Lo
opuesto de lo sagrado es lo profano, del cual se le separa por una intuicion espiritual y
moral. Cuando esa intuicion tanto moral como espiritual se practica en multitud, esta lo
traslada a un objeto y este se convierte en simbolo para ellos. Es decir, el sentimiento o

recogimiento interior se objetiviza y el objeto se convierte en una hierofania.
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Aquel que esta contemplando un objeto sagrado, la mayoria de las veces, es
arrastrado a actuar de una forma mas elevada y mas sublime por una fuerza superior que
lo controla y que es muy superior a la que comunmente siente. Esta hace que su
voluntad sea arrollada desde afuera elevandolo. Esta fuerza es totalmente real y no es
una ilusion. Lo que sentimos es tan real como lo que vemos u oimos. No tiene por qué
ser mas real algo que se toca que algo que se siente, ambos sentidos participan de la
realidad. No solo lo que es demostrable empiricamente es real. El amor y la fe no
pueden verse ni tocarse, pero son muy reales. Lo que sentimos o creemos es muy real y
ese sentimiento, entusiasmo 0 creencia, muta en accion y esa accion se transforma en

hechos.

Si una persona venera un objeto que valora como sagrado, esta persona siente
que ese objeto le controla, pero a la vez se siente protegida y le da cierta seguridad. Una
vez que se siente segura, esa persona se supera a si misma esquivando con gran energia
los problemas, de manera mucho mas facil que si ese persona no sintiera ese
recogimiento interior. Para fijar nuestras emociones méas intimas necesitamos objetos
gue las simbolicen. Muchas veces el objeto es muy pequefio, pero no siempre es asi,
como en el caso del Cielo en época de los Zhou. Haciendo un repaso réapido de algunas
religiones distintas uno puede percibir que cualquier objeto puede representar ese papel,
cualquier objeto puede servir de diana a los sentimientos objetivizados de esa multitud.

Y en ese momento, ese objeto se convierte en sagrado.

Una vez explicado lo que a mi juicio significa el término sagrado, voy a explicar
por qué para mi la doctrina de Confucio tiene caracter sagrado.®’ La doctrina de
Confucio trata de la conducta, de la moral, del Camino recto. Esta doctrina moral se
practica en sociedad y estd apoyada en un simbolo que objetiviza los sentimientos mas
intimos, el Cielo. Entonces, este Cielo se convierte en hierofania. Como dice Eliade, el
hombre de las sociedades arcaicas tiende a vivir lo mas posible en lo sagrado, para el
hombre primitivo un acto comin no es simplemente fisiologico, posiblemente esté en
comunion con lo sagrado. La doctrina de Confucio se basa en las ensefianzas de

gobernantes antiquisimos. La mayoria de los actos de estos gobernantes en su dia a dia

> Esto que voy a explicar a continuacién da titulo a mi tesis.
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estaban repletos de elementos sagrados como rituales, ofrendas, etc. Teniendo en cuenta
lo que explica Eliade y aplicando sus palabras en el caso de dichos gobernantes, habria
menos duda aln de esta sacralidad por todos los elementos religiosos que estos
utilizaban. La doctrina de Confucio es sagrada porque se apoya en las préacticas de estos
gobernantes y ademéas el destino de dicha doctrina estd supeditado a las ordenes del
Cielo, otro gran elemento religioso como demostraré mas adelante.’® De acuerdo con
Durkheim, la religion se define por su relacion con cosas sagradas y el confucianismo,

como demuestro, esta repleto de ellas.

1.2.La problematica del término “confucianismo”

Joseph A. Adler presentd un interesante articulo para el Instituto de Estudios
Avanzados en Humanidades y Ciencias Sociales de la Universidad Nacional de Taipéi,
Taiwan y para el Departamento de Filosofia de la Universidad de Taichung. Lo tituld

“El confucianismo como una tradicién religiosa™®

y habla sobre los problemas
lingUisticos y metodoldgicos y sobre si la tradicion confuciana puede o debe ser
considerada una religion, una tradicion religiosa o ninguna de las dos. El primer
problema en el que se centra Adler es, como es légico, en definir “confucianismo” y

“religion”.

La denominaciéon ‘confucianismo” puede corresponder principalmente a tres
términos chinos distintos, que son rujia, rujiao y ruxue. En cuanto a los problemas de
las definiciones, el primero de todos en el que Adler hace hincapié, es que el nombre de
la tradicion en chino no incluye una referencia al maestro Kong.®® Solo Kang Youwei
usé el término Kongjiao a principios delsiglo XX. Los seguidores de Confucio fueron
llamados ru, aunque la intencién de ese término vari6 a lo largo del periodo de los

Estados Combatientes, al final del periodo, sin embargo, el significado era mas o menos

*8 Punto, 7.2 (paginas 240-260).

> El titulo original es: Confucianism as a Religious Tradition: Linguistic and Methodological Problems.
\ase biografia.

%0 No incluye una referencia a Kong (Confucio), sin embargo en Occidente si incluye esa referencia al
llamarse confucianismo.
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algo asi como “eruditos” o 'literatos” y habian venido a referirse especificamente a los
seguidores de Confucio. Desde finales del periodo de los Estados Combatientes, los
nombres principales de la tradicion han sido rujia®® y rujiao®?. Ruxue es otro término
mas, que se refiere no a la tradicionen si misma, sino al aprendizaje confuciano o

erudicion.

Adler también apunta que los ru llegaron a ser conocidos como los expertos y
guardianes de la tradicion cultural encarnada en los "Cinco Clasicos” y las "Seis Artes".
El importante razonamiento de este autor es que el término ru implicaba alfabetizacién
cultural o dicho de otra manera, doctos en la lecturay escritura. Es por esto, entonces,
que desde el principio la tradicion del ru estaba limitada a los literatos; por lo tanto,
nunca podria convertirse en una religion de las masas como el budismo o cristianismo.
Como dice Adleresto no niega que los elementos del pensamiento y de los valores
confucianos hayan impregnado a casi todos los niveles de la sociedad china. Pero como
cosmovision religiosa, estd mayormente limitada a intelectuales letrados; o sea, como si
se tratase de una religion para académicos o intelectuales (Adler, 2014: 3). Siendo esto
asi, dificilmente puede tener la visidn de religion que tienen otras culturas como la

taoista o la budista.

El término de ru estuvo asociado con danza ritual, musica y ceremonia religiosa.
Luego designdé a un grupo de personas dedicadas a la autocultivacion confuciana y a la
educacion, pero sobre todo destacd por su habilidad en los ritos de Estado. Fueron los
famosos letrados. Confucio fue la mas grande figura de este grupo, desarrollando y
transformando la tradicion al compilar y editar los Clasicos. Aungue era algo anterior,
en el periodo de los Reinos Combatientes esta tradicion y este grupo se identificaba con

la figura de Confucio y todo aquel que seguia su doctrina.

Hoy en dia la palabra "confucianismo” en occidente se refiere tanto a filosofia
como religion asociados a Confucio. En chino, sin embargo, es dificil encontrar el
equivalente exacto al término occidental ‘confucianismo”. El término chino méas

cercano podria ser rujiao, "la religion confuciana”, pero la palabra jiao no siempre

®1 | a escuela de pensamiento ru
82 Literalmente, la ensefianza del ru, pero sugiriendo el confucianismo como una religion debido al
paralelo con el budismo como fojiao y el taoismo como daojiao.

69



significa "religion” en chino. Realmente el significado del concepto se lo disputan los
términos rujia, rujiao, ruxue y esta es una de las causas de por qué la cuestion de la
religiosidad confuciana estd tan turbia, ya que cada uno de estos tres términos tienen un
discurso partidista y fragmentario, pues cada palabra que se elige de estas tres para el
debate sobre la religiosidad confuciana estd predeterminado por la posicion, actitud e
ideales del académico que hace la eleccion. Como argumenta el profesor Chen, los que
estan a favor de la religiosidad del confucianismo tienden a dar mas legitimidad al
térmio rujiao y los que estan en contra abogan mas por los otros dos (Chen, 2012: 44).
Quienes utilizan el término rujiao para nombrar al confucianismo suelen interpretar el
confucianismo como religion. Por el contrario, quienes utiliza mas los términos rujia o
ruxue hacen una clara distincion entre la tradicion religiosa y las ensefianzas

confucianas. En Occidente se utiliza un solo término.

Como explica Yong Chen los primeros en utilizar el término confucianismo
fueron los jesuitas para designar a la “secta de los literati” y este término imposibilito un
reflejo més fiel de las sutilezas y complejidades de rujia, rujiao y ruxue. Explica el
profesor que entonces este término se pronunciaba de una manera distinta a la actual.
Chen y W. C. Smith aseguran que el término con su actual pronunciacion fue creado en
el siglo XIX®® a la par del budismo y taoismo (Smith, 1963: 193-202, citado por Chen,
2012: 38). La palabra "Confucio”, el nombre latinizado de Kong Fuzi, fue utilizada por
primera vez por los misioneros jesuitas en China a finales del siglo XVI, pero como
subraya Anna Sun, el uso real de la palabra como referencia a una religion no fue hasta
1877, en el follto de James Legge que relacionaba al confucianismo con el
cristianismo. En un texto posterior, Legge elabor6 mas el significado de la palabra
“confucianismo™ y usd el término confucianismo como cubriendo, en primer lugar, la
antigua religibn de China (Sun, 2013: 23).

Chen también observa que el término ru no deriva de Kongzi como si lo hace el
término confucianismo de Confucio. Estas dos Ultimas palabras son representaciones de
una lectura europea del siglo XVII. Por tanto, la interrogante de la religiosidad

confuciana esta mas afectada en la textualidad china por la poca claridad terminologica.

®3 Yong Chen especifica incluso el afio: 1862.
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Como dice este profesor, hay un problema epistemologico en la dificultad de

conceptualizar el confucianismo (Chen, 2012, 38-41).

El término jiao no adquiri6 su uso actual como "religion" hasta el final del siglo
XIX. El origen del significado de jiao es "ensefianza”, y como dice Anna Sun, el uso
contemporaneo de jiao como "religion” no comenzd hasta principios del siglo XX,
cuando la palabra jiao se convirti6 en parte de un nuevo término acufiado zongjiao, que
explicitamente significa "religion”. Rujia, por su parte, designa a la totalidad de la
tradicion confuciana. Aparece por primera vez en el Hanshu.®* Ya se ha explicado el
significado del término ru y por su parte jia aparece como término que hace referencia a
una escuela especifica entre los siglos V-IIl. Rujiao, sin embargo, aparece por primera
vez en el Shiji®® de Sima Qian. Aqui jiao es utilizado como verbo, en concreto el verbo

educar. En el Jinshu,®®

el término jiao ya aparece como doctrina. Sera mas 0 menos
relevante el término rujiao para la controversia, dependiendo del significado que se le
dé. A jiao también puede darsele el significado de “cultivar el Camino”. Como explica
Yong Chen, la doctrina confuciana aparece en el periodo de los Reinos Combatientes,
pero no tiene importancia politica hasta la dinastia Han y fue este apoyo politico la base
para la transformacion del término rujiao en algo parecido a un credo religioso (Chen,

2012: 47).

Argumenta este profesor que rujiao al igual que rujia tiene hoy un significado
variado y nada claro. El término rujiao se interpreta bien como ensefianza confuciana,
bien como las tres ensefianzas (confucianismo, budismo o taoismo) o bien como una
existencia parecida al cristianismo y al budismo. Esta Gltima es sugerida por académicos
chinos que intentan leer el confucianismo dentro de una textualidad moderna. Por
uitimo, destaca Chen, el término ruxue tiende a referirse méas al conocimiento
tradicional del confucianismo. Ruxue se traduce comunmente Ccomo  nuevo
confucianismo, que no es lo mismo que el neoconfucianismo de las dinastias Song y
Ming, pero si tiene la herencia metafisica de este (Chen, 2012: 48-51).

% El Hanshu es un clésico de la historia china sobre la dinastia Han, terminado el afio 111 d.C.

% Registros histéricos o Shiji fue la obra maestra de Sima Qian y en la que se describe la historia de
China desde el emperador amarillo hasta su época. Fue escrito entre el 109 a.C al 91 a.C.

% E1 Jinshu es el Libro de la Historia de la dinastia Jin (265 a 420).
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En las actuales discusiones sobre la controversia, los eruditos tienden a
considerar a ruxue como un aprendizaje filosofico del confucianismo, a rujia como una
escuela de ensefianza confuciana de pensamiento y rujiao se usa normalmente para

designar al confucianismo como una religion.

La falta de acuerdo y exactitud de estos términos ha complicado més aun la
controversia de los ritos. Como regla general y como ya he comentado méas arriba, los
eruditos que emplean mas el término rujiao son los que estan a favor de considerar el
confucianismo como una religion y los que utilizan los otros dos términos son los que
estan en contra. Dependiendo del término, uno tiene Mas 0 Menos apoyo en su tesis, de
ahi su eleccion a priori. Segin explica el profesor Chen, la terminologia desempefia un
papel importante en la controversia y el estado de confusion de aquella es la causa de la
complejidad en el debate actual. Por lo tanto, para representar la religiosidad del
confucianismo se ha elegido y favorecido més a rujiao, entre otras cosas porque se le
asocia a los términos fojiao y sajiao (budismo y taoismo) y porque rujiao evoca con
mayor fuerza su dimension popular (Chen, 2012: 53-56). Luego entonces, en el
contexto chino siempre se tendra respuestas ambiguas y controversias de caracter serio
cuando se pregunte sobre la religiosidad confuciana. Es necesario delimitar este debate
terminolégico en China, porque como es obvio, esto no sucede en Occidente con el

término confucianismo.

Segun el profesor Chen el vocablo confucianismo en Occidente tiene una
tendencia centripeta al sentido de religiosidad por la proximidad con los términos
cristianismo, budismo, taoismo (Chen, 2012: 60). Entiendo que lo dice por su similar
terminacion, es porque todos acaban en “ismo”. Pero si esto asi, no estoy de acuerdo
con esta observacion del profesor Chen, ya que no solo en el campo de la religion se dan
vocablos parecidos, también se dan mucho en otros campos académicos como en el
campo de la filosofia (empirismo, estoicismo, existencialismo, humanismo, positivismo,
etc.,) o en el campo académico del arte (impresionismo, positivismo, surrealismo,
dadaismo, fauvismo, cubismo, etc.,), aunque, l6gicamente, a este campo seria dificil
asociarlo. Pero, pienso que en occidente no porque un término acabe en “ismo” se le
debe de asociar automaticamente con la religion, porque también se podria hacer lo

propio con la filosofia, como he apuntado.
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China despliega una civilizacion de cinco mil afios, pero también ha
experimentado una desintegracion brutal de su tradicion desde finales del siglo XIX.
Esto también suma para que se haga mas dificil que en el debate sobre la religiosidad
confuciana haya consenso. La controversia fue Occidental antes que China, ya en
tiempos de Ricci, este tema supuso ya un desafio para los jesuitas, pues como dice
Chen, la orientacion humanista del confucianismo es posible que fuera tomada como
una preparacion previa para el cristianismo (Chen, 2012: 62). Para el profesor Chen, al
interpretar el confucianismo a partir de los paradigmas del cristianismo, sobre todo la
Compafia de Jesus, se marcé el camino de como serian las discusiones interculturales
de este debate en los siglos venideros. Discusiones culturales cargadas de politica que
influirdn en su formalidad (Chen, 2012: 63).

Lionel Jensen explica, a lo largo de su obra, como los intelectuales chinos a
principios del siglo XX formaron una nueva cultura china cosmopolita al confiar en el
confucianismo de los jesuitas (1997: 31-77). Los jesuitas insistieron en que las practicas
de los ru no eran religiosas y, como apunta Anna Sun, esta invencion fue asumida y
reformulada por los pensadores europeos del siglo XVIII (Sun, 2013: 37).

Segin  Girardot,®’

cuando Legge siguid las reglas de Ricci y dijo en la
Conferencia Misionera de Shanghai de 1877 que se debe traducir el término Shangdi®®
en los clésicos chinos como "Dios", su documento fue excluido de las Actas oficiales de
la Conferencia (Girardot, 2002a: 216). Lo importante es que fue en este documento de
Legge para esta conferencia que se utilizé la palabra "confucianismo™ por primera vez
para referirse a "la religion de los chinos". Pero esto tuvo una gran resistencia por parte
de los misioneros protestantes mas conservadores que asistieron a la conferencia,
porque veian que Legge estaba tratando de comparar el confucianismo con la religion
cristiana. Esto era una vision demasiado liberal para ellos. Pero la controversia
finalmente se resolvio a favor de Legge, el confucianismo se comenzaria a ver, no solo
como una antigua religion china, sino también como una de las grandes religiones
mundiales. Sun explica que la disputa no se resolvid en el circulo misionero chino,

donde se origind, sino que se resolvio en el recién surgido campo de la Ciencia de la

%7 Biografo de James Legge.
%8 Shangdi suele ser traducido como Sefior de lo Alto.
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Religion o Religion Comparada. Esto lo consiguié con la ayuda de su comparfiero de
Oxford, Friedrich Max Muller (Sun, 2013: 45-46).

Este dltimo, fue capaz de convencer al mundo occidental de que en cuestiones
de religion, como en cuestiones de lenguaje, quien conoce a uno, no conoce hinguno.
Explica Sun que aunque Mudiller no conocia el idioma chino, Legge tenia un gran estatus
como el primer profesor de chino en Oxford, conformaban un tdndem perfecto para el
comienzo de una nueva era en la historia del estudio de la religion. Argumenta Sun, que
a pesar de que la posicion de Legge fue casi derrotada en la controversia del término por
sus comparfieros misioneros, este finalmente resolvi6 con éxito la controversia
trasladando sus puntos de vista sobre el confucianismo a la nueva disciplina de la
ciencia de la religion. Por su parte Max Muller con su Introduccion a la Ciencia de la
Religion en 1870 sera recordado como el fundador de la disciplina. Su colaboracion
posterior dio como resultado la contribucién de cinco volimenes de Legge en la serie
Libros Sagrados del Este, editada por Max Milller. Concluye Sun, que a través de la
interpretacion de Legge del confucianismo como una antigua religion de China, el
confucianismo llegé a ser visto como una de las grandes religiones del mundo. Sacred
Books of the East se convirti6 en una serie canonica. Hubo cuatro volimenes que
cubrian el confucianismo de un total de seis volimenes dedicados a los "Libros
Sagrados de China". Después de la publicacion de los volimenes, las ensefianzas del
confucianismo se hicieron mucho mas accesibles tanto para los estudiosos como para el
publico en general que estaban cada vez mas interesados en las religiones orientales,

pues tenia un deseo insaciable de conocer otras religiones y culturas (Sun, 2013: 54-77).

Antes de meterme de lleno en sacar a la luz todos los elementos sagrados
integrados en la cultura de las anteriores dinastias de las que tan bien hablaba Confucio,
es esencial hacer un breve resumen de como ha evolucionado la controversia del debate

en torno a la religiosidad del confucianismo.
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2. BREVE RESUMEN SOBRE LA CONTROVERSIA DE LA
RELIGIOSIDAD EN EL CONFUCIANISMO

El confucianismo no estd incluido en la clasificacion oficial china de las cinco
principales religiones, que incluye el budismo, el taoismo, el islam, el catolicismo y el
protestantismo. Comenta Anna Sun que podria sorprender a muchos que no se considere
el confucianismo una religion por la mayoria de la gente en China, ni tampoco por el
gobierno chino. 'Y aunque muchos estudiosos en Occidente han tratado al
confucianismo como una religion desde el comienzo del siglo XX,%° los estudios sobre
si el confucianismo es realmente una religion nunca han cesado. De hecho, esta
profesora lo llama religion difusa (Sun, 2013: 1-4), como también lo hace CK Yang
quien sugiri® que el confucianismo podria tener una naturaleza "difusa® y no
institucional. Para este autor la religion institucional se practica especificamente en un
entorno social religioso, como un templo o monasterio con sacerdotes o monjes. Y
segun argumenta, la religion difusa se practica en un entorno secular no especificamente
religioso, como la familia, la comunidad o el estado (Yang, 1961: 12). El confucianismo
carece de un rito de conversion, de organizaciones religiosas oficiales y de un clero. Y
convertirse en confuciano es un proceso paulatino que implica auto-cultivo. Pero
también implica précticas rituales, tanto a los antepasados, otros tipos de espiritus y al

Cielo.

En una religion institucional se pueden encontrar iglesias 0 mezquitas con una
clara estructura institucionalizada, también un clero organizado. En el caso de la
religion difusa, que aluden Sun y Yang, las actividades religiosas se llevan a cabo en
familia, en la cotidianeidad del dia a dia, y no se definen tanto por la creencia en un
credo o la pertenencia a un clero. Adler, al igual que Sun, también remarca la distincion
que hace CK Yang entre religion institucional y difusa. Adler explica que una de las
cuestiones por las que es tan dificil hablar del confucianismo como "una religion™ es por

los cuatro niveles de préctica confuciana: el individuo, la familia, la academia y el

%9 Esto pasa sobre todo en los paises anglosajones y Francia. Pero en otros paises, como Espafia, podria
sorprender el resultado.
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estado, porque son principalmente “seculares". Aunque apunta, también, que si se

podria considerarse un ejemplo de religion difusa (Adler, 2014: 17).

Yong Chen en su articulo EI confucianismo popular y sus manifestaciones en las
sociedades chinas contemporaneas, cita el pensamiento de Clart sobre la religion
popular y el confucianismo popular. Dice que para Clart, la diferencia entre
"confucianismo™ y "confucianismo popular’ es que el primero es una auto-
denominacién mientras que el Ultimo es un concepto analitico que puede ser empleado
por los estudiosos. (Clart, 2003: 1-38, citado por Chen, 2016: 6).

Segun explica Adler el estado religioso del confucianismo ha sido controvertido
desde la controversia de los ritos chinos delsiglo XVII, incluso en los circulos
intelectuales occidentales. Cuando Matteo Ricci argumentd que la adoracion de los
conversos cristianos chinos a sus antepasados deberia ser acogida por la Iglesia porque
era solo mera veneracion, no adoracion verdadera, obviamente estaba asumiendo un

modelo occidental de la religion (Adler, 2014: 1).

El PCCh’® ha estado Iuchando contra la tension entre su ateismo declarado y la
realidad de la espiritualidad y vida religiosa en China. En este dilema surge el
confucianismo como una antigua tradicién propia, en lugar de algo de fuera con raices
extranjeras como puede ser el cristianismo. Por otro lado, el confucianismo también es
atractivo cada vez mas para muchos chinos nacionalistas, intelectuales o no. Por esta
razén, a continuacion se podra observar que el tan manido debate estd mas sujeto a

aspectos sociopoliticos que a aspectos de indole religioso.

La controversia sobre la religiosidad confuciana ha ejercido cierta influencia en
la intelectualidad de la China actual.”* Para la cronologia de dicha controversia he
seguido a varios autores, pero sobre todo me he apoyado en Yong Chen para quien esta
disputa sobre la religiosidad confuciana consta de tres grandes episodios y en Anna Sun

que divide esta controversia en cuatro periodos importantes.

"% partido Comunista Chino.

" Este resurgimiento de la controversia viene muy bien explicado en la revista de Estudios de Asiay
Africa del Colegio de México. Vol.XLV, n® 2, 2010, p.293-321 y en la obra de Yong Chen ¢Es el
confucianismo una religiéon? o bien en la obra de Anna Sun, Confucianism as a world religion.
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Para Yong Chen el origen de la Controversia se remonta a finales del siglo XVI
y primeros del XVII, cuando Matteo Ricci establecid los primeros contactos con
China.”> Matteo Ricci veia al confucianismo como una secta de intelectuales, no como
una religion, e intentd compatibilizarlo con el cristianismo. El Segundo debate en el
siglo XX fue una respuesta a la dominacion occidental. De aqui surgid el Movimiento
de Religion Confuciana de Kang Youwei que intento promover al confucianismo como
religion estatal. Este segundo episodio vino como consecuencia al trastorno que
causaron los occidentales en la sociedad china. Mientras Kang Youwei y sus seguidores
intentaron promover el confucianismo como religion de Estado para contrarrestar el
poder occidental, los intelectuales del Cuatro de Mayo rechazaron esta idea. El tercer
episodio al que se refiere el profesor Chen es en 1978. Después del desastre de la
Revolucion Cultural el pais buscaba su rumbo. El director del Instituto de Investigacion
de la Religiones del Mundo Ren Jiyu revoluciono las esferas académicas en 1978 al
definir al confucianismo como religion. La ideologia marxista era muy antagonica a esta
definicion. Como dice Chen fue la primera vez en la historia intelectual de China que se
habia pensado el confucianismo en términos de religion sin un interés politico. El
enfoque de Ren Jiyu tuvo atencién inmediata por parte de los estudiosos de la filosofia y

las religiones.

Para Anna Sun, sin embargo, ha habido cuatro grandes controversias: la primera
seria los ritos chinos desde 1579 a 1724; la segunda seria la Controversia del Término,
desde 1877 a 1791; la tercera la Controversia del Movimiento Confuciano desde 1911 a
1920; y la cuarta seria el confucianismo como una controversia de religion, desde el
2000 al 2004.

Hay que recordar que el movimiento Cuatro de Mayo sanciond que el
confucianismo era todo menos una religion. Esta controversia ha tenido una gran
repercusion en las Ultimas tres decadas. Ren fue el Unico académico que defendid el
enfoque de la religiosidad del confucianismo y por eso le llovieron los ataques, sobre
todo por los dos filosofos lideres de la época, Zhang Dainian y Feng Youlan. La

polémica se fue yendo hacia la orientacién historica y textual.

2 Ademas de Ricci, también Diego de Pantoja (1571-1618), fue un jesuita espafiol residente en China.
Estuvo durante veintiin afios y es bastante desconocido para los historiadores espafioles,aporté su cultura
a los letrados de la Ciudad Imperial y llegé a tener un gran prestigio gozando del respeto del emperador
Wanli (1563-1620) del periodo final de la dinastia Ming (1368-1644).
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En este debate se hace hincapie a los periodos de formacion del confucianismo,
por lo tanto, muchos afios después de la muerte de Confucio. Aqui, en la presente tesis,
se pone también énfasis en periodos bastante anteriores a su nacimiento, asi como al
periodo de la vida del Maestro. Es decir, aqui se investiga también si el origen del
confucianismo tenia ya ese caracter sagrado. Otras investigaciones estdn mas centradas
en los afios posteriores, cuando tiene su nacimiento el confucianismo. Y son estas

ultimas investigaciones también la que mas se centran los Ultimos debates.

La interpretacion del estudioso extranjero sobre la religiosidad confuciana
comenz6 a introducirse en las academias chinas, incluyendo el enfoque sociologico de
Max Weber. Curiosamente, la posicion de Ren Jiyu de presentar el confucianismo como
religion tuvo un importante apoyo de muchos académicos jovenes. Yong Chen nombra
a una serie de nuevos académicos como Chen Ming, o Peng Yongjie, quien creia que
reconstruir el confucianismo como religion era un paso importante para renovar la
tradicion (Chen, 2010: 299). Hoy en dia hay tres tendencias: el confucianismo como
religion; el confucianismo como no religion y; el confucianismo de corte religioso.
Dentro de esta Ultima definicion entraria el Nuevo Confucianismo de Tu Wei-ming y

podrian entrar definiciones como religién difusa, humanismo con base religiosa, etc.

Kang Youwei a principios del siglo XX defendié el confucianismo como religion
para que no perdiera su identidad por la influencia de los cristianos. Décadas después
Ren Jiyu defendid el confucianismo como religion y esto dio origen al apasionado
debate que hoy perdura. Haciendo un repaso a grandes rasgos, estos dos y otros muchos
académicos como Chen Ming, Peng Yongjie o Tu Wei-ming estarian a favor del

caracter religioso de la doctrina de Confucio.

En contra de la religiosidad del confucianismo estarian, entre otros muchos:
Matteo Ricci, ya que consideraba al confucianismo como una secta de mtelectuales; el
Movimiento Cuatro de Mayo, movimiento de primeros del S. XX que reacciond
fuertemente en contra de Kang Youwei cuando quiso presentar el confucianismo como
religion y Zhang Damian y Feng Youlan, los dos filosofos mas influyentes del pais en
1978. Podria nombrar muchos mas, pero considero que estos son los mas importantes.

Por Ultimo existe una postura intermedia representada por autores como C. K. Yang,
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profesor de sociologia en la Universidad de Pittsburg o Yu Yingshi profesor de estudios
de Asia oriental y de Historia en la Universidad de Princeton, por poner algunos

ejemplos de los muchos que hay.

En el Confucianismo no existen organizaciones religiosas  oficiales
contemporaneas, como iglesias 0 mezquitas, ni tampoco hay un clero o sacerdocio
oficial. Pero, todavia hay muchos templos confucianos disponibles para la préactica ritual
en China, eso si, son oficialmente instituciones culturales. También el confucianismo
tiene una divinidad que es el Cielo y se practica el culto a los antepasados. Esto Gltimo
es discutido si pertenece 0 no al confucianismo o es anterior,”® pero lo cierto es que es
una practica intrinseca en él. A continuacion voy a analizar estos episodios puntuales de
la controversia y empezaré por el primero cronoldgicamente, que comienza con Mateo

Ricci.

2.1. Mateo Ricci

Este acontecimiento sucedid cuando los jesuitas pretendieron convertir al
cristianismo a la poblacion china en las dltimas décadas del XVI y termind con la
Disputa de los Ritos. Hay que decir que hacia finales del siglo XVII tiene ya lugar un
debate sobre los ritos donde se enfrentan el cristianismo a los habitos y usos locales.
Los dominicos acusaron a los jesuitas de permitir el culto a los antepasados, puesto que
los seguidores de Ricci estaban a favor de estas practicas. En 1645 un decreto del
papa Inocencio X declara estas ceremonias como supersticiosas e idolatras y tras una y
otra contradiccion de los decretos de los diferentes papas, en el afio 1704 un decreto del
papa Clemente XI condena definitivamente los ritos chinos. Por su parte, en 1724, el

emperador Yongzheng prohibe el cristianismo en China.

Se puede afirmar que el origen de la polémica se remonta a la época de Ricci en

la cual se inaugura las primeras interacciones entre el cristianismo y confucianismo.

"3 Este punto se analizara més adelante, en el apartado dedicado a los ritos (paginas 266-299).
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Gran parte de la interpretacion jesuita del confucianismo en los periodos iniciales esta

recogida en la biografia de Mateo Ricci.

El profesor Chen asegura que para los jesuitas interpretar el confucianismo con
paradigmas cristianos era una cuestion tactica, pues su fin Gltimo era difundir la doctrina
cristiana y en el punto de vista de Ricci imperaba este propdsito. Por lo tanto, no es de
extrafiar que Ricci en sus escritos utilizara términos como “secta” para describir la
tradicion china, en contraste con el término ‘religion” que utilizaba para referirse al
cristianismo. Para el misionero estas sectas carecian de la verdad Ultima que solo era
posible encontrarla en el cristianismo. Para ¢l no habia religion, pero “la secta de los

literat?”"*

se acercaba mucho a la verdad cristiana, aunque en los Ultimos tiempos estaba
siendo corrompida por el budismo, por eso él reclamaba un retorno a los inicios. (Chen,
2012: 72). Es decir, era patente el religiocentrismo de Ricci, pues para él el término
“religion” tenia que pasar un juicio ortodoxo de comparacion con el cristianismo. El
afirm6 que el confucianismo era compatible con la verdad cristiana (Ricci, 1953: 94-97)
Y Mateo Ricci era una individualidad que formaba parte de un todo intelectual en su

tiempo y en tiempos venideros.

La Controversia de los Ritos se refiere a la participacion de los cristianos chinos
en los ritos confucianos. Los jesuitas al interpretar el confucianismo tenian como fin
ultimo expandir el cristianismo. Como apunta Chen, Ricci concordaba con las ideas de
su tiempo, la religion era comprendida con pardmetros occidentales cristianos. Para
Ricci el confucianismo era puro y solo fue corrompido en su contacto con el budismo,
que degenerd en ateismo. Esto concretamente sucedié con el neoconfucianismo de la
dinastia Song, que cogid prestado la metafisica del budismo ante el desafio de este, ya
gue estaba ganando mucho terreno. Para Ricci el confucianismo antiguo era una especie
de teismo natural y tenian al cielo y a la tierra como seres animados y lo adoraban como
una deidad suprema a la que llamaban rey del cielo. También adoraban a los espiritus,
siendo esto deidades con menor poder (Chen, 2012: 72-73).

Es importante tener en cuenta esto, segun el misionero jesuita, los chinos de

antafio consideraban al cielo y a la tierra como cosas animadas y adoraban su alma

" Asillamaban a los seguidores del confucianismo.
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comin como si fuera una deidad a la que llamaban rey del cielo. También, en un
segundo escalafon, veneraban a espiritus. Por eso Ricci apoyaba la pureza del
confucianismo en contra del neoconfucianismo de su tiempo, pues este estaba
impregnado de la metafisica del budismo.

Ricci reconocio que los literati tenian una deidad suprema, aunque no erigian
templos en su honor, ni tenian sacerdotes o ministros, ni mandamientos, ni himnos, y
los sacrificios a la deidad en esos tiempos eran exclusividad del emperador. Como dice
el profesor Chen esto no fue un problema para Ricci. Este, en su enfoque sobre los ritos
ancestrales tomo la determinacion de considerarlos seculares para que fueran aceptados.
Pero esta interpretacion funcional sobre los ritos confucianos no sobrevivio a su muerte.
La Controversia de los Ritos fue la discusion sobre la participacion de los cristianos
chinos en los ritos confucianos y también se tratd de la legitimidad de los términos Tian
o0 Shangdi para hablar del Dios cristiano, la adoracion a Confucio y los ritos a los
ancestros. Al final, el Vaticano prohibié a los chinos cristianos la participacion en todo
rto en 1645. Como explica este profesor, ninguno de los confucianos concibid su
conversion al cristianismo como un repudio al confucianismo, sino todo lo contrario.
Pero la conversion se frend en seco con las imposiciones del Vaticano (Chen, 2012: 77-
83).

Ricci al momento de su muerte habia traducido los Cuatro Libros y creia que
Dios deberia traducirse utilizando el término chino existente “Shang-ti”°. Anna Sun
apunta que si bien hubo diferencias de opinidn entre los jesuitas sobre la cuestion de la
terminologia, fueron casi undnimes al argumentar que la mayoria de los ritos chinos
para los antepasados no eran idolatras. Creian que los ritos a los antepasados tenian un
significado social y moral esencial que no violaba la naturaleza monoteista del Dios
cristiano. También explica que hubo tres cuestiones en el corazdon del debate: las
ceremonias periodicas celebradas en honor a Confucio; los honores rituales especiales a
los antepasados, a modo de tributo y piedad filial que fueron parte de la red social de
China, y todavia lo son hoy en dia; y por Ultimo, la bisqueda semantica del término mas
apropiado en chino para hablar del Dios cristiano. Los misioneros jesuitas permitieron

los rituales porque creian que se trataba de ritos civiles en lugar de religiosos, y sentian

"> Shangdi es la traduccién al pinyin de este término.
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que era importante para acomodar las practicas culturales chinas. Declararon que en su
opinion, la adoracion a Confucio era para rendirle homenaje como un maestro ejemplar
de virtuosa conducta, no era para pedir buena fortuna. Y la adoraciéon ritual a los
antepasados proviene del amor por la propia familia. Los rituales chinos, segin ellos,
mas bien reflejaban una profunda moralidad y sentido politico. Como dice Sun, hay una
paradoja en todo esto, porque fue precisamente el alto nivel de cultura mostrado por los
chinos, que los jesuitas encontraron comparable a la de Europa, lo que les llevé a negar

cualquier religiosidad real a la clase intelectual china (Sun, 2013: 33-35).

El profesor Chen remarca las palabras de Ricci cuando dice que los literati no
tienen predicadores, ni himnos, ni templos o lugares especiales para la adoracion, pero
si reconocen una deidad y hay sacrificios y rituales, solo que estd reservado para el
emperador (Ricci, 1953: 95). Sin embargo Ricci tach6 a los literati con el término de
“secta” y no de religion, aun cuando estos tenian deidad. Hoy en dia, en la mayoria de
las academias de estudios religiosos, esto seria muy dificil de sostener. Ricci llegd
incluso a asegurar que los ritos de esta “secta” no eran religiosos, sino seculares, porque
aunque eran a sus ancestros, estos no eran dioses y no esperaban algo de ellos. Por eso
afirmé que estos ritos eran de caracter civil o social (Ricci, 1953: 96). A pesar de
carecer de templos, sacerdotes ni himnos, la calidad religiosa de esta tradicion era
suficientemente influyente como para no tener en cuenta los elementos que carecia,

segun explica el profesor Chen (Chen, 2012: 78).

Como vemos, Ricci no negaba las relaciones de los seguidores de Confucio con
los espiritus, cosa que si hacen hoy dia algunos académicos apelando a la frase de las
Analectas (Analectas 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137), pero si negaba que una ofrenda
a un antepasado tenga algo de religioso, porque decia que no esperaban nada. Una
ofrenda a espiritus hoy en dia muy pocos la tratarian de secular y decir que no se
esperaba nada de ellos, para mi es dificil de creer, porque aunque no se espere
recompensa material, por lo menos podrian esperar atencion por parte de los espiritus
ancestrales, de otra forma, no tendria sentido estas précticas. Ademas de atencion
también es posible que se sintieran mejor y con la conciencia mas tranquila porque

tenian la seguridad de que esa ofrenda agradaria a estos espiritus.
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Tampoco veia Ricci nada religioso en la adoracion a Confucio y en la comida
que se le ofrecia, decia que no lo hacian como sacrificio, sino para dar las gracias. Se
refiere a que no esperaban nada a cambio, ni tampoco recitaban ninguna oracion (Ricci,
1953: 97). Por tanto, el misionero pensaba que lo que distinguia un rito secular de uno
religioso era si por ello intentabas sacar algin beneficio. Uno podria pensar que los
sacrificios religiosos eran méas egoistas que los sacrificios seculares, si hiciésemos caso,
claro esta, a la clasificacion de Ricci. Pero entonces me viene una pregunta, todas las
ofrendas que se hacen en el cristianismo, desde flores hasta caminatas, como por
ejemplo las peregrinaciones (Compostela, Lourdes, Guadalupe, etc.,) que se llevan a
cabo hoy en dia por millones de personas, y no solo del cristianismo, sino en otras
religiones, como la musulmana en la peregrinacion a la Meca, que se hacen
exclusivamente para dar las gracias a la divinidad, todas estas digo, ¢serian seculares?
Para mi, esto tiene una interpretacion méas sencilla: la Unica religion verdadera para
Ricci era el cristianismo y como explica Chen, esta interpretacién funcional utilitaria de

los ritos por parte de Ricci no sobrevivié a su muerte.

Este primer punto de inflexion termina con la Controversia de los Ritos. Como
indica Anna Sun, la posicion de los jesuitas tenia una fuerte oposicion, 6rdenes como la
franciscana, dominicana 0 agustiniana estaban en contra. Estos argumentaron que la
terminologia china nativa para Dios y los ritos chinos practicados para los antepasados y
para Confucio si violaron las ensefianzas del cristianismo. El Papado fallo en contra de
los jesuitas. Unos decretos papales prohibieron los ritos chinos. Debido a la polémica
sobre la adoracion a Confucio y a los ancestros, la controversia subié de tono. Como ya
he explicado, en 1645 el Vaticano prohibe la participacion de los chinos cristianos en
toda clase de ritos confucianos y el Emperador Kangxi que habia emitido el Edicto de
Tolerancia para el Cristianismo doce afios antes y molesto por el decreto papal que falld
en contra de los ritos chinos, en 1706 emitid un edicto desterrando a la mayoria de los
misioneros sin permiso oficial. Y como argumenta Sun, en 1724, su hijo, el Emperador
Yongzheng, emiti6 un edicto que expulso a los misioneros, excepto a los que tenian
habilidades en astronomia (Sun, 2013: 34-36).”®

% Hay que tener en cuenta que misioneros como Ricci o Schall fueron nombrados por el emperador chino
como matematicos y astrénomos de la corte.
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El profesor Chen nos explica cémo Li Zhizao’” dejo escrito en su prefacio que
las ensefianzas que dejaron los reyes Yao, Shun, el Duque de Zhou y Confucio sobre el
Cielo y Shangdi no difieren mucho del cristianismo (Chen, 2012: 79-80). También
indica cémo la controversia de los ritos fue una constante lucha, ya que algunos como
Zhang Xingyao, argumentaban que los ritos estaban muy lejos de ser una supersticion y
otros como Yan Mo, decian que los ritos confucianos nada tenia que ver con el ritual
cristiano, pues mientras que el primero se trataba de una agradecimiento que refuerza
las costumbres morales del pueblo, el segundo era para pedir ayuda a la divinidad
(Chen, 2012: 81).

En mi opinion el ritual cristiano no es solo para pedir favores, ni en aquella
época y por supuesto, menos hoy en dia, pues también se practica para dar las gracias.
De hecho, hoy en dia hay paises como Estados Unidos que tienen un dia festivo
exclusivamente para dar las gracias a Dios.’® Otra cosa es que el ritual confuciano no
tenga como mision favorecerse de los ancestros, pero el ritual cristiano hoy dia se puede
utilizar tanto para pedir como para agradecer y con casi toda seguridad también fuese
asi antafio. También pienso que los ritos confucianos sirven para reforzar las costumbres
morales, por eso tanto los mencionaba Confucio, pero en sus inicios esto no tendria
sentido, puesto que al principio esto no seria una costumbre, lo més logico es que se
practicaran porque, ademas de querer ser agradecidos, tenian la total conviccién de ser
escuchados y es posible, por qué no, perdonados por causa de una mala conciencia. Si
uno cree que unos espiritus le estan escuchando, esto tiene, de alguna forma, caracter
sagrado. Ya dijo el propio Confucio que habia que tratar a los espiritus como si

estuvieran presentes (Analectas 3:12, Pérez Arroyo, 2002: 79).

La prohibicibn de la veneracion de los antepasados finalmente se levantd en
1939, cuando el Papa Pio XII emiti6 decretos de tolerancia con respecto a la veneracion
de los familiares muertos. A partir de aqui la Iglesia comenzo a florecer de nuevo en
China con numerosas nuevas diocesis, pero solo hasta la revolucion comunista de 1949.
Lo que me interesa para mi tesis es lo concerniente a la naturaleza religiosa del

confucianismo, por lo tanto el culto a los antepasados, es decir, la resolucion que dieron

"' Li Zhizao fue un chino importante de la época que se convirtio al cristianismo.

8 La fiesta de Accién de Gracias empezd en E.E.U.U a celebrarse oficialmente en 1863 por iniciativa del
presidente Abraham Lincoln, para dar gracias por la primera cosecha abundante de los colonos ingleses
que se instalaron en Norteamérica.
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a los ritos. Como dice Sun esto finalmente se resolvi6 cuando el Papa Pio XII aprobd
ciertas declaraciones que hablaban de que algunas ceremonias en los paises orientales,
simplemente preservan la expresion civil de la devocion hacia los antepasados. La
reactivacion de los rituales que veneran a los espiritus ancestrales y a Confucio en China
plantea hoy un nuevo desafio a esta vision de los rituales confucianos como

"expresiones civiles™ (Sun, 2013: 37).

Dicho de otra forma, para solucionar el problema trataron el ritual confuciano
con caracter civil y no religioso. He aqui otro punto de desacralizacion del
confucianismo que refuerza mas mi tesis. A continuacién pasamos a ver el periodo del
Movimiento Cuatro de Mayo que también dejard una huella negativa en el pensamiento

chino en lo referente al confucianismo.

2.2. Kang Youwei vy los intelectuales del Cuatro de Mayo

Antes de comenzar con la controversia de Kang Youwei y los intelectuales del
Cuatro de Mayo, Anna Sun sitla otra controversia anterior, la llamada también

Controversia del Término, que tuvo lugar en el Gltimo cuarto del siglo XIX.

Como he explicado el término Confucio se les debe a los jesuitas y como explica
Anna Sun la palabra confucianismo aparece en 1862. Pero fue James Legge quien
utilizé el téermino por primera vez como la religion antigua de China y la persona
responsable del uso extendido del término “confucianismo”, que aparecié por primera
vez en su documento de 1877 entregado en la Conferencia Misionera en Shanghai. Pero
la Conferencia voto a favor de excluir el documento de Legge de su registro impreso. El
motivo principal fue que Legge procedio a convertir a Shangdi en Dios al traducir los
clasicos. Estaba convencido de que cuando en los clasicos se habla de Shangdi se refiere
a Dios. Pero muchos misioneros que habian trabajado en China no compartian su punto
de vista.”® Tal como explica Sun, la controversia de los términos continud durante

décadas, debatieron sobre cdémo traducir el nombre de Dios al chino. Sin embargo,

9 para mas informacion sobre el tema leer Victorian Translation of China de Girardot.
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aunque la posicion de Legge parecia haber sido derrotada en la Conferencia de
Shanghai de 1877, en 1893 en el World Parliament of Religions en Chicago, el
confucianismo fue oficialmente incluido en el salon de la fama de las principales
religiones mundiales, junto con el cristianismo, el islam y el budismo (Sun, 2013: 37-
41) No hay que olvidar que Legge declar6 que estudiaba el confucianismo para
demostrar que se podia difundir el cristianismo en China (Legge, 1880: 309).

Explicada brevemente la Controversia del Término, el siguiente punto de
inflexion tuvo lugar a principios del siglo XX cuando China estaba sumida en grandes

revueltas. Fue también llamado Movimiento de Confucianidad.

En 1895 Kang Youwei (1858-1927)%° presentd al confucianismo como una
religion. Hizo una campafia para el establecimiento del confucianismo como religion de
estado. Kang creia que esta podria ser la respuesta de China a los retos de la era
moderna, en la que cada nacién tenia su propia identidad en el escenario mundial. Las
potencias occidentales modernas acogieron el cristianismo como su fuerza de guia
espiritual, y el confucianismo podria ser una pieza dominante en su plan de la reforma y
modernizaciébn de China. Pero, este intento fracasé politicamente y socialmente en
1919. El movimiento antiimperialista y modernista del Cuatro de Mayo®! comenzd una
profunda transformacion de la cultura social y politica china. Este movimiento se opuso
vehementemente a la propuesta de Kang Youwei. Para este el confucianismo era el eje
para un espiritu nacional, para los otros, el confucianismo estaba obsoleto y como
pertenecia al pasado se debia apartar para el uso exclusivo de los académicos. El
confucianismo como sistema institucional desaparecié con el derrocamiento de la
dinastia Qing en 1911, la Ultima dinastia. En este momento es cuando ascendieron las
ideas de tipo occidental. El debate que se generé fue en torno al dominio de Occidente.
Como explica Yong Chen, la discusién entrafiaba profundos efectos culturales y
politicos en un tiempo de crisis nacional en el cual todos los bandos sacaron provecho
del debate para su discurso politico. Kang Youwei y sus seguidores, a favor de
promover el confucianismo como religion, para contrarrestar el poder occidental. Los
intelectuales del Cuatro de Mayo para cumplir con sus agenda politica por encima de

todo. Este movimiento que no eran partidarios de la religiosidad confuciana, tuvo su

80 \fer breve biografia en nota 4.
81 \Ver breve biografia en nota 8.
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apogeo en la década de 1920 (Chen, 2012: 68) Para ellos los valores y las préacticas
tradicionales eran deficientes y estaban obsoletas, por lo que eran un obstaculo para la
modernizacién del pais. Todos los males de la sociedad y todo el atraso fueron

achacados al confucianismo en este periodo en China.

Kang para establecer el confucianismo como religion de estado se lo pidio al
emperador de la dinastia Qing. Esto junto con la idea del restablecimiento de la
monarquia en detrimento de la repulblica, le atrajo muchos enemigos. Segin explica
Chen, Kang tenia la creencia que aunque las ensefianzas confucianas se centran en el
hombre, estas estan basadas en el Mandato del Cielo y esclarecidas por el poder de los
espiritus, porque Confucio mismo honraba al Cielo y servia a Shangdi, Sefior de lo Alto
(Chen, 2012: 86).

Para Kang el significado ético de que el hombre evite el mal y haga el bien era
suficiente para constituirse en religion, por lo tanto, para él el confucianismo era tan
religioso como el budismo o el cristianismo. Cred incluso un paralelismo entre este
ultimo y el confucianismo y presenté a Confucio como el fundador de una religién. Pero
el propio Kang dijo que Confucio detestaba la autoridad divina por su influencia en el
hombre y por eso el Maestro mostraba un adelanto en el progreso cultural (Kang
Youwei, 1905: 68, citado por Chen, 2012: 89).

A primera vista parece contradictorio lo que dice aqui Kang con el parrafo
inmediatamente anterior, pero es que Kang era consciente de la perspectiva secular de
los académicos de su tiempo. Por lo que él debia sancionar la vision nominal apreciando
al budismo y al confucianismo no por sus valores espirituales o transcendentales sino
por su efectividad como fuerzas sociales y morales. Como aclara Chen, es pertinente
observar la retorica evolucionista de la cuidadosa elaboracion de su enfoque
instrumental de religion (Chen, 2012: 89). Esto que dice Chen se puede comprobar
perfectamente en este comentario de Kang sobre la ausencia de autoridad divina en el

confucianismo.

Yo no he encontrado ni una sola frase en todo el canon confuciano donde se lea
0 se deduzca que Confucio detestaba la autoridad divina, mas bien todo lo contrario.

Aun asi, aqui Kang dice algo interesante y digno de exploracion. Kang dice:
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“...conforme la inteligencia del hombre se desarrolla la importancia divina pierde su
influencia sobre éI” (Kang Youwei, 1905:68). Esto que dice Kang ayuda a pensar que a
lo largo de la historia se puede observar como la religion, del Dios cristiano por
ejemplo, ha evolucionado hacia un mayor protagonismo del hombre y menor de la
divinidad. A la par que la divinidad ha ido perdiendo agresividad en sus castigos a la
humanidad, la razon humana ha ido cogiendo mayor protagonismo. Ya el Evangelio
presenta a una divinidad menos rencorosa y agresiva, mas tolerante y misericordiosa
con las faltas o pecados humanos, que el Antiguo Testamento. Es como si el ser humano
en su etapa primaria no estuviese preparado para razonar por su cuenta y de ahi un Juez
que imparta justicia con severidad. Segin va desarrollando el ser humano su moral,®* a

la divinidad no le hace falta apenas intervenir, sobre todo en materia de castigos.

Es decir, la religion y el propio significado cambian con el tiempo histdrico.
Yong Chen recuerda las palabras de Chen Huanzhang, secretario de la Sociedad
Confuciana a principios del siglo XX, Huanzhang dijo: “En la era de la mitologia, los
fundadores del jiao (religiones) apelaron a fantasmas y espiritus (para explicar sus
doctrinas); en la era de la humanidad, los fundadores de jiao del mundo civilizado
enfatizaron siempre los valores morales. Ese es el principio de la evolucion
(Huanzhang, 1990: 15-16. Citado por Chen, 2012: 91)”.

Kang Youwei fue el primero en abogar por el establecimiento del kongjiao.®® En
octubre de 1911, después del éxito de la Revolucion Republicana, Sun Yat-sen se
convirtio en el primer presidente de la Republica de China. Como argumenta Sun, el
nuevo gobierno prohibi6 por primera vez el estudio del canon confuciano en las
escuelas con el fin de establecer una clara ruptura con el pasado, pero esta politica
encontrd una gran resistencia, ya que Kang Youwei y sus seguidores crearon docenas de
asociaciones a favor del confucianismo. Poco después, el Movimiento confuciano sufrié
un gran golpe a finales de la década de 1920, el gobierno republicano ordend a las
asociaciones confucianas cambiar su nombre de kongjiao hui por el de kongxue hui y

este cambio de una sola palabra es ciertamente crucial, porque jiao ya denotaba religion

82 Destino Gltimo del plan secreto de la Naturaleza para Kant, en su tesis planteada en el libro “Filosofia
de la Historia”.

8 Kong es el apellido de Confucio v jiao significa religion. Por lo tanto kongjiao significa la religion de
Confucio.
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en la década de 1920, mientras que Xue significaba educacién o aprendizaje, sin ninguna

connotacion religiosa (Sun, 2013: 42-43).

El confucianismo, como explica Yong Chen, no consigui6é tener el estatus de
religion, sobre todo por la negativa y denuncia al movimiento de Kang Youwei
promovida por los intelectuales del Cuatro de Mayo durante las primeras dos decadas de
la Republica (Chen, 2012: 93). Chen Duxiu lider de los intelectuales del Cuatro de
Mayo, al igual que otros lideres del movimiento, rechazaba el confucianismo como
religion e incluso rechazaban a la religion misma por considerarla contraria a la ciencia.
Consideraba que la religion estaba disefiada para salvar el alma y dirigida al otro mundo
y a las relaciones con un dios y el confucianismo era un sistema ético. Duxiu pensaba
que Confucio fue un humanista y un agnostico. Para Chen el término kongjiao no fue
inventado hasta el siglo IV o V durante una controversia entre los tres jiao.®* (Chen,
2012: 94, extraido de Hu Shi, The Chinese Renaisance, 1933: 81).

Hay que tener en cuenta que el ataque al movimiento religioso confuciano de
Kang Youwei estuvo dirigido principalmente contra su vocacion de restaurar la
monarquia. Por su parte, los puntos de vista humanista y filos6fico sobre el
confucianismo, promovidos exitosamente por los intelectuales del Cuatro de Mayo,
como dice el profesor Chen, configuraron de forma decisiva la perspectiva china sobre
el tema de manera perpetua en el tiempo (Chen, 2012: 95-96). Hu Shi, por su lado, otro
lider del movimiento del Cuatro de Mayo, pensaba que el pueblo de China era
indiferente a la religion (Hu Shi, 1933: 78). En la actualidad, estudios como el trabajo

de campo de Anna Sun desmienten esta afirmacion tan rotunda.

También hay que apuntar que la creaciébn en China de las Cinco Religiones
Mayores se formé en la década de 1950 detras de las puertas cerradas de la direccion
comunista china. La exclusion del confucianismo en particular, ha sido en gran medida
un misterio. Anna Sun, con razon, pregunta: ;por qué fue excluido? ¢Cuales fueron las
razones de los que toman las decisiones? A través de sus investigaciones, esta profesora
afirma que la nocion de las Cinco Religiones Mayores se concibié en la década de 1950,

cuando por seguridad nacional y estabilidad social, el gobierno recién formado estuvo

8 Recuerdo que los tres jiaos son: el budismo, el taoismo y el confucianismo (pagina 60).
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obligado a encontrar una manera de tratar con la poblacion religiosa de China. Como
explica esta profesora, las organizaciones religiosas, especialmente la Iglesia Catolica y
las iglesias protestantes, eran lo suficientemente grandes como para representar una
amenaza potencial para el estado socialista. El Instituto de Religiones del Mundo fue
fundado 15 afios después de la revoluciébn comunista y el primer Departamento de

Religion Confucianista se fundé otros 15 afios mas tarde (Sun, 2013: 78).

Uno de los motivos mas importantes de su exclusion era que muchos
intelectuales chinos podrian considerarse viviendo una vida basada en las virtudes
confucianas de la instruccién y el autocultivo, pero ninguno de ellos, al menos a
mediados del siglo XX, se llamarian a si mismos creyentes o seguidores de la religion
confuciana. Y segun expone Anna Sun, tampoco jugaba a favor la atmosfera general de
cientificismo y ateismo, que era parte de la ideologia promovida por los comunistas de
esa época. Ser un confuciano en la China tradicional significaba vivir una determinada
forma de vida; la tradicion estd profundamente arraigada en la practica cotidiana, pero
sin apenas creyentes, el confucianismo como religion ha sido principalmente una
cuestion de interés académico y politico (Sun, 2013: 79). Desde que el Partido
Comunista llegd al poder en 1949, la ideologia marxista ha sido una gran losa para
comprender la religion. La religion, en general, era vista como un enemigo del Estado.

Ya se sabe lo que pensaba Karl Marx sobre la religion.®®

En la Revolucién Cultural se suprimié toda practica religiosa y se depuso a todo
el personal religioso. Segun nos comenta Sun, durante la Revolucion Cultural (1966-
76), el confucianismo volvio a ser vilipendiado como el fundamento de los valores

feudales tradicionales malévolos y fue constantemente condenado.

Poco después de que los comunistas tomaron el poder en 1949, el gobierno
anunci6 este sistema oficial de clasificacion de religiones, que sigue vigente hoy en
China. Segun esta clasificacion de las Cinco Religiones Mayores, hay cinco religiones
oficialmente  reconocidas en China: el budismo, el taoismo, el catolicismo, el
protestantismo y el islam. Como apunta Sun, este esquema de clasificacion fue el

producto de un conjunto particular de preocupaciones politicas y sociales del gobierno

% Ya he nombrado la famosa frase peyorativa atribuida a Marx sobre que la religién es el opio del pueblo
(pagina 48).
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chino en la década de 1950 (Sun, 2013: 22). Sin embargo, los académicos en China han

desafiado abiertamente esta clasificacion en los Gltimos afios.®®

Ya entrados en la década de los 80 la vigilancia estricta de la Revolucion
Cultural desaparecid, ya que la nueva metodologia imponia que la religion, como
fenémeno social, debia ser explicada e investigada. Al final del milenio muchos
estudiosos de las ciencias sociales y académicos, habian puesto su atencion y su
entusiasmo en los estudios interdisciplinarios que se combinaban con la religion. Pero,
como dice el profesor Chen, aunque la ideologia marxista ya no domina en la academia,
todavia tiene resonancia en personas de distintos ambitos, incluyendo el académico
(Chen, 2012: 31-33).

Resumiendo, a inicios del siglo XX la controversia tuvo dos grandes ramas: la
primera era la antirreligiosa de los intelectuales del Cuatro de Mayo, que rechazaron la
religion para salvar la democracia recién acogida y la ciencia y, por supuesto, tampoco
aceptaban al confucianismo como una religion porque pensaban que pertenecia al
pasado y que deberia ser relegado al estudio de los estudios académicos. Muchos
intelectuales a favor de este movimiento quisieron reemplazar la religion por la ética.?’
La segunda, fue en contra de este movimiento, en la que estaban algunos intelectuales
conservadores como Kang Youwei, que trataron hacer del confucianismo una religion
de Estado.

Ahora son muchos los académicos de orientacion filoséfica que estan tratando
de revitalizar la cultura china restaurando el confucianismo, pero que no incluyen a este
dentro de la categoria de religion. Como dice el profesor Chen, estos, aunque con un
tono menos radical, todavia estan imbuidos por el espiritu del Cuatro de Mayo. También
hay otro grupo, antirreligiosos con ideologia marxista, que repudia del confucianismo
etiquetdndolo peyorativamente como una religion, que solo reconocen el término rujiao
y que rechaza también la tradicion y el legado cultural. Sin embargo, como apunta el

profesor Chen, un nuevo grupo de académicos, en afios recientes, muestran una actitud

8 para més informacién sobre esta controversia leer el capitulo 3 de la obra Confucianism as a world
religion de Anna Sun.
870 bien por la filosofia, como Feng Youlan.
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positiva hacia la religion y hablan de la relevancia social y politica de construir el

confucianismo como una religion (Chen, 2012: 64-65).

Es posible, 0 no, que sea beneficioso, pero eso no deberia ser el criterio para
definir al confucianismo como religion, sino que verdaderamente lo sea, 0 no, aun a
sabiendas de la dificultad para llegar a un acuerdo. No se debe utilizar un criterio de
utilidad social y politica, sino un criterio de veracidad histérica, dejando los ideales y la
funcionalidad a un lado, donde el resultado sea lo que es y no lo que somos o lo que
pensamos, porque eso es, a mi juicio, lo que esta ocurriendo en este gran debate en la
inmensa mayoria de los casos. Como dice Yong Chen, la controversia se podria dividir
en dos grandes bandos, los que ven al confucianismo como religion y los que no, pero la
ultima preocupacién de ambos bandos o perspectivas no es el confucianismo ni la
religion, sino la nacion. El debate en Occidente sobre la religiosidad confuciana nada
tiene que ver con el debate en China. Mientras para los primeros es un desafio
intelectual, para los segundos, movidos por la ansiedad por la subsistencia nacional, es
una cuestién sociocultural y politica que tiene que llegar también a la calle, al ciudadano
de a pie, no solo a los académicos (Chen, 2012: 65-66). Argumenta este profesor, que
en ultima instancia la controversia de la religiosidad confuciana tiene menos que ver
con los andlisis sobre la religiobn o la filosofia que con las preocupaciones culturales y
sociopoliticas de los intelectuales modernos chinos (Chen, 2012: 116-117 y 146-147).88
Explica Chen que definir al confucianismo como religion es una cuestién situacional:
nacionalismo, intereses particulares o de grupo, etc., estdn muy presentes en muchas
definiciones (Chen, 2012: 160). Afirma este profesor que es imposible entender la
controversia sobre la religiosidad confuciana sin abordar la tensién entre la tradicion
china y la modernidad y como interpretar la querella china por mantener la soberania y

la dignidad ante la incursion occidental.

El empefio de Kang Youwei por interpretar el confucianismo como religion
parecia augurar este problema. Pero, como dice Chen la inclinacion de reflexionar sobre
la modernidad teniendo al confucianismo de trasfondo ha alcanzado un consenso sobre

que las dos cosas no son compatibles. Aunque los intelectuales del nuevo

8 Debido a la creciente comunicacién entre la China continental y los académicos chinos de ultramar, el
pensamiento a este respecto de muchos intelectuales de China va cambiando. Algunos que fueron muy
contrarios al confucianismo lo han ido aceptando poco a poco.
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confucianismo, con Tu Wei-ming a la cabeza, abordan el tema de la modernidad desde

una perspectiva confuciana (Chen, 2012: 183-184).

Tu Wei-ming piensa que en China hay una ruptura entre tradicién y modernidad.
Mi opinion es que en la historia de los pueblos es muy dificil una ruptura radical con el
pasado, siempre quedan importantes sedimentos que a veces fermentan con el tiempo y
la tradicion vuelve a brotar, ataviada de distinta manera, pero a fin de cuentas tradicion.

Es una mision imposible comentar la tradicion china sin aludir al confucianismo.

La controversia de la religiosidad del confucianismo lleva consigo, no solo la
contraposicion entre confucianismo y modernidad, también entre lo antiguo y lo nuevo,
entre la cultura china y la occidental. Por su parte el nuevo confucianismo tiene como
caracteristica una gran inclinacion a identificar a la civilizacion china con el
confucianismo, en concreto con el neoconfucianismo Song-Ming. Seglin explica Chen,
esta corriente afrontd el Movimiento del Cuatro de Mayo Yy la crisis de identidad por la
desintegracion de la tradicion y el triunfo del cientifismo en las primeras décadas del
siglo XX. El nuevo confucianismo dejé clara su postura en un manifiesto al mundo de
1958 sobre la cultura china.®® Chen lo resume en estas palabras: “La naturaleza humana
es un reflejo de la del Cielo, por lo que la moralidad y humanidad es también la del
Cielo. La perfeccion humana estriba en perseverar en el sendero del Cielo” (Chen,
2012: 185-188).

2.3. Ren Jiyu

El tercer punto &lgido en la controversia tuvo lugar a principios del Ultimo cuarto
del siglo XX,°° cuando Ren Jiyu’' defini6 al confucianismo como una religion. Esto
causO una gran controversia entre los intelectuales chinos contemporaneos. En estos
momentos China intentaba reconducir su rumbo tras la hecatombe de la Revolucion

Cultural. Ren, con estas declaraciones perturbd a los eruditos de su pais, pues era bien

89 Aprovecharon para presentar el simbolismo ético espiritual del neoconfucianismo.
% Anna Sun también apunta un cuarto punto importante en la controversia entre el afio 2000 y 2004.
%L Ver breve biografia en nota 5.
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sabido lo que pensaba la ideologia marxista sobre la religion. Muchos académicos
contrarios a las ideas del Partido Comunista, cuando este llegd al poder en 1949,
huyeron de China continental y como dice Yong Chen, su legado intelectual no regresé
al pais asiatico hasta la década de 1990 (Chen, 2012: 15).

Ren ofrecié pruebas concretas para apoyar su idea del confucianismo como una
religion a lo largo del curso de la historia china. Pero una lectura atenta de sus palabras
revela ideas sobre la religion que eran parte de la ideologia comunista en ese momento.
Ren creia que el confucianismo era una religion como cualquier otra, y su influencia en
China habia sido en gran parte negativa. Escribid que el confucianismo como religion
era una tortura para su pueblo de la misma manera que la Inquisicién hacia sufrir a la
gente en la Edad Media. Sostuvo ademas que la religion confuciana limitd el desarrollo

de las ideas modernas y restringio el crecimiento de la tecnologia y la ciencia en China.

Anteriormente, los marxistas decian que la religion era el opio del pueblo y Max
Weber acusé al confucianismo de frenar a China hacia la modernidad. Ahora, Ren Jiyu
decia que el confucianismo como religion torturaba al pueblo chino. Para Ren, los
valores confucianos como la piedad filial y la reverencia hacia el gobernante no son
tradiciones culturales que valga la pena preservar, sino signos de los dafios causados por

la religion.

Anna Sun entrevistd a Ren Jiyu cuando era director de la Biblioteca Nacional de
China y este le dej0 muy claro que todavia estaba firmemente convencido de que el
confucianismo como religion era una fuerza negativa que impedia la modernizacién en
China. Aun asi, Sun sefiala que aunque Ren creia que la religion confuciana habia hecho
mucho dafio a la China moderna, no consideraba que el confucianismo fuera una
religion real y viva en la sociedad china contemporanea. De hecho, como relata Sun, él
pensaba que la piedad filial confuciana, por el exceso de reverencia al gobernante, era
incompatible con la modernidad. Creia que el confucianismo dejé de ser una religién en
toda regla cuando la Ultima dinastia imperial china fue derrocada en 1911 por la
Revolucion Republicana. Ren fue seleccionado por Mao Ze Dong para fundar el

Instituto de Religion Mundial en 1964. Se convirtio en su primer director, cargo que
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ocupd hasta 1985, cuando asumid la direccion de la Biblioteca Nacional (Sun, 2013: 80-
81).%

Los dos filosofos mas célebres de la época, Zhang Danian y Feng Youlan
hicieron una apasionada critica a la propuesta de Ren. La controversia se centrd en la
investigacion histérica y textual. Paulatinamente la opinidn exterior de la polémica
comenzO a introducirse en las academias chinas y, como explica Yong Chen, la posicion
de Ren tuvo apoyo de muchos jovenes académicos, dando lugar a la Escuela de la
Religion Confuciana. La discusion subi6 de tono con el libro de Li Shen Zhongguo
Rujiao  Shi®® y alcanz6 su punto &lgido en 2002 en la péagina web

www.confucius2000.com. Muchos nuevos autores estan siendo protagonistas del debate

por sus propuestas con la idea puesta en renovar la tradicion. Como explica Chen, los
esfuerzos por definir el confucianismo como un tipo peculiar de religion revelan
precisamente la dificultad de interpretarlo en tales términos, pues en Ultima instancia
son una construccion a partir de esquemas occidentales. Afiade que incorporar 0 no
practicas religiosas del sistema imperial en el marco confuciano es precisamente uno de
los asuntos claves de la controversia (Chen, 2012: 98-102). Se habla, como dice el
profesor, de como disociar el confucianismo del sistema imperial, quien lo ha

patrocinado durante 2000 afios.

No hay que olvidar, que anteriormente Confucio se apoyaba en el sistema
imperial de los Zhou y amaba esa época, sus costumbres y rituales. Disociar el
confucianismo del sistema imperial es bastante complicado, pues toda la tradicion de los
emperadores ha sido promovida a través de los textos y como dice Xinzhong Yao, los
primeros confucianos se dedicaban a editar la literatura antigua y los profesores y
estudiantes confucianos tomaron estas ediciones como libros de texto para la
educacion® y gradualmente desarrollaron un entendimiento sistematico en referencia a

su naturaleza, funcion y valor de varios rituales (Xinzhong Yao, 2000: 192).

92 Aunque siguié siendo el director honorario del instituto hasta su muerte.

%3 Historia de la religién confuciana en China.

% Hay que recordar que el confucianismo fue promocionando en la dinastia Han estas ideas sobre el ritual
y fueron integradas en la religion estatal, jugando un papel importante en el sistema politico-ético
imperial.
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Ren Jiyu creia que el confucianismo temprano poseia conciencia religiosa, pero
que su desarrollo como religion se dio en las dinastia Han, cuando se promovid como
ideologia de Estado y posteriormente con el neoconfucianismo de los Song y Ming.
Zhang Danian y Feng Youlan le respondieron con vehemencia, diciendo que en el
periodo Song-Ming no se vefa a Confucio como un lider religioso.®® Es importante la
sentencia de Chen sobre el criterio de estos dos filosofos, porque segun él la distincion
maxima de estos dos entre religion o no, era la creencia en una vida después de la
muerte, en otro mundo (Chen, 2012: 103).

Hoy en dia cualquier estudioso de las Ciencias de las Religiones, de Occidente o
de China, veria esta denominacion insuficiente e incluso erronea. Cuanto més se estudia
religiones distintas, sobre todo si estas son de fuera de Occidente, mas se amplia el
abanico del concepto y mas cabida tienen otras culturas en este concepto. Concepto que
se expande con el tiempo. Cada vez que se acepta una religion, se abre el concepto y se
amplia la posibilidad de que otras sean igualmente consideradas. Por este motivo, hoy
en dia, la forma de valorar de Zhang y Feng estaria obsoleta. No me refiero desde un
punto de vista religiocentrista, sino desde el punto de vista de cualquier estudioso de la
ciencias de las religiones en todos los rincones del mundo donde se estudie esta

disciplina.

Segun explica Chen, otros académicos tenian un enfoque intermedio. No veian
el confucianismo como una filosofia en sentido estricto, pues veian en ella elementos
religiosos. Tampoco lo consideraban una religion por la falta de instituciones religiosas
y la orientacion a este mundo. Por lo que lo situaban en un punto entre la religion y la
filosofia. Esta postura se asemeja mucho a las propuestas del nuevo confucianismo
desarrollada por los académicos chinos de ultramar como Tu Wei-ming, (Chen, 2012:
105-106). Lo que pretende demostrar Chen, es como este debate, a priori religioso,
guarda relacion con los fundamentos de la mentalidad china moderna y argumenta que
esta controversia estd intimamente ligada a la comprension de tradicion y modernidad y

cémo el compromiso académico chino es incapaz de liberarse del discurso nacionalista.

% De igual modo piensan los académicos Li Guoquan y He Kerang, que también se opusieron a Ren Jiyu.
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A su vez, este debate también da paso a nuevas ideas sobre confucianismo y
sobre religion. La pregunta de si es el confucianismo una religion o no, es una cuestion
moderna porque en la China tradicional no estaba fragmentada dentro del
confucianismo ciencias como la religion, filosofia, ética, etc., y como dice Yong Chen,
este dilema tiene que ver mucho con la tensién entre la tradicion y el modernismo y mas
que a su religiosidad atafie a la tradicion y cultura china (Chen, 2012: 21-22). Este
profesor argumenta que la llustracién con frecuencia se opone a la tradicion y remarca
las palabras de Gadamer: “La tradicion es parte integrante de nosotros y no debemos
distanciarnos de ella” (Gadamer, 1975: 245-253, citado por Chen, 2012: 207).

A principios del siglo XX muchos sistemas académicos tradicionales
relacionados con el confucianismo fueron fragmentados y desperdigados como las
disciplinas modernas que se nombran mas arriba. A partir de aqui las interpretaciones
sobre los principios del confucianismo se hicieron con los principios cientificos
occidentales. Pronto se convirti6 en uno de los problemas mas dificil de resolver entre
los académicos chinos. Y como dice Chen, normalmente en esta confrontacién hay dos
frentes, el confucianismo como filosofia y el confucianismo como religion (Chen, 2012:
23-25).

Lo cierto es que en todo momento los intelectuales chinos han tenido que asumir
la modernizacion y no han sabido acoplarla con el confucianismo, viendo a la primera
incompatible con el segundo. Insiste el profesor Chen en esto: “Por ser parte integral de
la respuesta intelectual de la encrucijada de la modernizacion, la controversia sobre la
religiosidad confuciana ha sido dictada en términos no religiosos vinculadas a las
preocupaciones sociopoliticas, culturales y morales de los intelectuales chinos” (Chen,
2012: 192).

A lo largo de la historia se puede comprobar lo que ocurre cuando un pueblo
pasa por cambios bruscos, normalmente estos son seguidos por una crisis de identidad.
Este es el caso, por poner otro ejemplo no occidental, del Japdn Meiji. Los ciudadanos
se van viendo desligados de su propio pasado, la ansiedad aumenta y se intenta no

romper definitivamente ese hilo que los liga del todo con su pasado.

97



Argumenta Chen que, el nuevo confucianismo se ha erigido como el heredero de
la tradicion confuciana, pero corre el riesgo de desviarse de su cometido real, pues
segin comenta el profesor, al final, un confucianismo academizado y epistemizado se

°® vy violaria asi la premisa de ser filosofia y religion a la

desviaria de su espiritu rea
vez”. En cualquier caso este nuevo confucianismo no esta falto de la segunda premisa,
pues como afirma Chen, en el aprendizaje confuciano moderno abundan las

aspiraciones religiosas (Chen, 2012: 194-202).

Ademas del embrollo epistemoldgico, mientras haya intereses sociopoliticos de
por medio sera dificil atajar el problema. Por una lado, el profesor Chen recomienda
trascender la confusién terminoldgica y por otro disociar el intento de definir al
confucianismo como religion del discurso nacionalista para salvaguardar la esencia de

la cultura china. Concluye el profesor que:

“...lo que esta en juego en el debate no es el andlisis académico del confucianismo en la
categoria occidental de religion, sino el compromiso existencial de explorar la
posibilidad y factibilidad de reinventar el confucianismo conforme a los paradigmas de
la modernidad” (Chen, 2002: 214).

2.4. La ultima controversia

La controversia mas reciente, siguiendo a Anna Sun, tuvo lugar en 2000-2004,
con varias docenas de participantes publicando progresivamente articulos mas
acalorados en varias revistas académicas y en sitios web académicos muy visitados
como w.w.w. confucius2000.com. Explica Sun que aunque hayan multitud de posturas
individuales, existen esencialmente tres posiciones importantes en China desde 1949
con respecto al confucianismo como religion: la primera seria los que consideran que el
confucianismo no es una religion; la segunda seria los que piensan que el confucianismo
es una religion y como la misma religién es una fuerza negativa para la sociedad, por lo

tanto, el impacto del confucianismo es negativo; la tercera seria los que abogan por el

% | a lucha constante por alcanzar la sabiduria y la unidad del Cielo.
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confucianismo como una religion, y como tal tiene un impacto positivo o neutral, ya
que la religion es una fuerza positiva en la sociedad. La profesora aclara el estado de las
tres posiciones explicando que la primera posicién es facil de distinguir, pero las otras
dos a menudo se combinan entre si, ya que difieren solo en sus juicios de valor. En la
China de hoy, la segunda posicion se basa en la denuncia marxista de la religion en
general, mientras que la tercera proviene de una vision favorable de la vida religiosa. El
Estado ha estado tomando la primera posicion, negando al confucianismo como
religion, sin embargo entre los eruditos del confucianismo se pueden encontrar las tres

posiciones, Y los juicios de valor que los enfrentan (Sun, 2013: 77-78).

La controversia actual de religion se refiere a la controversia que comenzd en el
afio 2000. Aunque ya hubo discusiones sobre esto, no fue hasta ese afio que el debate se
volvid intenso y extenso. La controversia refleja el creciente interés intelectual en el
estudio del confucianismo en los Ultimos afios. Como explica Anna Sun, durante la
década de los 80, cuando la China socialista finalmente comenz6 a abrir sus puertas a
Occidente, hubo un entusiasmo general hacia la cultura y las ideas occidentales,®” y
cada vez mas intelectuales extranjeros pudieron dar conferencias y asistir a conferencias
en China. Uno de los visitantes fue Tu Wei-ming, el erudito mas influyente del
confucianismo en los Estados Unidos y veterano director del Harvard-Yenching
Institute. Como miembro perteneciente al nuevo confucianismo, Tu Wei-ming se ha
interesado durante mucho tiempo por las dimensiones religiosas del confucianismo,
teniendo una positiva valoracion de la tradicion confuciana, incluyendo su religiosidad.
Como explica Sun, él nimero de estudiantes que querian estudiar los clasicos chinos
aumentd considerablemente y de manera constante. El fervor por el aprendizaje

nacional se hizo aun mas frecuente en la década de los 90 (Sun, 2013: 81).

Pero, como dice esta profesora, el debate no causOd sensacion hasta octubre de
2001, cuando el sitio web Confucius2000.com fue fundado. El sitio estaba dedicado al
estudio erudito de todos los aspectos del confucianismo, y pronto el confucianismo

como debate religioso domind la pagina y llamé la atencién de todos los intelectuales

%" A este entusiasmo general se le denomind Fiebre de la Cultura.
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del pais.’® En las publicaciones, los académicos participantes se atacaron unos a otros
con impetu. El acalorado debate captd la atencion de muchos intelectuales,
especialmente los que trabajan en los campos de la religion, la filosofia y la historia.
Este sitio cuenta con muchos de los mas notables eruditos del confucianismo (Sun,
2013: 82-83).

Un punto que llama poderosamente la atencién, como apunta Sun, es el
consenso mayoritario de que las personas pueden no estar de acuerdo sobre si el
confucianismo constituye 0 no una religién, pero a diferencia de Ren y Li, la mayoria de
ellos estd de acuerdo en que en la categoria de religion no hay nada inherentemente
negativo. Explica esta profesora que la Ultima generacion de eruditos del
confucianismo, con gran conocimiento de los clasicos y en su mayoria muy instruida en
teorias y religiones del mundo, estd muy interesada en una comprension histérica y con
matices filos6ficos del confucianismo, pero con el elemento religioso como parte
intrinseca en la tradicién confuciana. Este interés por el confucianismo se debe a que su
importancia en China supera con creces la de otras religiones y culturas como el
taoismo o el budismo. Lu Guolong, jefe del Departamento de Religion confuciana desde
primeros de siglo, cuando fue entrevistado por Anna Sun lo expresé diciendo que, el
confucianismo es el anfitriébn de su cultura, todas las demés religiones y tradiciones, son

secundarios, como invitados en su casa (Sun, 2013: 84-86).

El afio 2005 también fue un punto de inflexiébn en el confucianismo como
controversia de religion. Para aquellos que apoyan el confucianismo como una religion,
de repente recibieron un apoyo institucional creciente, tanto de los canales oficiales
como de la prensa. EI Movimiento de Lectura de los Clasicos ha sido movilizado por
académicos que respaldan el confucianismo como una religion del Estado. Pero existe
una tension entre el renacimiento actual de la practica ritual confuciana y la
clasificacion oficial de religion, porque aunque los templos de Confucio se usan
claramente para fines rituales en los Ultimos afios, organizativamente no estan

controlados por el Estado. Aunque este, como indica Sun, ya estd empezando a tomar

% E| punto algido del debate en esta pagina llegé a principios del 2003, fueron publicados cientos de
articulos con sus respuestas. Aunque, Sun apunta que este debate de la controversia actual se inicid
realmente cuando se publicd en el afio 2000 la Historia del Confucianismo como Religién en China de Li
Shen. Su andlisis del confucianismo como religion fue con un juicio peyorativo, parecido a lo
argumentado por Ren, ya que aquel era alumno de este.
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parte, pues en 2004 se anuncid que se estaba planeando fundar cien Institutos
Confucio®® a nivel mundial en los préximos afios para promover el estudio del idioma
chino vy la cultura china (Sun, 2013: 88-89).1%°

El gobierno actualmente emite el 28 de septiembre por la television estatal la
ceremonia anual de veneracion, en la cual celebra el cumpleafios de Confucio en el
Templo de Confucio de Qufu.l’® Pero como dice Sun, el gobierno parece que emite
mensajes contradictorios, pues por un lado, no esta interesado en apoyar ninguna nueva
religion'® y por el otro, estd comenzando a reconocer la importancia de identificar el
confucianismo y a Confucio como un elemento unificador en la sociedad china. Lo esta
viendo necesario para la representacion de una cultura nacional china en el contexto
global, y también para encontrar un sentido colectivo de moralidad, pues este cada vez
es mas inestable por la rapida transicion del pais hacia la economia de mercado, el
capitalismo y el mundo globalizado (Sun, 2013: 91).

Las ceremonias en honor al espiritu de Confucio se llevaron a cabo en el templo
original de Confucio, en Qufu. Siglos después de haberse construido el templo de Qufu
en el 479 a.C, en el 489 d.C, el rey Xiaowen de Northern Wei construyd el primer
templo de Confucio fuera de Qufu, lo que marcé el inicio de la practica de establecer
templos para Confucio méas alld del estado natal del Maestro. A lo largo de la China
imperial los templos de Confucio se convirtieron en un lugar sagrado clave en la
practica ritual imperial para la adoracion de Confucio. Argumenta Sun, que debido a la
estrecha conexion entre el culto de Confucio y la educacion, a menudo los templos
confucianos se unieron a las academias confucianas, siguiendo la tradicién de ubicar el
templo de Confucio a la izquierda y la academia a la derecha.!®® Hubo mas de mil
quinientos templos de Confucio que se extendieron por toda China al final de la dinastia

Qing en 1911. Pero hoy en dia solo quedan unos pocos cientos, despues de la

% Hoy dia existen mas 500 Institutos Confucio en mas de 142 paises y regiones. Estos institutos también
han recibido severas criticas y son numerosas las universidades de todo el mundo las que han cortado sus
lazos de cooperacion con ellos.

100 £ este gran plan del idioma chino, no hubo ninguna sugerencia de alguna dimension religiosa.

101 Aqui nacié Confucio. El primer templo de Confucio que se creé fue en el 479 a.C, cuando el duque Ai
de Lu, gobernante del estado natal de Confucio, ordené que la casa de Confucio en Qufu fuera preservada
y utilizada como un templo para la veneracion al espiritu de Confucio. Ahora es un magnifico e
imponente complejo de varios templos, muy lejos de las tres habitaciones originales (Sun, 2013: 155).

102 | a5 ya existentes estan dando al gobierno suficientes problemas y por ese motivo no quieren mas.

103 como curiosidad, las Madrasas musulmanas que son escuelas, también suelen estar adheridas a las
mezquitas.
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destruccion de los sitios religiosos durante la Revolucién Cultural (1966-76), durante la
cual muchos templos locales de Confucio fueron arrasados. En 1961 el gobierno chino
incluyé el Templo de Confucio en Qufu en la Primera Lista de Sitios de Patrimonio
Cultural Nacional y en 1988 hizo lo propio con el templo de Confucio en Pekin, que
esta considerado el segundo templo méas importante de Confucio en el pais. Ahora hay
casi cuarenta templos de Confucio que estan protegidos como patrimonio cultural del
pais (Sun, 2013: 155).

Sun concluye que a medida que los debates intelectuales se desvanecen
gradualmente 'y van perdiendo fuerza, los rituales confucianos populares estan
aumentando drésticamente. Para China, el siglo XXI pueda llegar a ser el siglo
confuciano y el partido, que una vez vilipendié al antiguo sabio, ahora depende de él en

sus intentos de cambio de marca global (Sun, 2013: 171-174).

Jiang Qing'®* ha estado escribiendo sobre la posibilidad de establecer el
confucianismo como religion nacional desde los afios ochenta. Su proposicion de
adoptar la filosofia politica confuciana para reemplazar la ideologia comunista lo ha
convertido en una especie de disidente politico. Como explica Sun, sus opiniones han
sido toleradas por el Estado, pero sus publicaciones estan constantemente vigiladas y a
veces censuradas. El aspecto mas llamativo del pensamiento de Jiang es su insistencia
en convertir el confucianismo en una forma de religion completa, con rigurosas
doctrinas y rituales religiosos, asi como un clero institucionalizado que tenga la
posesion de todas las propiedades del templo confuciano, actualmente propiedad del
estado. Es alguien que cree que la religion es esencial para el establecimiento de una
sociedad buena y justa. Se siente atraido tanto por el marco ético como por la
profundidad religiosa del cristianismo, y el confucianismo seria una fuerza contra la
propagacion del cristianismo que, a fin de cuentas, es una religion extranjera en una

China que estd empezando a abandonar el socialismo (Sun, 2013: Preface: XV).

Existe cierto temor e incertidumbre sobre una clara amenaza percibida de la

penetracion y dominacion de los valores occidentales en los ultimos afios. Como apunta

104 Jiang Qing nacido en 1953, confuciano contemporaneo y conocido por sus criticas al nuevo
confucianismo de Tu Wei-ming. SegUn Jiang el nuevo confucianismo esta muy influido por la
democracia occidental y se ha desviado de los principios confucianos originales.
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Sun, la nocién del confucianismo como religion representaba para Jiang una solucion
exclusivamente china a los problemas del socialismo y del capitalismo global. A medida
qgue China pasa por una profunda transformacion econdmica y social que la convierte en
una parte cada vez mas vital del mundo global, el papel cambiante que desempefia el
confucianismo como religion se esta desarrollando en este momento y puede tener un
profundo impacto en el futuro de China (Sun, 2013: Preface: XVI).

Este breve repaso nos sirve para ponernos al dia sobre la controversia, pero
¢donde nace todo? Esto es solo cuando surge el debate, pero se deberia buscar en el
inicio del confucianismo, en las ensefianzas de Confucio y en las costumbres que él
aprendié de los antiguos y que luego predicO, para comprobar si en esas costumbres de
las dinastias que el tanto ponia como ejemplo, habia rasgos lo suficientemente sagrados
y Si pasaron a su ensefianza, para luego poder debatir si el confucianismo e€s 0 no una

religion.

Para ello he seguido el siguiente orden: lo primero que me he propuesto es poner
de relieve los elementos sagrados y religiosos de la tradicion confuciana. Como bien se
sabe, Confucio transmiti6 una tradicion ya existente de las dinastias anteriores, por lo
que empezaré por estas, apoyandome, sobre todo, en los yacimientos arqueoldgicos,

pero también con el apoyo de los textos clasicos y las investigaciones modernas.
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3. (PRACTICABAN LOS SHANG Y LOS ZHOU ACTIVIDADES DE
CARACTER RELIGIOSO?

En este apartado pondré de relieve los elementos sagrados de estas dinastias, ya
que Confucio basé sus ensefianzas en ellas.’®® Haré mas hincapié en los yacimientos,
(huesos, vasijas rituales, etc.), apoyado algunas veces por los textos y otras por las
investigaciones modernas. En el siguiente apartado, sin embargo, me apoyaré en los
textos de la antigliedad china que también contenian numerosas referencias a elementos

sagrados y que nos permitiran deducir la realidad de intensas practicas religiosas.

Nanny Kim observa que a partir del siglo XIllIl, los historiadores chinos
desarrollaron un vivo interés por las antiguas vasijas de bronce. Constituian las Unicas
pruebas tangibles hasta el siglo XIX, sobre la existencia de una civilizacién arcaica en
China (Kim, 2015: 4). Esta profesora describe que hacia 1200 a.C. existia un sistema de
escritura bien desarrollado, consistente en caracteres grabados sobre huesos oraculares,
es decir: huesos y caparazones de tortuga que se empleaban con fines adivinatorios. Hay
que afiadir que el descubrimiento de los huesos oraculares en Anyang condujo a la
realizacién de excavaciones a gran escala en un emplazamiento que en la actualidad es
considerado como la dltima capital de los Shang. Como resultado de todo esto, la
historicidad de la dinastia Shang ha sido ampliamente reconocida. Basandose en la
identificacion de muchos caracteres grabados en los huesos oraculares, los
investigadores han podido confirmar en gran parte la secuencia de los gobernantes

Shang que aparecen en el Shujing (Kim, 2015: 6-8).

Kim recuerda la superioridad cultural de los Shang, que eran los Unicos que
sabian leer y escribir y poseian escritos. La conservacion de las inscripciones de los
huesos oraculares constituye un extraordinario golpe de suerte para la arqueologia.
Dichas inscripciones abren una ventana sobre determinados aspectos de la cultura de los
Shang (Kim, 2015: 18-19).

105 5ohre todo en los Zhou occidentales.
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La tradicion y los Clasicos sitian en el origen de la historia china unos reyes o
gobernantes legendarios, Yao, Shun y Yu. El dltimo de estos reyes, Yu el Grande, hizo
que los rios discurrieran por sus cauces y segun la tradicion fundéd la primera dinastia, la
dinastia Xia, que gobernd entre el afio 2100 hasta el 1600 a.C aproximadamente. En esta
utima fecha, esta dinastia fue vencida por los Shang, también llamados Yin, nombre
tomado de su Ultima capital. La nueva dinastia Shang, gobernd hasta el afio 1045
aproximadamente, siendo a su vez reemplazada por la dinastia de los Zhou, con la que

entramos en la época historica, ya que aparecen los primeros escritos.

Durante largo tiempo los historiadores modernos consideraban que los relatos de
los primeros reyes legendarios y la dinastia Xia y Shang, eran puramente mitoldgicos.
Ya que los mas antiguos documentos escritos databan del periodo inicial de los Zhou,
en el siglo 1X a.C, aproximadamente. Un factor que contribuia a esta incredulidad era
gue no se habian conservado monumentos o edificios que dieran testimonio a estas
civilizaciones, como si habia ocurrido en Grecia, Roma o Egipto. Pero a finales del
siglo XIX los objetos de bronce y algunos de jade constituian pruebas tangibles sobre la
existencia de una civilizacion arcaica en China y dio lugar a que fuese reconocida la

historicidad de la dinastia Shang.

Incluso, la secuencia de los gobernantes Shang que aparecen en el Canon de la
Historia ha podido ser confirmada por los investigadores, basandose en la identificacion
de muchos caracteres grabados en los huesos oraculares. Y casi la misma confirmacion
se puede aplicar a las nueve generaciones de gobernantes anteriores a la fundacion de la
dinastia Shang. El ascenso de esta dinastia coincidid con la evolucién de las culturas del
Bronce en toda el area central de la moderna China. A partir de este momento, se
dedicaron a la fundicién y fabricacion a gran escala de moldes para objetos de bronce,
que se vieron transformados por los nuevos sistemas de ritual, en los que a partir de
entonces se emplearon cantidades ingentes de vasijas de bronce. Por lo que los textos
antiguos que hablan de la dinastia Shang se han visto reforzados por los testimonios

arqueoldogicos.

Prevosti, Doménech y Prats, en el capitulo 1, sobre los fundamentos religiosos
del Asia Oriental, de su libro, nos ofrecen una (til sintesis sobre la religion durante la

dinastia Shang y Zhou (Edad del Bronce) y la eclosion del pensamiento ético-politico de
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la época Zhou posterior, que constituye el crisol de la cultura china (Prevosti Doménech
y Prats. 2005: 36-46).

El caracter de la cultura china que viene de muy lejos en el tiempo, tiene algo
que parece inmutable, que ni siquiera el tiempo ni el espacio, ni las distintas religiones
que se instalan, hace que desaparezca. Como ensefia Confucio y el Yijing, aquello que
perdura en el individuo es lo intrinseco de él, es lo que le hace ser como es. Esto mismo
se puede adaptar a la cultura china, como argumentan estos tres autores: “La logica
budista... no transcendid al pensamiento chino, sino mas bien al contrario, las formas
mentales chinas impregnaron el budismo” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 18). Y
¢cudl es el origen de esa cultura? Prevosti Doménech y Prats Prevosti, Doménech y
Prats explican que la cultura (pensamiento y religion) surge de la dinastia Shang y
Zhou, en la meseta central, en la cuenca media del rio amarillo. Esta civilizacion se
extendié hacia el sur. Las dinastias Shang y Zhou ocupan el periodo entre el 1500 a. C y
el 221 a. C (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 25).

De confirmarse las excavaciones arqueoldgicas, antes de los Shang reind la
dinastia Xia (2100 a.C-1500 a. C). Y siguiendo los textos clasicos, anteriores a esta
dinastia estarfan los reyes Yao, Shun y Yu, posiblemente Fuxi,'%® de existir, fue

anterior.

Para indicar la importancia de la antigiedad a lo largo de la historia del

pensamiento chino Prevosti, Doménech y Prats comentan que, el pueblo chino ha estado
desde la antigliedad interesado por su historia, en la cual encontraba los puntos de refuerzo para
su reflexion ética y politica. Esta representacion del pasado podria ser legendaria o idealizada,
pero era insustituible en el pensamiento chino. Con anterioridad a la dinastia Shang y Xia
estaban los reyes legendarios Yao y Shun. Estos eran considerados ejemplares por su virtud. No
pasaron el trono por herencia sino al ministro mas excelente. Shun eligié a Yu, fundador de la
dinastia Xia, este inicio la sucesion. El esquema que subyace en las tres primeras dinastias es el
que subyace en el confucianismo y el moismo primitivo” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005:
32-33).

108 Algunos de estos gobernantes, como por ejemplo Fuxi, se confunden entre la historia y la mitologia.
No se sabe con certeza si primero fueron histéricos y de ahi pasaron a la mitologia o al contrario.
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Se puede intuir que el ritual en las civilizaciones antiguas de China pudo tener
cierto peso. Bien, pues eso es quedarse muy corto. Los ritos y practicas de la dinastia
Shang coinciden con la edad del bronce. Sobre las practicas rituales y adivinatorias de
los Shang estos autores comentan que los Shang sustituyeron a los Xia, cuya
historicidad, sin embargo, no estd demostrada hasta ahora. El imperio chino tal como lo
conocemos, no empieza hasta el 221 a.C. Antes eran reyes y reinos. Los reyes de la
dinastia Shang tenian un poder mas religioso que politico. Existe una division entre
sefiores 0 nobles y el pueblo llano dedicado a la tierra. El culto religioso era reservado a
los nobles y sus conocimientos religiosos eran muy fiables. En los entierros se ha
encontrado bronce, huesos y conchas de tortuga oraculares que nos hablan de las

creencias y practicas religiosas de esa gente (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 37-38).

Como wveremos mas adelante con los yacimientos, estos rituales ya se
practicaban con generaciones anteriores a los Shang, que se sospecha que bien pudieron
ser los Xia, y en época de Yu el grande, aunque su historicidad no estd demostrada ya
que solo aparece en los Clasicos. De cualquier forma las excavaciones de estos
enterramientos demuestran que son antiquisimos. Todo los utensilios y ajuar
encontrados en los enterramientos nos da una idea de las creencias religiosas en el mas
alld. Por otra parte, los caparazones oraculares de tortuga nos muestran la inmensa
importancia que tenia la adivinacion para los antiguos chinos. Sobre la religiosidad de

aquella época y las relaciones con el mas alld se expresan Prevosti, Doménech y Prats:

Podemos suponer, por lo tanto, creencias sobre la otra vida y sobre una mision
protectora unida a estos entierros. Los vasos de bronce... son muy probablemente todos
de caracter religioso, relacionados con creencias de la vida después de la muerte y con
toda una simbologia referente a la unidad del mundo de los vivos y el mundo de los
muertos (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 38).

Los restos arqueoldgicos vienen bien para mi tesis porque confirman lo que se
lee en los Cinco Clasicos: la abundancia de practicas rituales y adivinatorias, ya que se
han encontrado una gran cantidad de objetos relacionados con esto. La Arqueologia ha
sido fundamental para conocer mejor la historia antigua de China, porque ademas de los
textos también los yacimientos nos proporcionan informacion. Asi lo explican estos

autores: “... hay un cierto volumen de datos proporcionado por la arqueologia, sobre
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todo en relacion con las practicas antiguas...” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 28).

En el yacimiento de Yinxu, muy cercano a la capital tardia Shang de Anyang
aparecieron mas de 2000 artefactos de Jade que se encontraron en un edificio de
caracteristicas rituales y en diversas casas que funcionarian a modo de taller. En tumbas
de Erlitou los arquedlogos han encontrado varios cilindros de jade para rituales. Siglos
mas tarde Confucio dotaria al jade una importancia social, convirtiéndose en un objeto
de adoracion para los chinos. Se observa ya entonces un tipo de religiosidad en las
vasijas gque acompafian a los difuntos enterrados en sus tumbas. Como explica Sarah
Allan, a pesar de la lejania de los depositos de cobre, en Erlitou se encuentran un gran
nimero de vasijas de cobre en tumbas y centros rituales de la élite. Esta, mantenia un
control importante sobre las zonas extractivas. En relacion al bronce en Erlitou, en su
fase final, aparece un significativo aumento. La explicacion de este aumento tiene varias
explicaciones e interpretaciones: una seria objetos para la guerra, otra; objetos para
diversas tareas manuales. Pero la teoria mas extendida sostiene que la verdadera razon
es el aumento de la elaboracion del bronce en forma de vasijas rituales. Esto, ademas,

representaba el maximo prestigio social de la época (Allan, 2007: 473).

Hay bastantes posibilidades de que Erlitou fuera la patria de los Xia.'" Tenfan
un sistema agricola avanzado que hacian frente a los cambios climaticos y poseian
varias clases de tipo de grano. Fue uno de los mayores, sino el mayor, de los
asentamientos de su tiempo. Los restos encontrados en una serie de tumbas en Erlitou
establecen que el bronce estaba estrechamente asociado con el ritual religioso en sus
primeras etapas de desarrollo (Allan, 2007: 483-485). Gracias al uso de los objetos de

bronce, las posteriores ciudades Shang, crearon un aparato cultural sin precedentes.

La cultura de Erlitou presagia la aparicion de la civilizacion. Se estima que
habitasen alli 20.000 personas por lo menos y que posiblemente fuese una de las
ciudades mas grande del mundo en su época: este dato es muy importante tenerlo
presente ya que hablamos de una época anterior a la Babilonia de Hammurabi y muy
anterior al Egipto de Akenaton. Los registros arqueoldgicos demuestran que se producia

bronce a gran escala en una sociedad jerarquizada donde en la cuspide estaba la realeza,

197 Multitud de arquedlogos chinos identifican la cultura Erlitou con la dinastia Xia, aunque la mayoria de
los arquedlogos occidentales no estan convencidos todavia de esa conexion.
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los nobles y los sacerdotes. Segin el arquedlogo Hong Xu,!°®

se demuestra una gran
magnificencia del poder politico que residia aqui a finales del Neolitico. Era el primer
corazén de China. El modelo de palacio de Erlitou ha servido como modelo de todas las
construcciones posteriores durante 4000 afios, y la Ciudad Prohibida es un ejemplo
claro. Ha evolucionado la técnica y los materiales, pero la distribucion ain perdura. Los

documentos hablan de los Xia como la mayor dinastia de su época (Xu, 1972: m.38).

Son muchas coincidencias las que hacen a los expertos pensar que Erlitou y los
Xia estan relacionados. Lo que si estd totalmente probado es la relacion del bronce con
la existencia de rituales, en concreto para la élite. Ha aparecido muchisima produccion
de jarrones de bronce utilizados para rituales. Mediante estos rituales se reforzaban los
vinculos con los vasallos. Confucio le daba mucha importancia, desde su nifiez jugaba
ya con los rituales. Es mediante li como se gobierna y no mediante la fuerza. Esto lo

explica muy bien Fingarette en su obra Secular as Sacred.*®°

Tras la decadencia de Erlitou ascendio Erligan, considerada la primera capital
Shang, y en su primera etapa ya elaboraban objetos de bronce de una mayor calidad.
Tras el descenso de poder de Erlitou también vino el ascenso de Yinxu o Anyang que
representardn el dominio de la dinastia Shang en los siglos posteriores. La dinastia
Shang lleva la cultura del bronce a su maxima expresion y desarrollard la escritura
empleada en sus précticas adivinatorias. Practicas, por cierto, muy habituales sobre todo
en esta época, pero que siguid en la época de los Zhou, quien cambiaron los huesos y
caparazones de tortuga por el Yijing. Entre el 1100 y el 1045 los Zhou sustituyen a los
Shang y desarrollaron un sistema feudal. No se puede obviar que la adivinacién era

cotidiana también en la época de Confucio.

Hay que recordar la cotidianidad y asiduidad de la préactica ritual en la época de
los sabios gobernantes que tanto citaba Confucio, como Yao, Shun o Yu.'*® Este dltimo
emperador esta considerado el fundador de la dinastia Xia, considerada a su vez la
primera dinastia china. Yu encarna al antepasado comin de la China moderna. Hoy por

hoy todavia hay escuelas donde los nifios cantan canciones que dicen que todos

198 Este arquedlogo cree que es evidente que Erlitou es la antigua capital de los Xia.
109 Hablaré sobre la interpretacion que Fingarette hace del ritual mas adelante (paginas 269-298).
110 sahios reyes a los que Confucio ponia como ejemplo, por su piedad filial o por su virtud.
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proceden de los Xia (2200-1600 a.C).1*! De la dinastia Shang y la dinastia Zhou (1100-
249 a.C), ademas de los documentos escritos, tambien hay evidencias arqueoldgicas.
Pero de la dinastia Xia, no hay evidencias arqueoldgicas, solo en los documentos. Aun
asi, hoy por hoy casi ningiin arquedlogo o estudioso en China duda que los Xia y Erlitou

estan estrechamente relacionados.

Lo que pretendo recordar es la importancia extrema que el ritual tenia para estas
dinastias (la dinastia Shang y la dinastia Zhou), segin los registros arqueologicos y
segin los documentos escritos. Y segln los documentos escritos, no solo para estas

dinastias, sino para Yao y Shun que fueron sus predecesores.

La ciudad de Erlitou, coincide en las fechas con la leyenda de Yu el grande,
quien canalizd las aguas, hace unos 4000 afios. Como he dicho, realmente la existencia
de los Xia nunca ha sido demostrada, a pesar de que la mayoria de los arguedlogos
chinos tienen la certeza que eran los gobernantes de Erlitou. Sin embargo, los
documentos escritos como las memorias historicas de Sima Quian en el siglo | a.C si
hablan de la instalacion del valle medio del rio amarillo de las tres dinastias; Xia,
Shang, y Zhou. En cualquier caso, la ciudad de Erlitou es anterior a los Shang y como
ya he indicado, tuvo mucho esplendor y prosperidad, por sus abundantes objetos rituales

y por otros tantos motivos.

Edouard Chavannes fue clave por traducir al francés las memorias histéricas de
Sima Qian.'*? Es en lo escrito por Sima Qian donde aparece la dinastia Xia y donde se
dice que el Gran Yu tardé trece afios en encauzar las aguas.'*® Casualidad o no, trece
son los afios que siglos mas tardara Confucio en su peregrinaje. Aun hoy en China hay
danzas de chamanes que recuerdan la memoria de los Xia y rezan plegarias para
protegerse de las inundaciones. Parece evidente que entre los afios 2000 y 3000 de

nuestra era los cambios climéticos provocaron inundaciones en la zona.***

111 \er Documental: La antigua China: La Dinastia desaparecida. TVE 2, (1972).

M2 El historiador Sima Qian (c. 145 a. C. — 90 a. C.), tardé catorce afios en escribir las
Memorias histéricas, una obra que ha tenido una profunda influencia en la historia de China y se ha
convertido en imprescindible en generaciones de investigadores.

113 \féase: Ssu ma Ch’ien, época pre-Han (1994): The Grand Scribe’s Records I: the basic annals of pre-
Han China. Indiana University Press.

114 \ase: Documental: La Antigua China; la dinastia desaparecida. TVE 2, (1972). .

110



Fue en 1995 cuando el gobierno chino pone en marcha un proyecto para
establecer la cronologia de la China antigua. Segin Prevosti Domeénech y Prats, el
periodo clasico del pensamiento chino y de formacion es desde el final de los Anales de
Primavera y Otofio al final de los Reinos Combatientes (Prevosti, Doménech y Prats,
2005: 26).

C.K.Yang resalta las palabras de Lin Qichao quien afirmaba que la historia de la
religion de su pais esta conformada por religiones extranjeras introducidas en China y
que la cultura indigena de China no contemplaba la religion (Yang, 1961: 5). Respecto a
las afirmaciones de Lin Qichao, habria que decir que la época de los Shang estuvo
profundamente impregnada de elementos religiosos, también en cierta medida la de los
Zhou, por lo que afirmar que la cultura indigena de China no contemplaba la religion,
en mi opinién es ir demasiado lejos. Pues en la Antigua China se practicaba el culto a
los antepasados en el templo. Al respecto comentan Prevosti, Doménech y Prats que los
tres elementos basicos de la religion de aquella época eran: el culto a los antepasados; el
wuismo**® y: el culto a los espiritus 0 deidades de la naturaleza, principalmente los de la
tierra, montafias y rios (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 38). Y dicen estos profesores
que el culto a los antepasados era el simbolo de la unién de la estirpe y su poder vy, lo
que mas importa para mi objetivo es la afirmacion de que sera la columna vertebral de
la religion confuciana (Prevosti, Doménech y Prats 2005: 38-39). Afirman estos
profesores, que los dioses de una dinastia estaban sujetos a la suerte de esa dinastia y tal
como explican, la época de los Zhou es basicamente igual que la de los Shang en cuanto
al culto ancestral, consultas al oraculo y el principio de que el gobierno se funda en la
religion. La diferencia es que la época de los Zhou se conoce con mas detalle (Prevosti,
Doménech y Prats, 2005: 44).

Se podia cambiar de dioses, incluso hasta de oraculo, pero la consulta al oraculo
y el culto a los dioses y los ancestros se ha mantenido durante milenios. Seria lbgico
pensar que Confucio, que admiraba profundamente a los Zhou y sus costumbres, tuviera

un gran respeto y admiracion por estas practicas. El era un amante de las costumbres

15 Tradicién religiosa chaménica de China.
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ancestrales, sobre todo las practicadas por la dinastia Zhou, como por ejemplo: el culto a

los ancestros o la adecuacion de la conducta al Mandato del Cielo.**®

Segin los Zhou, ellos destronaron al Ultimo rey de la dinastia Shang por
Mandato del Cielo, pues este rey al parecer era un tirano. Los profesores Prevosti,
Doménech y Prats comentan al respecto que la revuelta no podia considerarse un simple
hecho de armas, sino como una intervencion divina en castigo al Ultimo rey de los
Shang, por su depravacion. Pero esto ya habia ocurrido con los Xia (Prevosti,
Doménech y Prats, 2005: 42). Es decir, el derrocamiento por Mandato celeste no era
exclusivo de los Zhou, sino que venia de antes. El soberano obtiene el poder gracias a
su gran virtud y lo pierde cuando pierde esta. Sigue al Cielo como modelo y no se
aparta del camino de la virtud, en el momento que se aparta del camino de la virtud, el
Cielo le retira su mandato. Claro que, ¢quién interpreta que el Cielo ha decretado que el
soberano ha perdido este camino de virtud? Siglos mas tarde se puede pensar que era
interpretado por los mismos usurpadores del poder, pero es posible que muchas veces
no fuese asi y fuese el mismo pueblo quien mediante su disconformidad con la tirania
establecida, diese la bienvenida a los usurpadores. A ojos de Confucio este Ultimo caso
seria el de los Zhou. El concepto de Mandato celeste llegd a ser crucial en los Zhou.

Prevosti, Doménech y Prats comentan:

Esta teoria del “mandato del Ciclo” es la que en China abre la puerta a la posibilidad del
cambio de dinastias (a diferencia, por ejemplo, de lo que sucede en Jap6n, donde el
cambio de dinastia es inconcebible) y justifica la posibilidad de revuelta y el
derrocamiento, cuando los reyes han llegado a ciertos extremos de corrupcion y
crueldad (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 43).

El Sefior de lo Alto era la divinidad de los Shang y el Cielo era la de los Zhou,

entonces ¢COmo se produjo ese cambio? Prevosti, Doménech y Prats, dicen al respecto:

El Sefior de Arriba, Shangdi, de los Shang, tedricamente debia ceder el lugar al dios

celeste de los Zhou, Tian, pero de hecho no se produjo un enfrentamiento o una

1% ‘Una costumbre de los Zhou era la consulta al oraculo, el Yijing. Resulta dificil creer que esta
costumbre en concreto no fuera del agrado de Confucio.
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sustitucion total, sino que los dos nombres acabaron designando uno y el mismo dios
(Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 45).

Por lo tanto fue una transicion pasiva y pacifica donde las dos divinidades
convivieron incluso con el mismo nombre. Aunque las cualidades de la divinidad van
cambiando con el tiempo y esto es importante a tener en cuenta para mi objetivo. Asi lo

explican estos profesores:

Como se desprende de los textos del Shijing y del Shujing, Tian era un dios providente,
engendrador del pueblo, legislador y justiciero, omnipresente y omnisciente. Con el
tiempo, sin embargo, sobre todo durante los Zhou posteriores y con las colaboraciones
de los filésofos, Tian se ira despersonalizando hasta ser considerado a veces meramente
una designacion de las fuerzas de la naturaleza (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 45).

Tenemos por un lado, la época de los Zhou occidentales donde el Cielo, tenia un
caracter sagrado y legislaba y premiaba a los virtuosos y por otro, la época de los Zhou
orientales, donde el Cielo se despersonaliza y se convierte en una fuerza cosmica
perdiendo mucho de su caracter sagrado. Ahora bien, cualquiera que esté familiarizado
con los textos confucianos sabe que el Maestro seguia las tradiciones y costumbres del
rey Wen y el dugue de Zhou, es decir de los Zhou occidentales. La época de los Zhou
orientales, que a él le toco vivir, la veila como una degradacion en todos los aspectos,
donde todo era un poco cadtico. Por esa razdn, Confucio aspiraba a volver a la época de
los Zhou occidentales. Solo hay que leer atentamente cémo habla Confucio del Cielo en
las Analectas para caer en la cuenta de que simpatizaba, seguia y creia en el Cielo de los

Zhou occidentales.

Alguna diferencia importante entre la divinidad de los Shang y la de los Zhou
puede ser la que apuntan Prevosti, Doménech y Prats: a Tian los Zhou no le consideran
su antepasado, en contraposicion a Shangdi que si era considerado antepasado por la

dinastia Shang.'’

Y apunta como otra novedad en la religion de los Zhou, la
vinculacion de la aparicion de los letrados con la desaparicion paulatina del wuismo y
los sacrificios humanos, dando lugar a un crecimiento del racionalismo. Y es este

cambio de actitud, como apuntan estos profesores, el que genera un cierto crecimiento

17 De esta dinastia Shang procede el nombre de Shangdi.
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en el ritualismo. Movimientos, palabras y ceremonias serdn la expresion de las
relaciones sociales y de los fundamentos del pueblo. Y aclaran Prevosti, Doménech y
Prats, que el ritual traspasé los limites del templo ancestral e invadio casi todas las
manifestaciones de la vida social de los Zhou. Luego, Confucio consagré el ritualismo,

pero no fue una invencion suya. (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 45).

En esto Confucio tampoco fue un innovador como ya avis6 (Analectas, 7: 1,
Pérez Arroyo: 107). El se limitd a transmitir y como €l era un amante de la antigliedad
(Analectas 7: 19, Pérez Arroyo: 111), transmitio las costumbres de aquellos a quien
amaba, en este caso los Zhou occidentales. Es mas, él se creia el transmisor de un
legado que habia pasado de los Zhou a él, asi lo expresa las Analectas: “Desde el rey

Wen yo soy el depositario de la tradicion” (Analectas 9: 5, Pérez Arroyo: 122).

De ahi la gran importancia que Confucio le dio al ritual. El mismo dijo que
seguia a los Zhou por sus ritos (Analectas 3: 12, Pérez Arroyo: 80). Quiza este
crecimiento del ritualismo y del raciocinio en detrimento de la hechiceria podria ser
interpretado como un alejamiento del terreno de lo sagrado hacia el secular. Pero no hay
que olvidar que las ofrendas son muy frecuentes, la fe en el Cielo y su Mandato es muy
grande y el hecho de que aparezca la razon en contraposicion a la brujeria no le quita ni

un apice de sagrado a los ritos u otro tipo de costumbres similares.

En la mayoria de los textos mas antiguos de China también se hace mencion a

los espiritus, un ejemplo es el Kuo-yu:'*8

Como los seres espirituales disfrutan de sus ofrendas y la gente escucha, ni el pueblo ni
los seres espirituales tienen ninguna queja. Por lo tanto seres espirituales brillantes
descienden en su estado y ven la evidencia de la virtud del gobierno, y se extienden

bendiciones en todas partes (Kuo-yiu or Conversations of the States, 1:11 a-12b).

El gran cambio que se produce en la época de los Zhou respecto a los Shang es

el cambio de divinidad, pues se pasa de una divinidad practicamente antropomorfica, el

118 F Kuo-yu, traducido generalmente como Discursos de los Estados, es un antiguo texto chino que
consiste en una coleccién de discursos atribuidos a los gobernantes y los otros hombres del
periodo Primavera y Otofio (771-476 a.C). Comprende un total de 240 intervenciones, que van desde el
siglo X a.C, hastaelsiglo V a. C. (Véase Chang: 1993).
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Sefior de lo Alto, a una divinidad méas abstracta, el Cielo. Otro gran cambio es que ya la
divinidad no favorecera incondicionalmente, es decir, a partir de los Zhou el Cielo solo
beneficiara si la conducta del soberano es correcta. De lo contrario el Cielo le retirard su
mandato. Paulatinamente el favor del Cielo dejard de ser exclusivo de emperadores.
Comentan Varona y Bustamante que en esta época de los Zhou la divinidad favorece a
los de mayor virtud. Siglos después se convertiria en una fuerza mas de la naturaleza
(Varona y Bustamante, 2014: 169). A su vez estos autores reproducen las palabras de
Bauer y Henri Maspero, que afirman que con los Zhou se producird un proceso de
racionalizacion de la religion que concebird a los dioses bien como antiguos soberanos
deificados o como fuerzas impersonales de la naturaleza (Bauer, 2006: 47-50 y
Maspero, 1950: 71, citados por Varona y Bustamante, 2014: 169). Este (ltimo proceso

se daré sobre todo a partir del neoconfucianismo de los Song, entre los siglos X al XIII.

En la dinastia Zhou (1100- 249 a.C), la dinastia mas longeva a lo largo de la
historia en China, fueron escritos los llamados Cinco Clasicos que posteriormente se
convertirian en parte del canon clasico confuciano. Fue también durante esta dinastia
cuando se instituyd el sistema ritual tradicional.*'® Esta dinastfa se divide en dos partes:
la dinastia Zhou Occidental (1046-771 a.C) y la dinastia Oriental Zhou (770- 256 d.C).
La dinastia oriental de los Zhou consisti6 en el periodo que vivi6 Confucio y abarcaba
la época de Primavera y Otofio y el periodo de los Estados Combatientes. La dinastia
occidental, con el rey Wen, el duque de Zhou, etc., era la que tanto admiraba y queria
Confucio que volviesen a instalarse la mayoria de sus costumbres y ritos. Prevosti,
Doménech y Prats dicen respecto a los Zhou que lo mismo ocurre con los Zhou y los
Shang. Wenwang y su hijo Wuwang derrotan al Glitimo rey Shang un hombre cruel. El
rey Wu muri6 prematuramente y por la minoria de edad de su hijo Cheng, actudé de
regente el hermano del rey Wu, el dugue de Zhou, quien cuando llegd el momento cedid
el trono a su heredero legitimo, su sobrino. El duque de Zhou fue modelo de fidelidad y
virtud e instaurador de cultura. En el Zhuangzi se afiaden personajes secundarios
miticos anteriores a Yao y Shun, posiblemente para dejar en un segundo plano a los
modelos confucianos (Suiren, Shennong y Huangdi) (Prevosti, Doménech y Prats, 2005:
34).

119 Este sistema inclufa, entre otros, el culto a los espiritus ancestrales.
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A los Zhou occidentales se les atribuye la autoria del Yijing. Ademas fueron un
modelo de ejemplo para Confucio. Muchos detractores del confucianismo han querido
ver el Mandato del Cielo como una excusa por parte de los Zhou para derrocar al Ultimo
rey de la anterior dinastia Shang. Resulta dificil creer que Confucio, que tanto estudio la
historia antigua de su pueblo y que tanto amaba la bondad, tuviera tan mal ojo e

idolatrara a unos reyes que eran unos usurpadores.

Confucio, un hombre convencido del poder de los ritos y la costumbre, era un
fiel seguidor y amante de las costumbres y ritos de la dinastia de los Zhou (Analectas
3:12, Pérez Arroyo, 2002: 80). Como dicen Prevosti Doménech y Prats: “Confucio
atribuye la causa de los males presentes al olvido de las antiguas costumbres e

instituciones de los Zhou” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 50).

Entre todos los registros arquedlogos, es el trabajo de Li Feng el que ofrece
hoy una de las visiones de conjunto mas completas de los avances de la arqueologia
china en los Gltimos afios. En su obra'?® Li Feng habla sobre la formacién de los nicleos
regionales, o sea, las primeras organizaciones sociales, el nacimiento de la civilizacion
urbana y el inicio de la organizacion estatal, y termina analizando en el capitulo 11 el

ascenso de la Dinastia Qin.

Este autor propone el origen de la organizacion estatal en China a partir de los
grupos Erlitou y Erligan. Segin Li Feng, durante la mayor parte de la dinastia Shang, la
temperatura en el norte de China era todavia a unos 2 ° C més alta que la de hoy. Al

entrar los Zhou descendieron las temperaturas.

En la actualidad hay importantes series de fechas de C-14 que fijan el final de
Erlitou en torno a 1530 a.C., iniciindose a continuacion la Dinastia Shang, para la que
ya existe abundante documentacion. En 1899 se descubrieron las inscripciones talladas
en huesos del oraculo y caparazones de la dinastia Shang en Anyang en el norte de
Henan. El descubrimiento en China de los huesos del oraculo llevd a su recogida y
posterior estudio. Wang Guowei profesor de la Universidad de Tsinghua, produjo una

larga serie de ensayos que abordan las instituciones religiosas y culturales de los

120 | 3 obra de Li Feng de la que hablo es: Early China. A Social and Cultural History (2013) de
Cambridge University Press.
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primeros estados reales Shang y Zhou occidental.'?! Este autor demostré que el ciclo
conmemorativo de los reyes Shang encajaba con la lista de reyes en los Registros del

historiador Sima Qian.

Se identificaron las inscripciones en huesos oraculares como los registros de
adivinacion de finales de la corte real Shang que se llevd a cabo en la excavacion de la
capital Shang en Anyang. Se ejecutaron quince excavaciones a gran escala en Anyang,
descubriendo enormes cantidades de materiales que incluyen, por supuesto, mas huesos

2

oraculares. David N. Keightley'?? es el primer verdadero especialista estadounidense de

las inscripciones en huesos oraculares Shang.

Wing-tsit Chan explica como las oraciones por la lluvia fueron reemplazadas
gradualmente por el riego. Y cdmo Ti, antes el Sefior tribal, se convirtié en el Dios para
todos. Estos cambios se fueron dando en la época Shang y fueron culminando con los
Zhou. Los Zhou afirmaron que los Shang, a pesar de que habian recibido el mandato
para gobernar, lo perdieron debido a que no cumplieron con sus deberes. EI Mandato
celeste con esta dinastia se transmite a quien lo merecia debido a su virtud. A partir de
aqui, el futuro de la casa de los Zhou dependia de si los futuros gobernantes eran
virtuosos. El humanismo fue teniendo un ascenso gradual que alcanzO su punto
culminante en Confucio (Chan, 1969: 4). Pero, la buena conducta pese a ser decisiva
para adquirir el Mandato del Cielo no le quita un apice de su caracter sagrado. En el
cristianismo ocurre lo mismo, también hay que ser bueno y tener una buena conducta si
se quiere alcanzar el Paraiso. La diferencia estriba en que en este Glimo la recompensa

esta en la vida de ultratumba y en el primero se cumple en esta vida.

Ese humanismo fue creciendo, porque como dice Chan, la idea de que el destino
del hombre o el futuro de una dinastfa dependiesen de la virtud més que del placer'?® de
un misterioso poder espiritual, marcé un desarrollo radical de la dinastia Shang a los
Zhou. De hecho, Te (virtud) no se encuentra en los huesos de los oraculos en el que se

registran las ideas y eventos Shang, sin embargo, es una palabra clave en los primeros

121 ) a5 investigaciones de Wang Guowei sobre esta cuestion quedan recogidas en Study of the Ancestral
Kings and Nobility Appearing in the Yin Oracular Inscriptions (1917).

122 35 investigaciones de Keightley sobre este asunto estan disponibles en Sources of Shang History: The
Oracle-Bone Inscriptions of Bronze Age China. Berkeley, Los Angeles: University of California Press.
123 Aquise refiere Chan, a que era el tipo de ofrenda lo que més complacia a la divinidad de los Shang.
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documentos Zhou. Durante los Shang, la influencia de los seres espirituales en el ser
humano habia sido casi total, porque ninguna cosa importante se podria hacer sin
primero buscar su aprobacion (Chan, 1969: 3-4). Garcia Noblejas también piensa que la
idoneidad de la ofrenda en los Shang da paso a la virtud en los Zhou (Garcia Noblejas,
2007). En cualquier caso se produce un paso hacia un humanismo con fe en el Cielo. El
Liji tambien habla de este cambio en un tono similar a las Analectas. Este Libro de los

Ritos dice:

El pueblo de Yin (Shang) honra a los seres espirituales, estan a su servicio, y los
pusieron delante de ceremonias. Los Zhou honraban las ceremonias y valoraban mucho
el otorgamiento de favores. Servian a los seres espirituales y los respetaban, pero los
mantenian a distancia. Permanecen cerca al hombre y leales a él (Legge, 1885:
Volumen, 1: 342).

Dice el Liji que servian a los espiritus y los respetaban, pero los mantenian a
distancia, algo similar a lo que se dice en las Analectas, que habla de respetar a los
espiritus y mantenerse lejos de ellos (Analectas 6:20, Pérez Arroyo, 2002: 103), sin
embargo algunos, obviando lo de respetar y servir, se agarran al “alejarse” de esta frase

para defender la secularidad del confucianismo.

Indica el profesor Chan como la fe en el Sefior de lo Alto sufri6 una
transformacion radical. Durante los Shang, los grandes antepasados eran identificados
con el Sefior, o eran considerados como mediadores a traveés de los cuales se hacian
peticiones al Sefior. Durante los Zhou, sin embargo, todavia eran influyentes, pero como
en el caso del Cielo, su influencia se ejercidé no a través de su poder sino, a través de su
ejemplo moral. Eran respetados, pero se le mantenian sin interferir en las actividades
humanas (Chan, 1969: 4). Es decir, fueron apartando a los espiritus de las actividades
mundanas pero seguian respetandolos y haciendoles ofrendas. Parece obvio que el
humanismo comenzo con los Zhou y culmind con Confucio, pero no es menos obvio,
también en esta época, que respetaban a los espiritus, ofrendaban a los antepasados y
seguian el Mandato del Cielo. Por lo tanto este humanismo nada tiene que ver con el
practicado en Occidente. Este humanismo de los Zhou, practicado por Confucio iba

siempre guiado por la divinidad.
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Chan apunta que a principios de la dinastia Zhou la creencia en un Dios
antropomorfico era todavia bastante fuerte (Chan, 1969: 5). Conviene recordar que los
Zhou a los que admiraba y citaba tanto Confucio eran a los cuatro primeros gobernantes
de esta dinastia, y como dice Chan, en época de estos cuatro primeros gobernantes
todavia estaba muy arraigada la creencia en Shangdi, el Sefior de lo Alto. Este autor
también remarca las palabras del Duque de Zhou (1094 a.C) que vienen recogidas en el

Libro de la Historia:

El Cielo, sin piedad, hizo descender la ruina de la dinastia Yin (1384-1112 a.C)."** Y
esta, habiendo perdido el Mandato del Cielo, nosotros, los Zhou, lo hemos recibido....
También me atrevo a no descansar en el Mandato del Sefior de lo Alto, para siempre
hay que abstenerse de pensar en el poder imponente del Cielo. Los que han perdido el
Mandato lo hicieron porque no podian practicar y llevar a cabo la reverencia y la

brillante virtud de sus antepasados (Chan, 1969: 6).

El dUtimo de los grandes sabios Zhou que tanto admiraba Confucio habla del
Cielo, pero aun hace referencia al Sefior de lo Alto, por lo que la afirmacién de Chan
sobre lo arraigada que aln estaba la creencia en Shangdi en época de los Zhou no deja
dudas. No solo el Libro o Canon de la Historia habla sobre Shangdi, también se da

testimonio a menudo de él en el Libro de la Poesia.

Bien es cierto que los Zhou son los primeros en dar un lugar preminente a la
virtud y, como dice Chan, el énfasis en la virtud plantea necesariamente la cuestion de
la naturaleza original del hombre que en este tiempo se convirti en una de las
preguntas mas persistentes, tal vez en la mas persistente, de la historia del pensamiento
chino. Pero, como dice este autor, la cuestion no se discuti6 especificamente hasta
tiempos de Mencio (1969: 8). A lo que se refiere Chan es a la cuestion famosa de que si
el hombre es bueno nada mas que nace, como defendid Mencio (370-289 a. C), o lo que

le hace bueno es la educacion, como defendié Xun Zi (312-230 a. C).

El relevo de la dinastia Shang a la dinastia Zhou se dio debido a la crueldad del
ultimo gobernante de los Shang. Valerie Hansen subraya estas palabras del historiador

Sima Qian:

124 a dinastia Yin es también llamada dinastia Shang.
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Segun Sima Qian, el ultimo rey de los Shang disfrutaba de la compafiia femenina, bebia
demasiado, le gustaban las “canciones depravadas™ con letras eréticas y organizaba
orgias. Y, al mismo tiempo que incrementaba los impuestos, descuidaba los asuntos del
estado. Cuando algunos de sus subditos protestaron, ide6 una nueva forma de castigo, y
los mand6 asar sobre una parrilla. A algunas de sus victimas las convirtid en carne
picada, a otras en tiras de carne seca. Nombr¢ a funcionarios malvados, y los buenos se
alejaron de su palacio y entraron a servir a los Zhou. Cuando los consejeros del rey de
Zhou le urgieron para que atacase a los Shang, este se neg6 a hacerlo, diciendo:
"Todavia no conocéis el Mandato del Cielo." Entonces el Gltimo rey Shang mat6 a un
funcionario que se habia atrevido a criticarlo. Hizo que, mientras todavia estaba vivo, le
abriesen el pecho para poder examinar su corazén, que aun latia, y ver en él las sefiales
de la virtud. Cuando el rey de Zhou escuchd esto, dio orden de iniciar la invasion y
derrot6 a las tropas de los Shang. El ultimo rey de la dinastia Shang murié en un
incendio provocado por el mismo. El rey de Zhou empald la cabeza del tirano muerto
para que todos los subditos de Shang pudieran verlo (Hansen, 2000: 40).

Con este relato Sima Qian describe al Ultimo gobernante de la dinastia Shang
como un cruel tirano y a los gobernantes Zhou como virtuoso y seguidores del Mandato.
Como explica Nanny Kim, este es el momento en el que se da el cambio de dinastia.
Los Shang pierden el favor del Cielo en beneficio de los Zhou (Kim, 2015: 21). Hay
que tener en cuenta que el Mandato del Cielo también se transmite a través del pueblo.
Si este relato de Sima Quian fuese cierto, seria logico pensar que el pueblo de los Shang
estuviese deseando que su rey fuese derrocado, y esto era una sefial del Cielo. Si esto
fuese asi, no se comprenderia que algunos estudiosos cataloguen este cambio de dinastia

de una usurpacion por conveniencia de los Zhou.
Para seguir mostrando a continuacion los elementos sagrados que aparecen en

las practicas que realizaban las dinastias que precedieron a Confucio, nada mejor que

hablar de una de las practicas mas comunes de la época: la consulta a los oraculos.
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3.1. La actividad oracular

Max Weber a lo largo de su obra hace hincapié sobre la Antigua China en una
cosa: la importancia en China de la magia con una gran profusion de demonios y que él
considerd como un obstaculo al desarrollo econémico auténomo (Weber, 1978). Pero,

mucho mas comin e importante fue la actividad oracular.

Como explica Gabriel Garcia Noblejas, hay muchos tipos de preguntas en los
huesos oraculares, como por ejemplo: ;acabara Shangdi con esta ciudad o no? Shangdi
significaba, como ya he dicho, Sefior de lo Alto, pero Robert Eno tiene una teoria sobre
que el término hace referencia a todos los ancestros (Garcia Noblejas, 2007: 30).
Shangdi era la divinidad maxima y el fundador de la familia Shang en el trono en
tiempos remotos. Esto podria explicar por qué los Zhou cambiaron de divinidad. Si
Shangdi era el fundador de la dinastia Shang y estos fueron destronados por los Zhou,
subir a Tian como méxima divinidad en lugar de Shangdi era un resultado casi logico.
Aungue es cierto que en el Shujing se aprecia que esa transicion fue lenta y durante
mucho tiempo los Zhou mantuvieron a las dos divinidades. Como he comentado, el
Mandato divino permiti6 el destronamiento de los Shang por parte de los Zhou y para
algunos autores esto fue mera excusa por parte de los Zhou para conseguir el poder. Ya
he explicado mi impresion al respecto: el pueblo de los Shang estaba deseando que su

rey fuese derrocado porque era un tirano, y esto en esa época era una sefial del Cielo.!?°

Con las actividades oraculares el rey reconocia a la divinidad o a los espiritus
unos poderes concretos superiores a los suyos y una autoridad superior a él. Esto es muy
importante para entender porque el neoconfucianismo ha querido ocultar esta actividad
oracular. De esta forma no habria nadie mas poderoso que el gobernante, ya que la
actividad oracular reconoce que bien los espiritus o la divinidad estan por encima de

este.

125 10 curioso es que a Confucio se le ha hecho culpable en ocasiones de ser el responsable del
inmovilismo en la historia politica de China debido a su teoria de la piedad filial, pero no hay que olvidar
que Confucio, igual que los Zhou, estaba de acuerdo con el derrocamiento de un rey que no siguiera el
Mandato del Cielo.
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Como indica Noblejas, otro tipo de frase oracular, por poner otro ejemplo seria:
“rogamos cosecha, al caer el sol celebramos ceremonia”. Indica la forma cémo se tenia
que pedir a la divinidad: la peticion debia ir acompafiada con ceremonia y con una
ofrenda, elemento esencial también en época de Confucio. Y recalca este autor las
palabras de Sarah Allan quien con mucha razon afirma que la comunicacion no servia
tanto para predecir el futuro como para controlarlo por medio de las ofrendas y rituales
(Garcia Noblejas, 2007: 31).

Uno mismo mediante las ofrendas y sacrificios se aseguraba que todo saliera
bien. No es tanto saber lo que iba a pasar, sino tener la seguridad de que todos los
asuntos prosperaran. La idea de Allan es muy importante, ya que bastantes inscripciones
dejan ver la relacion entre el rey y su interlocutor para ver si una ofrenda u otra seria del
agrado para que este le ayudara con sus propositos, o por lo menos que no fuera en
contra. Se reconocia de esta manera un poder superior qué ademas era muy conveniente

tenerle a favor, y esto se conseguia por medio de ofrendas.

El rey ante una respuesta positiva del oraculo pasaba a la accién. En la época de
los Zhou el Cielo se podia manifestar de diferentes formas: bien a través del pueblo;
bien a través de los oraculos o; bien a través de desastres naturales. Si un gobernante no
cumplia con el Mandato del Cielo, este a través del pueblo se manifestaba mediante
revueltas o rebeliones 0 apoyando a otro rey que viniese a usurpar el trono. También el
Cielo podia dar la orden mediante los oraculos a un rey para que invadiese el reino

vecino. Esto es lo que ocurrio en la decadencia de los Shang y el ascenso de los Zhou.

Eran muy frecuentes las preguntas a los oraculos en época de la dinastia Shang y
la dinastia Zhou. En la primera, los huesos oraculares fueron acumulados en pozos que
eran aptos como bibliotecas. Los ritos no tenian naturaleza personal, sino de Estado.
Seguian inflexiblemente y de antemano un calendario. Estas consultas eran tan
importantes en la dinastia Shang que se puede afirmar que eran el centro de las tomas de
decisiones politicas del imperio de esta dinastia. Los textos de los huesos indican como
debian de gobernar los Shang el mundo de los vivos. Segun explica Garcia Noblejas, a
cada frase le seguia una ceremonia u ofrenda (animales, objetos o seres humanos).
Cuando gobernaron los Zhou acabaron con los sacrificios humanos, esto dice mucho a

favor del humanitarismo de estos reyes. Humanitarismo que luego heredaria Confucio.
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Normalmente, la ofrenda era para poner a la divinidad de parte de quien pregunta. Este,
a menudo, era el rey, quien conocia el ritual y era intermediario entre el mundo de los
vivos y el de los espiritus de los ancestros. Estos espiritus a los que se dirigian podian
ser de varios tipos: a) antepasados reales de la casa Shang, b) Los espiritus de los
familiares difuntos, c) antiguos ministros de la casa Shang d) Espiritus de la naturaleza,
e) Shangdi o Sefior de lo Alto.!?® El mayor sacrificio se haria al Sefior de lo Alto,
porque este estaba por encima de todos y era el fundador de la dinastia Shang. (Garcia
Noblejas, 2007: 37-38).

Garcia Noblejas aclara que existian algunos actos en el ritual de consulta que se
repetian a menudo: segln sea el caracter de la pregunta o si se pregunta a unos u otros
espiritus. Por ejemplo: las catastrofes o fendmenos naturales se consultaba a los
espiritus de la naturaleza; las consultas sobre los partos y la guerra eran dirigidas, sin
embargo, a los espiritus de mujeres ancestrales. Se han descubierto inscripciones donde
ellas organizaban las acciones bélicas. Cuanto mas antiguo es el fallecimiento, mayor
era el poder de los espiritus ancestrales y siempre tenian mas rango aquellos espiritus
cuyos hijos habian sido reyes. Lo mas importante para mi tesis es que, segin explica
este autor, se tenia una relacion casi diaria con los espiritus (Garcia Noblejas, 2007: 38-
41). Un cambio importante surgié cuando hubo cambio de dinastia: para los Shang la
respuesta podia ser positiva si la ofrenda era la adecuada, pero esto cambid con los
Zhou.

Los tipos de preguntas mas frecuentes que se ven en los huesos oraculares tratan
sobre los sacrificios, ritos, guerras, fendmenos atmosféricos, agricultura, enfermedades

del rey, fundacion de ciudades, etc.,'?’

Los temas eran esencialmente politicos-
religiosos, pero también de otros tipos. Como argumenta Garcia Noblejas, y esto es lo
mas interesante para mi cometido, todo esto refleja muy bien el poder de los espiritus,
porque ellos eran los que, en cierta medida, tomaban las decisiones de Estado (Garcia

Noblejas, 2007 40-47).

126 Este era el méas importante de todos. Tenfa poderes sobre las buenas cosechas, la victoria en la guerra,
las lluvias, los truenos, los vientos, las sequias, el destino de la capital, el destino del propio rey y de las
epidemias

127 Algunas preguntas eran simplemente para saber que ofrenda era del gusto de los espiritus.
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En el periodo de la dinastia Shang era fundamental que la ofrenda fuese del
gusto de la divinidad o de los espiritus a quien iba a ser destinada. Para esta dinastia una
mala eleccion de la ofrenda era motivo mas que suficiente para que el oraculo fuera
desfavorable. Pero esto cambiaria con los Zhou, porque con los Zhou la ofrenda dejo de
tener esa relevancia. Aunque era importante guardar respeto a los espiritus y la
divinidad mediante las ofrendas, estas ya no determinarian que las respuestas del
oraculo se inclinasen hacia un lado u otro. Durante el periodo de los Zhou fue mucho
més determinante la conducta adecuada al Camino, es decir, que los actos del
consultante fueran correctos, que su conducta fuera la adecuada. De esta forma recibiria
la bendicion del Cielo mediante los espiritus o el oraculo. La ofrenda pierde terreno en
favor de la virtud en la época de los Zhou, esta es la herencia que le llega a Confucio,

algunos siglos después.

Como explica Garcia Noblejas, hacia el 1122 a.C. los Shang fueron derrocados
por los Zhou. Este autor argumenta una serie de cambios cuando esto acontecio. El
primer cambio importantisimo que hicieron los Zhou fue cambiar de divinidad. El
motivo fue porque Shangdi era considerado antepasado de los Shang, era considerado el
fundador de la dinastia. La divinidad maxima con la nueva dinastia, los Zhou, pasé a ser

Tian, cambiaron al Sefior de lo Alto por el Cielo (Garcia Noblejas, 2007: 45- 46).

Segun este autor, el segundo cambio importante que acometieron los Zhou fue
mantener la creencia en los espiritus de los ancestros, pero dejaron de ser considerados
divinidades.’?® Con la nueva dinastia pasaron a ser intermediarios entre las divinidades
y los seres vivos. Sin embargo, si se mantuvo el rigor en las ofrendas y en el trato con
los espiritus (Garcia Noblejas, 2007: 46).

El tercer cambio de esta dinastia que comenta este autor, e igual de importante,
fue que a partir del reinado de los Zhou los espiritus comenzarian a ser favorables a
aquellos que tuviesen una recta conducta. Seria la virtud (Te) y no la idoneidad de la
ofrenda la que consiga mas el favor de los espiritus. Por lo tanto aqui se produce un

cambio bastante importante para el devenir de China y para el confucianismo, la moral

128 Esto lleva implicito que con la dinastia Shang si eran considerados como tal.
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se coloca por encima de la ofrenda en orden de importancia (Garcia Noblejas, 2007:
47).

Otro cambio importante sera que, los huesos y los caparazones de tortuga eran
las fuentes encontradas de la época Shang, pero a partir de los Zhou seran los textos

escritos (Garcia Noblejas, 2007: 55). El Libro de los Cambios es de esta época.

Explica Nanny Kim que los Zhou no solo adoptaron las estructuras de gobierno
de los Shang, sino que hicieron suyos el ritual y el sistema de escritura de los Shang. El
numero de vasijas destinadas a la bebida se redujo, mientras que las destinadas a
alimentos se incrementd.12° También apunta esta profesora que las matanzas masivas de
seres humanos en sacrificios rituales no fueron continuadas por los Zhou (Kim, 2015:
21).

Argumenta Kim que la civilizacion de los primeros Zhou no habria sido muy
diferente a la de los Shang. Sin embargo, en menos de dos siglos, en el periodo Zhou
sucedi6 algo que representd una ruptura histérica. El sistema feudal comenzé a
descomponerse. Las ciudades-estado se unieron para formar estados mas grandes, y los
feudos originales del linaje de Zhou se desarrollaron hasta convertirse en poderosas
unidades politicas con identidades distintas. Los cambios fueron mas profundos que una
simple reestructuracion politica. Simultdneamente, las vasijas rituales de bronce
cambiaron totalmente de forma y de uso, mientras que los objetos de jade se hicieron
més numerosos. Durante todo este periodo trascendental, los testimonios histdricos casi

enmudecen, excepto los nombres de los reyes de Zhou®*° y poco més. (Kim, 2015: 21).

Kim expone que los reyes Zhou del Este perdieron todos los medios de afirmar
cualguier tipo de auténtica autoridad. El sistema de orden ritual perdio todo su
contenido. El antiguo sacrosanto status del rey como Uunico mediador entre la
humanidad de abajo y el Sefior en Lo Alto se perdid. Confucio se presentd a si mismo

como un transmisor, insistiendo siempre en la importancia de recrear los antiguos ritos

129 Este hecho podria corresponderse con las acusaciones hechas por los Zhou sobre los excesos de los
Shang. Segln Kim, tradicionalmente, estos excesos eran entendidos sobre todo como excesos en la
bebida.

130 para este tema es interesante la obra de Edward L. Shaughnessy: Sources. Of Western Zhou History.
Inscribed Bronze Vessels.
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y de restaurar un gobierno unificado y virtuoso, ensalzando tanto a los primeros Zhou

como a los miticos gobernantes de un pasado idealizado (Kim, 2015: 25). 3!

3.2. La mitologia China

No existen obras exclusivamente de mitologia china, sino que esta estd dispersa
en textos de distinta indole: historia, filosofia, poesia, etc. Estas ramas, sobre todo la
historia y en menor medida, la poesia, se servian de estos mitos para embellecer o
ejemplificar sus tesis para una mejor comunicacion. EI mismo mito se puede encontrar
tanto en obras de carécter taoista como de caracter confucianista, pero con distintos
atributos. Eran utilizados para dar ejemplo o para hablar de muchas cosas més, menos
de mitologia. Algunos mitos eran muy maleables y aparecen en distintas corrientes de

pensamiento. EIl confucianismo, con intencion docente, tiende a humanizar los mitos.

Los textos mas importantes en los que se encuentra mitologia china son: Textos
del maestro Zhuangzi, segundo mas importante del taoismo después del Dao Dé Jing; el
libro de Mencio; el libro del maestro Han Fei; Cronicas de los Estados; Los
comentarios de Zuo; Shujing; Historia general de Sima Qian; Libro de la Poesia y
Libro de los filésofos de Huainan. Segin aclara Garcia Noblejas, los textos sobre
mitologia estan dispersos en un gran ndmero de obras de diferentes corrientes de
pensamiento, sobre todo taoista, confuciana, legalista y moista (Garcia Noblejas, 2007
61). Los filosofos, fuesen de un pensamiento u otro, utilizaban los mitos para defender

sus ideas, por lo tanto transformaban su sentido original.

Garcia Noblejas explica que cuando en la escuela confuciana transmitian los
textos, humanizaban los mitos y los transmitian como modelos a seguir. Pone un
ejemplo de esto con el caso de Kui: en el Zhuangzi es un animal extraordinario, un
espiritu de los montes, pero en el Libro confuciano de los Documentos o Canon de la
Historia (Shujing) es despojado de su forma animal y descrito con forma humana con

alto cargo y maestro de Musica, cargo muy importante en la antigua China en el

131 5e refiere sobre todo a Yao, Chungy Yu.
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gobierno de Yao (Garcia Noblejas, 2007: 104). Este autor afirma que los confucianos
historizaron algunos mitos y los racionalizaron y que poco a poco abandonaron el mito
y se metieron de lleno en la historia (Garcia Noblejas, 2007: 109). También ocurrié esto
en algunas ocasiones en el taoismo, pero en menor medida: Hundun un animal sin
orificios en El Libro de los Montes y Mares es un emperador en el Zhuangzi (Garcia
Noblejas, 2007: 127).

Garcia Noblejas apunta que a veces no es facil distinguir entre Mitologia e
Historia. Algunas veces los emperadores sabios de la antigliedad los podemos encontrar
como personajes historicos y en otras como personajes miticos. A continuacién voy a
hacer una breve enumeracion de los mitos que selecciona este autor y que han tenido
lugar en la historia de China, dejando de lado los mas recientes: Pangu, es el mito del
origen del universo. Mito que aparece escrito en Historia de los tres soberanos y cinco
emperadores.’*> Pangu cre6 el universo separando el cielo de la tierra y también esta
detrds del origen de la tierra y sus accidentes geograficos. Sus lagrimas dieron lugar a
dos grandes rios de China, el rio Amarillo y el Azul, Huanghe y Chan Jiang'*® (Garcia
Noblejas, 2007: 133-140); Nuwa y Fuxi, representan el mito sobre la humanidad. A
Fuxi entre muchas otras cosas se le atribuye la creacion de los ocho trigramas del Yijing.
El ordculo primero aparecidé en un caparazon y luego, en época de los Zhou, aparecio el
texto. Nuwa era hermana de Fuxi. El mito narra como los hombres nacen de la union
sexual de los dos hermanos, por eso siempre estan representados entrelazados. Asi
aparece en el Libro del maestro Lie en el siglo 1l a.C (Garcia Noblejas, 2007: 145-146);
Cang Jie dio origen a la escritura segin algunos textos como el Libro del maestro Han
Fei (siglo Il a.C). Representado siempre con cuatro ojos, Cang Jie, apunta Garcia
Noblejas, es un claro ejemplo de como se paso de ser una figura mitologica a una figura
religiosa (Garcia Noblejas, 2007: 153-154); el origen de la medicina esta
completamente ligada al descubrimiento de las plantas medicinales por eso esta
atribuido al mito del Agricultor Prodigioso o Shennong. El escrito més antiguo sobre
este mito esta en El Libro del Maestro Huainan del siglo 1l a. C, con tono taoista y por
lo tanto de no accion. (Garcia Noblejas, 2007: 157-158); el mito de Congnong se refiere
al causante del derrumbe del cielo y el de Nuwa se le atribuye su reconstruccion (Garcia

Noblejas, 2007: 175-177). Otros personajes mitoldgicos serian Chiyou y el Emperador

132 Estos gobernantes aparecen en las memorias histéricas de Sima Qian.
133 Significa literalmente “rio largo™ y también era muy conocido como el rio Yangtsé.
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Amarillo. Los textos mas antiguos y completos sobre estos dos Ultimos mitos se
encuentran en El libro de los montes y los mares. La batalla comienza cuando Chiyou
ataca al Emperador Amarillo y este envia a Agua que es el Dragon Ying. Chiyou
contrataca con el Maestro de las lluvias y el Maestro de los Vientos. EI Emperador
Amarillo asesta el golpe definitivo enviando a la Sequia, la diosa Ba. (Garcia Noblejas,
2007: 184).

En cuanto al mito de la inundacion universal, hay 4 versiones: la mas importante
es la de Yu, seguida por la de Gun. Este Ultimo fracasdé en su intento de dominar las
aguas. En el Libro de los Documentos o Canon de la Historia confuciano, Gun aparece
como un ministro de Yao carente de virtudes. Por su parte Yu también aparece en varias
obras confucianas, como un gobernante notable por su virtud y su piedad filial (Garcia
Noblejas, 2007: 212-213). Este Gftimo mito, el de Yu, ha pasado como personaje
histérico y modelo confuciano y hoy en dia ain existen pueblos y aldeas que hacen
danzas en su honor. Otro mito seria el de Yi el arquero y los diez Soles en el cielo,
contenido en el Libro del maestro Huainan (Garcia Noblejas, 2007: 223-227). Y para
concluir con otro ejemplo de los mitos més importantes y antiguos que enumera el
profesor Garcia Noblejas, ya mencionado antes: el Emperador Amarillo, dios guerrero
considerado padre de la raza amarilla que entra en batalla para traer la paz al mundo.
Los taoistas hicieron de él una divinidad y le rindieron culto y wveneracion (Garcia
Noblejas, 2007: 242-250).

Esta breve lista es suficiente para hacernos una idea de que ha existido y existe
una mitologia en China y que alguna vez ha sido muy delgada la linea entre esta y la
religion o la historia, dotando a los mitos de virtudes y de esa forma dandole un caracter

histérico o divino que no tenia en su origen.

Lo importante de lo mostrado, es la abundancia de elementos religiosos en
aquella época: vasijas rituales, huesos oraculares, mitologia, etc. Una vez puesto de
relieve los elementos sagrados en las dinastias anteriores a Confucio, pasaré a demostrar
lo oportuno de apoyarme en ellas, ya que la vinculacion de estas con el Maestro viene
reflejada en los textos. Se veradn también en los textos los elementos sagrados y como

todo esto influyd en la doctrina de Confucio.
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4. ELEMENTOS SAGRADOS EN LOS TEXTOS CONFUCIANOS

Hemos visto més arriba (seccion 3) que los yacimientos de la antigua China
contenian numerosas referencias a elementos sagrados, que nos permitian deducir la
realidad de intensas practicas religiosas. Siguiendo un orden, en esta seccion se
refuerzan estos objetivos, aunque con otros medios. Es decir, en esta seccidn se hace
mas hincapié en el canon confuciano, por supuesto, también apoyado por las
investigaciones modernas. El objetivo del presente punto es demostrar la presencia de
los elementos religiosos mas significativos de aquellas practicas y creencias que
aparecen en los textos clasicos del confucianismo. De esta forma, se vera como
comprendia Confucio aquella religiosidad y como el confucianismo tomo sus ideas de
aquellos textos.’** En primer lugar lo haré con algunos de los pasajes de los Cinco
Clasicos, para seguir a continuacion con otros de los Cuatro Libros. Estos textos ya han

sido presentados en un apartado anterior (Introduccion: La dificultad de los textos).'®

Como se ha mencionado més arriba,**® los llamados Cinco Clésicos son el Libro
de los Cambios, el Libro de la Historia, el Libro de Poesia, el Libro de los Ritos y los
Anales de Primavera y Otofio, o, por sus respectivos nombres chinos, Yijing, Shujing,
Shijing, Liji y Chungiu. Se trata de textos muy variados, que fueron escritos durante el
periodo de la dinastia Zhou (1100-249 a. C.), mas tarde se convirtieron en parte del
canon clasico confuciano. Como explican Prevosti, Doménech y Prats, se les llama Jing
a los libros que disfrutaban del méximo rango de autoridad entre los chinos, como regla
de sabiduria y vida social y personal. Este término lo solemos traducir en lenguas
occidentales con las palabras libro canoénico o clasico (Prevosti Doménech y Prats,
2005: 76).

134 | as creencias religiosas eran frecuentes en la época que antecede a Confucio. Los gobernantes de esta
época eran los que Confucio citaba y ponia de ejemplo a menudo en sus ensefianzas. Estas practicas, no
solo existian, sino que abundaban. En época de Confucio esto aln era algo cotidiano y €l participaba de
este contexto.

135 paginas de la 24 a la 41.

136 pagina 23.
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Los defensores de la religiosidad del confucianismo se apoyan sobre todo en
estos Cinco Clasicos. De cualquier forma pondré algunos ejemplos de los textos mas
importantes para verificar porque los defensores de la religiosidad confuciana se apoyan
mas en estos. Confucio estudié en los Cinco Clasicos como los antiguos sabios seguian
el Mandato del Cielo,**” es decir, la ley impresa por el Cielo en todos los seres, para
tener un gobierno prdspero y duradero. Ademas de estos Cinco Clasicos habia un sexto
texto que desaparecié en la gran quema que hizo la dinastia Qin'®, El Libro de la

Musica.

Confucio los estudid y se percatd de la intima relacion que habia entre un
gobernante virtuoso y un periodo relativamente largo de bonanza. Para él, que estudid
con ahinco la historia de su pueblo, no habia la menor duda en esta relacion. Tanto para
Confucio como para los antiguos sabios existia un nexo sagrado entre la conducta de los
gobernantes y la prosperidad, entre los ritos y el comportamiento, entre la virtud y el

Cielo.

En el confucianismo el Mandato del Cielo actia mediante la razdn humana para
gue descubramos la virtud y la moral en nosotros. Esto ya lo sabian los antiguos reyes y
gobernantes a los que Confucio veneraba y es a través de ellos como él descubre esta
Ley en su interior. Por este motivo el Maestro le daba tanta importancia al estudio,
porque para él este era valido, sobre todo, para perfeccionarse. Para Confucio el estudio
era el medio por el cual se alcanzaba el fin, la perfeccion moral. Aunque el fin Ultimo

que querfa alcanzar Confucio era la perfeccion del Estado,**°

por eso queria introducir a
los nuevos gobernantes las antiguas virtudes de los sabios de otros tiempos. Confucio
pensaba que el verdadero Camino era el buen gobierno, pero él no deseaba
vanagloriarse y nunca se humilld para obtener un cargo. Como dijo en las Analectas:
“Los hombres desean riquezas y honores, pero si no pueden obtenerse de acuerdo con el
buen Camino, no deben conservarse. Los hombres detestan la pobreza y la escasez,

pero, si se ha llegado a ellas por no seguir el Camino, no deben evitarse” (Analectas 4:5.

137 para entender mejor el Mandato del Cielo mas adelante dedicaré un apartado exclusivo para hablar
sobre ello, paginas 261-266.

138 Qin Shi Huang (260 — 210 a. C.), fue el primer emperador, el primer gobernante de la China unificada.
Este emperador fue un dirigente severo y a pesar de atribuirsele la reforma de la escritura, fue un azote
para la cultura de la Antigua China, puesto que elimind todo aquello que se apartaba de sus creencias.
Ordend la gran quema de textos antiguos.

139 Después de ir de un estado a otro durante 13 afios, fracasé en esta empresa.
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Pérez Arroyo, J. 2002: 86).

Los humanos ambicionan riquezas Yy sentirse importantes, de hecho para
Confucio estos dos mdviles pueden ser los que mas abundan en las acciones de los
hombres. Pero para él si no pueden ser obtenidos sin desviarse del camino recto, se debe
renunciar a ellos. Lo mismo ocurre cuando pretenden alejarse de la pobreza, si no lo
consiguen por el camino recto, deben aceptarla. También habla Confucio que era mas
importante merecer algo que conseguirlo. También pensaba lo mismo para los que
ambicionan la fama (Analectas 4:14. Pérez Arroyo, J. 2002: 88). Por eso dijo en las
Analectas que no le importaba gque los hombres no le conocieran, pero si le importaba

no conocer €l a los hombres (Analectas, I: 16. Pérez Arroyo, J. 2012: 69).

4.1. Elementos sagrados en los Clasicos: algunos ejemplos

A continuacion pondré algunos de los muchos ejemplos que contienen los textos
de los Clasicos anteriores a Confucio y donde se puede observar la importancia de
elementos, a mi juicio, religiosos, que quiero poner de relieve. Estos son: Shangdi,

Cielo, Mandato del Cielo, Camino, sacrificios, adivinacion y oraculos.

Confucio recopild, ordend y ensefi6 textos como el Shujing o Canon de la
historia, donde abundan las referencias al Cielo y a los sacrificios al Cielo, o el Shijing
o Libro de la Poesia, donde son numerosos los poemas o canciones dedicadas a los
sacrificios. Y lo mismo ocurre con el Liji o Libros de los Ritos y el Yijing o Libro de los
Cambios. Por razones de espacio pondremos solo algunos ejemplos de cada uno de

estos textos.

Hay total acuerdo entre los entendidos en cuanto a que los Cinco Clasicos son el
nicleo de la doctrina confuciana. Xinzhong Yao dice sobre esto “El confucianismo
puede muy bien ser descrito como una tradicion de libros, en el sentido que adopta los
textos sagrados de los antiguos como fuente de valores e ideales” (Xinzhong Yao, 2001.:
73).
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4.1.1. Elementos sagrados en el Shujing

Una de estas obras, es el Shujing o Canon de la Historia, para algunos el libro
mas importante de los clasicos. El Shujing es uno de los Cinco Clasicos y sirvid como
base para la teoria politica durante mas de dos mil afios. Comenté mas arriba en general
acerca de los problemas de datacion y autenticidad de los textos.'*° Bien, pues este es
posiblemente uno de los textos que crea mas controversia a la hora de hablar de este tipo
de problemas. Hay distintas versiones del texto, y también partidarios de una u otra
version. La version llamada “nueva” fue salvada por Fu Sheng'** de la gran quema que
enterrd gran parte de la cultura antigua de China. Fu Sheng reconstruyé parte de la obra
a partir de obras ocultas a finales del siglo 11l a.C. En este texto nuevo se extravio el
gran discurso, de \eintinueve capitulos disminuyd6 a \eintiocho, para luego

incrementarse a treinta y tres por la division de algunos de estos capitulos.

La otra version, o sea, el texto “antiguo,” fue encontrado en las paredes de la

casa de Confucio por un descendiente!*2

en el siglo 11 a.C. Pero las fuentes de la dinastia
Han dan versiones contradictorias a este hallazgo. Este texto se perdid a finales de este
siglo y luego fue redescubierto en el siglo IV por Mei Ze.'*® Este texto fue ampliamente
aceptado durante mas de un milenio, fue esta Ultima versién la mas aceptada, se
establecio incluso como edicion imperial entre los siglos VII y IX; y continud hasta los
primeros momentos de la dinastia Qing, hasta que Yan Ruoqu'** demostré que los
capitulos adicionales del texto antiguo, que no figuraban en el texto nuevo, eran
falsificaciones y convencid a la mayoria de los estudiosos de que los capitulos
redescubiertos en el siglo 1V por Mei Ze habian sido elaborados en el siglo 111 o 1V, por

lo que no podian ser los genuinos.

Entre 1993 y 2008 se han descubierto textos en trozos de bambu de principios

140 paginas de la 24 a la 41.

141 Conocido también como el maestro Fu, estudioso confuciano y erudito de la dinastia Qin a finales del
S.II. a. C. Se hizo famoso por salvar los textos de la gran quema.

142 Kong Anguo, descendiente de Confucio, sirvié en la corte del emperador Wu de la dinastia Han.

143 cobernador de la prefectura de Yuzhang en el siglo IV.

144 Erudito chino de la dinastia Qing. Naci6 el 11 de noviembre de 1636 y murié el 9 de julio de 1704.
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del siglo Ill, anterior a la gran quema. Esto ha venido a demostrar que las versiones
redescubiertas en el siglo IV no eran auténticas. La obra consta de cincuenta y ocho
capitulos y su historia, con toda la controversia alrededor de las versiones incluida, es

muy compleja, y ha sido objeto de discusion y polémica durante varios siglos.*®

En la obra Pensamiento y Religion en Asia Oriental de Antoni Prevosti, Antonio

José Doménech del Rio y Ramon N. Prats se puede leer lo siguiente:

En el Shujing (uno de los libros clasicos) la historia empieza con un breve capitulo
sobre las excelencias del gobierno de Yao y de la forma en que este eligié para sucesor
a un hombre de origen humilde, el virtuoso Shun, que habia sabido convivir con unos
malos padres gracias a su piedad filial. Shun pasé después el trono a Yu, también
denominado Yu el Grande, famoso por el hecho de haber conducido las aguas que
inundaban el pais. Yu paso el gobierno a su hijo y empezé asi la primera dinastia, la
Xia. Segun la cronologia tradicional, los Xia habian gobernado China desde el afio 2205
hasta el 1766 a. C. o bien, de acuerdo con otra fuente, del 1994 al 1523 a. C. La dinastia
se acabd cuando la corrupcién moral y crueldad del ultimo de sus soberanos provoco la
rebelion del pueblo, bajo el mando de Tang, que depuso al tirano y fundd una segunda
dinastia, la de los Shang (1766-1122, 1523- 1027)” (Prevosti, Doménech y Prats, 2005:
33-34).

En el Shujing domina especialmente el aspecto moral. Se puede observar en él el
grado de perfeccion ética que alcanzaron los antiguos gobernantes, mucho antes de que
se formaran civilizaciones como la romana, la griega, la egipcia o la babilonica. Es un
libro que trata la moral a través de muchos ejemplos y normas para ser perfecto en
conducta y llegar a ser virtuoso. Sin embargo, una idea de divinidad recorre toda la
obra: el Cielo sancionador y su Mandato. Esta idea esta tan presente en todo el texto,
que en ese aspecto, supera a cualquiera de los otros clasicos. Hay una gran union entre

lo sagrado y la conducta a lo largo de todo el texto, lo religioso y lo ético van de la

145 | a biografia para estos estudios es la siguiente: Shangshu hou'an de Wang Mingsheng (1722-
1797); Shangshu jinguwen zhushu, de Sun Xingyan (1753-1818); Shangshu Kong zhuan canzheng, de
Wang Xiangian (1842-1918 ), asi como algunos textos del periodo republicano como Shangshu dayi
(1878-1949) de Wu Kaisheng y Shangshu hegu (1959) de Yang Yunru.

Como traducciones he utilizado:

Karlgren, Bernhard. (1948). "Glosses on the Book of Documents”, Bulletin of the Museum of Far Eastern
Antiquities, 20/21: 39-315.

Karlgren, Bernhard. (1950a). “The Book of Documents”. Bulletin of the Museum of Far Eastern
Antiquities, 22: 1-81.
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mano en él. Esto ocurre porque los gobernantes son elegidos por el Cielo, o sea, su
mandato es divino, pero el Mandato del Cielo desapareceria si el gobernante no hace
feliz al pueblo y no es virtuoso. Por lo tanto, el principe o gobernante no esta para ser
servido por el pueblo, sino méas bien, todo lo contrario, es €l el que tiene que sacrificarse
por su pueblo. Pero, si no sigue el Camino de la virtud, el Cielo le retirard su Mandato y
su mision sera cancelada. Gobernantes como Yao y Shun (que tanto aparecen en el
Shujing) sorprendieron con sus comportamientos a Confucio. Y dos mil quinientos afios
después de Confucio, es decir, hoy en dia, el comportamiento de estos gobernantes es
admirable. Esto para Confucio es gracias al Cielo y a su Camino, que es inmutable. Si el
Cielo y su Camino son inmutables, no seria de extrafiar que para un confuciano aunque
pasaran otros diez mil afios este Camino seguiria existiendo. Pero, para que todo esto se

vea mas claro, voy a hacer hincapié en algunas frases de este texto. En el Shujing se lee:

Yao cultivd perfectamente sus grandes virtudes naturales y por eso hizo reinar la
concordia en las nueve clases de parientes,... luego entre los habitantes de todos los
demas estados...la poblacion de todo el Imperio fue transformada y vivid en perfecta

armonia” (Shujing, 12 parte, cap. I, 2. Bergua, J. 2010: 27).

En estas lineas podemos observar la estrecha relacion entre las virtudes del
gobernante con el periodo de bonanza y dicha del pueblo. Dice el texto claramente, que
la concordia y armonia del pueblo fue debido a que Yao, su gobernante, cultivd
perfectamente sus grandes virtudes naturales y que gracias a esto el pueblo fue
transformado. Cuando habla de la transformacion del pueblo se refiere a convertir a la
poblacion en més civilizados, y por tanto mas cultivados en la virtud. Recuérdese que
para el confucianismo y para el mismo Confucio el mal procede de la ignorancia, y el
bien del conocimiento. Todo esto es posible, porque para los confucianos, Confucio y
todos los reyes sabios anteriores a él, el gobernante y el Junzi son modelos para los

demés. Y el efecto del Junzi*® cala muy hondo en los otros. En las Analectas se lee:

“Confucio dijo: Eleva a los rectos y rechaza a los torcidos, asi sera posible que los
torcidos se hagan rectos”... Zixia dijo: “Shun gobernaba el mundo y escogi6 de entre
todos los hombres a Gaoyao para elevarle a un alto puesto, con lo que todos los egoistas
y malvados se alejaron. Cuando Tang era emperador, escogio y elevé a Yi Yin de entre

148 Me refiero al ejemplo de sus acciones.
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todos los hombres y los egoistas y malvados tuvieron que alejarse” (Analectas, 12: 22
Pérez Arroyo, J. 2012: 149).

Esta frase significa que si el gobernante es el primero en obrar con rectitud,
nadie se atrevera a no dejarse llevar por la rectitud. Si se gobierna con rectitud no hay
necesidad de condenar a muerte a nadie. Si el gobernante ama la virtud, el pueblo entero
también la amard. Si se asciende a los virtuosos para que influyan sobre los perversos,
podra lograrse que estos Ultimos se conviertan en rectos. Por eso es tan importante para
Confucio servir como modelo o ejemplo para los demas. Vemos la importancia que
tiene para un gobernante el saber elegir a sus ministros, porque estos tienen que ser los
més virtuosos y dar ejemplo. Asi lo refleja el Shujing, de donde lo comprendio
Confucio, fijandose en lo que hizo, por ejemplo, Yao. Este se enterd de las virtudes que
Shun practicaba en su vida privada y le asocid a su imperio (Shujing, 12 parte, cap: 1.
Bergua, JB, 2010: 29).

Tres afios mas tarde de que Yao muriera, después de guardarle el Iuto
correspondiente, Shun ascendid a Hijo del Cielo, es decir a Emperador, e hizo lo
mismo, elevd a los virtuosos a los cargos mas importantes. Por eso dice Confucio que
esta es la manera de acabar con los perversos y convertir a la multitud a hacer el bien.
Por eso dice Confucio que de esta forma se acabarian los castigos: ““...lo que haria falta
es que los procesos no fueran necesarios...” (La Gran Ensefianza. Cap: 4. Pérez Arroyo,
J, 2012: 389).

Para Confucio seria mejor lograr que fueran innecesarios los juicios. En vez de
castigar a los hombres se trataria de eliminar las inclinaciones perversas de estos. Y esto
se consigue mediante la educacion y sobre todo dando ejemplo con la conducta. Asi se

eliminaria mucho mal en el mundo.

En el Shujing se lee que Yao cedid a Shun**” la administracion del Imperio y
este después ofrecio un sacrificio a Shang Ti (Shujing, 12 parte: 2: 4. Bergua, J, B: 30).
Esta es una de las muchas veces en las que se habla de la divinidad en este texto. Antes

de proseguir, conviene hacer unas aclaraciones acerca de dicha divinidad y su

147 shun es la traduccion al pinyin de Chuen, que es como aparece en el texto de Bergua.
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denominacién china. Shangdi**® puede traducirse como "el Sefior de la Alto" y es el

nombre mas comin de la divinidad suprema que veneraban los Shang, antes de que la
desbancase el Cielo como divinidad suprema en el reinado de los Zhou. Mas adelante se

explicara esto con mayor detalle,**°

pero ahora bastara retener que en los textos clasicos
confucianos las dos denominaciones, Shangdi y Tian (Cielo), se tomaron como

intercambiables y referidas a un mismo dios supremo.

En el texto citado, pues, tenemos a Shun, modelo a seguir para el mismo
Confucio, que nada mas adquirir el gobierno del imperio ofrece un sacrificio a la
divinidad. Se observa la relacion entre el buen gobierno y el sacrificio a la divinidad,
entre virtud y sagrado. No hay que olvidar que Confucio imitaba a estos antiguos
gobernantes. Para seguir observando la relacion que tenian los reyes sabios con la
divinidad podemos observar la multitud de ejemplos que nos da el Shujing: “Shun, el
segundo mes del afio, visitd los principados que estaban al este; fue hasta Tai-chan, la
mas venerable de todas las montafias. Alli quemd en una hoguera una victima en honor
al rey del Cielo (Shujing: 12 parte, cap. 2: 8. Bergua 2010: 30).

Y un poco més abajo se sigue leyendo: “Shun dijo al ministro Sie: El pueblo no
vive en buena armonia...aplicate a difundir la ensefianza de las cinco virtudes sociales.
Sobre todo hazlo con dulzura, el éxito de tus esfuerzos depende de esta condicion”
(Shujing, 12 parte, 2: 19. Bergua 2010: 32). Se puede ir comprobando c6mo los antiguos
reyes sabios le daban mucha importancia a la suavidad en el trato con el pueblo. Las
cinco virtudes a las que se refiere el pasaje estdn en relacion con la piedad filial y

también se habla de ellas en el Libro 7 del capitulo XX del Zhongyong.**°

Otro ensalzado sabio, el Gran Yu, dice en el Shujing: “La felicidad acompafia a
la virtud y la desgracia al vicio, como la sombra sigue al cuerpo y como el eco responde
a la voz” (Shujing, 12 parte, 3: 5, Bergua 2010: 34). La sentencia en boca de Yu no es por
la ley de causa-efecto, sino porque cree que es el Cielo el que compensa al virtuoso y

sanciona al vicioso. Sigue diciendo lo siguiente: “No busqueis el bienestar, no o0s

148 Shang Ti en la traduccion de Bergua que citamos corresponde a Shangdi en el sistema pinyin.

149 Aunque volveré a hacer mencién en paginas anteriores, se explicara extendidamente en los apartados
7.1y 7.2 (paginas 235-261).

150 Traducido como Justo Medio o Doctrina del Medio, se hablara mas detenidamente de este texto en el
punto 4.2.2 (paginas 170-175).
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abandonéis al placer. Confiad los cargos a los hombres virtuosos y capaces y jamas a
los otros. Desterrad el vicio sin vacilacion” (Shujng, 12 parte, 3:6, Bergua 2010: 34).
Aqui se refiere a no buscar en un cargo publico el bienestar personal por encima del
bienestar publico, y aqui también se puede observar claramente de donde alimentaba su
doctrina Confucio cuando hablaba en el Libro XII de Las Analectas de ascender a los
virtuosos para dirigir un gobierno y acabar con los perversos. Es asi como en la Antigua

China se reformaban las costumbres del pueblo y se hacia florecer la virtud.

Una de las formas de manifestarse el Cielo es mediante el pueblo y asi queda
reflejado en el Shujing: “El Cielo oye por los oidos y ve por los ojos de nuestro pueblo.
El Cielo honra la virtud y asusta el vicio por medio de nuestro pueblo” (Shujing, 12
parte, 4:7, Bergua 2010: 38). Es importante recordar que el Shujing es uno de los Cinco
Cléasicos de los que dieron forma y base a la doctrina de Confucio, puesto que queda
reflejado en las Analectas que él no innovd nada, toda su doctrina la sacé de estos textos
antiguos (Analectas, 7: 11, Pérez Arroyo, 2002: 107). Sigamos con mas ejemplos para

ver como el Cielo esta siempre presente en dicha doctrina. Se lee en el Shujing:

Yu dijo: Bien, principe. Aplicate a cumplir los deberes de tu cargo. Tiende
invariablemente a tu fin que es la practica de la virtud y el buen gobierno de los pueblos.
Pon cuidado en los primeros indicios, piensa en los medios de afirmar tus obras, ten
ministros honrados, y todos responderan al menor signo de tu voluntad, y estaran
prestos a ejecutar tus érdenes. Se vera claramente que eres el mandatario del Cielo; el
Cielo continuara otorgandote su mandato y te colmara de bienes (Shujing, 12 parte, cap.
5, 2, Bergua, J, B, 2010: 39).

El primer consejo que da Yu al principe es la practica de la virtud, esencial en el
confucianismo y sin la cual seria imposible conseguir el segundo consejo: gobernar bien
los pueblos. Esta ensefianza recorre también todo el espiritu del Yijing: es imposible los
logros duraderos sin la practica de la virtud. Tambien es esencial en la doctrina de
Confucio la idea de que para gobernar bien los reinos primero los gobernantes
procuraban corregirse a si mismos. Asi se deja ver en el capitulo Unico del Daxué (La

Gran Ensefianza, Arroyo, Pérez, 2002: 385).
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Cuando habla de poner cuidado en los primeros indicios recuerda al hexagrama

nimero 3 del Yijing, que se titula La dificultad inicial>

y habla de la extremada
atencion y dedicacién que hay que tener cuando se emprende algo nuevo. Prosigue Yu
aconsejando al emperador que tenga ministros honrados, es decir, una vez mas el
consejo de elevar a los virtuosos a los cargos més importantes para que den ejemplo.
Por ultimo terminard diciendo Yu, que si hace eso, el Cielo le colmard de bienes.

Porque aqui, como en el confucianismo posterior, el Cielo premia la virtud.

No solo hay que conseguir la virtud para gobernar, sino que con ella es mucho
méas facil hacerlo, porque al ser el gobernante virtuoso resulta un ejemplo de conducta
para los demés y esto se contagia. Lo vemos en el Shujing: “Yu...dijo: Me esfuerzo en
dar buen ejemplo, a fin de que todos imiten mi conducta” (22 parte, cap. 1: 32, Bergua,
2010: 47). También y por la misma razon, si un gobernante no sigue los ritos o quita el

sustento al pueblo, el Cielo le arrebatard su mandato:

El principe de Hu arruina y ultraja a los cinco elementos, rechaza con desdén a los tres
meses adoptados para el comienzo del afio. Por lo tanto el Cielo anula su mandato y le
retira el poder de gobernar el principado. Ahora no hago sino ejecutar con respeto la
sentencia pronunciada por el Cielo contra él (22 parte, cap. Il, 3, Bergua, 2010: 48).

Estas palabras del emperador y su frase sobre los cinco elementos quiere decir
que el principe Hu perjudicaba a sus subditos negandolos los cinco elementos que eran
lo necesario para la vida. Por otro lado no siguié los ritos y costumbres, porque escogid
para empezar el afio un mes lunar que no era ninguno de los tres acostumbrados. Esto

muestra por qué siglos después Confucio le dara mucho valor a las costumbres.

Se habla de una época donde eran importantisimas las virtudes personales para
poder gobernar. Fue un periodo de tiempo donde la cultura florecid. Sus ejemplos de
virtud y su manera de gobernar han llegado hasta nosotros gracias a Confucio, que
ordend todos sus escritos. Y lo hizo porque amaba el estudio de los antiguos, y no solo
amaba la antigliedad, sino que la imitaba. Por esto todas las costumbres de los Santos
son pertinentes para lo que se quiere demostrar. En estos escritos de esos sabios queda

claro sus capacidades para gobernar y sus grandes virtudes, y se ha podido comprobar

151 En 1a version de Richard Wilhelm.
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que ellos creian que esas virtudes eran generadas por el Cielo y que era este el que
apartaba del poder a un gobernante si hacia caso omiso a esas virtudes. Los textos
clasicos de la antigliedad anterior a Confucio son oportunos para demostrar la idea de

que la doctrina confuciana tiene sus cimientos arraigados en elementos sagrados.

El pasado ha servido siempre de espejo y ha sido de donde los chinos han
extraido los modelos, los ejemplos y las lecciones para comprender el orden moral y

politico. Confucio copiaba a los antiguos y no innovaba.*?

El Shujing es uno de los Clasicos en los que méas se apoya Confucio. Podemos
observar un poco el origen de los reyes sabios de los que Confucio aprendio,
precisamente, la piedad filial, uno de los pilares basicos del Confucianismo. Uno de los
primeros pasos del presente trabajo de investigacion es basarse en el apoyo de estos
clasicos en los cuales se apoydé Confucio para impartir su doctrina. Otros ejemplos
aparte del Shujing podrian sacarse también de clasicos como El libro de la Poesia y El

libro de los Ritos.

4.1.2. Elementos sagrados en el Liji y en el Shijing

Mostraré un par de ejemplos del Liji o Libros de los Ritos. La idea es que se vea
que entre las costumbres de la época eran muy habituales los sacrificios y ritos
funerarios, por lo tanto, los elementos sagrados. LAgicamente, aunque solo se muestre
un par de ejemplos, en un libro que se titula El libro de los Ritos es de imaginar que
abundan los ejemplos. Sin embargo, haré méas hincapié en el Shijing o Libro de la
Poesia, ya que Confucio hace alusion a este libro en diversas ocasiones en Las

Analectas.

En el Liji, en la seccion dos del capitulo tres de este libro dice esto:

152 Me repito bastante en esta idea porque es crucial para mi tesis.
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Cuando el Hijo del Cielo estaba a punto de salir, hizo un sacrificio especial a Dios, pero
con las formas habituales, ofrecié el sacrificio en el altar de la tierra, y el Zhao en el
templo de su padre. Cuando uno de los principes feudales estaba a punto de salir,
ofrecio el sacrificio a los espiritus de la tierra, y el Zhao en el templo de su padre (Li Ki:
cap.3, sec.2. Legge 1885: 17).

Otro ejemplo en la seccidn cinco de ese mismo capitulo dice lo siguiente:

Las seis observancias ceremoniales fueron: casarse, ritos funerarios, luto, los sacrificios,
las fiestas, y entrevistas. Las siete lecciones (de la moral) fueron: (las relaciones entre)
padre e hijo, hermano mayor y menor, marido y mujer, gobernante y ministro, amigo y
amigo, viejo y joven, y anfitrion y huésped. Los ocho objetivos de gobierno fueron:
alimentos y bebidas, ropa, negocios (o0 la profesion), el mantenimiento de las
distinciones, las medidas de longitud, medidas de capacidad, y las normas
definitivamente asignadas (Li Ki: cap.3, sec, 5. Legge 1885:17).

Estos ejemplos son suficientes para recalcar la idea que se defiende: Confucio
amaba e imitaba a los antiguos (Analectas 7:11 Pérez Arroyo 2002: 107), y en estos
abundaban las costumbres sagradas, como los sacrificios, ritos funerarios, alabanzas al

Cielo o a Shangdi, etc. En el contenido de estos textos abunda lo sagrado.

Ahora, por los motivos ya explicados y porque Confucio se apoyaba, sobre todo,
en este texto para sus ensefianzas, hablaré més ampliamente del Shijing. También se
conoce a este texto por el nombre de Libro de la Poesia. Esta formado por 305
canciones,** divididas en cuatro secciones, cantadas muchas de ellas en las ceremonias
de sacrificio al Cielo y a los espiritus ancestrales de la casa real. Segun la tradicidn
confuciana, a esta obra se la considera que también la recopilé el propio Confucio.'** La
primera traduccién al espafiol la hizo el sin6logo jesuita Carmelo Elorduy con el
nombre de Romancero chino. El Libro de la Poesia también perecié en la gran quema,
pero en los comienzos de la dinastia Han fue facil la recomposicion de las odas porque

al tener rima fue su memorizacion mucho mas sencilla. La poesia de las odas es simple.

133 |as canciones de la 12 seccién son populares, las otras tres son himnos eruditos, palaciegos o
religiosos.
154 Hoy dia hay serias dudas sobre esto.
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Sequiré dando ejemplos de los elementos sagrados en los Clasicos, en este caso
en el Shijing, algunos ejemplos seran suficientes. En una de sus Odas Mayores, la
primera, la del rey Wen Wang se lee lo siguiente: “La cita de Dios vino a la estacion
apropiada. Elrey Wen asciende a la izquierda y la derecha de Dios. Completo de
actividad era el rey Wen y su fama es sin fin. Los regalos (de Dios) a los Zhou se
extienden a los descendientes del rey Wen™®® (32 Parte de las Odas Mayores o
principales del reino. Primera década. Oda primera a Wen Wang, Sacred Books of the
East, Vol. 3. Legge 1876: 378). Cuando en este fragmento, traducido a partir de la
version inglesa de Legge, se menciona a Dios (God), en el original se trata de Shangdi,
el Sefior de lo Alto. Vemos, pues, que en el Shijing esta presente la nocion de un dios
superior, y que el rey del que se origina la dinastia de los Zhou se relaciona con él

estrechamente.

Aqui tenemos muchos mas ejemplos. En el Romancero chino, que es la version
espafiola del Shijing, se lee lo que sigue: “Feliz y alegre estd el soberano. Gloriosa
resplandece su eximia virtud. Sabe tratar convenientemente a su pueblo y a sus
servidores. Del Cielo ha recibido su dignidad. Proteccion y mandato acrecentados le
vienen del Cielo” (Oda: 249. Elorduy, C. 1984). Tres odas mas adelante se dice esto a
Wen Wang: “Haga el Cielo que colméis los dias de wuestra vida, como wuestros
progenitores los acabaron....Haga el Cielo que colméis los dias de wvuestra vida, sois
patron y sostén de todos los espiritus” (Oda: 252. Elorduy, C. 1984). Y mas adelante
dice: “Shang Ti (soberano de Arriba) nos es adverso.....El Cielo actualmente nos envia
dificultades” (Oda: 254. Elorduy 1984).

En el primer ejemplo que he puesto del Shijing version inglesa de James Legge,
se puede observar que Shangdi, el Sefior de lo Alto, colma de bendiciones a todos los
descendientes del rey Wen. Esto fue debido a la conducta intachable de dicho rey,
porque su camino no se desviaba ni un apice del Camino de la virtud. Por eso el Sefior
de lo Alto o el mismo Cielo le premian. Esto, como ya se ha dicho, es porque el Cielo o

el Sefior de lo Alto premian el esfuerzo del que intenta seguir el Camino de la virtud.

195 En el texto original Legge se inclina a traducirlo por Dios en vez de Sefior de lo Alto. He puesto este
ejemplo del Libro la Poesia traducido por Legge, para que se pueda observar que cualquier traduccién
tiene este tono de elementos sagrados. En adelante utilizaré la version de Elorduy.
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Porque aunque se cambié de divinidad, las cualidades y atributos de las dos divinidades,

en un principio, eran casi idénticos.

También se ven claras las relaciones constantes entre virtud y divinidad en el
segundo ejemplo del libro de Carmelo Elorduy, cuando dice que resplandece gloriosa la
virtud del rey, y acto seguido comenta que ha recibido del Cielo dignidad, proteccion y
mandato. Se ve claro lo importante que en aquella época era que un gobernante fuese
virtuoso, dignidad esta recibida del Cielo, a la vez que también recibia su proteccion. En
el Ultimo ejemplo se ha expuesto un caso de un gobernante al que el Cielo estaba en su
contra. Este ultimo ejemplo también sirve para ver cémo el Cielo sanciona a los
hombres si estos no siguen el Camino de la virtud. Esta idea de una divinidad
sancionadora estaba en el pensamiento de casi todos los hombres de la China de los
Zhou. El rey del primer ejemplo, el rey Wen, para muchos, pero sobre todo para
Confucio, era un sabio santo al que habia que imitar, y vemos mas arriba como el Libro
de la Poesia dice que dicho rey recibia regalos del Cielo resplandeciendo su virtud.
Confucio no solo sabia esto, sino, como se vera luego en cualquiera de los Cuatro

Libros, creia en ello y creia en la actuacién sancionadora del Cielo.

Volvamos al contenido del Shijing. Se pondran mas ejemplos del Libro de la
Poesia, pero hay que recordar que abundan en todo el libro, sobre todo en las Odas
Mayores. La Oda Shang jou dice esto: “Los Estados caminan a su ruina y el Cielo no
acude a ayudarnos” (Elorduy 1984. Oda: 257). La Oda Via Lactea dice lo siguiente:
“Libaciones y ofrendas a los espiritus superiores e inferiores. No hay espiritu que no
haya sido venerado...Shang Ti (Soberano de Arriba) no acude.” (Elorduy 1984. Oda:
258). Otro ejemplo podria servir este: “El Cielo ha producido a los hombres.**® Tienen
su ser y su ley de conducta. Los hombres porque estan dotados de ley aman la belleza de
las virtudes” (Elorduy 1984. Oda 260).

Sigamos con mas ejemplos: la oda 235 habla de lo mismo que el hexagrama 36

del Yijing sobre los siete afios de prision que tuvo que pasar el rey Wen por culpa del

156 5obre esta frase Confucio dijo que el autor de este poema sabia lo que decfa.
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malvado Zhou, Gltimo emperador de la dinastia Shang.*®’ El libro de la Poesia y el
Yijing hablan del rey Wen como modelo de conducta. Esto es una pequefia muestra de la
relacion de los textos con Confucio. En la oda siguiente, la 236, se ensalzan sus virtudes
y se observa como el rey Wen y su hijo Wu Wang siguen a Shangdi, el Sefior de lo
Alto.®® El Sefior de lo Alto y el Cielo se solaparan en una lenta transicién durante los
primeros reinados de los Zhou. Una oda mas adelante, en la 237, dice que se tuesta un
caparazon de tortuga para preguntar si se establecen en un lugar determinado. Tres odas
seguidas y vemos como la relacion entre la tradicion que seguia Confucio, la divinidad
y la adivinacion esta todo entrelazado. Hasta aqui habia citado diversos pasajes en los
que se menciona a la divinidad superior y algunos de sus principales modos de relacion
con los hombres. Ahora encontramos ejemplos en los que aparece otro elemento
caracteristicamente religioso, la adivinacion. La adivinacion en la China antigua era
algo tan comln, como demuestran las excavaciones arqueoldgicas y estos Clasicos, que
posiblemente fuera la civilizacion antigua que mas utilizaba estas practicas. Se podria
pensar que era algo tan comin que lo raro era encontrar en aquella época a alguien que

no creyese en ello.

En cuanto a la creencia en los oraculos, Confucio no era una excepcion.®® Lo
tenfa en su época y lo encontraba muy a menudo en los Clasicos que él estudiaba.®°
Desligar al maestro de este contexto es incongruente y pensar que leyo y estudio el
Yijing es una idea bastante razonable puesto que también lo hizo con los otros Clasicos.
No se ha podido demostrar si son ciertas las palabras de las Analectas sobre lo que
Confucio dijo, que si viviera 50 afios mas se lo dedicaria al estudio del Yijing (Analectas

7: 16. Pérez Arroyo 2012: 17), pero negar esta autoria se debe sobre todo a un intento de

157 Obsérvese la cohesién entre los dos textos, sin embargo, algunos autores niegan la relacion de
Confucio con el Yijing. No pueden hacer lo mismo con el Libro de la Poesia porque en las Analectas
estan presentes en variedad de ocasiones, citandose en boca de Confucio.

158 Sorprende esto, ya que se le atribuye a los Zhou el cambio de divinidad, acabando con el Sefior de lo
Alto a favor del Cielo. Posiblemente este fuera un periodo de transicion.

159 Ademés de la famosa frase de las Analectas que dijo Confucio sobre que si viviese 50 afios més se los
dedicaria al estudio del Yijing (7: 16), esta esta otra que demuestra mi afirmacién de que Confucio si creia
en los oraculos, pues dijo: “...El que sea inconstante con su virtud le llegara la desgracia. Esto es solo
porque no consulta los oraculos” (Analectas, 13: 22: Pérez Arroyo, J. 2002: 157). Pérez Arroyo confirma
mi teoria, pues, este otro texto, como indica este autor, suele ser a menudo conscientemente deformado
por los neoconfucianos debido a que indica la importancia de las artes adivinatorias en la China antigua
(2002: 435). En mi opinidn, es deformado también para quitarle a Confucio ese caracter irracional que
trae consigo creer en los oraculos. Creo haber demostrado mas arriba (paginas 24-41), apoyandome en la
obra de Gardner, la manipulacion del neoconfucianismo en este sentido.

160 Xinzhong Yao recoge una cita del Shiji que dice que el Libro de los Cambios revela la influencia
sobrenatural (2001: 78).
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alejar a Confucio de ese caracter magico-religioso para cargarle mas de un caracter
racional-humanista.'®! Pero no se puede obviar la época en la que vivié el maestro, en la
cual aun abundaban los rituales de adivinacion, y la época de la que hablan los textos
que el maestro adoraba, en la cual esta actividad de adivinacion estaba a la orden del dia

y era mucho mas practicada atin.*®?

En la oda 238 se habla de servir como modelo y decorar su persona como
orfebre. Este es un ejemplo que utiliza Confucio del Libro de la Poesia segin viene
indicado en las Analectas. Mientras las dos odas siguientes hablan de la relacién
conducta-recompensa y de las virtudes de Wen Wang. La 241 nos cuenta las
conversaciones de este rey con Shangdi, el Sefior de lo Alto. Llama la atencion leer
como Wen Wang conversa con Shangdi, puesto que es en la dinastia Zhou cuando se

cambia de divinidad. Wen Wang creia en una divinidad antropomorfica.

En la oda 243 el primer emperador de la tercera dinastia Wu Wang, hijo de Wen
Wang, se aplica a cultivar las virtudes de sus antepasados. Estos gobernantes ya
cultivaban las costumbres de sus antepasados. Esto es un ejemplo para Confucio de la
importancia de transmitir.'®® Una cosa es que el resultado fue distinto por los tiempos

que al Maestro le tocé vivir y otra muy distinta es que €l innovara una nueva doctrina.

En las dos siguientes odas se habla de la Piedad Filial, virtud que Confucio
practicaba y ensefiaba a sus discipulos. También se lee como el rey Wen recibe el
Mandato del Cielo y como se le ofrecen sacrificios y ofrendas a Shangdi. Tian y
Shangdi se solapan, pero lo importante para mi tesis es la relacion que se establece entre
ritual, divinidad, adivinacion y conducta. Habla en estas odas de como el emperador
consultd a la tortuga sobre cudl habria de ser su capital. También habla de la presencia

de los espiritus en los sacrificios y de como gustaban del olor de las ofrendas.*®*

161 John Richard Lynn en su libro The Classic of Changes afirma que no hay dudas en que en los
comentarios del Yijing hay elementos que proceden de Confucio o de su escuela (1994: 3).

182 a5 investigaciones de Keightley sobre este asunto estan disponibles en Sources of Shang History: The
Oracle-Bone Inscriptions of Bronze Age China. Berkeley, Los Angeles: University of California Press.
Nanny Kim también habla sobre las excavaciones a gran escala por la identificacién de los huesos
oraculares en Anyang (2015: 6-8). También se comenta este tema en el documental: La antigua China:
La Dinastia desaparecida. TVE 2, (1972).

163 Creo que a la transmisién de las costumbres no se le ha dado el valor que Confucio le dio. De ahi que
se piense que esto para él no era suficiente y se le tache més de innovador.

164 va hemos visto que las excavaciones arqueolégicas confirman a los textos en cuanto a que este tipo de
preguntas politicas y religiosas eran muy frecuentes en los oraculos.
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Los gobernantes que tanto admiraba Confucio se dedicaban a la virtud y a
contactar con la divinidad por medio de la quema de conchas de tortugas, precisamente
el método antecedente del Oréaculo de las Mutaciones (Libro del Cambio) que, por
cierto, fue obra de estos mismos gobernantes. Sin embargo, a algunos estudiosos les
resulta dificil creer que Confucio consultara los oraculos o que Confucio no hubiese
leido un Clasico como el Yijing. Opino, como ya he comentado, que todo esto parece un
intento de despojar a Confucio de toda relacion con elementos de caracter magico-

religioso.

Como he dicho, en la oda 249 se habla de cémo el rey recibe del Cielo su
dignidad y en la 252 sigue hablando del Cielo, sin embargo, dos odas mas adelante se
vuelve otra vez a mencionar a Shangdi como soberano de arriba. La oda 255 habla de
las dos divinidades indistintamente y menciona como por el creciente prestigio de Wen
Wang, el dtimo rey de los Shang lo encarcel6 y fue el hijo del rey Wen, Wu Wang
quien destron6 a este tirano. También se observa como Wen Wang acusa al rey de que
no guardaba los antiguos estatutos y normas y lo exhorta a seguir a la dinastia Xia.
Vemos como esa costumbre de Confucio de seguir las normas de los Zhou, ya viene de

lejos, pues ya estos seguian las costumbres de los Xia.

En la oda 256 se escriben unas normas de conducta las cuales hay que seguir
para que el Cielo lo apruebe. No hay que olvidar que Confucio recurria constantemente
al Libro de la Poesia para aleccionar a sus discipulos. De hecho en esta oda se dice que
hay que ser recto hasta en los lugares mas intimos, a solas. Esto aparece en El Justo
Medio (El Justo Medio, libro 33. Pérez Arroyo 2012: 421). Por otro lado en esta oda se
observa la relacion premio-castigo por parte del Cielo cuando uno sigue, o no, la buena
conducta: “El Augusto Cielo no yerra golpe. Si tu conducta es torcida abundarian las

espinas en la vida de tu pueblo”, sentencia esta oda.

Dos odas méas adelante se habla de los sacrificios a Shangdi y las ofrendas a
espiritus superiores e inferiores, por lo tanto no siempre las ofrendas iban todas
dirigidas a la méaxima divinidad, sino también a espiritus de los antepasados, naturaleza,
etc., En la oda 260 wvuelve a hablar del Cielo diciendo que este ha producido a los

hombres y estos, como tienen una ley de conducta, aman la belleza de las virtudes. Se
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puede observar en este pasaje cierto parecido con una frase de Confucio en las
Analectas (Pérez Arroyo 2012, 7: 23).

Confucio intentaba transmitir la doctrina de estos reyes sabios de la dinastia
Zhou, sobre todo de Wen Wang, Wu Wang y el duque de Zhou. En el Libro de la
Poesia se explica claramente como una y otra vez estos reciben y obedecen la ley del
Cielo. Esto se puede observar una vez mas en la oda 262 donde ademas de mostrar la
expansion del imperio en los siglos IX y VIII a.C, nos dice también que Wen Wang y

Wu Wang recibieron el Mandato celeste.

En la oda 264 y 265 se ve tanto alabanzas al Cielo como el temor a él y es esta
divinidad la que hereda Confucio, una a la que se alaba, pero también se teme, una que
premia de manera condicional segin nuestra conducta. En las ensefianzas de Confucio a
sus discipulos, recogidas en las Analectas, €l hace constante referencia a los Clasicos y
muy especialmente al Libro de la Poesia, libro repleto de alusiones al Cielo, al Sefior de
lo Alto, a los sacrificios y a las ofrendas. Aunque en los Cinco Clasicos las alusiones al
Cielo son constantes, en las Analectas de Confucio también se nombra el Cielo mas de

cincuenta veces.'®®

En las siguientes cuatro odas se habla de las virtudes de Wen Wang y los
sacrificios que él realizaba, tanto a la divinidad como en honor a los antepasados. En la
oda 271 vuelve hablar del Mandato del Cielo y el esplendor y brillo que este Mandato le
ha comunicado al emperador. Todo lo que brillaba de estos emperadores era transmitido

por el Cielo, este le daba la legitimidad de sus reinados si estos eran virtuosos.

La oda 272 hace referencia a los sacrificios, al Cielo, a Wen Wang y al ritual.
También comenta algo sobre el respeto que hay que tener al Cielo para conservar la paz.
En la siguiente, habla de como Wu Wang depone al Ultimo emperador de la segunda
dinastia en el 1122 a.C. Dicha oda también dice “El Augusto Cielo me tiene como a su
hijo...a todos los espiritus he complacido” En la 274 y las dos siguientes vuelve a

hablar de Shangdi, el Sefior de lo Alto y aparece como esta divinidad constituye en

185 Aun asi, se suele aceptar que las Analectas no es un texto apropiado para defender la religiosidad
confuciana. Yo no estoy de acuerdo con esta idea y lo trataré de demostrar mas adelante (punto 4.2.1, pag.
159 a 170).
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emperadores a los sucesores de Wu, o sea a Cheng (1115-1078 a. C,) y Kang (1078-
1052 a.C.), pero quiza lo més importante para mi proposito es la frase siguiente, que
dice: “Descienden de arriba favores, nuestros modales son correctos y esmerados”. Esta
frase indica una vez mas que el Cielo o Shangdi solo dispensan favores si la conducta es
correcta, su favor es condicional. Algo muy parecido a lo que se ve en la oda 288 donde
Chen Wang emperador e hijo de Wu Wang habla de que el Cielo baja a la tierra a
inspeccionar y de que su Mandato no es facil de guardar, por eso pide ayuda a sus
consejeros, para llevar la carga y que le ensefien las gloriosas virtudes. Dice que le

ensefien las gloriosas virtudes para seguir manteniendo los favores del Cielo.

De la oda 279 a la 287 son cantos a los sacrificios de las cosechas, de las
ofrendas del emperador a sus abuelos, de la ofrenda sacrificial de Wu Wang a su padre
el rey Wen y de la piedad filial de Cheng Wang que alaba a su padre y habla en el
templo ancestral después de cumplir los tres afios de luto por este. Este grupo de odas
recoge virtudes y costumbres muy arraigadas también en Confucio, como la piedad
filial, las ofrendas, etc., Por su parte, la oda 290 habla de otro gobernante: el duque de
Zhou, uno de los gobernantes que mas admiraba Confucio. Era el hermano menor de
Wu Wang y fue regente hasta que el hijo de este pudo gobernar. Los otros hermanos de
Wu Wang tuvieron envidia de su hermano menor y se aliaron con el Ultimo gobernante

de los Shang y con su nobleza. El dugque de Zhou acab6 con ellos en tres afios.

La siguiente oda habla del sacrificio en el templo ancestral y menciona el

recipiente  sacrificial, *¢°

utensilio al que hace alusién el hexagrama numero 50 del
Yijing. Hexagrama que tiene mucho que ver con la tesis de Fingarette sobre que uno
mismo puede ser ese vaso sacrificial en la sociedad en la que vivimos. Este hexagrama
trata de explicar que uno mediante las ofrendas y sacrificios puede ser intermediario
entre el mundo de los espiritus y la divinidad con la sociedad, por lo tanto, uno puede
llegar a ser ese recipiente sacrificial, ese Vaso Sagrado. Confucio reconoce a lo
verdaderamente sagrado, mas que en el ambito de los espiritus, en el ritual cotidiano de

las relaciones entre las personas.

Las siguientes odas hablan de Wu Wang y de los elogios a su persona y de como

166 Como hemos visto en el apartado anterior, las excavaciones arqueoldgicas han sacado a la luz miles de
estos utensilios.
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este rey quiere seguir el ejemplo de su padre Wen Wang. En la oda 296 wvuelve a
comentar el Mandato celeste a los Zhou y en la oda 300 trata sobre el nombramiento de
marqués al hijo del duque de Zhou por parte del emperador y habla esta Oda, una vez
mas, de como Shangdi o Sefior de lo Alto se complace al contemplar una conducta

recta.

Las dltimas odas estdn dedicadas a la dinastia anterior, la dinastia Shang. En la

302 habla de como el nieto de Tang'®’

realiza unas ofrendas y también habla del
Mandato. Dice que del Cielo desciende la salud y el bienestar. En la siguiente, habla del
origen de esta dinastia, de como recibe el Mandato celeste el primer soberano de esta
dinastia y de lo digno que es al recibir este mandato. Esta oda tiene bastante
probabilidad de ser muy antigua, incluso de antes del final de esta dinastia, sin embargo

hay costumbres, sobre todo de caracter sagrado, que perduran en el tiempo.

Las dos dltimas odas comentan las glorias de la dinastia Shang que reind entre
los afios 1766-1122 a.C. Dicen que nunca infringio el Mandato de Shangdi, pero es de
suponer que esta oda se escribiera antes de la decadencia de esta dinastia y sobre todo
antes del reinado de su Ultimo emperador, al cual las cronicas le tachan de tirano. Pero
por otro lado despista cuando nombra ya a las dos divinidades. Habla de que Shangdi le
impuso a esta dinastia que fuera norma para las nueve provincias y de como el Cielo les
colmb de favores. Y termina diciendo que quiso el Cielo descender para que Wu Ting
sucesor de Tang no se hiciese mentiroso ni holgazan. Aqui ya se dice que en la dinastia
Shang el Cielo se preocupa de la rectitud de sus gobernantes, por lo que si esto fuese

cierto, esta no era una tradicion exclusiva de los Zhou.

Como resumen de todo lo visto, podemos enumerar que en el Shijing se
encuentran abundantes menciones de elementos sagrados, particularmente de la
divinidad suprema (Shangdi o Tian), de su relacion con los hombres y especialmente
con el gobernante, al que confiere su mandato y otorga dignidad, de su proteccion, su
caracter sancionador, y de las actitudes del hombre, como alabanza y temor, frente a la
divinidad, asi como de las libaciones, ofrendas y sacrificios dirigidas a El Asimismo

hemos hallado referencias a los oréaculos y las préacticas adivinatorias, a los sacrificios y

167 Tang (1324-1365 a.C.) fue el primer gobernante de los Shang y fue quien derroté al Gltimo emperador
de la dinastia Xia.
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ofrendas a los espiritus superiores e inferiores, al culto ancestral, al ritual, al templo

ancestral y a los recipientes sacrificiales.

Se podrian citar muchas mas odas donde las alusiones al Cielo y a Shangdi son
numerosas, pero creo que estos ejemplos son mas que suficiente para recalcar la idea de
que si estos libros, Confucio los recopild, orden6, amd y ensefio, fue porque le
influyeron mucho y esto queda reflejado en la multitud de alusiones que hace de ellos

en las Analectas. Incluso se los recomendd leer a su propio hijo.

4.1.3. Elementos sagrados en el Yijing

El Libro de los Cambios estd compuesto de dos partes: el texto y los
comentarios. El texto, la parte nuclear del libro, consta de 64 hexagramas acompafiados
de sus correspondientes sentencias oraculares. Segun Xinzhong Yao la forma actual de
las lineas yin y yang no se utilizd en los oraculos hasta época posterior. Sin embargo,

esto no afecta en absoluto a mi proposito.

La segunda parte del libro estd formada por diez comentarios llamados también
las Diez Alas. Esto se le atribuye a Confucio junto con los comentarios y la edicion del
libro. Segun explica Xinzhong Yao, los primeros traductores occidentales del libro
aceptaron en parte la tradicion confuciana de que los textos y comentarios eran obra de
sabios antiguos (Xinzhong Yao, 2001: 88).

Parece ser que hay acuerdo en que los comentarios fueron afiadidos al texto
hacia el final de la época de los Reinos Combatientes. John Richard Lynn en su libro
The Classic of Changes presenta por primera vez en inglés el comentario de Wang Bi'®®
(226-249), quien fue el principal definidor del trabajo durante unos setecientos

afios. Wang Bi interpretd el Yijing como un libro de sabiduria moral y politica y, tal

168 Wang Bi ha sido considerado como uno de los intérpretes mas importantes de los textos clasicos
chinos como el Daodejing v el Yijing. Vivi6 tan solo 24 afios y lo hizo en el periodo posterior al colapso
de la dinastia Han. Se consideraba a si mismo confuciano y queria crear una comprension del taoismo que
fuera compatible con el confucianismo.
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como ya he afirmado en una nota aparte, Lynn no tiene dudas en que en estos

comentarios hay elementos que proceden de Confucio o de su escuela (Lynn, 1994: 3).

La influencia de los Clasicos es fundamental para Confucio y el confucianismo,
y el Yijing no es menos en este aspecto. A pesar de citarlo Confucio una vez,*®° quien
haya estudiado este texto lo suficiente podrd percibir similitudes con la doctrina
confuciana, similitudes que también han sido negadas en ocasiones por algunos
estudiosos. Esta es la razon por la que hablaré extendido sobre este texto. En una cita

del Shiji, que destaca Xinzhong Yao, se recoge lo siguiente:

Las seis artes ayudan a gobernar: el Libro de los Ritos ayuda a regular a los hombres, el
Libro de la Musica produce armonia, el Libro de la Historia registra incidentes, el libro
de la Poesia expresa emociones, el Libro de los Cambios revela la influencia
sobrenatural y los Anales de Primavera y Otofio muestran lo que es justo (Shiji, 1997,
citado por Xinzhong Yao, 2001: 78).

Ademas de todas estas cualidades, estos textos tenian en comin que servian para
el perfeccionamiento moral y por eso Confucio los utilizaba con frecuencia. Me llama la
atencion cuando dice el texto que el Yijing revela la influencia sobrenatural, pues la
frase de Confucio sobre este texto que esta en las Analectas dice en boca de Confucio:
“Si me dieran mas afios de vida, dedicaria cincuenta de ellos al estudio del Yijing y asi
llegaria a no tener grandes faltas (Analectas, 7: 16. Pérez Arroyo, 2002: 110). Hay quien
pone en duda la autenticidad de esta frase. Pienso que la razon de esta duda es porque el
Libro de los Cambios es posiblemente el libro con mas elementos sobrenaturales de
todos los clasicos y a algunos no le cuadra esto con el caracter razonable que se le ha
atribuido siempre a Confucio. Por otro lado EI Yijing es un libro que se ha utilizado
mucho en la teoria taoista. También otros defienden que aqui la palabra Yi no se refiere

al libro.

Después de haber estudiado, a lo largo de muchos afios, los textos de Confucio y
el Yijing, tengo que decir, en contra de muchas opiniones, que encuentro mucha relacion

entre ambos. El Yijing tiene dificultad de comprension,'’® pero con el tiempo uno va

169 | o cita una vez en las Analectas, pero también hace alusién a los oraculos en otro punto de este texto.
170 Es el texto mas dificil de entender de los Cinco Clasicos.
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aprendiendo poco a poco a comprender su motivo mas intimo y profundo. Aunque
muchos piensan que es mas taoista que confucianista, creo firmemente que esta mucho
mas cerca de la doctrina confuciana. Este Clasico es de una escrupulosidad moral tal,

que lo acerca mucho mas al confucianismo que al taoismo.

El oraculo de milenrama aparece como nuevo sistema de adivinacion en la época
de los Zhou, sistema que permite leer en los hexagramas del Yijing. Ha habido a lo largo
de los afios interés por parte de algunos en separar a Confucio del Yijing, es por eso que
a menudo se quiere deslegitimizar esta frase de Confucio en las Analectas referidas al
Yijing que he citado méas arriba. Ese interés en desligar al confucianismo con este texto
posiblemente sea para arrancar de raiz el caracter méagico y religioso de todo lo que
tenga que ver con Confucio y su ensefianza, bien por parte de los neoconfucianos o bien
por parte de algunos filosofos. Otra prueba que reafirma mi conviccion de que Confucio

estudid el Yijing, la constituye otra frase de las Analectas que dice lo siguiente:

La gente del sur tiene un dicho que afirma que el hombre sin constancia no puede ser ni
chaman ni médico. Al que sea inconstante con su virtud le llegara la desgracia. Esto es
solo porque no consulta los oraculos (Analectas, 13: 22: Pérez Arroyo, 2002: 157).

La explicacion de este texto, como indica Pérez Arroyo, suele ser a menudo
conscientemente deformada por los neoconfucianos debido a que indica la importancia
de las artes adivinatorias en la China antigua (Pérez Arroyo, 2002: 435). Me atrevo a
decir que ha sido frecuentemente deformada porque explica claramente que Confucio
consultaba los oraculos y porque muestra como Confucio asociaba los oraculos con la
virtud al decir que si no se consultan los oraculos no se puede ser constante en la virtud.
Cuando uno se va familiarizando con el Yijing, va comprendiendo cual es el objetivo
uktimo que el oraculo tiene guardado para quien le pregunta. Objetivo que tiene que ver
mucho con la perfeccion moral y por lo tanto, también tiene que ver mucho con el

Camino confuciano.

Hay algo también muy importante en este texto: estas palabras de Confucio,
segun las Analectas (Analectas, 13: 22. Pérez Arroyo: 157), son idénticas a la tercera
linea movible del hexagrama 32 de la version de John Blofeld: “No es virtuoso de modo

consciente, y se encuentra, por tanto, con la desgracia.” (Blofeld, 1982: 158). Confucio
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dice en las Analectas que esto es porque no consulta los oraculos. Una muestra mas de

que Confucio si conocia el Yijing.

Todo esto puede parecer fuera de sentido para alguien inexperto, pero para
alguien que haya leido y estudiado tanto los Cuatro libros de Confucio como el Yijing y
se haya familiarizado con su pensamiento, lo encontrara completamente logico, muy
acorde a todo lo que encierra su sabiduria. Hay que recordar que el Yijing es uno de los
Cinco Clasicos y el método de adivinacion méas recurrido en la antigua China, una vez
que desaparecieron los huesos oraculares. Es de sentido comun suponer que un texto

creado o redactado por los soberanos que Confucio veneraba,’*

sea el tipo de oraculo
gue Confucio consultaba, estudiaba o al menos leia, y no de otro tipo. Por estos
motivos, estoy en condiciones de afirmar, que la frase de las Analectas sobre el Yijing
que se le atribuye a Confucio, o la dijo el propio Confucio o, sino es asi, pensaba de ese

modo.

Por lo tanto, tenemos en las Analectas una frase de Confucio referida a los que
no son constantes en la virtud porque no consultan los oraculos (Analectas, 13: 22.
Pérez Arroyo: 157). También se dice que los comentarios del Yijing tienen elementos
confucianos y ademds estd la famosa frase de Las Analectas en la que comenta
Confucio que si le dieran mas afios de vida, dedicaria cincuenta de ellos al estudio del
Yijing y asi llegaria a no tener grandes faltas (Analectas, 7: 16, Pérez Arroyo: 110). Se
puede observar como aqui se subraya el aspecto moral del libro. Ademéas habria que
afiadirle el dicho que siempre se ha contado en China sobre que a Confucio le gustaba
tanto el Yijing que cambid tres veces las correas de su encuadernacion por desgaste. La
tradicion confuciana siempre ha mantenido que Confucio entregd un ejemplar del Yijing

con sus propios comentarios a uno de sus discipulos.

Por lo general los confucianos creen en los Clasicos y los utilizan, sin excepcion.

Xinzhong Yao dice al respecto:

Por lo que concierne a la doctrina confuciana, los confucianos creen que en los Clasicos

les son revelados los principios celestiales y que estudiando estos Clasicos podrian

171 5e Je atribuye su creacion al rey Wen 'y el Duque de Zhou
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comprender el Camino del Cielo... los Clasicos se consideraban como la fuente del
modo de vida confuciano (Xinzhong Yao, 2001: 76-77).

Una vez que he intentado demostrar la similitud de la doctrina confuciana con
este texto, voy a proceder a resaltar los elementos sagrados de dicho texto, para no
desviarme de mi objetivo. Hay que tener en cuenta que las artes adivinatorias ocuparon
un elevado lugar en muchas civilizaciones antiguas (Oréculo de Delfos, Yijing, etc.,). La
arqueologia tiene abundantes muestras de esto. Por ejemplo, en muchos entierros en
China se han encontrado conchas de tortuga oraculares. De hecho, como indica Pérez
Arroyo, una de las grandes escuelas de China, la del Yin Yang, tiene su origen en los
que se dedicaban a las artes magicas y adivinatorias (Pérez Arroyo, 2002: 44). Ciceron
dijo que la palabra adivinacion viene de la etimologia romana de divinatio, cuyo origen
se encuentra en lo divino (Ciceron, 1999: 1,1). Como explica Dodds, en Occidente la
mantica solo era accesible a aquellas personas invadidas por la divinidad (éntheos), tal
como acontecia en la Pitia de Delfos (Dodds, 2006: 77). Adivinacion y divinidad tienen

el mismo origen.

Pérez Arroyo comenta lo siguiente sobre la importancia del Yijing:

Tan grande es en verdad el interés metafisico del Yijing que los neo taoistas de los siglos
I11'y IV de nuestra era consideraban el Yijing como uno de los tres grandes clasicos de
la filosofia especulativa, al lado del Dao dejing, libro de Lao zi y del Zhugzi (Pérez
Arroyo, 2002: 39).

Legge y Wilhelm hacian mucho hincapié en la importancia que tenian los
trigramas del Yijing dentro de los hexagramas. Dice Xinzhong Yao que los adivinos
antiguos consultaban a sus deidades formando directamente un hexagrama 0 un
trigrama. Trigramas 0 hexagramas que bien pudieran haber sido instrumentos para la
adivinacion y otros rituales religiosos (Xinzhong Yao, 2001: 88). En mi opinidn,
consultar a las deidades mediante la adivinacion u otros rituales religiosos no tiene nada

de laico.

El Yijing también es un buen ejemplo para seguir con las muestras de elementos

sagrados en los libros en los que se apoyd Confucio. En el hexagrama 50 El Recipiente

153



Sacrificial o El Caldero hace alusion a hacer sacrificios para al Supremo Sefior del
Cielo.!"> Ademés, la Imagen de este hexagrama 50 dice asf: “El Hombre Superior
adoptando una postura todo lo correcta que sea necesario, se adhiere firmemente a los
mandatos del Cielo” (Yijing, Wilhelm, 1977: 191).

El hexagrama numero 50 es de los pocos en los que se habla del Supremo Sefior
del Cielo, pero no el Unico que habla de la divinidad. El hexagrama 14, en la version de
Richard Wilhelm se titula La Posesion de lo Grande, Tu Yu y en el Comentario para la
Decision'”® dice lo siguiente: “Su caracter es firme y fuerte y ordenadamente claro,
encuentra correspondencia con el Cielo y marcha con el tiempo” (Yijing: 50. Wilhelm,

1977: 548).

En la Imagen de dicho hexagrama, que esta si esta casi todo el mundo de

acuerdo en atribuirselas a los Zhou, dice lo siguiente: “Asi reprime el Noble!™

el mal y
fomenta el bien y de ese modo obedece a la buena voluntad del Cielo” (Yijing: 50.

Wilhelm, 1977: 548).

Para comprobar otras traducciones, la de John Blofeld dice algo parecido: “El

Hombre Superior'’®

suprime a los que son malos y mantiene a los virtuosos. Con la
maxima alegria, se pone de acuerdo con el Cielo y ejecuta sus o6rdenes” (Blofeld, 1982:

123).

Y en la dltima linea movible de dicho hexagrama, la sexta, se lee: “Desde el

Cielo le llega la bendicion. jVentura! Nada que no sea propicio (Wilhelm, 1977: 551).

En términos casi idénticos se expresa la version de Blofeld y el comentario de
Confucio para esa linea dice: “La gran y buena fortuna presagiada por esta linea es la de

ser especialmente protegido por el Cielo” (Blofeld, 1982: 124).

172 wilhelm lo tradujo como Supremo Sefior del Cielo en vez de Sefior de lo Alto, posiblemente influido

EJ%rel cristianismo occidental. _ o _ _ _
Hay que recordar que este Comentario para la Decisién, algunos estudiososse lo atribuyen a Confucio.

Pero en esto también hay muchos detractores.

174 e trata de un Junzi u hombre superior..

175 fdem
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Se observa en estas lineas cémo la virtud y lo sagrado van de la mano, cuando
dice que el Noble fomenta el bien para obedecer la buena voluntad del Cielo, o cuando
dice que suprime a los malos y mantiene a los virtuosos para ejecutar las 6rdenes del

Cielo. Es por eso por lo que el Cielo lo bendice en la dltima linea.

En la Imagen del hexagrama 59, tanto la version de Wilhelm como la de Blofeld
dice asi: “Los antiguos reyes construian templos en los que se ofrecian sacrificios al
Supremo Sefior del Cielo” (Wilhelm, 1977: 209).

Se observa que conducta y divinidad en estos textos van unidas. Sirva estos
ejemplos del Yijing para ver que aqui también abundan los sacrificios y la divinidad.
Pero hay més: en el Yijing el signo Tian, El Cielo, Lo Creativo, se compone de seis
trazos enteros. Los trazos enteros corresponden a la protoenergia o energia primaria. Su
cualidad intrinseca es la fuerza y la energia, su imagen es el Cielo y se le concibe como
movimiento, y el fundamento de este movimiento es el tiempo, asi que involucra el
poder del tiempo y el poder de la perseverancia en el tiempo. No hay otra férmula para
desarrollar la virtud en las personas sino a traves de la perseverancia en el tiempo y solo
a través de esta uno se puede ir perfeccionando, que es el fin de todos los seres y el
principio del Cielo para Confucio y el confucianismo. Nada mas ilustrativo para
explicar esto que las palabras de la imagen del hexagrama nimero 1 del Yijing: “Pleno
de fuerza es el movimiento del Cielo. Asi el noble se hace fuerte e infatigable” (Yijing,
Wilhelm, 1977: 82).

En el Yijing hay dos interpretaciones del hexagrama Cielo;'"® la macro-césmica
y la que corresponde a la accion del mundo humano. En cuanto a la primera, expresa la
fuerte accion creativa de la divinidad. En cuanto a la segunda, denota la accion creadora
del santo, del gobernante y conductor de hombres. La explicacion seria que el Cielo,
merced a su fuerza, despierta en estos su mas elevada esencia. Es decir, vemos ya en el
Yijing al Cielo con sus mdltiples funciones, y en concreto, la que mas nos interesa
ahora, su funcién en cuanto creador de virtudes. Y es a lo largo de los seis ciclos!’’

como el Junzi lleva su objetivo a término. Lo Creativo transforma y modifica a los seres

178 Hexagrama ntmero 1, de los 64 totales.
17 Estos seis ciclos estan representados por las seis lineas movibles.
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hasta que alcanzan la naturaleza que le esta destinada, y luego los mantiene en

concordancia con el gran equilibrio.

Uno de los comentarios del hexagrama El Cielo dice lo siguiente: “Grande en
verdad es la Elevacion de lo Creativo, a la cual todas las cosas le deben su comienzo, y
la que penetra todo el Cielo” (Yijing, Hexagrama 1. Wilhelm, 1977: 462).

Un estudio medianamente profundo del Yijing basta para darse cuenta de que
este libro trata de que armonicemos nuestra conducta al Mandato del Cielo. Todas las
explicaciones de las lineas dependen de la armonia de los trazos en su lugar adecuado
que simbolizan a nuestros actos dentro, o no, del Camino celeste. Hay que estar siempre
adherido a lo sagrado para estar siempre adherido a lo recto. Algunos hexagramas del
Yijing transmiten esa idea para que uno no se extravie. Un ejemplo seria el hexagrama
numero 30 Li, el Fuego, lo Adherente: el simbolismo es que, igual que el fuego se
adhiere a las cosas para que prendan y asi iluminar, por el mismo motivo nosotros
debemos adherirnos a lo sagrado y a lo recto. El texto de este hexagrama dice: “Lo
adherente esta dirigido hacia arriba...Doble claridad adherida a lo recto transforma el
mundo y lo vuelve perfecto” (Wihelm, 1977: 626-627). Wihelm dice al respecto “El
fuego no tiene forma definida, sino que se adhiere a las cosas que arden y asi brilla en
su claridad.” (Wilhelm, 1977: 200). John Blofeld traduce este hexagrama de la forma
siguiente: “El Hombre Superior, al perpetuar el brillo de los antiguos, ilumina todos los
rincones de la tierra” (Blofeld, 1982: 154).

Otro ejemplo seria el hexagrama 17, el Seguimiento. Este Seguimiento es el de
seguir el Camino recto y no desviarse de lo sagrado para no extraviarse. John Blofeld
comenta sobre el éxito que se vaticina en este hexagrama lo siguiente: “Este éxito
sublime solo procede, claro esta, de los que siguen lo que es correcto, principalmente la
voluntad del Cielo o la de aquellos cuya propia voluntad encierra aquella” (Blofeld,
1982: 130). Otro ejemplo méas seria el hexagrama numero 2 la Tierra, lo Receptivo. Esta
es la actitud que debe seguir el ser humano respecto a lo sagrado, recto y trascendente,
actitud de receptividad. De esta forma, se imita a la tierra que es receptiva con respecto

8

al Cielo. En la version de Blofeld dice este hexagrama: “El Principio Pasivol’® recibe

178 Esto es la Tierra.
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alegremente en si mismo la fuerza celeste (del Principio Creativo), en donde todas las
cosas reciben su nacimiento” (Blofeld, 1982: 99). El comentario de Wen Yen en este
hexagrama dice: “El Principio Pasivo...Tras recibir el poder celestial, actia en armonia
con la secuencia del tiempo” (Blofeld, 1982: 99). En la version de Wilhelm este
hexagrama dice: “Cuando el noble ha de emprender algo y quiere avanzar se extravia,

mas siva en seguimiento encuentra conduccion” (Wilhelm, 1977: 87).

En el hexagrama 11 la Paz, el Cielo (trigrama inferior) sostiene a la Tierra
(trigrama superior). Sin embargo, el hexagrama numero doce se titula el Estancamiento,
la Tierra (trigrama inferior) sostiene al Cielo (trigrama superior), de ahi la decadencia.
El trigrama inferior simboliza el interior de uno mismo y el superior el exterior de uno,
0 sea, dentro espiritualidad y rectitud para emprender los asuntos. Si no es asi, uno se

extravia, tal y como viene indicado en la imagen del hexagrama nimero dos.

El Yijing posiblemente sea el texto méas dificil de entender de todos. Pero con
mucha paciencia y persistencia uno llega a penetrar en uno de los principales objetivos
de este texto. Una vez que he demostrado la relacién de Confucio con este texto, he
pasado a demostrar los elementos sagrados y morales que hay en él. Ademas de ser un
oraculo, el Yijing es una guia ideal para perfeccionarse moralmente. Siempre, y sin

excepcion, adherido a lo sagrado.

4.2. Elementos sagrados en los Cuatro Libros: algunos ejemplos

A lo largo de la historia de China, Confucio y todo el confucianismo se
apoyaban en la lectura de los Cinco Clasicos. Como he explicado més arriba,*’® fue el
filosofo neoconfucianos Zhu Xi (1130-1200) uno de los primeros en promover la idea
de los Cuatro Libros, que incluia las Analectas, el Mencio, el Justo Medio y la Gran
Ensefianza, es decir, los textos considerados como las partes mas significativas del
canon confuciano. A través de los Cuatro Libros, Zhu Xi abogd por la idea del

autocultivo a través de ejercicios tanto filosoficos como espirituales, como la

179 paginas 24 a 41
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contemplacion y la lectura, que apuntan a un cambio “interno” hacia las fuentes
interiores de la moral personal. Pero, como apunta Anna Sun, tanto los rituales sociales
como los rituales familiares siguen siendo esenciales. Al comentar Zhu Xi sobre los
rituales, dio prioridad a los rituales familiares sobre los rituales reales y estatales que
ocuparon gran parte de los textos de los Zhou. Posteriormente, las recetas de Zhu se
convirtieron en modelos para la elite cultural y social, adaptadas ampliamente en el Asia
oriental premoderna. Anna Sun dice que incluso para los neoconfucianos como Zhu Xi,
quienes enfatizaron el tipo de précticas contemplativas de meditacion y lectura que no
eran diferentes de las intensas practicas contemplativas de oracion y lectura sagrada
encontradas en la vida monastica catolica, la religion y los rituales sociales de la vida

cotidiana seguian siendo indispensables (Sun, 2013: 130).

Esto va a ser importante para demostrar que el ritual en el confucianismo
siempre ha sido clave. Incluso con la llegada del neoconfucianismo siguid siendo
esencial. Hasta ahora se ha visto que los Clasicos anteriores a Confucio estan repletos
de elementos sagrados, y que estos clasicos fueron para él la fuente de la que “bebio”
para desarrollar su doctrina. Hasta tal punto que llegé a decir que él lo extraia todo de
estos textos, sin afiadir, ni inventar nada. Por lo tanto, segin Confucio, su doctrina y la
de los Santos Sabios era la misma. Esta es la frase integra de lo que dice Confucio en las
Analectas: “Soy un transmisor, no un creador, soy uno que cree a los antiguos y que
gusta de ellos, por eso me atrevo a compararme con el vicjo Peng” (Analectas: 7:1 Pérez
Arroyo, J, 2002: 107). El se consideraba el depositario de la tradicion (Analectas 9: 5,
Pérez Arroyo: 122) y le gustaba la Antigliedad (Analectas, 7: 19, Pérez Arroyo: 111).

Explica Sun que en el transcurso de las dinastias Tang y Song (650-1250), los
examenes, que se centraron en el canon confuciano, fueron copiosamente propagados y
concienzudamente institucionalizados. Los estudios clasicos, que formaban la base del
contenido de los exdmenes, brotaron por este motivo, pero, a su vez, fueron
reconstruidos a través de las interacciones complejas entre la burocracia imperial. Los
estudios clasicos en China habian sido tradicionalmente los estudios del canon

confuciano, sin embargo el canon nunca permanecid exactamente igual (Sun, 2013: 20).

De los Cuatro Libros: Las Analectas, El Justo Medio, La Gran Ensefianza y El

Mencio. El primero es el mas reconocido por todos los eruditos como el mas
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auténticamente confuciano. Le sigue el Justo Medio, texto muy reivindicado por Tu
Wei-ming. Por este motivo, estos dos textos son en los que mas me voy a extender,

tratando de sacar a luz muchos de sus elementos sagrados.

4.21. Elementos sagrados en las Analectas

Antes de todo, hay que recordar el desarrollo a lo largo de la historia que ha
tenido este texto. Gardner explica que en el texto de Zhu Xi de las Analectas se da una

180 hemos mencionado los dos

relevancia metafisica contemporanea. Mas arriba
comentarios histéricamente mas influyentes de las Analectas, el de He Yan y el de Zhu
Xi. Una de las diferencias entre el texto de He Yan y el de Zhu Xi es que He Yan parece
haber considerado a las Analectas como una entre una variedad de textos de una
variedad de tradiciones filosoficas, mientras que Zhu Xi parece haber considerado la
tradicion fundada por Confucio como indiscutible en su reclamo a la verdad. La
intencion de Zhu Xi fue restablecer el Camino confuciano en ese momento, porque la
dinastia Song estaba en crisis. He Yan no tiene una dedicacion tan singular a la tradicion
confuciana 0 a sus textos. Mas filosdficamente pluralista, no estaba tan decidido como
Zhu Xi a defender ni privilegiar ninguna escuela ni ningln conjunto particular de textos
(Gardner, 2003: 154-156).

Como argumenta Gardner, para Zhu Xi, el comentario es una oportunidad para
dar forma a una tradicién para que tenga sentido para un pulblico contemporaneo. Esta
tarea es especialmente importante si se cree que esa audiencia es escéptica y se la
necesita convencer de que las ensefianzas confucianas son relevantes para su mundo
(Gardner, 2003: 160-162). Es decir Zhu Xi adapt6é sus comentarios sobre las Analectas a

la metafisica que imperaba en ese momento.

Gardner explica que los eruditos de la Escuela kaozheng (1600-1850) de la
dinastia Qing fueron especialmente duros en su critica de lo que ellos vieron como el

intervencionismo filos6fico de Zhu Xi en los textos candnicos del confucianismo,

180 paginas 24-41.
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especialmente en los Cuatro Libros (Gardner, 2003: 161-163). Esto ocurre cuando una
vision filosofica o metafisica choca con la vision de los que abrazan estos textos como

sagrados.

Gardner deja claro que es obvio que las intenciones de Zhu Xi no eran las
mismas que las de He Yan. Tales diferencias en las suposiciones filosoficas y las
creencias derivadas de diversos contextos intelectuales formaron profundamente las
lecturas de los dos comentaristas, produciendo, a su vez, entendimientos muy diferentes
de las Analectas.

Tal vez lo mas notable a este respecto es el sistema metafisico expresado en el
comentario de Zhu Xi sobre las Analectas. Era una metafisica, segun Zhu Xi, que surgié
naturalmente de una seria reflexion sobre la tradicion canonica. Heredando una
tradicion cargada metafisicamente, Zhu Xi continu6 formandola y desarrollandola,

convencido de que era una tradicion implicita de Confucio (Gardner, 2003: 162-164).

Con todo esto, afirma Gardner que las diferentes lecturas de comentarios de las
Analectas son, en gran medida, el producto del contexto historico. A Zhu Xi le llego
una tradicion en el periodo de la dinastia Song ya muy cargada de metafisica, pues ya
los hermanos Chen'8! se habfan encargado de eso y Zhu Xi los desarrolld y profundizé
mas aun. Esto Ultimo fue mucho mas importante, pues los comentarios de este Gltimo

son los que tuvieron verdadera influencia en la tradicién posterior durante siglos.

Gardner concluye que el comentario también sirve como una ventana de
entendimiento sobre la forma cambiante de la tradicion, sobre la relacion dinamica entre
el canon y la tradicion, y sobre como los diferentes pensadores en diferentes momentos
y en diferentes lugares piensan diferente sobre el canon y la tradicién. Los comentarios
sobre las Analectas de Zhu Xi ofrecen la comprension de Zhu Xi de lo clasico. Debido a
que este comentario rapidamente se convirtio en el estandar y de lectura obligada no
solo para los candidatos de examen, sino también para cualquier persona que aspiraba a
las reivindicaciones de alfabetizacion, condiciono la tradicion del texto. Las Analectas

en particular, y la tradicion confuciana en general, se convierten asi a través del

181 Cheng Yiy su hermano mayor Cheng Hao, fueron dos filésofos chinos de la dinastia Song a los que
siguié Zhu Xi. En la Gran Ensefianza aparecen comentarios del primero y también de Zhu Xi.
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comentario de Zhu Xi, con un nuevo lenguaje y significados nuevos: como la
metafisica-principio (li), material psicofisico (qi) o naturaleza humana (xing) (Gardner,
2003: 168).

Una vez recordado esto, tengo que decir que este puede ser uno de los motivos
por lo que esa carga metafisica ha ido quitando poco a poco el peso de lo sagrado en
estos textos. Las Analectas es un libro donde abunda una doctrina moral. Que el libro
més famoso de Confucio sea sobre todo una doctrina moral, da como resultado que
muchos estudiosos afirmen que Confucio no tenia ninguna relacion con lo sagrado. No
estoy de acuerdo con la idea de que en las Analectas apenas hay elementos sagrados.
Segun explica Yong Chen, por regla general, quienes rechazan incluir al confucianismo
en la categoria de religion citan con frecuencia diversos pasajes de las Analectas, que
apoyan su afirmacion de que Confucio no creia en fantasmas y espiritus. Aquellos que
adoptan un enfoque religioso de su doctrina dicen que deberian ser los Cinco Clasicos

la evidencia textual primaria (Chen, 2012: 111).

Los defensores de la no religiosidad de Confucio se agarran a dos o tres frases

de las Analectas que un poco més adelante pondré de manifiesto,?

pero hacen caso
omiso de muchas frases que contienen elementos sagrados y también pasan por alto el
sentido integro de la obra. De esto se deduce que algunos académicos consideran Las
Analectas un libro en el cual los partidarios de la religiosidad del confucianismo no se
pueden apoyar. Tres frases que se pueden utilizar segin como se interpreten, contra mas
de medio centenar en donde aparece la palabra Cielo y otras tantas donde aparece la

palabra ritual.

En el dltimo capftulo de las Analectas Confucio nombra, una vez mas,*®® a los
antiguos reyes sabios Yao y Shun. El primer punto de este capitulo dice: “El emperador
Yao dijo: jOh, Shun, mi heredero! El orden de sucesion que ha decretado el Cielo
reposa ahora en ti. Mantén con decision el justo medio que deriva de este mandato...”
(Analectas, 20: 1. Pérez Arroyo, 2002: 209.). Y en el Ultimo punto del dltimo capitulo de
las Analectas, Confucio cierra este libro diciendo: “El que no sabe cuél es el mandato

celeste no puede ser un hombre superior”. Y termina diciendo: “El que no conoce los

182 pagina 165.
183 Doy por sentado, que fueron los discipulos, o discipulos de estos, los que hablaban en estos escritos
por boca de Confucio.
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ritos no puede ser un hombre de firme caracter” (Analectas, 20: 3 Pérez Arroyo, 2002:
211).

Confucio dice en Las Analectas que era un transmisor no un innovador
(Analectas, 7: 1, Pérez Arroyo, 2002: 107). Manuel Yéafiez Solana, en su obra Confucio,
lo traduce exactamente igual (Yafiez Solana, 1997: 160). Y por su parte, Jean Levi en su
libro Confucio, lo traduce distinto, pero con el mismo significado: “Transmito, no
innovo...” (Levi, 2005: 35). Para algunos como Schwartz, al intentar transmitir dando
mucho peso al concepto “humanidad,” innové (Schwartz, 1985: 76). Feng Youlan
piensa similar (Feng, 1961: 41). Pero, Confucio comentaba y explicaba a sus discipulos
las obras antiguas, pero no componia otras nuevas. Era fiel a la antigliedad y la amaba.
Para que se entienda hasta qué punto es cierto que Confucio lo que hacia era transmitir
la doctrina de sus predecesores, pongo otro ejemplo de Las Analectas: “Yo no naci
sabiendo, a mi me gusta la Antigliedad y en ella investigo diligentemente” (Analectas,
7:19. Pérez Arroyo, 2002: 111).

Confucio sentia una gran devocion por la antigledad, y se pasé toda la vida
investigandola llegando a penetrar en su sentido mas profundo. Dos puntos mas arriba
se dice lo siguiente respecto a Confucio: “Los temas sobre los que Confucio hablaba
con frecuencia eran: las odas del Libro de la Poesia, la historia y el mantenimiento de
los ritos” (Analectas 7: 17 Pérez Arroyo, 2002: 110).

Confucio citaba a menudo en sus conversaciones versos de estos libros, toda su
doctrina se basada en ellos. Por este motivo he hecho tanto hincapié en demostrar el
evidente caracter sagrado de los libros que precedieron a Confucio, porque él se apoya
constantemente en ellos. Pero voy a seguir con algunas palabras del propio Confucio
recogidas en las Analectas: “El Cielo produjo en mi la virtud...” (Analectas, 7: 22.
Pérez Arroyo, 2002: 111). Una vez mads se observa como la virtud, que es lo que
persigue toda la doctrina de Confucio, procede del Cielo. Y mas adelante dice el
Maestro cuando estaba gravemente enfermo: “...yo ya he rezado durante mucho
tiempo” (Analectas, 7: 34. Pérez Arroyo, 2002: 114). Esta frase ha sido utiliza en contra
de la religiosidad confuciana, por entender que le decia a sus alumnos que no queria

rezar mas. Pero hay autores que piensan que Confucio a través de su mision de
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transmisor ya habfa rezado mucho.'®* Estos eruditos que piensan esto también descartan
una interpretacion literal. Podria hacerse una lectura literal: Confucio ya habia rezado
mucho durante toda su vida, si eso no hubiese servido para que el Cielo le tuviera en
estima, de nada serviria un solo dia de rezo de sus discipulos. Pero me inclino a seguir
el razonamiento de los dltimos por la siguiente razon: en el confucianismo el Cielo
concede favores segun los actos, como ya he explicado, y Confucio consideraba que a
través de sus actos ya habia rezado suficiente. Es decir, la persistencia en el Camino, era
para Confucio una forma de agradar al Cielo mejor que orando. Esto no le otorga a

Confucio la etiqueta de agndstico o ateo, sino todo lo contrario.

El Maestro al decirle a su alumno que no hace falta que rece, pues él ya lo ha
hecho durante toda su vida, es muy posible que se refiera a que su conducta habia sido
recta durante toda su vida. Mas o menos esta es la explicacion que da Pérez Arroyo para
esta frase de las Analectas (2002: 434). Confucio adecuando sus actos al Mandato del Cielo
rez6 toda su vida. Esa es la mejor forma de orar, la conducta es lo que mas le agrada al
Cielo. Curiosamente Kant en su obra La religion dentro de los limites de la mera razon,
dijo, muchos siglos después, algo parecido, explicando que todo lo que, aparte de la
buena conducta de vida, se figura el hombre poder hacer para hacerse agradable a Dios
es mera ilusion religiosa y falso servicio de Dios. (Kant, 1969, 4% Parte. 22 seccion, 2:
166-174).

Confucio dice en las Analectas: “Desde que muri6 el rey Wen, yo soy el
depositario de la tradicion. Si el Cielo hubiera querido eliminar esta tradicion, yo que un
dia moriré, nunca hubiera llegado a comprenderla...” (Analectas, 9: 5. Pérez Arroyo,
2002: 122).

El rey Wen fue el fundador de la dinastia de los Zhou. La doctrina'®® de este rey
era la misma que la de Yao y Shun. Era la misma porque el Cielo quiso que siglos
después de Yao, el rey Wen la poseyera, y siglos después de Wen Wang, se transmitié a
Confucio. Asi lo creia Confucio. Como asi lo creyd Mencio (372-289 a. C) que fue

transmitida a él. No cabe ninguna duda en estas palabras del Maestro que él pensaba que

184 perez Arroyo, por ejemplo.
185 Esta doctrina, que viene implicita en el titulo de mi tesis, sera a lo que se llamara Camino. Término
este que serd clave en mi tesis.
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era el Cielo el que habia hecho llegar hasta él esta doctrina. Esa ley o doctrina es
transmitida por mandato, por el Mandato del Cielo. Siguen los elementos sagrados en
Las Analectas, pues se lee un poco mas abajo que le dicen a Zigong, discipulo de
Confucio: “Vuestro Maestro es un verdadero sabio, jcudntas cosas sabe hacer! Zigong
respondio: Es cierto que el Cielo le ha concedido muchos dones, y que, por ello, se
acerca a la sabiduria y tiene muchas capacidades” (Analectas, 9: 6. Pérez Arroyo, 2002:
122).

Aqui en boca de su discipulo queda claro quién dota al Maestro de virtudes. Las
virtudes morales y lo sagrado van de la mano. Esto es asi porque en el confucianismo
cuando una persona perfecciona estas virtudes a un grado maximo, se convierte en un
santo. Por lo que aqui se puede observar claramente como perfeccion moral y santidad

van unidas. Lo sagrado y lo moral enlazan.

También en el Lun Yu o Analectas se lee como Confucio cuando asistia a los
festivales en la casa del principe, este era el Unico que realizaba los sacrificios, mientras
que Confucio actuaba de primer probador (Analectas 10: 13 Pérez Arroyo, 2002: 133).
Es mas, cuando le hacian regalos, y no tenia carne para ofrecer a los espiritus, no hacia
reverencias ni ceremonias (Analectas 10: 15. Pérez Arroyo, 2002: 133). Pero aun asi se
duda sobre la religiosidad de Confucio. Aun asi, algunos consideran Las Analectas un
texto para apoyar el ateismo de Confucio. Y otros tantos aceptan esto. Yo, por todo lo

gue estoy argumentando, no lo acepto.

Cuando muri6 Yan Yuan, su discipulo preferido, segin la wversion de Las
Analectas de Pérez Arroyo dice asi: “jAy, el Cielo me destruye, el Cielo me destruye!”
(Analectas 11:8. Pérez Arroyo, 2002: 136).

Lo tomaba como un castigo del Cielo hacia él, o0 como la falta de proteccién por
parte del Cielo hacia él. También son bien conocidas sus palabras en las Analectas que
dicen: “Nadie sabe de mi...cl que si sabe de mi es el Ciclo” (Analectas, 14: 37. Pérez
Arroyo, 2002: 169). El pensaba que el Gnico que le conocia era el Cielo. En un punto
mas abajo dice Confucio: “;Qué puede hacer Gongbo Liao contra estos celestes
mandatos?” (Analectas 14: 38. Pérez Arroyo, 2002: 169). Pero esto no acaba aqui, sigue

y sigue: son innumerables las veces que Confucio alude de una u otra forma al Cielo, en
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concreto 51 veces en todo el texto de Las Analectas. En el capitulo XVI de las
Analectas queda mas claro aun, si cabe, del gran peso que tenia en el Maestro la

creencia en el Cielo:

El hombre superior siente temor ante tres cosas: teme los mandatos del Cielo, teme a los
grandes hombres y teme las palabras de los sabios. EI hombre vulgar no conoce los
mandatos del Cielo y por eso no los teme, es irrespetuoso con los grandes hombres y se
burla de las palabras de los sabios (Analectas 16:8, Pérez Arroyo, 2002: 186).

Junto con la frase famosa de Las Analectas que habla de para qué servir a los
espiritus si no sabemos servir a los hombres (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002:
137), hay otra frase polémica en Las Analectas (Analectas, 6: 20, Pérez Arroyo, 2002:
103), donde Confucio dice que hay que respetar a los espiritus, pero mantenerlos lejos
de nosotros. Muchas personas se han sorprendido por este pasaje, algunos detractores
del contenido sagrado de la doctrina confuciana incluso dudan de la sinceridad de la
actitud religiosa de Confucio, la ven de toda forma totalmente innecesaria. Como dice
Wing-tsit Chan, el pasaje se puede interpretar de dos formas o bien "no se vuelvan de
forma inadecuada e informal con los seres espirituales,” o "hacer hincapié en el camino
del hombre en lugar del de los espiritus." (Chan, 1969: 87-88) Los partidarios del
cardcter Unico humanista de la doctrina de Confucio solo hacen caso del segundo
significado o bien, como dice Chan, dudan de la sinceridad de la primera afirmacion:
“respetar a los espiritus”. Los partidarios del cardcter sagrado de la doctrina de
Confucio, o de los que afirman que esta doctrina se apoya en bases sagradas, se apoyan

en esta primera afirmacion, es decir, en respetar a los espiritus.

Pienso que no es necesario mutilar esta afirmacion por la mitad por intereses
ideoldgicos. Veo muy logico la afirmacion de Confucio cuando habla de respetar a los
espiritus, pero mantenlos a distancia (Analectas, 6: 20, Pérez Arroyo, 2002: 103), pues
esto enlaza perfectamente con la frase de Las Analectas que dice que para qué servir a
los espiritus si no sabemos servir a los hombres (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002:
137). Pero no dice en ningdn momento que no cree en ellos, mas bien todo lo contrario,

porque entonces no se entenderia la primera afirmacion “respeta a los espiritus”.
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Confucio era un maestro que ensefiaba sobre todo conducta, exactamente como
comportarse para ser un hombre ideal, un hombre superior, es posible que sea por este
motivo tan simple por lo que no podia ensefiar lo que no era apodicticamente cierto y
como maestro no podia ensefiar algo indemostrable. No creo que un maestro recto
ensefie algo solo porque tiene fe en ello, un maestro recto, como Confucio, no puede
ensefiar su fe en el Cielo, en Dios, 0 en los espiritus, pero si puede decir pdblicamente
que cree en ellos, de hecho, Confucio nunca lo oculto. No creo que muchos estudiosos
duden de esto. Lo que queda es demostrar que aunque no profundizé en los elementos
sobrenaturales de su fe, si basé su doctrina en esta fe. Aunque es cierto que su
ensefianza se afianzo en la parte humana, sensible y demostrable, de tal forma que podia
ser ensefiada. Para entender esto hay que tener siempre presente que en el pensamiento
de Confucio, Cielo y virtud estan totalmente enlazados. El Cielo ordena ser virtuoso,
Confucio ensefia como ser virtuoso, pero no es su deber explicar el Cielo, porque entre
otras cosas no podia, ni sabia. Aunque €l creia firmemente que su destino y su
ensefianza era una orden del Cielo. Y €l conocia ese Mandato del Cielo: “A los 50
conocia el Mandato del Cielo” (Analectas 2: 4, Pérez Arroyo, 2002: 72).

Otra alusién al Cielo se ve bien en la frase de Las Analectas, cuando dice
Confucio que si he habia hecho algo malo que el Cielo le castigara, (Analectas, 6: 26,
Pérez Arroyo, 2002: 104), otras versiones dicen que el Cielo le abandonara. Esta frase
de Las Analectas explica muy bien varias cosas: por un lado que Confucio creia en el
Cielo y ademéas en un Cielo que era capaz de castigarle o abandonarle, esto quiere decir
que Confucio se sentia protegido por el Cielo mientras él siguiese su Mandato. Este
Mandato implicaba, como casi siempre lo ha hecho (también con la dinastia Zhou), una
conducta correcta, es decir, no apartarse del Camino. Por eso la base principal de la
conducta del maestro es el Mandato del Cielo. Por eso su doctrina esta impregnada de
una base sagrada, si no fuese asi, qué sentido tendria que dijera “si he hecho algo malo
que el Ciclo me castigue”. Sencillo, porque el hacer algo malo implica apartarse del

Camino y por lo tanto incumplir el Mandato del Cielo.

Son muchos los que ven a Confucio como creador de un nuevo sistema
humanista y ético, hasta el punto que algunos no le consideran un transmisor. Sin
embargo, €l lo deja claro en la frase de Las Analectas (Analectas, 7: 1, Pérez Arroyo,

2002: 107) Confucio pretendia ser sobre todo transmisor de la cultura y costumbres de
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los Zhou, pero por intereses de caracter ideoldgico muchos son los que no hacen caso de
esto y le ven solo como un gran innovador. Otros, por el mismo motivo solo lo ven
como transmisor, pero creo que Confucio era las dos cosas, porque transmitid, pero
también fue el primero en ofrecer educacion a todos, sin exclusiones de ningln tipo.
Wing-tsit Chan cree también que se le debe a él, en parte, los conceptos de Hombre
Superior y Cielo. Puedo estar de acuerdo con el profesor Chan en cuanto al primero,
pero para el segundo concepto no veo ninguna diferencia entre el Cielo de los Zhou vy el
de Confucio.

No solo en las Analectas se habla del Cielo, también, como dije méas arriba, se
habla de oréculos, otro elemento sagrado. Confucio dijo que si le dieran mas afios de
vida los dedicarfa al estudio del Yijing 2® (Analectas, 7: 16, Pérez Arroyo, 2002: 110).
Muchos autores ven al Libro de los Cambios como un libro de adivinacion y teorias
cosmologicas. Aluden que una vez que uno extirpa los comentarios de autores
posteriores, como por ejemplo, el de Wilhelm, no tiene o tiene muy poco contenido
moral. No estoy de acuerdo en absoluto. Llevo muchos afios con este texto'®’ y me
costdé mucho tiempo profundizar en su caracter moral, pero cuando esto ocurrid, no veo
en este texto otra cosa que eso, moral y religion. Esto no es debido a los comentarios de
Wilhelm, pues yo he manejado tres traducciones distintas, la Ultima la de este autor.
Anterior a este texto de Wilhelm manejaba el de John Blofeld. En el Libro de los
Cambios hay muchos ejemplos de conducta de los Zhou, también del hombre superior.
Es muy dificil familiarizarse con este texto porque entrafia mucha dificultad su
entendimiento, pero alguien que lleve afios con el texto y que lo haya ojeado a menudo
estaria de acuerdo conmigo al percibir en él este caracter moral y en algunas ocasiones

religioso.

También, como ya he explicado, muchos son los que desligan a Confucio de este
texto, incluso no dando veracidad a esta frase de Las Analectas. Yo si veo un lazo de
union importante entre la filosofia de Confucio y la del Yijing. Recuerdo que en la

Analectas Confucio dice que el que sea inconstante en su virtud le llegard la desgracia.

18 va he explicado que algunos no estan de acuerdo con la autoria de Confucio de esta frase, ya que lo
ven mas como un texto taoista que confuciano. No estoy en absoluto de acuerdo.

187 No creo que exista nadie que sea capaz de profundizar en el mensaje de este texto ni al 50%. Por
supuesto, yo no soy una excepcion. Por eso Confucio decia que necesitaba 50 afios més.
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Esto es porque no consulta los oraculos.'® (Analectas, 13: 22, Pérez Arroyo: 157).
También hago hincapié en las palabras de Pérez Arroyo: “Este texto indica la
importancia de las artes adivinatorias en la China primitiva y su explicacién, por lo
mismo, suele ser conscientemente deformada por los neoconfucianos” (Pérez Arroyo:
2002: 435). La importancia de los ordculos en la China Antigua, era inmensa, es muy
dificil que Confucio no estuviese impregnado de esta cultura, teniendo en cuenta sobre
todo que en el Yijing aparecen mdliples ejemplos de conducta de los Zhou, a los que
tanto citaba. Se ve también la influencia del Yijing en las Analectas en frases como esta:
“Zeng Zi dijo: “El hombre superior no piensa més alld de lo que corresponde a la
posicién que ocupa” (Analectas, 14: 28, Pérez Arroyo: 167). Es bastante parecida a la
Imagen del hexagrama 52 del Yijing, que dice asi: “Asi el noble (hombre superior o
Junzi) no va en sus pensamientos mas alla de su situacion” (Wilhelm, 1977: 286).
Recuerdo a los mas escépticos que esto no es un comentario de Richard Wilhelm, sino
que esto es un comentario hecho por los creadores del Libro de los Cambios, atribuido a
los primeros Zhou occidentales. Curiosamente una frase pronunciada en el Yijing la
repite calcada un discipulo de Confucio. Existe una gran conexion entre Confucio y el

Libro de los Cambios, aunque algunos no lo quieran ver.

Como ya he explicado, en Las Analectas se comenta los temas sobre los que
Confucio solia tratar: el Libro de la Poesia, la Historia y el mantenimiento de los ritos
(Analectas, 7: 17, Pérez Arroyo: 110). Esto demuestra que el Maestro amaba la
antigliedad y el citar constantemente el Libro de la Poesia es una muestra de que los
antiguos reyes y emperadores eran su ejemplo a seguir. Esto se ve una vez mas en dos
versiculos de las Analectas mas abajo. También, en la frase anterior, dice que solia
hablar muy a menudo de los ritos. Los ritos a los que mas hacia alusién Confucio eran
de ceremonia y sacrificios, los dos elementos sagrados. Pero los que lo quieren obviar
hace hincapié en la frase de las Analectas (Analectas, 7: 20. Pérez .Arroyo: 111) en la
que wuelve a decir un discipulo suyo que su maestro no hablaba de sucesos

extraordinarios, ni de espiritus.

Ya he dicho el motivo por el que yo creo que no lo hacia: no ensefiaba cosas

indemostrables, ese no era su deber. No lo explicaba pero si lo comentaba. Como

188 Otro ejemplo de la importancia de las artes adivinatorias que algunos han querido extirpar.
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también comentaba sobre el Cielo,'8°

como demuestra dos versiculos mas para abajo
“...El Cielo produjo la virtud en mi...”y lo hace de manera totalmente vinculante con la
moral. Sentencias como esta (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo, 2002: 111) explican
perfectamente la relacion entre el Cielo y la doctrina del Maestro: el Cielo crea la virtud

en su naturaleza y ala vez le ordena que siga esa naturaleza.

Otra frase de Las Analectas que ha dado muchos problemas desde hace largo
tiempo es la siguiente: “Confucio rara vez hablo de ganancias o beneficios, Mandato del
Cielo o destino y humanidad” (Analectas, 9: 1, Pérez Arroyo, 2002: 121). Hay autores
que lo han interpretado en la linea de argumentar que Confucio no hablaba de ello
porque poca gente lo comprenderia. En esta onda estan autores como Huan Kan, Juan
Yuan, Ho Yen, Hsing Ping y el mismo Zhu Xi. Otros autores y sinblogos le han dado
una mterpretacion muy distinta “Confucio rara vez hablaba de ganancias, pero si lo hacia del
Mandato del Cielo y de la humanidad y benevolencia”. Entre estos autores tenemos a Shih
Sheng-tsu, Bodde y también el sindlogo espafiol Joaquin Pérez Arroyo entre otros.
Como podemos observar el significado que le dan estos autores es completamente
diferente. Wing-Tsit Chan apunta que Kang Youwei dijo que Confucio habldé mucho de
estos tres temas pues eran importantes para la discusion. Lo cierto es que en Las
Analectas de Confucio el concepto de ganancia se menciona 6 veces, el de Mandato del
Cielo es mencionado 10 veces, el de humanidad o benevolencia (Jen) 105 veces y el de
Cielo 51 veces. Que Confucio mencione hasta por diez veces, solo en las Analectas el
concepto de Mandato del Cielo y 51 veces al Cielo, es suficiente para afirmar que si
hablaba de ello y lo que es mas importante para mi tesis, por los comentarios que rodean

a estos términos, creia en ello.

Segun Nanny Kim, el hombre que tan ardientemente deseaba restaurar la pureza,
la dedicacion y la entrega del pasado, mostrd una actitud critica y distante en relacion a
las cuestiones metafisicas. Al decir esto alude a la famosa cita de las Analectas
(Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137). Y sigue diciendo que es evidente que la
actitud de Confucio con relacion a la espiritualidad estaba firmemente asentada en este
mundo (Kim: 2015: 25). No estoy de acuerdo en esto con la profesora Kim. Quiza

podria asentir que Confucio no queria ensefiar a sus alumnos cuestiones sobre los

189 Recuerdo que Confucio nombra al Cielo mas de 50 veces en las Analectas. Pero no intenta explicarlo,
simplemente lo nombra por distintos motivos.
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espiritus, pero yo no diria que la actitud de Confucio con relacion a la espiritualidad
estaba firmemente asentada en este mundo, porque Confucio respetaba a los espiritus,
incluso como si estuvieran presentes, como se demuestra en Las Analectas: “Confucio
sacrificaba a los muertos como si estuvieran vivos y a los espiritus como si estuvieran

presentes...” (Analectas, 3:12, Pérez Arroyo, 2002: 79)

4.2.2. Elementos sagrados en el Justo Medio

Como he explicado més arriba,**°

el Zhong Yong, que en Occidente se conoce
comunmente como la Doctrina del Medio, o el Justo Medio, es otro de los llamados

Cuatro Libros confucianos. Vamos a detenernos ahora un poco en esta obra.

Tu Wei-ming,'®! defensor de la autenticidad del texto, sugiere que el Justo
Medio se basa en la creencia de que si el Camino confuciano se caracteriza por ser
humanista, lo que simboliza es incluyente y no excluyente al humanismo (Tu Wei-
ming, 1989: X Foreword).

Pérez Arroyo dice que el Justo Medio habla de la perfeccion y que hay que
cultivarse para llegar al maximo de perfeccion. Pero no solo hay que conseguir nuestra
perfeccion, sino también la perfeccion de los demés. Esa perfeccion nada tiene que ver
con la anulacién del conocimiento de los taoistas. El confucianismo trata de llegar a ella
mediante los actos, la sociedad y el conocimiento. Los taoistas quieren la no accion y
anular el conocimiento. La metafisica del Justo Medio tiene que ver bastante con el

pensamiento budista Mahayana, pero con diferencias (Pérez Arroyo, 2002: 39-41).

Se podria dudar o no de la autoria de Confucio sobre este texto, pero autores
como Tu Wei-ming reivindican el Justo Medio como un texto confuciano sin fisuras y

al que nos deberiamos acercar para conocer mas las ensefianzas de Confucio.

190 paginas 23-25.
181 Abanderado del Nuevo Confucianismo.
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Tu Wei-ming dice que el Justo Medio, durante mas de dos mil afios ha sido
como un capitulo importante en una inspiracion para la mente creativa en la historia
intelectual china. Desde el momento en que el gran sintetizador confuciano Zhu Xi
(1130- 1200) seleccionara el Zhong Yong como uno de los Cuatro Libros confucianos,
gjerci6 un impacto en la educacion tradicional china tan profundo como el de las
Analectas. Sigue explicando este profesor, que con el tiempo pre-moderno todos los
literatos chinos lo han aprendido de memoria antes de llegar a la adolescencia, y desde
1313 hasta 1905 era un texto basico para los examenes de la funcion publica. De hecho,
el modo de pensar que se presenta en el Zhong Yong sigue siendo facilmente perceptible
como una caracteristica definitoria de muchos, como una reflexion filosofica en la

China contemporanea (Tu Wei-ming, 1989: 1).

En cuanto a la autoria del Zhong Yong la tradicidn se la atribuye a Zisi, nieto de
Confucio.*®® Tu Wei-ming reivindica el significado de este texto en su conjunto y no
como una compilacion de dichos sin conexion como creen otros. Tu Wei-ming cree que
aunque el significado de Zhong Yong es ampliamente reconocido, no obstante, pocos
intentos  sistematicos han sido hechos para analizar el texto en su conjunto.
Tradicionalmente eruditos japoneses y chinos han asumido ya la integridad del texto
como un auténtico clasico confuciano, esto estd ya mas alla de cuestién, pero la tarea de
los estudiosos es simplemente escribir exégesis sobre el mismo. Tu Wei-ming piensa
que los estudiantes recientes del pensamiento chino estdn bajo la influencia de los
ataques iconoclastas al confucianismo desde el "Nuevo Movimiento Cultural” del
Cuatro de Mayo de 1919, y por eso se plantean algunas dudas fundamentales sobre la
cohesion del texto. Como resultado, un buen ndmero de sindlogos, ahora creen que el

trabajo no es mas que una coleccion de aforismos (Tu Wei-ming, 1989: 1).

Tu Wei-ming, sin embargo, hace una interpretacion que toma el significado del
texto en su conjunto. Lo que cree este autor es que solo a través de una lectura integral
del texto puede penetrar uno su superficie seméantica y llegar a una apreciacion de
significados internos. La preocupacion de Tu Wei-ming en este trabajo es el estudio del
Justo Medio como el desarrollo de una visibn humanista y se une a la técnica

hermenéutica, que toma como punto de partida que un texto central en una tradicion

192 Segtin Zhu Xi esta obra fue transmitida por los discipulos de Confucio, Zisi lo escribi6 en un libro y se
lo entregé a Mencio (Pérez Arroyo, 2002: 399).
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espiritual, lejos de ser una antologia de declaraciones aisladas, es probable que tenga
una unidad de organismo propio. Segun Tu Wei-ming, su interpretacion del Justo
Medio no es mas que la recreacion de un ritual durante edades confucianas. Este autor,
en su libro Centrality and commonality trata de mostrar como las anotaciones en el
Zhong Yong que parecen no tener conexion, tienen un sentido integral como partes de
una teoria coherente sobre la personalidad, la sociedad y la religion. Y segln sus propias
palabras, intenta demostrar que el aspecto llamado "mistica” del Zhong Yong esta de
acuerdo con la tradicion menciana del pensamiento confuciano y que puede ser
entendido y apreciado como el despliegue de una visidn ético religiosa de la

inseparabilidad del Camino humano y el Camino del Cielo (Tu Wei-ming, 1989: 2-3).

Lo que intenta demostrar Tu Wei-ming en su obra es que el conflicto o
controversia entre la ética y la religion no aparecen en la orientacion espiritual del
Zhong Yong. Por eso él se teme que su interpretacion probablemente perturbe la
creencia convencional de que el confucianismo es preeminentemente una filosofia

social o un sistema ético.

Segun Tu Wei-ming, los didlogos en el Zhong Yong son parte integrante de una
estructura complicada. Sus dialogos tienen sentido por separado como méaxima segin
los han traducido estudiosos chinos y sinGlogos occidentales. Pero para Tu Wei-ming,
las formulaciones aforisticas se entienden en su interrelacion, porque si no, se podria

correr el peligro de una mala interpretacion.

Comienza el Zhong Yong con el analisis detallado de la forma en que funciona
su estructura, utilizando como ejemplo el primer capitulo del texto. "Lo que el Cielo ha
ordenado es llamado natural.®® Seguir lo que es natural es lo que se denomina Camino™.
La regulacion de este Camino es lo que se denomina como doctrina"(Justo Medio, 1,
Pérez Arroyo: 401).°* El Cielo que dota la naturaleza humana define lo que el Camino
es. A su vez, caracteriza lo que la ensefianza debe ser. Independientemente del objetivo
de Tu Wei-ming, que el Zhong Yong comience diciendo que el Cielo imparte al hombre

su naturaleza humana y que el Camino confuciano es seguir esa naturaleza, se asemeja

193 Cuando dice el texto “ha ordenado” se refiere a su Mandato y cuando dice natural se refiere a la
naturaleza humana.

194 cuando dice regular ese Camino se refiere a cultivar la naturaleza humana y moral que esté en los
humanos y esto es lo que intenta Confucio a través de su ensefianza o doctrina.
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mucho a la frase de las Analectas que dice en palabras de Confucio: “El Cielo produjo
en mi la virtud...” (Analectas 7: 22. Pérez Arroyo, 2002: 111). Un hombre cuanto mas
virtud tiene més se diferencia de las bestias y por lo tanto, mds humanidad tiene. “El
Cielo imparte al hombre su naturaleza humana” segin dice el Zhong Yong, nos indica,
por un lado, que este texto si tiene mucho de confuciano y por otro, que en este texto
también abundan las alusiones al Cielo y a lo sagrado. Pues, si el Cielo no tuviese
naturaleza divina y, por consiguiente, caracter sagrado, como sugieren algunos
estudiosos,**® ;cémo podria el Cielo entonces impartir su naturaleza humana en los
hombres?, como afirma el Zhong Yong. Y si el Cielo no tuviese naturaleza sagrada,
¢como podria producir la virtud en el mismo Confucio?, como dicen las Analectas. El

Cielo, elemento sagrado, es parte muy importante en la virtud humana, elemento ético.

En el Zhong Yong dice a continuacién que no hay nada mas visible que lo que
esta oculto y nada mas manifiesto que lo que es sutil, por lo tanto el hombre superior es
vigilante sobre si mismo cuando esta solo (Justo Medio: 1, Pérez Arroyo 2002: 401). Tu
Wei-ming lo interpreta como la subjetividad del hombre superior. Algo similar dice el
Justo Medio mas adelante, pero en este caso habla de los espiritus: Confucio dijo “jQué
abundantes son las capacidades de los espiritus! No se los aprecia con la vista ni se los
escucha por el oido, pero estan en todas las cosas y ninguna puede carecer de ellos...”
(Justo Medio: 16, Pérez Arroyo, 2002: 407). Esta dltima frase del libro 16 del Justo
Medio choca con los que piensan que Confucio no creia en espiritus.

Cierto es que los neoconfucianos interpretan los espiritus como “fuerzas
naturales sutiles o invisibles”. Pero en mi opinion, tal interpretacion no es ni la Unica, ni
la que mas justicia hace sobre lo que Confucio opinaba al respecto. Esta opinion, a mi
juicio, también esta infectada de la metafisica del neoconfucianismo. Afirmo esto
basdndome en las Analectas: Confucio dijo “Sacrificar a espiritus de antepasados que
no son los propios es adulacion” (Analectas 2: 24, Pérez Arroyo: 76). Esto implica, por
un lado, que Confucio estaba de acuerdo en el sacrificio de los propios antepasados, y
por otro, que estos espiritus nada tienen que ver con las fuerzas sutiles e invisibles de la
que hablan los neoconfucianos. Como tampoco tiene que ver la definicion

neoconfuciana de espiritu con esta otra que aparece en este versiculo de las Analectas:

195 Es, sobre todo, los neoconfucianos de la dinastia Song (960-1279) quienes sugieren esto.
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“Confucio sacrificaba a los muertos como si estuvieran vivos y a los espiritus como si
estuvieran presentes” (Analectas 3: 12, Pérez Arroyo: 79). Me reafirmo en que la
interpretacion que hace los neoconfucianos de los espiritus se aleja mucho de la que se
hace en las Analectas en boca de Confucio. Esto, una vez més, aleja a la doctrina de

Confucio de su carécter primitivo bastante mas sagrado y menos metafisico.

Coincido con Tu Wei-ming en que la armonizacion de los sentimientos basicos
de acuerdo con los estandares de la comunidad humana es una manifestacion del
Camino del ser humano en el sentido ético-religioso y en el sociolégico. También estoy
de acuerdo con él en que la unidad del hombre y el Cielo es un tema fundamental que
subyace en todas las articulaciones filosoficas del Zhong Yong. En el Zhong Yong se lee

sobre el Camino:

El Camino no esta lejos de los hombres, cuando los hombres quieren practicarlo, pero si
el Camino que se emprende esta lejano no es posible que este sea el verdadero
Camino...El que es fiel a los propios principios y se los aplica benévolamente a los
demas no esta lejos del Camino. No hay que hacer a los otros lo que no queremos que
nos hagan a nosotros mismos (Justo Medio, 13: 1. Pérez Arroyo, J. 2012: 405).

El Camino no esta lejos de los hombres porque esta en su interior, sino, no seria
el verdadero. La Ley que el Cielo a impreso a los hombres es el verdadero Camino. Es
por eso que la unidad del hombre con el Cielo subyace en lo mas profundo del Zhong
Yong. Esta frase termina con la regla de oro “no hagas a los otros lo que no quieras que

te hagan a ti” que esta presente en otras religiones como el cristianismo.

Tu Wei-ming piensa que la dicotomia entre fe y razon, o entre la racionalidad y
la revelacion es bastante ajena al modo confuciano de pensamiento. La preocupacion
utima confuciana es la autotransformacion como un acto comunitario y como fiel
respuesta a lo trascendente. Tu Wei-ming argumenta que el enfoque de su investigacion
no pretende que sea una forma de estructuralismo, porque, precisamente, su proposito
es, en parte, dejar claro que no hay una estructura profunda, integral en el Justo Medio.
El pone el énfasis en la plenitud, en el todo. Este autor no aboga por una posicion
fundamentalista sobre el Zhong Yong, sino que intenta explicar la verdadera

interpretacion del texto. Comienza con una critica de la impresion actual de que los
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contenidos del texto son variados y que parece carecer de una forma lbgicamente
consistente (Tu Wei-ming, 1989: 2-3). Su proposito es introducir una nueva forma de

analizar la totalidad de sus caracteristicas mas destacadas.

Tu Wei-ming analiza algunas frases mas de este primer capitulo del Justo Medio
y ve como habla de ser cauteloso con lo que no se ve y que el hombre superior es
vigilante sobre si mismo cuando esta solo. Tu Wei-ming trata de decir que la precaucion
del hombre superior estd conectada con el Camino. Y comenta que si se analizan estas
declaraciones como un patrén de pensamiento, podemos detectar su punto de
orientacion en su conjunto. De hecho, todos ellos parecen centrarse en lo que puede
llamarse la subjetividad del hombre superior (1989: 7). Tu Wei-ming llega Incluso a
hablar de la estructura de este texto como diferente. Dice que se puede ver como el
modo de expresion del Justo Medio es significativamente diferente de lo que nosotros

normalmente consideramos una retorica artistica (Tu Wei-ming, 1989: 8).

Lo subjetivo y lo objetivo son inseparables en este texto, asi como es evidente en
él la inseparabilidad del Cielo y el hombre. Esta unidad de estos dos se trasluce a lo
largo de este texto. Las alusiones que hacen referencia a la armonia de nuestros
pensamientos y nuestros actos en concordancia con lo que el Cielo ordena, son

abundantes a lo largo del Justo Medio.

4.2.3. Elementos sagrados en el Mencio y en la Gran Ensefianza

Como apunta Gardner, para Zhu Xi, es Cheng Zi (1033-1107),'% en su énfasis
en la vida interna del hombre, quien descubrid la verdadera tradicion del Maestro. Esto
es evidente no solo a partir de comentarios como estos en el texto de las Analectas, sino
de los diez capitulos del llamado comentario del texto de La Gran Ensefianza (Daxué),
supuestamente de la mano de Cheng Zi. De hecho, Zhu Xi admiraba tanto La Gran
Ensefianza que lo editd en gran medida, dividiéndolo en un capitulo de Confucio y diez

capitulos de comentario por Cheng Zi, escribiendo un extenso comentario sobre €l y

196 Maestro de zhu Xi
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finalmente incorporandolo en la coleccién conocida como los Cuatro Libros, junto con
las Analectas, el Mencio, y el Justo Medio. Desde el periodo de la dinastia Song, estos
Cuatro Libros fueron la inspiracion central en la tradicion filosofica confuciana y como
ya he dicho, la base de los exdmenes estatales de servicio civil. Su influencia era, pues,
enorme. Al reunir los Cuatro Libros como él lo hace, Zhu Xi estd dando importancia a

la dimension interior de la vision confuciana (Gardner, 2003: 132).

Mencio también pensaba que la moral la tenemos en nuestro interior como algo
natural al hombre. Mencio hallaba pruebas de esta moralidad en cada hombre, por eso
decia que todos los hombres tienen un corazon incapaz de soportar los sufrimientos de
los otros y que todo hombre esta dotado de compasion y que esta y la verglienza, que es
donde se funda el sentimiento de justicia, son la base de la moralidad. (Libro de Mencio,
2, A 6, Pérez Arroyo: 245).

Pero la dimension interior no es lo Unico que se puede apreciar en estos dos
textos, pues también abundan en ellos los elementos sagrados. En el capitulo 111 del
Libro 1b del Mencio se lee las palabras que el pronuncia: “Temo la amenaza del Ciclo y
asi guardo su Mandato” (Mencio, 3:1b, Pérez Arroyo, 2002: 226). Un poco mas abajo
en boca del mismo Mencio se lee en el libro de Zhou: “El Cielo ha hecho nacer a los
hombres de abajo, ha hecho para ellos soberanos, ha hecho para ellos maestros, para que
estos ayuden al Sefor de lo Alto” (Mencio, 1b: 3, Pérez Arroyo, 2002: 226). Pérez
Arroyo dice sobre este texto que es uno de los varios que pueden ser usados como

prueba de un monoteismo chino primitivo (Pérez Arroyo, 2002: 438).

En este mismo libro en el capitulo XIV se lee en boca de Mencio: “El soberano
pone la base de lo que transmitird hasta el final, hace lo que puede ser continuado, el
que tenga éxito es cosa del Cielo” (Mencio, 1b: 14, Pérez Arroyo, 2002: 234). Y un
poco mas adelante dice en boca de Mencio: “Si yo no me encuentro con el gobernante
de Lu, es porque el Ciclo asi lo ha querido” (Mencio, 1b: 16, Pérez Arroyo, 2002: 235-
236). Como se puede apreciar bien en estos capitulos, el destino de los hombres esta en
manos del Cielo.

En el capitulo 1V del libro 2a de Mencio se lee en boca de Confucio recitando el

Libro de la Poesia: “Obra siempre de acuerdo con el mandato celeste y encontraras para
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ti mismo mucha felicidad” (Mencio 2a: 4, Pérez Arroyo, 2002: 244). En el capitulo 1V
del Libro 4% es Mencio quien recita: “Sigue siempre los mandatos celestes y conseguiras
mucha felicidad para ti” (Mencio 4a: 4, Pérez Arroyo, J, 2002: 284). Tres capitulos mas
adelante vuelve a recitarlo: “El Sefior de lo Alto ya dio su mandato y ahora sirven a los
Zhou” (Mencio 4a: 7, Pérez Arroyo, 2002: 285). Y en el mismo libro més adelante se
lee en boca de Mencio: “Aunque feo, un ser humano que purifica su pensamientos y se
bafia puede sacrificar al Sefior de lo Alto” (Mencio 4a: 25, Pérez Arroyo, 2002: 300).
Quiere decir Mencio que la limpieza y belleza del alma es lo que importa para que la

divinidad acepte los sacrificios y no la belleza exterior.

En el libro V se lee una conversacion entre Wang Zhang y Mencio:

Dijo Wang Zhang: Si Shun tenia el imperio ¢quién se lo dio? Mencio le contesto: El

Cielo se lo dio. Wang Zhang le dijo: ¢Acaso el Cielo le dio el trono con una orden

197

expresa? Mencio respondié: No, el Cielo no habla,” se vale solamente de la

conducta... (Mencio, 5a: 5, Pérez Arroyo, 2002: 312).

Se muestra también en este libro que el Cielo concede el trono
condicionalmente, pues solo si la conducta es correcta se aplica tal concesion. En el
mismo capitulo se lee: Wang Zhang dijo “...de qué forma propuso Yao a Shun al
Cielo...”. Mencio respondio: “Le mand6 que presidiera los sacrificios y los cien
espiritus quedaron satisfechos...” (Mencio 5a: 5, Pérez Arroyo, 2002: 312). En este
mismo capitulo se menciona al Cielo dos veces més. Pero no solo es el Cielo el Unico
elemento sagrado al que se hace mencidn en este texto, pues como vemos en esta Ultima

frase tambien se mencionan a los sacrificios y a los espiritus.

En el capitulo siguiente dice Mencio: “El que los tiempos de servicios de Shun,
Yu y Yi fueran tan distintos y el que sus hijos no los igualaran en eminencia fue todo
obra del Ciclo...” (Mencio, 5a: 6, Pérez Arroyo, 2002: 314). Y un capitulo mas adelante
dice: “Cuando el Cielo produjo este pueblo...” (Mencio, 5a: 7, Pérez Arroyo, 2002:
315). Como se puede observar se ve clara la idea de que el Cielo no solo produce la

virtud en los hombres, sino que produce a los hombres mismos. En el capitulo siguiente

197 Confucio dice lo mismo en las Analectas: ¢Y cémo habla el Cielo? Las cuatro estaciones se suceden y
las cosas nacen sin que por ello hable el Cielo” (Analectas, 17:19, Pérez Arroyo, 2002: 194).
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también se ve claro cuando en boca de Mencio recita el Libro de la Poesia: “Cuando el
Cielo produjo a los innumerables hombres les dio cualidades y leyes. Los hombres las
guardaran siempre y en verdad, aman su admirable virtud™'®® (Mencio, 6a: 6, Pérez
Arroyo, 2002: 333). Estas leyes que los hombres guardaran siempre, se refiere a la
moral impresa en ellos. Confucio dijo que el que hizo este poema sabia en lo que

consiste la naturaleza del hombre.

Incluso en el libro de Mencio se habla de la fe. “Mencio dijo: “El hombre
superior que no tiene fe no puede mantener una postura firme” (Mencio, 6a: 12, Pérez
Arroyo, 2002: 349). Confucio era un hombre superior que a los cincuenta afios conocia
el Mandato del Cielo, segin él (Analectas, 2: 4, Pérez Arroyo, 2002: 72). Mencio dice:
“El que usa al maximo su capacidad mental conoce a su naturaleza y el que conoce a su
naturaleza conoce al Ciclo...si uno se cultiva asi mismo, mientras espera, fortalece el
Mandato del Cielo” (Mencio, 7a: 1, Pérez Arroyo, 2002: 353). De estas palabras se
deduce que para Mencio la Ley del Cielo y la Ley moral impresa en los hombres o son

la misma cosa o estan indisolublemente unidas. Mencio sigue diciendo:

Todo ha recibido su mandato y en recibirlo sin resistencia estriba la rectitud. Por
consiguiente, el que sabe que es lo que se le ha mandado a él no se quedara al pie de una

199

valla que se derrumba.”™ EI que llega al final de su camino y muere cumple

correctamente con su mandato. EI que muere con grilletes en las manos y en los pies no
cumple correctamente con su mandato®® (Mencio 7a: 2, Pérez Arroyo, 2002: 353).

Este Libro de Mencio termina con una frase similar a la de Confucio en las
Analectas cuando dijo que después del rey Wen el trasmisor de la tradicion era él.
Mencio dice esto: “De los tiempos de Confucio a los nuestros han trascurrido mas de
cien afnos... /No habra nadie, entonces, que transmita su doctrina? (Mencio, 7a: 38,
Pérez Arroyo, 2002: 380). Concuerdo con Pérez Arroyo que esto es una pregunta
retorica, pues Mencio se consideraba el transmisor de esa doctrina (Pérez Arroyo, 2002:
448).

198 Algunas de estas citas son del Libro de la Poesfa, pero aparecen a menudo en el Libro de Mencio.
199 Esto es asf porque el que conoce su mandato tiene la obligacién de cumplirlo y no puede poner en
Eo%ligro su vida_. . _

A diferencia de Pérez Arroyo, yo interpreto esto como que no debemos morir atenazados y tenemos
que romper las ataduras que nos impiden cumplir con nuestro mandato.
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En un texto tan corto como la Gran Ensefianza es mas dificil hallar elementos
sagrados, pero aun asi los hay. En el capitulo I al igual que los siguientes viene las
palabras de Confucio tal cual Cheng Zi las transmitid: “En el Tai Jia se dice: El
contemplaba y estudiaba los luminosos mandatos del Cielo” (Gran Ensefianza: 1, Pérez
Arroyo, 2002: 387). En el ultimo capitulo de este libro se lee: “El libro de la Poesia
dice: Cuando Yin no habia perdido la rectitud podia presentarse ante el Sefior de lo
Alto”. Un poco més adelante lee: “En el Aviso de Kang se dice: El mandato del Cielo
no siempre recaera en vosotros...” (Gran Ensefianza, 10, Pérez Arroyo, 2002: 393-394).
Se puede observar que este texto, a pesar de su brevedad, tampoco estd libre de

elementos sagrados, ya que se menciona al Cielo y al Sefior de lo Alto.

Una vez analizados los elementos sagrados con distintos medios (yacimientos y
textos confucianos), voy a pasar a elaborar una defensa en favor de la sacralidad de la

doctrina de Confucio. Pero antes, veo necesario hacer una breve introduccion de su

biografia.

179



5. BREVE CONTEXTO CRONOLOGICO DE CONFUCIO

La vida de Confucio transcurre durante los Ultimos afios del periodo denominado
"Primavera y Otofio" de la dinastia Zhou (1100-249 a. C.).?°! Esta dinastfa, la tercera
que recoge la historia, suele dividirse en dos partes, los Zhou Occidentales, que reinaron
hasta el 771 a.C. y los Zhou Orientales, desde esta fecha hasta el 249 a. C. La
historiografia china distingue en este Ultimo periodo otros dos, con los nombres de
"Primavera y Otofio" (722-481 a.C.) y de "Reinos Combatientes” (481-221 a.C.).

En el periodo de Primavera y Otofio la dinastia Zhou se debilito y los doce
reinos que componian China compitieron para tener la supremacia. Estos reinos eran
cadticos, ya que campaba a sus anchas el desorden, la destruccion y la muerte. Horribles
acontecimientos estaban a la orden del dia, como el asesinato de gobernantes, que eran
demasiado comunes en estos reinos. Confucio fue testigo con estupor de lo que
acontecia en estos reinos. Por ese motivo, su objetivo era restablecer el orden moral y el

buen gobierno de los Zhou occidentales.

Confucio (551-479 a.C)?°? nacié en el estado de Lu y la tradicion registra que
quedé huérfano de padre y madre a una edad temprana.?®® Vivié un periodo repleto de
disturbios y constante guerra entre estados. Estos reinos independientes guerrearon entre
si dando lugar a la época de Los Reinos Combatientes. Estas luchas cesaron cuando el
estado de Qin*®* unifico el imperio en el 221 a.C. Este estado incorporé una manera de
gobernar distinta que se caracterizaba por el fuerte peso militar. Fue un gobierno

centralizado que dividid todo el reino en distritos y estos a su vez en prefecturas.

El periodo que le tocod vivir a Confucio molded en cierta medida su caréacter,
pues este frecuente estado de violencia trajo consigo que Confucio estudiara las razones

por la cuales el periodo de los Zhou occidentales era un periodo de calma y orden. Su

201 F periodo de inicio de esta dinastia es muy aproximado, pudiendo no ser exacto. El periodo final esta
mucho mas documentado.

202 Algunos autores como Kaizuka establecen su nacimiento en el invierno del 552 a.C.

203 gy primera biograffa aparecié en los Registros Histéricos de Sima Qian. Estos registros histéricos
cuentan que nacio6 de una relacién impropia entre su padre y una muchacha de la familia Yen.

204 Esta dinastfa serfa un azote para la cultura por la quema de la mayoria de los Clasicos chinos.
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conclusién tenia que ver con la forma de gobernar de los que mandaban, mas aun,
también tenia que ver con la recta conducta de estos. El objetivo de Confucio en su
peregrinacién era restablecer una nueva dinastia Zhou tipo occidental en Oriente
(Analectas: 1735, Pérez Arroyo, 2002: 190).

Confucio se convirtid en un prestigioso maestro y su deseo era dar consejo a los
gobernantes para que gobernaran mediante la virtud y no mediante la fuerza, para de
esta forma ayudar a crear una paz duradera o perpetua. Un ejemplo de esto queda
registrado en las Analectas:

Ji Kang que estaba preguntando a Confucio sobre los asuntos referentes al gobierno, le
dijo: ¢Qué pensais de la aplicacion de la pena de muerte a los malvados en beneficio de
los buenos? Confucio contestd: ¢Y por qué hay que usar la pena de muerte para
gobernar? Si el gobernante desea lo bueno, el pueblo deseara lo bueno. La cualidad del
soberano es como la del viento y la del pueblo como la de la hierba: cuando la hierba
recibe el golpe del viento, esta se inclina en su direccion. (Analectas, 12.19, Pérez
Arroyo, 2002: 148).

Aqui se observa muy bien aspectos basicos en la doctrina de Confucio: él creia
firmemente que la educacién era mucho mas influyente que los castigos, de ahi que no
estuviera de acuerdo en emplear la violencia: por otro lado, él tenia mucha fe en la
accion mediante el ejemplo. Pensaba que si el gobernante era recto los demas también
lo serian. Por eso se lee en las Analectas: “Shun gobernd sin hacer nada... se limitd a
sentarse en su trono con respeto y rectitud.” (Analectas, 154, Pérez Arroyo, 2002: 174).
Por eso dijo Confucio: “El que gobierna con virtud es como la estrella polar, que
permanece en su lugar mientras los demds cuerpos celestes se vuelven a saludarla”
(Analectas 2:1, Pérez Arroyo, 2002: 71). Y es por ese motivo que Confucio decia que
habia que elevar a los rectos, para que sirviesen como ejemplo, (Analectas: 2:19, Pérez
Arroyo, 2002: 75). Ahora bien, a diferencia del cristianismo que pone la otra mejilla,
Confucio decia que las ofensas habia que resolverlas con justicia (Analectas, 14:36,
Pérez Arroyo, 2002: 169).

Cuando Confucio tenia la edad de cincuenta afios, fue nombrado para ser

ministro de Justicia del estado de Lu. El declaré que a esta edad ya conocia el Mandato
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del Cielo (Analectas: 2:4, Pérez Arroto, 2002: 72) y como su consejo no fue seguido,
decidi6 dejar el estado en el afio 497 a. C. Confucio no volvid6 a Lu durante trece o
catorce afios.?’® Regresé a Lu cuando tenfa sesenta y ocho afios, y se dedicé el resto de
su vida, hasta los setenta y dos, a ensefiar a sus discipulos. Existe una leyenda que dice
que estos eran tres mil. Aungue, solo doce de ellos son los que muy a menudo son

mencionados en las Analectas.

Costumbres como considerar Junzi solo por la nobleza de sangre o linaje,
pasaron a ser, por iniciativa de Confucio, un derecho que se podia lograr mediante la
virtud, aunque no se hubiese nacido con esa condicion. También en Occidente, hasta la
caida del Antiguo Régimen ya en el siglo XVIII, el nacimiento determinaba el destino.
Pero para Confucio esto no tenia que ser asi en cuestiones de aprendizaje moral. Debido
a la ensefianza de Confucio, Junzi llegd a significar persona virtuosa,
independientemente de su nacimiento o estatus social o linaje. Para Confucio transmitir
las costumbres de los antiguos era una garantia de un futuro mas prometedor para su
pueblo. Con esto quiero decir, que para €l esta misidn de transmisor era mas importante
de lo que algunos autores piensan. Pero, como ya he explicado, para algunos autores
como Schwartz (Schwartz, 1985: 76) o Feng Youlan, Confucio innové (Feng Youlan,
1961: 41).

El fracaso de Confucio en cuanto a imponer su doctrina a los gobernantes fue
sucedido dos siglos después por el éxito y difusion de esta en la dinastia Han. Se
observa con la dinastia Han un aspecto importante: la doctrina moral de Confucio se
convierte en doctrina oficial, ocurriendo esto por primera vez. Lo que no consiguid el

sabio de Lu en vida,?% lo consigui6 tres siglos después de su muerte.

A finales de esta dinastia, He Yan®®’ fue ministro y trajo a amigos tan
influyentes como Wang Bi. El regente Cao Shuang y los miembros de su faccion,
incluyendo He Yan, fueron ejecutados. En el siglo I, el interés por las ensefianzas del

confucianismo habia empezado a decaer. Sin duda, las guerras civiles y la corrupcion

295 Curiosamente los mismos afios de peregrinaje que estuvo Yu, uno de los gobernante llamados
“emperadores sabios” y que el tanto veneraba.

208 Recorri6 muchos estados intentando introducir oficialmente su doctrina sin éxito.

207 Recordemos que su version de la Analectas junto a la de Zhu Xi, es la que mas ha influenciado a la
posteridad.
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hicieron estragos en toda China y cay0 el interés de los intelectuales no solo en el
gobierno y la politica, sino también en los ideales confucianos y en el compromiso con
las ensefianzas de Confucio. Los hombres eran ahora mas libres que nunca para
encontrar la inspiracion en una variedad de modos de pensamiento. Como explica
Gardner, en los Ultimos afios de la dinastia Han, el confucianismo ya no fue la fuerza
intelectual dominante que habia sido a principios de esta dinastia. Una especie de
pluralismo intelectual se habia desarrollado (Gardner, 2003: 12). El confucianismo
recuperaria su prestigio a partir del siglo VII con la dinastia Tang y sobre todo a partir

del siglo X con la dinastia Song y la llegada del neoconfucianismo.

Confucio fue el maestro sin maestro, al menos vivo. Digo vivo porgque Confucio
si aprendi6 mucho de los reyes sabios por medio de los Clasicos y es posible que los
considerara sus maestros. Unos autores dicen que es posible que solo tuviese un cargo
menor en Lu y otros comentan que pudo haber llegado a ministro. Unos, que es autor de
la recopilacion de alguno de los Clasicos y otros lo niegan, unos que comento el Yijing,
otros lo ponen en duda. Como apuntan Prevosti, Doménech y Prats, su ensefianza era
oral y es probable que no dejara nada por escrito (Prevosti, Doménech y Prats, 2005:
48). Pero ;qué motivo llevaria a un maestro tan culto como Confucio, que era el que
mas sabia de la historia y los ritos de su pueblo, a no escribir nada cuando él aprendid
sobre lo escrito por los antiguos que él amaba? ¢Por qué un hombre que imitaba en todo
a los reyes sabios no querria escribir nada de lo aprendido, cuando él habia aprendido
sobre lo escrito, puesto que él no tuvo maestro? El no podia estar en contra de la
escritura, porque el Mandato del Cielo lo aprendio a través de ella. Es logico pensar que
incluso la viese como un buen vehiculo para transmitir su doctrina a la posteridad. De
hecho, no hay ningin lugar en las Analectas que diga que a Confucio no le gustaba
dejar nada por escrito. Que se perdiera es otra cosa, pero él tenia que ser muy consciente
que para que su doctrina no se perdiese tenia que ser redactada, bien por él o por medio
de sus discipulos. Si recopild los Clésicos no se sabe con exactitud, pero lo que si es
seguro es que era el que mas los estudiaba y conocia y el més idoneo para esta labor.
Ignoro si escribié o comentd el Yijing, pero con un conocimiento profundo de su obra
uno cae en la cuenta de que Confucio conocia bien este oraculo, la ensefianza moral que
algunos no han alcanzado a ver en este Clésico coincide plenamente con las ensefianzas

del Maestro. Precisamente los dos tienen al Cielo como modelo moral.
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Una vez realizada esta breve introduccion sobre la biografia de Confucio, que
nos ayuda a comprender el momento histérico en el que le tocd vivir, paso a exponer
mis argumentos en los que defiendo que la tradicion confuciana estd impregnada de

elementos sagrados y por tanto esta tiene una base religiosa.
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6. EL CARACTER SAGRADO DE LA DOCTRINA DE CONFUCIO

Este punto 6 da titulo a mi tesis y en él hablaré de los siguientes objetivos por este
orden: ¢Confucio era religioso? ;Su doctrina tiene caracter religioso? ¢El confucianismo
es una religion, una tradicion religiosa u otra cosa? ¢Por qué ha habido y hay
resistencias a calificarlo de religion? Para esto, haré un analisis del caracter de esta
doctrina, apoyandome en el canon confuciano y en investigaciones modernas.
Terminaré este punto con una conclusion en la cual dejaré claro cuél es mi posicidn

respecto a todas estas cuestiones.

Como he dicho, lo primero que intentaré resolver es si Confucio era religioso. En
caso afirmativo, intentaré demostrar si esa religiosidad impregna a su doctrina.
También, creo que cuando se debate, hay que diferenciar entre si las ensefianzas de
Confucio estaban impregnadas de elementos religiosos o si siglos después el
confucianismo posteriormente fue o sigue siendo una religion. Estoy de acuerdo con
Chen Ming, uno de los mas modernos defensores de la religiosidad confuciana, cuando
sugirio que el tema de la religiosidad confuciana se llevara por dos caminos distintos: si
el confucianismo era una religion antafio; y si lo podria ser esta ahora.’°® Pero, no es

mala idea empezar con la incognita sobre si Confucio era o no una persona religiosa.

Yong Chen reconoce que aunque Confucio daba prioridad a cuestiones
mundanas, no descartaba la existencia de fuerzas sobrenaturales. Ademas remarca las
palabras de C.K.Yang sobre que Confucio mantuvo vivo lo sobrenatural al respetar a los
seres espirituales, en su énfasis en las ceremonias de sacrificio y en su actitud hacia el
Cielo y el destino. Y apunta Chen algo que para mi tesis es muy importante: es
improbable que Confucio hubiese escapado a las circunstancias de su época, que segin
indagaciones histdricas, las concepciones sobrenaturales tenian mucha importancia
entonces. (Chen, 2012: 152-153). Y sentencia Chen lo siguiente:

208 . . . . T .
Grabaciones del “Simposio sobre confucianismo y religion”: www.confucius2000.com.
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...Jos principios estructurales y valores éticos del confucianismo no se desarrollaron de
forma aislada, sino en una fuerte asociacion con funciones sociales, éticas y politicas y

con medidas sobrenaturales por la via de los sacrificios rituales. (Chen, 2012: 166).

En este pasaje siguiente Pérez Arroyo se acerca mucho a mi opinién sobre el

tema:

La afirmacion contraria de que Confucio y sus discipulos eran agndsticos o ateos es
igualmente aventurada y pasa por alto la gran cantidad de pruebas en contra. Esta
interpretacion ha sido favorecida por la constante evolucion del neoconfucianismo hacia
el materialismo, pero los neoconfucianos son hombres del siglo XII y escriben 1600
afios después de la muerte de Confucio. El que Confucio no hable de los espiritus o de
como son y qué cualidades tiene el Cielo y el Sefior de lo Alto solo quiere decir que los
letrados son coherentes con su sistema y no tratan mas que de lo que tienen cerca y
pueden conocer y transformar. Resulta, sin embargo, claro en numerosos pasajes que
Confucio y Mencio creen en el Cielo y en su poder y también en el Sefior de lo Alto.
Ademas resulta obvio que el Cielo no es meramente pasivo y mecanico... (Pérez
Arroyo, 2002: 14).

En las Analectas no hay mas de tres o cuatro frases que pueden hacer pensar en
el ateismo de Confucio. En contra, hay muchisimas mas que te pueden hacer pensar lo
contrario.’® Ademas, de las primeras se han deducido, bajo mi punto de vista,

argumentos precipitados y en algunos casos erroneos.

No se puede negar religiosidad al proceder de Confucio, pues se tiene que tener
en cuenta la frase de las Analectas donde dice: “Confucio sacrificaba a los muertos
como si estuvieran vivos y a los espiritus como si estuvieran presentes...” (Analectas, 3:
12, Pérez Arroyo, 2002: 79). Esto contradice radicalmente a los que se apoyan en la
famosa frase de las Analectas (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137), que
discutiremos mas abajo. También, otra frase de las Analectas dice: “...el que ofende al
Cielo, no tiene a quien rogar” (Analectas, 3: 13, Pérez Arroyo, 2002: 80). Apartar de su

aspecto mégico religioso el pensamiento de Confucio resulta dificil. Un poco mas abajo,

20% | os términos ritual y Cielo son nombrados mas de 50 veces cada uno en Las Analectas. También hay
frases que indican claramente que Confucio creia en espiritus.
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en otra frase de las Analectas, dice que Confucio ama la ceremonia y el sacrificio
(Analectas, 3: 17, Pérez Arroyo, 2002: 80).

Otra cuestiébn muy debatida es si Confucio fue un mero transmisor o cred algo
nuevo. Confucio se defini6 a si mismo como un "transmisor” (Analectas 7.1. Pérez
Arroyo, 2002: 107). Si el mismo se consideraba un transmisor ¢tenemos nosotros
elementos suficientes para contrariarle? Como si eso fuese poco, como si ser el
transmisor de una cultura antiquisima fuese cosa nimia. En algunas culturas, incluida la
china, de eso solo es capaz alguien con un alma grande. De hecho, Confucio no solo se
consideraba transmisor vocal de los antiguos sabios, sino también del mismo Cielo. Es
decir, la misma mision o Mandato que el Cielo habia ordenado a los antiguos reyes
sabios, tenia que encargarse él de seguir esa cultura y tradicion. Por eso cuando fue
atacado no temidé por su vida, sugiriendo que tenia que transmitir una cultura antigua y
que el mismo Cielo le protegeria porque fue quien engendrd la virtud en él (Analectas
7:22, Pérez Arroyo, 2002: 111).

Argumenta Tu Wei-ming que la tradicion que Confucio pretendia transmitir era
la tradicion académica cominmente conocida como ru.?'® Esto estd concordancia con lo
que intento demostrar, porque como explica este autor, la més alta personalidad e ideal
para los ru fue el sabio-rey (Tu Wei-ming, 2012, po0s.80). En otro apartado de las
Analectas Confucio vuelve a dejar claro su amor por la antigiiedad: “... a mi me gusta la
Antigiiedad y en ella investigo diligentemente” (Analectas, 7:19. Pérez Arroyo, 2002:
111). Bien es cierto, que el maestro en su imitacion del contenido fue novedoso en la
forma, por ejemplo, dando adoctrinamiento a las clases mas humildes. A partir de
Confucio, ser un hombre superior no solo lo podian conseguir las clases mas
acomodadas. Por lo tanto, a mi juicio, en el debate sobre si Confucio era un innovador o
un transmisor, fue un trasmisor en cuanto al fondo o contenido y un innovador en

cuanto a la forma.

Tu Wei-ming explica algo parecido, diciendo que el Maestro hizo posible que
aquellos que no eran ni ricos ni poderosos fueran profundamente influyentes, y tiré de

los recursos culturales para el autoconocimiento y para educar a los jovenes. Confucio

210 En la pagina 69 se explica el significado de este término.
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no fue el fundador de una tradicion académica. Sin embargo, fue el instrumento para
mantener viva la teoria y la practica de ru como la tradicion académica continua mas

larga de la historia humana (Tu Wei-ming, 2012, pos. 237-255).

Conviene recordar que Confucio era un ru o letrado y aun a sabiendas que
modific6 mucho las funciones de estos, no hay que olvidar que los ru eran bastante

religiosos. El profesor Zufferey dice al respecto:

En especial es importante no subestimar las dimensiones religiosas y rituales de
los ru...Confucio incluso ha llegado a ser objeto de cultos de naturaleza religiosa y
todavia hoy, en diversos lugares (por ejemplo, en Corea y en Hong Kong), el
confucianismo es considerado oficialmente como una religion de pleno derecho

(Zufferey, curso: EI Confucianismo en China, 2015).

Tu Wei-ming se posiciona a favor de un caracter sagrado en las ensefianzas
confucianas y sentencia que la proposicion de que Confucio centrdé su atencion
exclusivamente en la vida es obviamente falsa. La ética confuciana es compatible con la
vision filosofica griega de que la vida no examinada no vale la pena ser vivida. Una
vida informada y enriquecida por una visién antropocosmica no es meramente humana,
sino plenamente humana, lo que significa una respuesta mutua a la voluntad del Cielo
(Tu Wei-ming, 2012: pos.202-219). Tu Wei-ming dice que Confucio se recordaba
constantemente a si mismo y a quienes lo rodeaban que aprender a ser humano es una
practica incesante, que el sentido Ultimo de la vida es realizable en la existencia humana
ordinaria, que el autocultivo es un acto comunitario y que la reverencia por la muerte,
espiritus, y el Cielo es un aspecto inseparable de la autocomprensién humana. Y afiade
que, a través de rigurosos ejercicios espirituales de pensamiento y accion, Confucio
logré integrar la inteligencia ética y la fe religiosa en una educacion coherente para la
humanidad (Tu Wei-ming, 2012: p0s.219-237).

Creo que se puede dudar si el confucianismo es una religion o no porque no
resulte facil la disyuntiva, pero alguien que tenga una vision global de su obra me cuesta
entender que diga que Confucio era agndstico o ateo. A mi juicio Confucio no solo era
religioso, sino profundamente religioso. Se puede discutir si su doctrina tiene o0 no

elementos religiosos, que a mi juico los tiene, pero la afirmacién neoconfucianista que
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afirma que Confucio y Mencio eran agndsticos, para mi carece de sentido. Existen
numerosas citas de los dos maestros haciendo mencion al poder del Cielo, a los

sacrificios o al ritual que tanto amaba Confucio.

No deberia haber dudas de la religiosidad de Confucio, otra cosa mas dificil de
demostrar es si su doctrina tiene caracter religioso, ya que algunos pasajes de las
Analectas parecen sugerir que Confucio no comunicaba a sus discipulos sus creencias

religiosas. Seg(n explica Yong Chen y como ya he citado,?*

por regla general, quienes
rechazan incluir al confucianismo en la categoria de religion citan con frecuencia
diversos pasajes de las Analectas, que apoyan su afirmacion de que Confucio no creia
en fantasmas y espiritus. Pero ya he discutido suficientemente este aspecto. Por otro
lado, aquellos que adoptan un enfoque religioso de su doctrina dicen que deberian ser

los Cinco Clésicos la evidencia textual primaria (Chen, 2012: 111).

Este dato es completamente cierto, pero me cuesta ver con claridad que Las
Analectas sea un texto para defender la no religiosidad del confucianismo. En las
Analectas se lee sobre no hablar sobre lo que se duda (Analectas, 2: 18, Pérez Arroyo,
2002: 74), eso simplemente quiere decir que Confucio sabia que hay cosas que no se
pueden explicar con palabras y por eso es mejor no explicarlas, por lo que seria

prudente no hablar de espiritus.

Algunos autores también han interpretado otro versiculo de las Analectas como
que Confucio hablaba rara vez del Camino del Cielo, pero la version de Pérez Arroyo
dice: “... lo que el Maestro dice sobre la naturaleza del hombre y la Via (Camino)
ordenada por el Ciclo no puede ser oido por todos” (Analectas, 5: 12, Pérez Arroyo,
2002: 93), y en la traduccion de Wing-tsit Chan esta afiadido entre paréntesis que esto
era asi porque estos temas estaban fuera del alcance de la comprension de la mayoria de
la gente. Es dificil creer que el motivo fuese porque no creyese o no le importase lo méas
minimo, como se ha intentado desacreditar, sino, porque sabia que no podia expresarlo
con palabras y Idgica alguna o, porque sabia que esas palabras no iban a ser entendidas
por la mayoria de sus discipulos. En las Analectas, Confucio habla de que las cosas

superiores no se pueden explicar a los que estan por debajo de la media (Analectas, 6:

11 En la pagina 161.
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19, Pérez Arroyo, 2002: 103), aungque no se puede afirmar que ese sea el motivo, es otra

posibilidad mas.

A pesar de lo que se dice sobre las citas de las Analectas referidas a los espiritus,
un elemento esencial de las préacticas rituales confucianas es el culto personal a los
espiritus de los antepasados. Aungque esta practica ya existia mucho antes del
surgimiento del confucianismo, los discipulos de Confucio, como explica Sun, se han
apropiado de nueve ritos ancestrales como ritual esencial para el confucianismo (Sun,
2013: 123-124).

Confucio no hablaba de espiritus (Analectas, 7: 20, Pérez Arroyo: 111) o
aconsejaba respetarlos, pero mantenerlos a distancia (Analectas 6: 20, Pérez Arroyo:
103). Mucho se habla de estos dos parrafos para quitar todo vestigio de religiosidad al
confucianismo, pero quienes lo hacen no suelen comentar otras frases que parece
indicar lo contrario: “Confucio dijo: Sacrificar a espiritus de antepasados que no son los
propios es adulacion” (Analectas 2: 24, Pérez Arroyo: 76). Esto implica que Confucio
estaba de acuerdo en el sacrificio a los propios espiritus de antepasados. Tenemos
también la ya mencionada: “Confucio sacrificaba a los muertos como si estuvieran
vivos y a los espiritus como si estuvieran presentes... (Analectas 3: 12, Pérez Arroyo:
79).2!2 De hecho él si hablaba mucho de esto, de los ritos y del Cielo. Como explican las
Analectas, Confucio hablaba de los mandatos celestes (Analectas 9:1, Pérez Arroyo:
122) y de los ritos (Analectas 7:17, Pérez Arroyo, J: 110).

Los que piensan que el confucianismo no es religioso y creen que comulga con
el agnosticismo o el ateismo recurren a menudo a estas frases citadas méas arriba que
aparecen en las Analectas. O a otras, como por ejemplo, que Confucio no era muy
partidario de hablar del mas alla ni de los espiritus. Reproduzco entera la mas polémica

de las citas de las Analectas:

Jilu pregunt6 al Maestro cdmo era preciso servir a los espiritus y Confucio le dijo: Si no

podemos servir a los hombres, ;como vamos a servir a los espiritus? Ji Lu siguid

212 Bsta frase: “sacrificar a los espiritus como si estuvieran presentes”, contradice a la frase de las
Analectas (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137), contradice también a la frase que dice que
Confucio no hablaba de espiritus (Analectas, 7: 20. Pérez .Arroyo: 111). Incluso contradice a la frase de
las que habla de mantenerlos alejados (Analectas, 6: 20. Pérez .Arroyo: 103).
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preguntando: ;Qué es la muerte? Confucio le contesto: Si todavia no sabemos lo que es

la vida, ¢qué vamos a saber de la muerte? (Analectas, 11: 11. Pérez Arroyo, 2002: 137).

Si uno lee esto detenida y literalmente, Confucio no esta diciendo que no crea en
los espiritus, sino que es dificil servirlos, 0 que no estamos preparados para hacerlo. Lo
mismo ocurre en el otro pasaje, donde dice que mantengamos a los espiritus alejados
(Analectas, 6: 20. Pérez .Arroyo, 2012: 103). Si dice que los mantengamos alejados, no
se puede afirmar que Confucio no creia en ellos, sino que no es tarea de los hombres
ocuparse de ellos. Estos mismos autores pasan por alto las cuestiones de predestinacion
0 de las numerosas ocasiones que se menciona el Cielo en los textos, tanto en los
Clasicos como en los Cuatro Libros de Confucio. Tampoco tienen en cuenta el

constante recurrir a los ritos durante toda la obra.

Segin la R. A. E?™® la palabra “agnosticismo” significa: “actitud filosofica que
declara inaccesible al entendimiento humano todo conocimiento de lo divino y de lo que
trasciende la experiencia.” Segun esta definicion Confucio no podia ser agnostico
porque ¢l declaro: “A los cincuenta afios conocia el Mandato del Cielo” (Analectas, 2:
4. Pérez .Arroyo, 2002: 72). Esto es conocer lo divino, por lo tanto no se ajusta a la
definicion de “agndstico”. Por esta misma razon tampoco se le puede denominar a
Confucio con la palabra “ateo”, ya que en la R. A. E. esta significa: “niega la existencia

de cualquier divinidad”.

Confucio en estas frases no niega que existan los espiritus, habla de respetarlos y
mantenerlos alejados y de ocuparnos primero de los hombres. Por lo tanto no puede ser
ateismo, porque el ateismo niega la existencia de toda divinidad y seres espirituales y
Confucio nunca los neg6. Tampoco puede ser agnosticismo porque el agnosticismo dice
que es imposible saber que existe divinidad, ni seres espirituales y Confucio en estas
frases afirma que existen, y lo hace al pedir que estén alejados y que nos preocupemos
mas por los hombres. El argumento de agnosticismo y ateismo se desmonta mucho mas
cuando hablamos de la divinidad Tian (Cielo), Confucio nombra a Tian muchas veces
como muestran los Cuatro Libros y por supuesto, en concreto, las Analectas. Ademéas
no lo hace de forma peyorativa, como en alguna ocasion se podria interpretar

erroneamente que lo hace con los espiritus, sino con admiracién y adoracion. Cabe la

213 Real Academia Espafiola
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posibilidad que, al mantener a distancia a los espiritus es posible que Confucio se

cubriera de malos entendidos al ser este un periodo de supersticién, como indica Yang.

¢Estas palabras de las Analectas quieren decir que la doctrina de Confucio esté
desasistida de todo rasgo religioso? Si se leen estas palabras literalmente, indican en
primer lugar, que Confucio no niega la existencia de espiritus, simplemente dice que no
estan preparados para servirlos y que él sabia mucho mejor como servir a los hombres.
Por otro lado era consciente, como siglos mas tarde lo seria Kant, de que lo
trascendental no se puede explicar por medio de la razdon y por eso casi toda su
ensefianza es préactica. Pero esto no significa que Confucio no creyese que la divinidad
influya en los humanos, sino que es mucho mas provechoso en el hombre ocuparse de

sus semejantes.

Tu Wei-ming apunta que una lectura mas matizada de este pasaje, plenamente
apoyada por la evidencia intertextual y el contexto del discurso confuciano, revela al
menos tres capas de significado embebidas en el intercambio: si no podemos servir a los
seres humanos, es prematuro para servir a los espiritus; si no sabemos acerca de la vida,
es prematuro para nosotros conocer la muerte. También este autor lo explica en clave
afirmativa: si podemos servir bien a los seres humanos, podemos ganar la confianza
para servir adecuadamente a los espiritus; si entendemos suficientemente la vida,
también podemos tener la sabiduria para saber acerca de la muerte; y una manera
integral de servir a la humanidad requiere que sirvamos a los espiritus; una comprension

plena de la vida exige que entendamos la muerte (Tu Wei-ming, 2012: pos. 63).

Confucio en ese frase no niega ni renuncia a los espiritus y a la muerte,
simplemente hace saber a su alumno que aln no es el momento de investigar sobre la
muerte y tampoco es el momento de servir a los espiritus, bien porque los alumnos no
estaban preparados para tal labor, bien porque esa labor solo estd reservado para sabios,

0 como minimo para un hombre superior.

Tu Wei-ming asocia, incluso, esta interpretacion con la idea de Confucio de la
piedad filial: Servir a sus padres con propiedad cuando estan vivos, enterrarlos con
propiedad cuando mueren y recordarlos después de la muerte con arreglo a rituales

regulares. Los rituales de Iuto de los muertos y los rituales para la veneracion de los
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espiritus ancestrales son los mas venerados en la tradicion confuciana (Tu Wei-ming,
2012: pos.63).

Efectivamente, he aqui uno de los pilares del confucianismo, la piedad filial, que
ordena enterrar a los muertos con gran afecto y recordar sus espiritus como si estuviesen
en vida, mediante el ritual aprendido y después venerar a esos espiritus con gran
devocion, ¢se puede explicar todo esto sin hacer necesariamente una lectura mas o
menos religiosa? Concuerdo con Tu Wei-ming cuando dice que como explicamos el
malentendido general de que el confucianismo es ante todo una forma de laicidad
humanista, una ética social comprometida con el mejoramiento del mundo aqui y ahora.
(Tu Wei-ming, 2012: pos.63).

C.K. Yang piensa que el confucianismo adoptd muchos elementos religiosos,
dado que surgid en un periodo plagado de supersticion (Yang, 1961: 26). Este periodo
de supersticion del que habla Yang hay que tenerlo en cuenta a la hora de interpretar
frases como esta de las Analectas (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137), 0 como
cuando Confucio habla en las Analectas de mantener alejados a los espiritus (Analectas,
6: 20, Pérez Arroyo, 2002: 103).

¢Se puede afirmar que alguien no es religioso o creyente si cree en la
predestinacion? Tanto en la lectura de Las Analectas como en el Mencio queda claro
que ambos sabios crefan en la predestinacién.?'* Pérez Arroyo lo hace notar “..son
numerosos los pasajes de las Analectas y del Mencio en los que la predestinacion queda

explicitamente afirmada” (Pérez Arroyo, 2002: 13).

Un ejemplo de las Analectas que ilustra bien esto es el siguiente:

Una vez que Confucio estaba en Kuang tuvo razones para temer por su vida.

El Maestro entonces habl6 asi: Desde que murié el rey Wen, yo soy el depositario de la
tradicion. Si el Cielo hubiera querido eliminar esta tradicion, yo que un dia moriré,
nunca hubiera llegado a comprenderla. Si, por el contrario, el Cielo no quiera
eliminarla, ¢ Qué podrian hacer contra mi los hombres de Kuang? (Analectas 9: 5, Pérez
Arroyo, 2002: 122).

214 Confucio y Mencio
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Queda claro en este pasaje, y no es el Unico, que Confucio creia que su destino
estaba predestinado, puesto que cuando estuvo en peligro dijo claramente que si el Cielo
no queria que llegase su hora, no llegaria. Deja en manos del Cielo su destino, no solo la
hora y el dia de su muerte, sino su objetivo en vida, que no era otro que el de transmitir
la cultura de los Zhou. Vuelvo a plantear la pregunta de distinta forma, ¢se podria

considerar esta predestinacion celeste de caracter no religioso?

Los textos son obra de los discipulos de Confucio y de discipulos de estos
discipulos. Si los textos estan repletos de elementos sagrados puestos en boca de
Confucio, es porque asi les transmitid él su doctrina a ellos. Es una regla de tres simple.
Para mi no hay dudas del carcter sagrado de la doctrina de Confucio. Ahora habria que

valorar si el confucianismo es una religion, una tradicion religiosa u otra cosa.

El profesor Yong Chen remarca una lista que hace Martin Southwold, que me
parece interesante recalcar. Se trata de una lista de doce atributos, de la que afirma que
tiene que estar incluido alguno de estos para que a cualquier cuestion la denominemos
religion.?'®> Segin Chen la lista de este autor se fundamenta sobre todo en las religiones
del libro, cristianismo, judaismo e islam y afirma que en estas tres la mayoria de estos
atributos encajan perfectamente. Chen dice que su aplicacién se dificulta en religiones
no occidentales (Chen, 2012: 130-132).

Estoy de acuerdo con el profesor que en las religiones del libro encajan la
mayoria de estos atributos, pero en las religiones orientales también coinciden, por lo
menos la mitad de ellos. Southwold avisa que bastaria con alguno de estos atributos
para hablar de religion y el confucianismo entraria dentro de la categoria de este autor,
ya que tiene por lo menos 7 que encajan perfectamente, de los doce totales. Paso a

nombrarlos:

215 | a clasificacion de Sothwold es la siguiente: 1) Una preocupacion central por seres divinos y relacion
del hombre con ellos 2) Dicotomizacién entre sagrado y profano y una preocupacién central por lo
sagrado. 3) Una orientacion hacia la salvacion desde las condiciones ordinarias de la existencia de este
mundo. 4) Practicas rituales. 5) Creencias que no son empiricamente demostrables y que se asumen por la
fe. 6) Un cddigo ético sustentado en tales creencias. 7) Sanciones sobrenaturales al infringir tal codigo. 8)
Una mitologia. 9) Un cuerpo de escrituras o tradiciones orales. 10) Un sacerdocio o élite religiosa. 11)
Asociacién a una comunidad moral. 12) Asociacion a un grupo étnico similar. (Southwold, Budhism and
the Definition of religion, pp. 370-371)
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De los atributos de esta lista que estarian incluidos en el confucianismo, serian
por orden, el ndmero 1: Una preocupacion central por seres divinos y relacion del
hombre con ellos. He apuntado este atributo atreviendome a contradecir al profesor
Chen, pues aunque la nocién de Cielo en la tradicion ha variado con el tiempo, no
considero que el Cielo para Confucio tenga un corte impersonal o natural y si de fuerza
suprema con poderes para castigar y premiar cuando lo considera oportuno. Otro seria el
nimero 4: Précticas rituales. El confucianismo las tiene. También el ndmero 5:
Creencias gque no son empiricamente demostrables y que se asumen por la fe. También
estan en el confucianismo.?’® El nimero 6: Un c6digo ético sustentado en tales
creencias. Este también aparece en el confucianismo. ElI nimero 7: Sanciones
sobrenaturales al infringir tal cddigo. Por la misma razén que he explicado en el ndmero
uno, o sea el Cielo confuciano premia o castiga segin nos adecuemos al Camino, que es
el codigo ético. También el nimero 9: Un cuerpo de escrituras o tradiciones orales. Por
supuesto, esto no falta en el confucianismo. El nimero 11: asociacién a una comunidad
moral. Los confucianos son una comunidad moral cuya meta es ser un Junzi, aquel que
aspira a la perfeccion. Y por ultimo el nimero 12: asociacion a un grupo étnico similar.

El pueblo chino.

La ética confuciana abarca mucho méas en su concepto que la ética
occidental. Definir como sistema moral la doctrina confuciana es un error. Asi lo
explica el smnologo Henri Maspero: “En realidad se trata de una ética muy particular,
muy diferente de lo que entendemos generalmente cuando utilizamos esta palabra, y
esto es probablemente la razon de que tantas veces se omita de las descripciones
occidentales del confucianismo” (Maspero, 2000: 71).2}” Mientras, autores como
Fingarette o Taylor insisten en el caracter sagrado de la ensefianza de Confucio, otros

como Julia Ching lo consideran un gran pensador (Ching, 1993: 52).

La moral en el confucianismo no solo se funde con la religion, sino también

para Confucio, igual que para algunos filosofos occidentales que ya he mencionado, las

218 Muchas de las veces que Confucio habla del Cielo. Confucio no podia demostrar que la virtud en él la
produjo el Cielo, y sin embargo en las Analectas viene literalmente asi (Analectas, 7: 22. Pérez Arroyo:
111).

217 o que Maspero quiere decir es que al cubrir la ética confuciana un ambito mucho mas amplio que en
Occidente, seria un error definir el confucianismo como un sistema moral.
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virtudes morales son esenciales para las actividades religiosas. Asi también viene
indicado en las Analectas: “Confucio dijo: si un hombre no tiene benevolencia ¢De qué

le sirven le sirven las ceremonias?... (Analectas, 3: 3, Pérez Arroyo, 2002: 77).

Esto algunos eruditos lo interpretan como que Confucio dio prioridad a la
moral antes que al ritual. Confucio era un enamorado del ritual, de nifio ya se divertia
mucho realizando el ritual y ofreciéndoselo a los dioses. Lo que ocurre es que en la
doctrina de Confucio la rectitud y el ritual estan indisolublemente unidos, esto mismo
viene indicado en varios hexagramas del Yijing. Por ejemplo El hexagrama 30 Li habla
de adherirse a lo recto y en el hexagrama 14 dice que el hombre superior reprime el mal
y fomenta el bien y asi obedece a la voluntad del Cielo. Moral y sagrado van juntos. La
ética de Confucio no se ocupa solo de la moral como en Occidente, sino que también

abarca a otros &mbitos como la religion o la politica.

Xinzhong Yao dice que el confucianismo no es una tradicion puramente secular.
Tiene un profundo sentimiento religioso y espiritual. Como humanismo religioso, el
confucianismo identifica lo moral o virtuoso con lo religioso o trascendente (Xinzhong
Yao, 2001: 199-201).

Virtud vy ritual, divinidad y moral estan estrechamente unidos para Confucio. Su
doctrina, no solo esta inspirada en el Cielo, sino que es el mismo Cielo quien la ha
introduce en los humanos, por eso dice en la Analectas: “El Cielo introdujo la virtud en
mi” (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo, 2002: 111). Para Confucio es el mismo Cielo quien
premia 0 sanciona si vamos en seguimiento de la Ley o Camino, o nos desviamos de él.
Por eso dice en las Analectas “...Si he obrado mal que el Ciclo me castigue” (Analectas,
6:26. Pérez Arroyo, 2002: 104). Confucio a los cincuenta afios ya sabia la ley que el Cielo
habia impreso en los seres para que se dirijan a su propio fin. Para él el Cielo nos ha
impreso la virtud por medio de la razdn y nosotros tenemos el deber de cultivar y
desarrollar esa virtud. En estos términos se explica Confucio en el capitulo Unico de la
Gran Ensefianza: “El Camino de la Gran Ensefianza consiste en abrillantar la luminosa
virtud, renovar a los hombres y alcanzar la mas alta excelencia” (La Gran Ensefianza, 1:1,
Pérez Arroyo: 385).

Para Confucio, a los hombres se les renueva desarrollando la virtud en ellos y es
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el Cielo el que premia o sanciona segun se adecue la conducta humana a su ley. El Cielo
imprime en los humanos la virtud y estos tienen el deber de desarrollarla. La virtud es la
capacidad para transformarse y un poder para transformar a los demés. Una persona
virtuosa es capaz de conducir a las masas en la direccion de lo moralmente bueno. Hay
aqui una de las grandes ensefianzas de Confucio y también del Yijing: se trata de servir
como modelo para los demas, la conducta siempre tiene que ser correcta para que sirva
de ejemplo para todos. Esto se recoge en el Yijing, en el hexagrama nimero 20 Kuan,
que significa La Contemplacion, por un lado indica un puesto en el que se puede
contemplar todo, pero por otro lado, también significa el mostrarse a los demas como
modelo, ser como una torre la cual es contemplada por todos, por eso dice su dictamen:
“Llenos de confianza levantan su mirada hacia éI” (I Ching, Hex. 20, Wilhelm: 576).

En tiempos de los Zhou ser virtuoso era priviegio de los gobernantes o
ministros. En época de Confucio ya estd al alcance de cualquiera que pretenda ser un
Junzi. Es una condicion necesaria para transformar a los demas, para pasar de ser una
persona incivilizada a una civilizada y virtuosa. Explica Xinzhong Yao que en la vision
confuciana el mundo no se divide entre buenos y malos, sino entre civilizados y
barbaros, cultivados e ignorantes. Un sabio se convierte en uno de los tres poderes que
sostiene todo el universo y forma una trinidad junto con el Cielo y la Tierra (Xinzhong
Yao, 2001: 200).

Los confucianos creen que si el Cielo no hubiese enviado a Confucio a este
mundo, la historia de diez mil afios habria quedado sumida en eterna oscuridad. El, por
su parte, pensaba que la tradicion habia sido revelada por el Cielo a Yao y Shun, y
siglos mas tarde al rey Wen, Wu y al duque de Zhou, Luego habria sido transmitida a €l
por el mismo Cielo para que dicha tradicibn no se perdiese (Analectas, 9: 5, Pérez
Arroyo, 2002: 122). Es razonable que los confucianos tuviesen tal pensamiento, porque
la tradicion habla de la transmision del mandato divino desde los reyes sabios hasta
Confucio. Este creia que era el Cielo quien le hacia transmisor a él mismo de la doctrina
de los antiguos. Por eso dice en las Analectas “Yo trasmito, no innovo” (Analectas,
7:11. Pérez Arroyo, 2002: 107).

Tarde o temprano la moral ha terminado siendo de importancia capital en la

mayoria de las religiones. Pero en mi opinion, si Confucio viviese en nuestros dias no
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entenderia como la moral se ha separado tan rotundamente de la religion. Tengo el
convencimiento de que para el deberian estar unidas de una forma definitiva y clara,
porque para Confucio la virtud nos la otorga el Cielo para que luego se desarrolle en

NOsotros.

El profesor Chen afirma que hay elementos religiosos profundamente
estructurados en los sistemas de valores confucianos y en su practica cotidiana (Chen,
2012: 156). El cristianismo, el budismo chino y el taoismo comparten con la tradicion
confuciana una caracteristica comun, su énfasis en el comportamiento, por encima del
conocimiento. Chen cita a E.R. Hughes quien habla sobre que el neoconfucianismo
puede parecer pura filosofia naturalista sin ninguna relacion con la religion y aun asi
alberga aspectos religiosos. Hughes alude al concepto de Santo Toméas sobre que la
razén es un concepto muy religioso, pues procede de Dios (Hughes, 1950: 83, citado
por Chen, 2012: 168).

Este punto que resalta Hughes me parece muy interesante pues para mi tiene que
ver mucho con la creencia de Confucio respecto al Cielo, después con el sentimiento
espiritual o religioso del confucianismo. Esta idea también sirve para entender mejor
por qué voy a utilizar a Kant para entender mejor la relacion de Confucio con el Cielo.
Para los dos (Santo Tomas y Kant) la moral es un concepto religioso, porque para el
prusiano la moral te lleva al Ser Supremo y para Santo Tomas la razon procede de Dios.

Para Confucio procedia del Cielo.

El académico en estudios de las religiones Rodney L. Taylor ha hecho un
analisis muy exhaustivo del confucianismo como religion. Sus estudios y publicaciones
han tenido como objetivo aclarar el papel del Cielo como Absoluto religioso y ha
considerado en el neoconfucianismo el tratado de cultivacion de la sabiduria como un

objetivo religioso.**®

Rodney Taylor esta claramente a favor de poner al confucianismo dentro de una

religion (Taylor, 1990: 1-2). Este autor considera al confucianismo como una religion

218 Este autor ha escrito obras tan influyentes como: The Confucian Way of Contemplation (1988): The
Cultivation of Sagehood as a Religious Goal in Neo-Confucianism (1978); The Way of Heaven: An
Introduction to the Confucian Religious Life (1986); and The Religious Dimensions of Confucianism
(1990).
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porque dice que ha desempefiado un papel fundamental en las culturas de China, Corea
y Japén como principal ensefianza moral y religiosa (Taylor, 1986: 1). Es cierto lo que
afirma Rodney Taylor, pero lo que trato de dilucidar yo aqui es que si la doctrina de
Confucio en su origen tenia caracter sagrado o religioso y no tanto si el confucianismo

esta considerado o no una religion hoy dia en algunos lugares del mundo.

Ya Mateo Ricci, como explica Yong Chen, reconocia que los chinos adoraban a
un solo ser supremo a quien denominaban Rey del Cielo?!® (Chen, 2012:72). Una
afirmacion que no deja de ser curiosa, pues a partir de los Zhou, el Sefior de lo Alto dio

paso a otra divinidad, El Cielo, Tian.

Xinzhong Yao explica que hay autores que piensan que el confucianismo es una

220 Que el confucianismo

religion distinta a la mayoria por ser una religion de sabiduria.
contiene sabiduria no lo voy a discutir, porque las palabras de Confucio son un cimulo
de frases sobre ética, moral, conducta, sabiduria, ritualismo, costumbre, piedad filial,
etc., pero hay otras religiones como el budismo que también tienen ese rasgo, incluso el
hinduismo y el cristianismo no estan exentos de dicha sabiduria, aunque es verdad, a mi

juicio, que abunda méas en el confucianismo.

No hay dudas que Confucio tenia fe en el Cielo, es por eso por lo que muchos
autores lo consideran un humanismo religioso, entre ellos Xinzhong Yao “Como
humanismo religioso el confucianismo se caracteriza por su fe en el Cielo" (Xinzhong
Yao, 2001: 72). Pero como ya he dicho, en Occidente la evolucion del humanismo
religioso a lo largo de la historia ha pasado de no creer en ninguna deidad hasta creer en
un dios que se ha desentendido de los seres humanos. Luego entonces, yo no me atrevo

tampoco a llamarlo de ese modo.

Cuando se habla de que todos tenemos una mision determinada y que nuestro
objetivo tiene que ser uno en concreto, como hace Confucio en las Analectas, en mi
opinion, ese determinismo también tiene bastante de religioso. Xinzhong Yao aclara

sobre el confucianismo algo semejante: “Los humanos tienen una mision en el mundo,

219 Con toda seguridad Ricci se refiere a Shangdi, que ha sido traducido frecuentemente por el Sefior de lo
Alto.

220 por gjemplo, Hans Kung. Vease: Christianity and Chinesse Religions, Hans Kung y Julia Ching.
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pero esta mision solo es posible si se cumple con las obligaciones ético morales”
(Xinzhong Yao, 2001: 72). Tal como yo lo entiendo, el que solo se cumplan nuestras
misiones si nosotros a la vez cumplimos con los preceptos morales, es porque algo
superior lo supervisa, sino no, no se entenderia. Se est¢ o no de acuerdo con estas
palabras de Xinzhong Yao, ese es el pensamiento que subyace en todo confuciano y me
atrevo a decir que en el propio Confucio, y no solo en él, también en los sabios

emperadores anteriores a él.

El comportamiento ético y moral de las personas es humanista, pero esto es algo
diferente, ¢seria un humanismo sagrado? ¢Una religion humanista? Lo que esta claro es
que esto gque nos ocupa es totalmente distinto y es lo primero que hay que entender.

Xinzhong Yao dice al respecto:

“Lo que se entiende por moral en el confucianismo es de hecho algo muy distinto a lo
que se define como tal en la ética occidental...dado que el confucianismo contiene un
tipo especial de moral y que la ética confuciana cubre un &mbito mucho méas extenso
que en Occidente, seria engafioso definir simplemente el confucianismo como un
sistema moral” (Xinzhong Yao, 2001: 57-58).

Cuando Xinzhong Yao habla de un dmbito mas extenso habla del politico, pero
sobre todo del religioso. Dicen Prevosti Doménech y Prats lo siguiente: “Confucio no

se consideraba un sabio, sino que expresamente se incluia dentro de la segunda

9221

categoria de hombres (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 49). Pero, en este querer

perfeccionarse no deja, ni mucho menos, a un lado el aspecto sagrado de su aprendizaje.

Asi lo explican estos profesores, que abogan por denominarlo proyecto cultural:

Confucio se beneficia de la tradicion religiosa en que se sitda: la recibe, ejerce sobre la
misma la influencia de sus reflexiones, y asi, a su manera, la transmite. No hay duda de
que su doctrina se sostiene sobre una base religiosa, pero en muchos aspectos ofrece
sencillamente una reflexion practica, moral y politica, y por ello es posible hacer de la
misma una lectura simplemente ético filosofica. Para caracterizarla en su conjunto de

manera justa, sin embargo, seria mejor que prescindiéramos de denominaciones

221 Estos autores, cuando hablan de la segunda categoria de hombres se refieren a un Junzi, aquel que se
da cuenta de su imperfeccion y se esfuerza por aprender.
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parciales, como filosofia, ética y religion y hablar de un proyecto cultural en el sentido

comprensivo e integrador de esta palabra (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 49-50).

Estos autores lo llaman “proyecto cultural”, otros como Sun o Tu Wei-ming,
“religion difusa”, otros ‘“humanismo religioso”, otros ‘religion humanista”. Todas estas
denominaciones modernas vienen a sustituir a las mas antiguas y categoricas que
catalogaban al confucianismo como “filosofia”, “€tica” o “religion”. Al ser algo distinto
y al abarcar diferentes ramas del saber, es mas sencillo buscar una denominacién nueva.
Pero, ¢y si alguno de estos ultimos términos hubiese evolucionado? ¢Y si dentro del
concepto “religion” hoy dia cupiesen perfectamente todas las caracteristicas del
confucianismo? ¢Queé tiene el confucianismo para no ser religiosos? ;Su ética? ¢Acaso
no la tiene el cristianismo? ¢Su introspeccion hacia el interior de uno mismo? ¢Acaso

no la tiene el budismo o el taoismo?

Alguno podria decir que Confucio tampoco deja de lado lo ético y filosofico y es
exacto. Como dicen estos profesores, una denominacion parcial seria injusta. Pero ¢seria
mjusta hoy por hoy? Una vez que el concepto ‘religion” se ha ampliado
considerablemente en los Gkimos afios, gracias a la proliferacion del estudio de las
ciencias religiosas, ¢Seria desacertado encasillar al confucianismo dentro del concepto

“religion™? Yo opino que no.

De esta forma llegamos a la Ultima de las preguntas que hemos establecido en la
introduccién de este punto 6, ¢(por qué ha habido y hay tanta resistencia a calificar el

confucianismo de religion?

Chen afirma que el confucianismo, aunque nunca funcioné como una religion
institucionalizada en la misma forma en que el budismo y el tacismo lo hicieron, es
innegable la presencia de cualidades religiosas en su sistema tedrico o en sus estructuras
institucionales (Chen, 2012: 151). Vemos en el profesor unas ideas muy similares a las

que también sostiene Tu Wei-Ming sobre el confucianismo.

Como explica Adler y también lo hace muy bien Anna Sun, en 1877 James
Legge, el gran traductor misionero, conmocioné a la Conferencia Misionera de

Shanghéi afirmando que las escrituras confucianas y también las taoistas servian como
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formas alternativas de alcanzar la verdad Ultima. Legge y otros pioneros del campo de
los estudios religiosos como Max Miiller, incluyeron el confucianismo en su manera de
comprender las "religiones del mundo". Pero durante la mayor parte delsiglo XX la
vision predominante era todavia que el confucianismo no era “realmente” una religion,
al menos en el mismo sentido como las tradiciones occidentales. Hoy en dia la mayoria
de los académicos norteamericanos de los estudios confucianos no dudan de que las
dimensiones religiosas del confucianismo sean muy evidentes. Sin embargo, desde
finales del siglo XX, todavia hay un amplio desacuerdo sobre este problema. Segun
argumenta Adler, muchos historiadores del este de Asia, siguen asumiendo sin ninguna
critica un modelo occidental de lo que constituye religion y excluyen al confucianismo
de esa categoria (Adler, 2014: 2).

Adler plantea que gran parte del "problema” del estado religioso del
confucianismo se encuentra en la terminologia que usamos en referencia a la religion y
las religiones. Segun él la dificultad no estd en ponerse de acuerdo a la hora de definir
“religion”, sino que el problema surge cuando tratamos de llamar al confucianismo
“religion.” Y explica que la razon de este problema es que “una religion” mmplica una
entidad institucional, analoga a una iglesia, y el confucianismo no tiene el caracter de
una religién institucional, sino el de una '"religion difusa”, cuya base social radica en el
ambito "secular”, en las instituciones sociales de la familia y la academia. A esto se le
aflade que el confucianismo no es teista, lo mismo que el budismo, pero este es
institucional. Luego entonces, Adler dice que las dos connotaciones mas comunes de
religion - creencia en Dios o dioses y una base institucional - faltan en el
confucianismo. Y piensa que este es el motivo por el que se resisten tantas personas en
el oeste y el este de Asia a llamar al confucianismo religion. Y concluye Adler que, asi
como no nos referimos a la religion popular china como una religion, porque carece de

(13

una base institucional organizada, también debemos reconocer que la pregunta “;Es el
confucianismo una religion?” estd equivocadamente planteada. La mejor pregunta seria,
como Tu Weirming sugirid: “;Es el confucianismo una tradicion religiosa?” (Adler,

2014 10).

Adler considera que se puede responder afirmativamente a esta Ultima pregunta.
Para mostrar la adecuacion de la denominacion 'tradicion religiosa”, insiste en el

examen de los conceptos y sus implicaciones. Este autor afirma que el confucianismo
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nos desafia a examinar criticamente nuestras propias suposiciones y marco conceptual,
que incluye tanto el concepto occidental de religion como el concepto chino de
zongjiao. El primer paso seria entender la diferencia entre estos dos términos. A pesar
de que zongjiao es la traduccion directa de 'religion”, no tiene exactamente las mismas
connotaciones que el término en inglés. EI otro paso que comenta este autor seria
reexaminar la dicotomia conceptual de “sagrado y profano", desarrollado por Emile
Durkheim, Joachin Wach y Mircea Eliade, ya que, segin él, no se aplica
inmediatamente al confucianismo sin alguna adaptacion. Su conclusion final es que el
confucianismo es una “tradicion religiosa no teista y difusa” que considera el ambito
secular de las relaciones humanas como sagrado. Es no teista como el budismo y difusa
como la religion popular china. Todos estos puntos son parte del cardcter Unico del
confucianismo y no pueden usarse a priori para excluir el confucianismo de la categoria
general de religion (Adler, 2014: 11-12).

Tengo algo que objetar a esto que dice Adler: lo llama “tradicion religiosa
difusa” porque segin ¢l no tiene Dios y no estd institucionalizada. Pero, tiene una
divinidad, el Cielo, que en tiempos de Confucio no era una mera fuerza impersonal,
como lo califica Adler. Y que no esté institucionalizada era un inconveniente hace unos
afios, pero no hoy por hoy, ya que el concepto “religion” se ha ido ampliando con el

tiempo.

Como dice Tu Wei-ming, una causa importante que limita nuestra percepcion
del confucianismo como religion ha sido la poca capacidad de ampliacion del concepto
de religion. Como ya he dicho, este concepto ha ido ampliandose con el tiempo, pero ha
sido durante mucho tiempo una de las causas de la poca apreciacion de la dimension
religiosa del confucianismo. Tu Wei-ming también habla sobre esto, aludiendo a que la
definicion restringida de religion que requiere un elemento de trascendencia como
alteridad teoldgica es también una razén importante para nuestro fracaso en apreciar la

dimension religiosa en la tradicion confuciana (Tu, 2012: pos. 44).

En el Master de Ciencias de las Religiones en la Universidad Complutense de
Madrid que he cursado, se estudiaba desde los rituales de Africa a las culturas y
religiones de Asia. Son estudios multiculturales. Por tanto, aunque uno puede acusar a

los estudiosos de otras épocas de haber tratado el confucianismo con parametros
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occidentales, esto no vale para los académicos de hoy en dia. Si esto fuese asi, el
budismo o el taoismo nunca serian considerados religiones y si son considerados como

tales en el &mbito académico.

Insisto en este punto: en los Gltimos tiempos en China se ha tendido a pensar que
cualquier interpretacion realizada desde Occidente se hace con parametros que pasan
sobre todo por el cristianismo. Hoy en dia existen en Occidente numerosos estudiosos
de las religiones que no tienen ese punto de vista. Las ciencias de las religiones dan un
punto de vista mucho mas amplio del concepto ‘“religion” de lo que se pensaba en
épocas recientes en Oriente. Esta nueva ciencia de las religiones, que naci6 con Legge y
Muller, ha ampliado mucho el concepto de religion, esto ha hecho que se acepten

culturas como religiones y esto, a su vez, amplia mas el concepto.

Ahora bien, en China, asimilar el confucianismo con religion se considera como
darle un lugar que no le pertenece, un lugar poco decoroso, porque el término en este
pais tiene connotaciones negativas asociadas a la supersticion y no tiene el
reconocimiento que posee entre la gente comin en los paises occidentales, donde lo
asocian con virtudes positivas como devocién, fidelidad, lealtad, afectividad o piedad.
Pero, no siempre es reconocido el confucianismo como religion en Occidente, pues,

como explica Xinzhong Yao:

Los intérpretes occidentales del confucianismo estdn en profundo desacuerdo a este

222

respecto,” " en parte a causa de una ambigliedad terminoldgica que se origina en la

aplicacion de términos religiosos, filosoficos y éticos occidentales a una tradicion
oriental y, en parte, a causa de una confusion fenomenoldgica que proviene de la
restructuracion del confucianismo a la luz de las propias convicciones religiosas o no

religiosas de estos especialistas (Xinzhong Yao, 2001: 63-64).

Tradicionalmente todos los occidentales que han estudiado el confucianismo lo
han hecho bajo la influencia de la religion cristiana y por lo tanto bajo una perspectiva
Unica de los términos religiosos y sagrados. Pero existen otras realidades religiosas
como ya avisd Brelich (Brelich, 1977: 37), y en los mismos términos se explica

Xinzhong Yao: “...generaciones de estudiosos occidentales lo juzgaron en base a la

222 A relacionar el confucianismo con religion.
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influencia de la religion cristiana” (Xinzhong Yao, 2001: 64). Por lo tanto tiene razon
Fingarette cuando dice que todas nuestras lecturas estan irremediablemente infectadas
en la interpretacion (Fingarette, 1972: Preface X). También Prevosti, Doménech y Prats
avisan que una dificuttad muy importante es la lectura que hacemos de las
interpretaciones. Hay interpretaciones cristianas, taoistas, neoconfucianas 0 marxistas
en el siglo XX. En el siglo XVII y XVIII los misioneros cristianos, principalmente
jesuitas, nos legaron un tipo de interpretacion de Confucio y los textos: por ejemplo, el
sistema de equivalencias entre los términos chinos y occidentales (Prevosti, Doménech
y Prats, 2005: 30-31).

C.K. Yang piensa que el confucianismo proporciond los principios estructurales
y valores operativos claves para la sociedad tradicional y que la tradicion fue despojada
de este sostén en 1911 con el colapso de la dinastia Qing; la razén fue su aparente
incompatibilidad con los principios modernos de ciencia y democracia. Se relegd la
funcionalidad del confucianismo al terreno de lo estético. Aun asi, Yang, habiendo
demostrado la afinidad del sistema de valores confucianos con agentes sobrenaturales,
se abstuvo de definir el confucianismo como religion. Una de las razones que apunta el
profesor Chen es su falta de confianza sobre las definiciones de religion de su tiempo
(Chen, 2012: 167).

El profesor Wing-tsit Chan decia que si hay una palabra que podria caracterizar
toda la historia de la filosofia china, esa palabra seria humanismo, no el humanismo que
niega 0 menosprecia un Poder Supremo, sino uno que profesa la unidad del hombre y el
Cielo (Chan, 1969: 3). Por lo tanto no se puede mirar el pensamiento chino con los
mismos parametros que la filosofia occidental, porque aquel no desprecia el caracter
sagrado de los clasicos, ni hace de menos a un poder superior, mas bien todo lo
contrario, la tradicion del pensamiento chino estd impregnada de connotaciones magico-
religiosas que a su vez se fusionan con un humanismo que marca las pautas de

comportamiento. En él, moral y ritual, asi como el hombre y el Cielo, se unen.

La separacion moderna de Occidente de las disciplinas entre filosofia y religion,
cosa que no ocurria en Oriente, es una de las causas de la poca aceptacion del
confucianismo como religion. Tu Wei-ming en su articulo “The embodiment of Faith in

humanity” viene a decir esto mismo, pero con otras palabras. Este autor explica que a
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primera vista, es dificil transmitir la sensacion de que Confucio era un gran lider
espiritual y religioso con profundas preocupaciones por esto Ultimo. La clara separacion
entre la religion y la filosofia que resultd de una taxonomia en las disciplinas
académicas modernas es en parte responsable de nuestra incapacidad para pensar

religiosamente acerca de Confucio (Tu Wei-ming, 2012: pos.44).

Xinzhong Yao hace hincapié en que:

Histdricamente se creyd en Occidente que se contribuia mas al conocimiento humano
sobre el mundo y sobre nosotros mismos manteniendo una division entre lo secular y lo
religioso... Para los antiguos chinos, sin embargo, estas divisiones son inapropiadas. Su
vision religiosa del mundo no se distingue intencionadamente de la filosofia o politica
(Xinzhong Yao, 2001: 66).

Esto que dice Xinzhong Yao es importante sobre todo para comprender que
hablamos de realidades distintas, la de Occidente y la de Oriente. La tradicion platdnica
y la confuciana eran totalmente diferentes y enfocar esta Gltima desde un punto de vista

occidental es un error.

Hay autores que insisten en que la creencia en el Dios monoteista, como se
entiende en las tres religiones brahmanicas, es la caracteristica definitoria de la religion.
Luego entonces el budismo, el hinduismo, el jainismo, el sintoismo y el taoismo
perderian su legitimidad en un dialogo interreligioso. Como apunta Tu Wei-ming, la
naturaleza misma del modo de pensar confuciano complica el cuadro y agrega sutileza a

los estudios comparativos sobre civilizaciones (Tu Wei-ming, 2012: pos.44).

En China y menos en tiempos de Confucio no se establecia esta separacion entre
pensamiento y religion. Confucio ni siquiera separaba la politica de la moral, por la
sencilla razon de que para él era un todo, una sin la otra no podria funcionar. Por lo
tanto, esta separacion se produjo en Occidente y con las disciplinas modernas. Entonces,
al ser una cuestion occidental, la lectura se ha hecho con pardmetros occidentales y
estos siempre han tenido a las tres religiones monoteistas del libro como la vara para

medir lo que estaba dentro o fuera del concepto religion.
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En términos parecidos también lo expresa Tu Wei-ming, sosteniendo que bajo la
influencia del humanismo secular moderno, muchos intérpretes chinos contemporaneos
anunciaron con orgullo que Confucio, concentrando su atencion exclusivamente en la
vida humana, era un humanista ateista y mundano sin preocupacién por el reino

trascendente.

Uno de los primeros pensadores que se decantaron en este debate fue Weber.
Como indica Tu Wei-ming, la caracterizacion de Max Weber del confucianismo como
“de este mundo” es un caso a destacar. A diferencia de las llamadas religiones de otro
mundo, como el budismo y el cristianismo, en el confucianismo la orientacion hacia la
vida toma la existencia humana ordinaria como su punto de partida y la preocupacion
intelectual y espiritual como primordial. La idea budista de la “otra Orilla "o la promesa
cristiana del Reino de Dios esta ausente en el repertorio confuciano de recursos
espirituales (Tu Wei-ming, 2012: pos. 63).

Habria que recordar a Weber o a los que reivindican el ateismo y agnosticismo
de Confucio que, el Maestro no solo veia al Cielo como una divinidad la cual le
ordenaba una mision a €l y a los sabios reyes, sino también una divinidad la cual era la
causante de haber depositado la semilla dentro de él para poder desarrollarse y
convertirse en un hombre superior. Es decir, Confucio pensaba que el mismo Cielo
habia engendrado en él la virtud o el poder moral (Analectas, 7:22. Pérez Arroyo, 2002:
111).

Tu Wei-ming en su obra Centrality and commonality: An essay on Confucian
religiousness, también comenta sobre lo ajeno al modo confuciano de pensamiento que
es el debate de la dicotomia entre fe y razdn, o entre la racionalidad y la revelacion. La
preocupacion Ultima confuciana es la autotransformacion como un acto comunitario y

como fiel respuesta a lo trascendente.

Por su parte, Adler hace referencia a las palabras que cita Beyer de Wing-tsit
Chan, en el contexto de una discusion sobre los intentos de Kang Youwei de hacer del
confucianismo la religion del estado (Adler, 2014: 9). Chan decia que todos los
argumentos de Kang Youwei solo podian conducir a la conclusibn de que el

confucianismo es religioso, pero no probaban que el confucianismo fuese una religion,
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comparable al budismo y el taoismo. Y afiadia Chan que en esos dias los chinos eran
unanimes a la hora de negar al confucianismo como una religion (Chan, 1953, citado
por Beyer, 2007: 232). Adler hace notar que estas declaraciones de Chan fueron escritas
en 1953 y queen los Ultimos afios ha comenzado a ser discusion considerable en los

circulos intelectuales chinos el estado religioso de confucianismo.

Wing-Tsit Chan fue el segundo que hace referencia al confucianismo como una
filosofia. El primero fue Feng Youlan. Por lo tanto, el término categorico de filosofia en
China fue una invencion de principios del siglo XX, como argumenta Anna Sun. Chan
le atribuy6 el famoso "humanismo” a Confucio. También fue Chan y su colaborador
William Theodore de Bary, los que enfatizaron el contenido metafisico y filoséfico del
confucianismo. Ya de por si enfatizado desde la dinastia Song y el neoconfucianismo.
Algunas veces una verdad a medias puede ser la peor de las mentiras y estos autores
apenas hablan sobre el caracter religioso de la tradicion confuciana. Estoy
completamente de acuerdo con Sun sobre que Chan y de Bary dejan en el olvido el

aspecto politico y social del confucianismo, y por supuesto el religioso (Sun, 2013: 24).

Los eruditos se resisten a ponerle la etiqueta de "filosofia china" y le suelen
llamar "pensamiento chino”. Este es el caso de Anne Cheng, Prevosti, Doménech y
Prats, o del historiador Benjamin Schwartz. Pero también los hay que piensan lo
contrario; Juan Luis Varona en su tesis doctoral deja patente que no estd de acuerdo en

no llamarlo filosofia china:

Negar la categoria de filoséficas a las reflexiones de otras tradiciones no occidentales,
por més diferentes que estas sean, solo puede provenir de una actitud etnocéntrica que
pretende minusvalorar toda reflexién humana que no se encauce por surcos marcados
por la tradicion occidental (\Varona, 2014: 19).

El planteamiento de base de Varona aplicado al confucianismo me resulta dificil
de aceptar. La razon es bien sencilla: defiendo que en el confucianismo tiene tanto peso
lo social, lo politico, lo moral y lo religioso y a su vez es muy dificil de separar. Por lo
que entiendo que llamarlo pensamiento no es para discriminar a Oriente, sino porque

esta palabra abarca no solo a la filosofia, sino atodo lo demas vy, a su vez, aesta.
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Un punto importante a tener en cuenta para dilucidar si el confucianismo es o no
una religion es, como he explicado mas arriba, tener presente que el término chino para
“religion” no tiene las mismas connotaciones que el término 'religion” en Occidente.
Feng Youlan dice “Si uno entiende el término religion en el sentido como habitualmente
se considera, como una institucion compuesta de supersticiones, dogmas Yy rituales, uno
ve que el confucianismo no puede ser considerado religion” (Feng, 1989: 3). Otros
eruditos dirian que esto ocurre porgue se le juzga desde los parametros occidentales, o
sea, desde el significado de religion en Occidente. Pero hoy en dia, somos muchos los
investigadores de las religiones en Occidente que no caemos en ese error. Aungue bien
es cierto que el término religion no tiene el mismo significado a un lado del mapa que al
otro. Al respecto comenta Xinzhong Yao que el término religion en Oriente tiene una
connotacion distinta que en Occidente, porque en chino la palabra sugiere

principalmente supersticion (Xinzhong Yao, 2001: 65-66).

He aqui otra de las razones por la que se ha apartado al confucianismo de
connotaciones religiosas. En China todo lo que tenga que ver con religion se lo asocia
con supersticion y el confucianismo debe estar alejado de eso. En esto las ideas de Marx
y del comunismo tienen mucha culpa. Por eso afirma Xinzhong Yao que: “las cosas de
la religion no eran grandemente apreciadas en China” (Xinzhong Yao, 2001: 66). Pero,
que en China se asocie la religion con la supersticion no quiere decir que en China no
practiquen la primera o que los chinos no sean religiosos. Al respecto, los profesores
Prevosti, Doménech y Prats comentan que un topico relacionado con el tema de la
religion que conviene examinar es el que afirma que los pueblos de Asia Oriental tienen
un talante general muy intramundano y poco religioso. Es cierto que las formas de
religiosidad china y japonesa son muy diferentes a otras como la India, judia o
musulmana. Pero esta diferencia no se puede confundir con una falta de religiosidad
(Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 20).

Cada vez son més los intelectuales chinos que investigan el confucianismo como
una religion y asi lo argumenta Xinzhong Yao cuando dice que recientemente en China
cada dia mas grupos de intelectuales relacionan de una u otra manera el confucianismo
como religion. Pero distinto a los sin6logos que lo hacian por su similitud con el
cristianismo. Estudios contemporaneos tratan de demostrar que el confucianismo posee

naturaleza religiosa (Xinzhong Yao, 2001: 68).
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Quisiera puntualizar, que no solo los actuales intelectuales chinos investigan el
confucianismo sin parametros occidentales ni cristianos. Desde que surgid la disciplina
de las ciencias religiosas en Occidente, las religiones se han estudiado con una visidn
mucho mas abierta y han tenido en cuenta todas las multiples variedades y
complejidades religiosas que se dan en el mundo. Por otro lado, esta afirmacion de
Xinzhong Yao se asemeja mucho a lo que defiendo en esta presente tesis: el
confucianismo tiene naturaleza religiosa. La doctrina de Confucio posee un poso
religioso, porque procede de la tradicion, anterior a Confucio y esta ha sido transmitida
a traves del ritual y la costumbre, y, segin los textos, ordenada por el mismo Cielo.
Estas practicas eran muy comunes en la época, como demuestro a lo largo de este
trabajo. Pero ahi no radica la polémica, sino en el humanismo de la ensefianza de

Confucio, asi lo hace notar Xinzhong Yao:

Hay coincidencia al afirmar que la dificultad para definir al confucianismo como
religion no radica, en gran medida, en sus practicas... culto a los antepasados... y los
sacrificios ofrecidos al Cielo) no difieren de las practicas religiosas de otras muchas
tradiciones... el meollo de la dificultad se halla en su ensefianza humanista (Xinzhong
Yao, 2001: 68).

Es también esta ensefianza humanista la que hace dudar a los expertos y no tanto
las précticas sagradas, que cada vez estd mas claro que las habia y en abundancia. La
duda en Occidente en cuanto a si su doctrina era sagrada 0 no, o si su humanismo tenia
caracter religioso 0 no, a mi juicio, es porque se ha cometido el error una y otra vez de
ver el confucianismo con ojos occidentales en cuanto a religion se refiere. Aungque en
los Ultimos afios, como ya he dicho, este problema se esta rectificando poco a poco, no
se puede obviar que el problema ha existido. Sobre esto Pérez Arroyo explica lo

siguiente:

El error estriba en querer deducir un sistema coherente y ldgico de creencias de los
textos chinos antiguos y la voluntad de identificacion al modo de Voltaire, una religion
de élite que seria monoteista y meramente civica o atea segun otros. Pero este estilo de

pensamiento ha sido y es en gran parte ajeno a China, y aln mas a las escuelas antiguas

210



que no tuvieron interés alguno por esta clase de sistematizaciones (Pérez Arroyo, 2002:
14).

Pero hay un nuevo problema, y es que los occidentales también ven el
humanismo confuciano con ojos de Occidente. Se estd cayendo en un nuevo error, el
humanismo de Confucio poco tiene que ver con el humanismo de Occidente,?® es
completamente distinto, se trata de otra realidad. Al darse el nombre de humanismo y
no haber inventado otra palabra que le haga justicia aparece la confusion. Bien se le

podria aplicar aqui la doctrina confuciana de la rectificacion de los nombres.

No se admite un humanismo religioso del tipo que practicaba Confucio, porque
no hay parecido en Occidente, y solo se mide con pardmetros occidentales. Lo mismo
ocurre cuando se rechaza todo caracter religioso del confucianismo por parte de los
especialistas occidentales, porque los términos religiosos al ser trasladados de una
religion, la oriental, a otra, la occidental, se vuelven confusos y ambiguos y se termina

encasillando al confucianismo segin convicciones propias.

A este respecto, Julia Ching piensa que el confucianismo es un humanismo
abierto a los valores religiosos, y no estd de acuerdo con que todos los humanistas sean
seculares e insiste en que Confucio es un humanista de un género especial y que hay una
profunda espiritualidad en sus ensefianzas morales (Ching, 1993: 51-52). Si me tuviese
que posicionar, en vez de a favor de un humanismo religioso lo haria de una religion
humanista, pero no es nada sencillo catalogar el confucianismo con un nombre, ni con

una linea, no sé si bastaria una tesis como la presente para catalogarlo.

La religion es percibida por muchos de los ateos y no pocos fildsofos como
fuente de supersticion, represion ideoldgica y moral y germen de ignorancia. En
contradiccion, ven a la razon y a la ciencia como referencias fidedignas que certifican el

progreso humano. En América del Norte, y en la mayoria del mundo anglosajon, han

223 Hay que tener en cuenta que el humanismo en Occidente es un concepto que se aplica tanto al estudio
de las letras humanas, los estudios clasicos y la filologia grecorromana, pero también es una doctrina que
concibe integralmente los valores humanos. Por otro lado, la evolucion del humanismo religioso a lo
largo de la historia ha pasado de no creer en ninguna deidad hasta creer en un dios que se desentiende de
los seres humanos. Xinzhong Yao dice que como humanismo religioso, el confucianismo identifica lo
moral o virtuoso con lo religioso o trascendente y se caracteriza por su fe en el Cielo. Tu Wei-ming, por
su parte, sostiene que bajo la influencia del humanismo secular moderno, muchos intérpretes chinos
contemporaneos anunciaron que Confucio era un humanista ateista.
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evolucionado manifestaciones de estilo sagrado y religioso que no conllevan ninguna
idea de un dios creador ni entidad sobrenatural, sino que se concentran en la vida, en la
experiencia humana como fuente de inspiracion. Estas expresiones occidentales no
teistas son llamadas humanismos o humanismos religiosos. Pero, debemos andar con
cuidado a la hora de ubicar la ensefianza de Confucio dentro de este humanismo
religioso tal como significa hoy dia el término. Digamos que hoy en dia este humanismo
religioso es un movimiento que ha ido evolucionando a lo largo de los afios. De hecho,
en 1933 aparecio lo que llamaron Manifiesto Humanista y desde ese momento alcanzé
una amplia difusion, principalmente en los paises anglosajones. Se articuldo en un
movimiento humanista internacional que culmind con la creacion de la ‘“Union
Humanista y Ftica Internacional”, findada en Amsterdam en 1952. En la introduccion
del Manifiesto aparecian reflejados los principios de reforma de la religion, presentes en
los inicios de este movimiento. Aunque el desarrollo del humanismo religioso ha sido
muy notable en los Estados Unidos, también ha tenido presencia histérica en otros
paises como Alemania. Esta evolucion del humanismo religioso a lo largo de la historia
ha pasado de no creer en ninguna deidad hasta creer en un dios que se ha desentendido
de los seres humanos. Por lo tanto los que califican las ensefianzas de Confucio como
un humanismo religioso, deberian tener prudencia y especificar mejor lo que significa,
porque de esta forma, una vez mas, caeriamos en el error de no llamar a las cosas por su
nombre. Julia Ching seguramente era consciente de este peligro y por eso lo llama

“humanismo religioso especial” (Ching, 1993: 51-52).

Por su parte Xinzhong Yao sostiene que lo que caracteriza al confucianismo
como religion es su enfoque humanistico de cuestiones religiosas (creencias, rituales,
instituciones) y su interés religioso en los asuntos seculares (Xinzhong Yao,
2001:70).>* Esto que dice Xinzhong Yao no significa que el confucianismo sea una
religion humanista, ni un humanismo religioso, lo que quiere decir es que el humanismo
de Confucio tiene una base religiosa, 0 bien, que se apoya en elementos sagrados, o
bien, que la fuente principal de toda su doctrina es sagrada. Quiza el error estad en querer

etiquetar con un simple titulo algo que es complejo y que ain no tiene etiqueta o titulo.

224 \fgase para mas informacién sobre este tema: Confucianism and Christianity de Xinzhong Yao.

212



Xinzhong Yao tiene razén al afirmar que Confucio le da un enfoque humanistico
a cuestiones religiosas. Esto es asi, por ejemplo, cuando el ritual y las ofrendas las
convierte en costumbre, hace de ellas algo cotidiano sin que con ello pierda su caracter
sagrado. Este ritual, a su vez, lo hace imprescindible para alcanzar la virtud y para
conseguir ser un Junzi. De esta forma lo religioso adquiere un cardcter humanista
porque el ritual entra dentro de la conducta cotidiana para aquél que quiere ser un

hombre superior.

No todas las religiones son teistas y tampoco todos los humanismos son laicos.
Posiblemente al régimen doctrinario de Confucio le hace falta un nombre que ain no
existe. Erasmo era un humanista y a la vez te6logo, pero lo que le diferenciaba es que
aprovechaba su formacion y cultura para abrazar la doctrina catolica. Cémo llamar al
humanismo  confuciano, ¢doctrina moral sacra?, ¢Humanismo no secular?, Etica
sagrada? o simplemente, la doctrina del Camino. Digo esto Ultimo porgue en eso se basa
toda su ensefianza, en no apartarse del Camino (ética, moral, humanismo),
principalmente porque asi lo ordena el Cielo (sacralidad, religion). La frontera entre
pensamiento y religion en Asia Oriental es muy estrecha. Prevosti, Doménech y Prats
dicen al respecto que en Grecia, en India y en China, el pensamiento racional o
filosofico nace en el seno de una concepcion religiosa, sea para distinguirse, sea para
profundizarla y penetrarla mejor. Las tradiciones chinas cuentan con unos temas que
son de origen religioso y que no llega nunca a perder su carisma sacro, incluso cuando
se desarrollan en el interior de sistemas extremadamente racionalistas y hostiles a la

religion (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 21).

Especialistas como Kang Youwei, figura clave en el desarrollo intelectual de la
China moderna, han defendido a capa y espada el establecimiento del confucianismo
como religion, recibiendo por ello una severa critica. Es cierto que el confucianismo no
tiene sacerdocio ni iglesia ni biblia ni credo y que por lo tanto no es una religion dentro

de un marco teocentrico. Pero, dejando a un lado que hubo una academia confuciana en

la que la atmdsfera era solemne y casi sagrada, el confucianismo tiene Cielo,??°

6

ofrendas, sacrificios,??® rituales,??” templos y modelos de conducta humana. Hay que

225 F Cielo en el confucianismo bien funciona, sino como deidad, sicomo poder supremo.
226 Con la dinastia Shang se utilizaban incluso seres humanos para los sacrificios.
227 ritual es el elemento esencial en la doctrina confuciana.
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recordar que en el confucianismo los cultos, ofrendas y sacrificios no solo se dan al
Cielo, también a los antepasados, aunque para algunos esto sigue siendo una muestra

insuficiente de sacralidad. Pero en su origen, como argumenta Pérez Arroyo, no era asi:

El culto a los antepasados. Un culto de esa clase implica una creencia en la
supervivencia de almas y espiritus capaces de castigar o proteger a sus descendientes.
Aungue la evolucion posterior en la que tuvieron buena participacion los confucianos,
haya tendido a convertirlo en rito civico y simbélico, no cabe duda de que al principio
no era asi. Ni siquiera Confucio o Mencio hablan de €l de forma que pueda parecer un
rito civico (Pérez Arroyo, 2002: 15-16).

En mi opinidn, esta creencia en que el culto a los antepasados era simplemente
un rito civico es dificil de entender. Las ofrendas a los antepasados implican una
creencia en la supervivencia de las almas. Asi lo creia Confucio y en su época y en
épocas anteriores y posteriores se creia firmemente que los espiritus de los antepasados
podian beneficiarles si se les hacia ofrendas con respeto y acorde al ritual. Cuando hablo
de respeto, no me refiero al respeto tal como se entiende en occidente cuando estamos
delante, por ejemplo, de personas mayores, no. El respeto para ofrecer una ofrenda a los
antepasados es un respeto sagrado, un recogimiento interior que alcanza valores sacros.
Confucio se enojaba si, por ejemplo, alguien asistia a una honra flnebre y no
experimentaba verdadera devocion y dolor. Creo que él nunca hubiese concebido un

ritual frio, sin sentimiento sagrado interior.

En el confucianismo se trata de dar prioridad a lo principal, de conceder
primacia al origen de las cosas, es decir, a los antepasados y al Cielo, y por supuesto, a
lo sagrado. El confucianismo, como dice Xinzhong Yao, trata de armonizar Ilo
trascendente con lo secular. En su obra Confucianismo y Cristianismo, este autor
explica que la columna vertebral de la doctrina confuciana se compone de tres
principios: armonia y unidad entre la humanidad y el Cielo, armonia y unidad entre
descendientes y antepasados y armonia y unidad entre lo secular y lo sagrado (Xinzhong
Yao, 1996: 31-33). Como digo, lo principal para Confucio era los antepasados y el
Cielo, pero él era consciente que al hombre superior le toca ocuparse solo de la
humanidad, la ética, la conducta, y la moral Cuando digo “que le toca ocuparse” me

refiero a que esos asuntos son el centro de su ensefianza y no los asuntos
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trascendentales. Sin embargo, eso no le quita ni un apice de sacralidad a su doctrina,
porque de estos principios el que mas abunda en la ensefianza de Confucio es el de la
humanidad y el Cielo, porque la constante del hombre superior es armonizar y ajustar su

conducta al Mandato del Cielo.

Uno de los objetivos del confucianismo es la perfeccion, el desarrollar en grado
maximo en el ser humano su humanidad y de esta forma armonizar su interior con la
voluntad del Cielo. Este seria, como dice Xinzhong Yao, uno de los tres principios
bésicos del confucianismo. Por lo tanto, estamos tratando con algo distinto, un
humanismo que trata de adecuarse a lo que dicta el Cielo. El profesor Xinzhong Yao

dice a este respecto:

El confucianismo es una religion humanista porque la interpretacion confuciana del
Fundamento, del poder inmanente, de la trascendencia, del mundo, la vida y la muerte,
guardia relacién con su exploracion de la naturaleza y el destino humano y se basan en
ella (Xinzhong Yao, 2001:71).

Al hablar de la ensefianza de Confucio es tan injusto prescindir de lo ético como
de lo religioso. Si hubiese un debate en el que se pusiera en duda el carcter ético de las
ensefianzas de Confucio yo también seria un serio defensor de ese caracter. Pero,
existen autores que consideran a Confucio simplemente un maestro moral. Giles, por
ejemplo, llega a afirmar, incluso, que es un error calificar las ensefianzas de Confucio
como religion (Giles, 1910: 67). Por su parte, Joseph Needham piensa que el

confucianismo no depende de ninguna sancion sobrenatural (Needham, 1970: 24-25).

Que Confucio era un maestro de la moral, eso no creo que lo discuta nadie, pero
€s0 no quita que sus ensefianzas sobre conducta vinieran de una fuente. Esta fuente era
la tradicion y esta tradicion guiaba por el Camino moral mediante el Mandato del Cielo.

Y en esto se basaba la ensefianza de Confucio.

En cuanto a la afirmacion de Needham, pienso que es equivocada, bajo mi punto
de vista, por una razon muy obvia: en las Analectas y en los otros libros de Confucio
como EIl Justo Medio queda claro que el Cielo te sanciona si no sigues el Camino y que

te premia si vas en concordancia con él. Es el Cielo quien ordena seguir el Camino
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(Justo Medio, Cap. 1: 1, Pérez Arroyo, 2002: 401). Otro ejemplo, de los muchos que
hay, son las palabras de Confucio que recoge Zheng Zi en el Daxué o La Gran
Ensefianza: “Fue capaz de hacer brillar su virtud....... El contemplaba y estudiaba los
luminosos mandatos del Cielo”. (La Gran Ensefianza: 1, Pérez Arroyo, 2002: 387).
Podria seguir con mas ejemplos, pero para no repetirme diré que esto no solo queda
patente en los libros de Confucio, sino que en algunos de los Cinco Clasicos abundan

los ejemplos.

Casi por el mismo motivo creo que se equivoca Max Weber, a mi juicio, cuando
afirma que el confucianismo es indiferente a la religion y lo justifica diciendo que en
este no hay tensidn entre naturaleza y deidad (Weber, 1968: 146-235, citado por
Xinzhong Yao, 2001: 65). A Max Weber le diria lo mismo que a Needham, pero con las
palabras del propio Confucio: “El que no sabe cudl es el mandato celeste no puede ser
un hombre superior” (Analectas 20: 3, P. Arroyo, 2002: 211).

Todas las ensefianzas de Confucio estan destinadas a hacer de cada uno de sus
discipulos un hombre superior, todo su pensamiento moral descansa sobre esto y como
muestra, aqui arriba he indicado el Ultimo punto del dltimo capitulo de las Analectas,
donde dice que para alcanzar ese grado de perfeccion hay que saber cual es el Mandato
del Cielo ¢Esto no es tension entre naturaleza y deidad? Yo pienso que si'y por eso creo
que la afirmacion de Weber es equivocada. He puesto la Ultima frase con la que cierra
Confucio las Analectas, pero insisto en que hay bastantes mas ejemplos en sus dichos.

Liang Qichao??®

uno de los discipulos méas brillantes de Kang Youwei, se opone
a considerar el confucianismo como religion diciendo que la propia religion es
incompatible con las propias opiniones de Confucio y que es contraria al racionalismo.
No estoy menos de acuerdo con él, porque segun las palabras de Liang Qichao la
religion es incompatible con las opiniones de Confucio: entonces como se explica, por
poner un ejemplo, la siguiente cita de las Analectas “Que el Cielo me castigue en todo

lo que haga mal, que me castigue el Cielo” (Analectas, 6: 26, Pérez Arroyo, 2002: 104)

¢Acaso el concepto Cielo aqui no tiene carécter religioso?%2° El mismo Mencio sabfa de

228 Erydito, filésofo, reformista y periodista chino que vivié durante los afios finales de la dinastia Qing y
los primeros afios de la Republica.
229 Creo haber dejado claro que sf, pero mas adelante le dedico un apartado entero a este concepto.
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la importancia del Cielo en la doctrina de Confucio: “Obra siempre de acuerdo con el
mandato celeste y encontraras para ti mucha felicidad” (Libro de Mencio, 2: 4, P.
Arroyo, 2002: 244). Creo que Liang Qichao deberia haber considerado compatible el

humanismo y racionalismo de Confucio con el cardcter sagrado de su ensefianza.

Pienso que para la mayoria lo que méas aleja a la doctrina de Confucio de lo
sagrado Yy religioso es su doctrina moral y ética, pero esta estd en muchas religiones, o
acaso ¢el cristianismo carece de ella? Aun asi, es algo distinto, no tiene que estar todo
mirado bajo el prisma de Occidente. Quiza por el contenido de esa doctrina moral es por
lo que se dice que son religiones de sabiduria, porque tanto Confucio, como Buda, como
Lao Tsé salvan al pueblo con su sabiduria. Paul Rule lo define asi “Es una religion

(13

secular que pone el acento en lo mundano...”, pero matiza, “... y con todo apela a
valores trascendentales contenidos en el concepto Cielo” (Rule, 1968: 31, citado por

Xinzhong Yao, 2001: 71).

Segun Max Weber si el confucianismo fuese una religion humanista seria una
religion con un gran nivel de racionalizacion por estar desprovista de toda magia
(Weber, 1968: 226). Fingarette contradice a Weber en su obra Confucius, the Secular as
Sacred. Este autor denuncia como a lo largo de la historia los fildsofos occidentales se
han encargado de arrancar de raiz todo caracter religioso y méagico del confucianismo,
pero que no por ello deja de ser una realidad. Estoy totalmente de acuerdo con
Fingarette, pues ignorar el caracter magico-sagrado de li (ritual) es desconocer la
profundidad del poder de li. Es pasar por alto el poder del ritual en los sabios reyes que
adoraba Confucio. Reyes como Yao, Yu o Shun, que les bastaba con sentarse de una
manera digna en su trono para gobernar bien al pueblo (Analectas, 154 y 21, P.
Arroyo, 2002: 174y 71).23°

En las Analectas se lee: “El maestro nunca hablaba de sucesos extraordinarios,
actos de fuerza, desordenes y espiritus” (Analectas 7: 20, P. Arroyo, 2002: 111).
También esta el versiculo de las Analectas del que ya hemos hablado (11: 11). Y
también en las mismas Analectas se dice que el Maestro ensefiaba sobre todo cuatro

asuntos: literatura, conducta, fidelidad y veracidad (Analectas 7:24. P. Arroyo, 2002:

230A sentarse de una manera digna, segufan el ritual. Para Confucio quién conociera bien el ritual podrfa
gobernar facilmente.
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111).

Pero, Confucio menciona varias veces el Mandato del Cielo (Analectas 9:1,
p.121). Y hablaba de ello porque lo conocia, segin sus propias palabras: “A los 50 afios
conocia ya el Mandato del Cielo” (Analectas 2:4, Pérez Arroyo, 2002: 72). Pienso que
Confucio no hablaba de sucesos extraordinarios y espiritus porque no podia demostrar
empiricamente nada sobre ello, no podia explicarlo. ElI maestro sabia que su destino era
servir a los hombres y ensefiarlos, pero no servir a los espiritus. El profesor de la

Universidad de Ginebra Nicolas Zufferey dice lo siguiente al respecto:

Conviene subrayar la distancia importante entre el Confucio mitificado, como acabamos
de caracterizarlo, y el Confucio historico. En primer lugar, Confucio no fue un filésofo
en el sentido en que lo fue Socrates ni, menos aun, un fundador de religion en el sentido
en que lo fue Jesls: fue antes que nada un moralista, un educador, preocupado por
transmitir una ética concreta mas que ideas abstractas; y este hombre, cuya posicion
acerca del tema de la muerte, de los dioses, o de la religion en general, sin duda
podriamos calificar de agnostica, se habria horrorizado al verse transformado en un

santo o en imagen religiosa (Zufferey, curso: EI Confucianismo en China, 2015).

Estoy de acuerdo con Zufferey en que si Confucio levantase la cabeza se
horrorizaria si se viese trasformado en una imagen religiosa, aunque, creo que le
ocurriria lo mismo a JesuUs si se viese convertido en hijo de Dios. No estoy de acuerdo
con este profesor de calificar de una manera agndstica la posicion de Confucio frente a
los dioses como él lo llama. Son innumerables las veces que Confucio hace mencion a
la deidad con respeto y veneracion. Esta deidad no eran dioses, sino el Cielo y esto, bajo
mi punto de vista, no es tomar una posicion agnéstica. Confucio dice en las Analectas
que solo morira cuando el Cielo lo mande, (Es esta una manera agnostica de ver la

muerte? Por su parte el Profesor Zufferey También dice lo siguiente:

Confucio en los caminos, con sus discipulos o rodeado de jévenes alumnos, nuevamente
recuerda a JesUs o Sdcrates. Pero, una vez mas, conviene recordar que Confucio no se
considera ni transmisor de una palabra divina ni pensador abstracto: su objetivo, mucho
mas terrenal, mucho mas politico, es restablecer los valores tradicionales en una época

de crisis. (Zufferey, curso: ElI Confucianismo en China. 2015).
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Habria que ahondar mas y ver de donde procede esa tradicion y esos valores que
queria transmitir Confucio. No estoy de acuerdo con el profesor cuando dice que
Confucio no se considera transmisor de una palabra divina, porque Confucio si se
consideraba transmisor (Analectas 7: 1. Perez Arroyo, 2002: 107). Y transmitia la

tradicion por Mandato del Cielo. Sigue comentando este profesor:

El Confucio del Lunyu parece mucho mas humano: el Lunyu nos describe a un hombre
fascinante, atormentado por la duda, el desaliento, la tristeza, pero también capaz de
humor y de buen humor; un amigo fiel, que llora la muerte de sus allegados; un hombre
que ama la vida, la poesia, la musica y las gentes (Zufferey, curso: EI Confucianismo en
China. 2015).

Solo un pero a estas palabras del profesor Nicolds Zufferey: ¢Confucio un
hombre atormentado por la duda? no lo creo. Solo hay que leer en las Analectas como
se sentia él a los treinta y a los cuarenta afos: “A los quince afios mi voluntad se
aplicaba al estudio, a los treinta estaba firme, a los cuarenta no tenia dudas...”

(Analectas 2: 4, Pérez Arroyo, 2002: 72).%%!

Estar firme y no tener dudas tan joven es contrario a estar atormentado por la
duda. Por otro lado, declara Confucio que conocia el Mandato del Cielo. Parece raro
gue un agndstico o ateo mencione estas palabras. Es mas, el mismo Confucio pensaba
que el que no conoce el Mandato del Cielo no puede perfeccionarse (Analectas, 20: 3,
Pérez Arroyo, 2002: 211). Porque de alguna forma conocer el Mandato del Cielo es
conocer el destino donde quiere el Cielo que nos dirijamos. Sigue argumentando el
profesor Zufferey:

Confucio aqui nos engafia, probablemente de modo inconsciente. La dificultad no reside
tanto en la realidad historica de una edad de oro en los origenes de la historia china, en
la que muchos historiadores modernos no creen, Schwartz, por ejemplo (1985: 42, 45),
puesto que la gran mayoria de los antiguos chinos la han admitido; el problema es que el
pensamiento de Confucio no es ciertamente un simple retorno a valores antiguos: a
pesar de lo que diga, él sabe que los tiempos han cambiado y su pensamiento es también

un producto de su tiempo. Si bien ha decidido presentarse como un conservador, buen

231 | a frase entera ya la he redactado en paginas anteriores (36)
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nimero de sus ideas son, en realidad, decididamente nuevas, incluso revolucionarias

(Zufferey, curso: El Confucianismo en China. 2015)”.

Vuelvo a disentir con el profesor Zufferey, por lo menos en lo esencial. No
niego que sus ideas fuesen revolucionarias, pues posiblemente Confucio impulsara la
idea de conwvertirse en un hombre superior solo mediante méritos morales, pero el
nicleo de su doctrina, lo importante, no fue innovado por él. Yao, Shun, Yu, y sobre
todo el rey Wen y el duque de Zhou ya practicaban en gran medida lo que Confucio
predicaba, y esto era para él lo esencial de dicha doctrina. Pero el profesor Zufferey ve
incluso algo premeditado en Confucio: “tal vez haya creido sinceramente que tenia
suficiente con volver a los modelos del pasado; pero tampoco puede excluirse una parte
de estrategia en el inmovilismo que exhibe (Zufferey, curso: El Confucianismo en
China. 2015)”. El profesor Zufferey, que tiene una visidn de Confucio muy cerca del
agnosticismo, hace una lectura de un parrafo de las Analectas, muy distinta a Fingarette.

Pongo integro el parrafo de las Analectas al que me refiero:

Si para guiar a los subditos se usa del poder y para igualarlos de los castigos, el pueblo
huird de estos pero no se avergonzard de nada. Si para guiar a los subditos se usa la
virtud y para igualarlos los ritos el pueblo tendra vergiienza y ademés serd honesto
(Analectas 2.3; trad. Pérez Arroyo, 2002: 71)”.

La lectura del profesor ginebrino es la siguiente:

Este ideal es ante todo moral o social, pero posee también una dimension estética: un
comportamiento apropiado, un rito bien efectuado, una sociedad ordenada remiten a la
belleza y a la perfeccion del mundo y contribuyen a ellas. Subrayemos del mismo modo
que este ideal es esencialmente inmanente: el objetivo es encontrar la felicidad o la
serenidad en este mundo, no en un mas allad como recompensa después de la muerte. El
confucianismo (por lo menos el de Confucio) es un humanismo (Zufferey, curso: El
Confucianismo en China. 2015).

Sin embargo, Fingarette hace una lectura de estas palabras de Confucio muy
distintas, y a este gobernar por la virtud y sin fuerza lo analiza como parte importante
del ritual. Mi opinion estd mas cerca del segundo. Pienso que no solo la suavidad y la

virtud son las responsables que hacen al gobernante gobernar al pueblo, sino la magia o
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milagro que se produce cuando la virtud va acompafiada del ritual. Si no fuese asi, ¢por
qué insiste tanto Confucio en el ritual para gobernar? A este respecto Prevosti,
Doménech y Prats, comentan que especialmente el comportamiento y la virtud del rey
son la clave del orden cosmico, ya que €l es el intermediario entre el Cielo y la Tierra.
Ha recibido del Cielo el mandato, ming, para llevar al pueblo por el dao (camino y ley)
del Cielo, y lo debe hacer sobre todo mediante la virtud, de. La idea politica nuclear de
Confucio, pues, es el gobierno por la virtud. EI gobierno por la virtud en Confucio se opone al
gobierno por la fuerza, basado en la ley penal y en los castigos y sanciones (Prevosti, Doménech
y Prats, 2005: 51).

Esta idea que indican los citados profesores viene claramente reflejada en las
Analectas como he indicado méas arriba. Confucio piensa que es mejor que el hombre
sienta verglienza por sus actos para que se arrepienta y no vuelva a repetirlos, porque
mediante el castigo los hombres pueden dejar de obrar mal, pero no sentirian vergiienza
y por tanto no se arrepentirian. Que el rey Shun, como dice las Analectas, solo tenia que
sentarse de determinada manera para gobernar tiene que ver con esto (Analectas, 154,
P. Arroyo, 2002: 174). Y esto tiene un aspecto magico-religioso que subraya Fingarette

a lo largo de su obra The Secular as Sacred.

Rodney Taylor argumenta que el cristianismo, judaismo, hinduismo o budismo
no tienen que empezar con una disculpa por el caracter religioso de la tradicion, cosa
gue si ocurre con el confucianismo. Esto es asi porque a los primeros nadie los
cuestiona como tradiciones religiosas. Han dado variedad de razones, algunos piensan
que es porque el confucianismo parece ser mas una ensefianza social-humanista y ética
que una religién, asi piensan algunos estudiosos del confucianismo, como Feng Youlan.
Otros piensan que el confucianismo parece carecer de un concepto de lo trascendente y
por lo tanto, algunos consideran que no cumple con un requisito béasico de lo que
constituye una religion. Asi piensan por ejemplo Hall y Ames (1987: 12-17, 201-216).
Segun estos autores, carecer del elemento trascendente niega su base religiosa. Esta
perspectiva implica, segin Taylor, una definicion estrecha de la religion. Concuerdo
completamente con Tucker, Berthrong, Ching, Tu Wei-ming y con el mismo Taylor
(Taylor, 1998: 80), que piensan que el confucianismo si tiene algin elemento

trascendente.
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Algunos diran que la tradicion confuciana carece de una escritura, Y aunque
estan los Clasicos, no es una escritura que se defina en términos de un dios teista visto
como un legislador que revela la escritura a través de un individuo elegido. Pero en este
analisis también se quedarian fuera otras tradiciones religiosas del mundo que no son

teistas.

Otros podrian argumentar que el fundador de la tradicién, Confucio, no se define
en términos de un fundador religioso, puesto que carece de poder sobrenatural o no
reclama la relacion directa a una fuente trascendente de poder. Yo no estoy de acuerdo

con esto Ultimo,?3?

porque se puede argumentar sobre la base de la relacion entre
Confucio y Tian. Como explica Taylor, también los hay que argumentan que no se
realiza ningin milagro, que Confucio no habla con los dioses, que no se presenta a si
mismo como un poseso del conocimiento grande o especial. Dicen que él es
simplemente una persona que intenta aconsejar a los gobernantes de su época sobre la
manera de restaurar la paz en el mundo sobre la base de su conocimiento de las
costumbres de los antiguos sabios de China. Entre los estudiosos mas importantes que
ilustran esta tendencia estan: D. Howard Smith; Pierre-Do Dinh; HG Creel y Shigeki

Kaizuka (Taylor, 1998: 81).

En general, ha habido una cierta incomodidad con la idea de representar la
tradicion en su conjunto como una tradicion religiosa. En lugar de tratar de abordar la
cuestion del confucianismo en su conjunto como una religién, se sugiere que es mucho
mejor buscar una dimension religiosa o espiritual a la tradicion. Enumera Taylor a los
autores que toman la tradicion en su conjunto como religiosa e incluye a Ching, Kalton,
Tu Wei-ming o Tucker. En cierta medida y con rasgos distintos, también Fingarette,
Ching y Berthrong (Taylor 1998: 82).

Taylor afirma que si la tradicion confuciana se puede definir en términos de una
tradicion religiosa o dimension religiosa, su capacidad religiosa cuando se identifica no
es un aspecto insignificante de la tradicion. De hecho, se puede argumentar que donde la
religion estd presente, nunca es secundario. En este sentido, la capacidad religiosa de la

tradicion no es la misma que la identificacién de los aspectos politicos, econémicos,

232 Taylor pone en duda tal afirmacion.
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socioldgicos o filoséficos de la tradicion. Siempre y cuando se establece la dimension
religiosa de la tradicion, esta es primordial. No es un factor entre otros factores; es el
factor que determina la naturaleza de la tradicion. Taylor en esta afirmacion se vuelve a
apoyar en Wach. Para Taylor la capacidad religiosa es primordial debido al objeto de su
enfoque y la relacion resultante entre el individuo y el punto final religioso. Las
personas que son religiosas no son simplemente religiosas en solo una parte de sus
vidas. Una vez que el Absoluto es parte de la estructura de significado del individuo,
hay poco o nada en la vida de uno que no se ve afectada. Esta linea de razonamiento
sugiere que existe una posible contradiccibn con el concepto de dimension
religiosa. Para este autor, la religion no permite una sola dimensién; lo abarca todo. Por
lo tanto, si se puede establecer una dimension religiosa, entonces estamos tratando con

una tradicion religiosa en su conjunto (Taylor, 1998: 85).

Pocos han sido los estudiosos que han identificado a la tradicién confuciana en
su conjunto como poseedora de un nicleo religioso. Taylor busca un caracter religioso
identificable en la tradicion confuciana como un todo, porque dice que el foco
permanece en elementos particulares que parecen tener la capacidad para reflejar una
dimensién religiosa, pero duda porgue nuestra preocupacion recae en la necesidad de
aclarar si una dimensién particular puede establecer el carécter religioso de la tradicion

misma.

Este autor pone dos ejemplos de la identificacion de elementos religiosos en el
confucianismo para ilustrar la incapacidad potencial de una dimension religiosa para
sostener una reclamacion por la religiosidad. El primero es el de Fingarette y el otro es
el de Robert Eno. Estos autores piensan que la dimension religiosa de la tradicion se
encuentra en el ejercicio de ritual, 1i.2%3 El ritual es visto como la caracteristica esencial
y definitoria de la tradicion en su conjunto. EI origen del confucianismo se entiende
como conectado a aquellos individuos que eran responsables de la preservacion de los
codigos rituales antiguos. Tales cddigos rituales estaban conectados originalmente por
cosmovisiones religiosas anteriores. Pero hay autores que piensan que hace mucho que
la tradicion confuciana se divorcid de estas cosmovisiones religiosas anteriores y, al

mismo tiempo, que siguid preservandose la importancia del ritual.

233 \féase para mas informacion: Secular and Sacred de Herbert Fingarette, y The Confucian Creation of
Heaven: Philosophy and the Defense of Ritual Mastery de Robert Eno.
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Pienso como Fingarette y Eno en cuanto a que la dimension religiosa de la
tradicion se apoya en el ritual, por lo menos en tiempos de Confucio, anteriormente e
inmediatamente posterior. El ritual si tiene para mi una dimension religiosa de la

tradicion, pero no solo el ritual.3*

Es cierto que Confucio y el confucianismo tocan el tema de la condicién humana
y Tu Wei-ming también ha desarrollado este tema de la condicion humana como el
contexto en el que se plantea el ideal de la vida religiosa en el confucianismo (Tu Wei-
ming, 1989: 98-102). La tradicion confuciana desde su origen ha visto el papel de la
condicion humana como el intento de poner remedio a la situacion actual del mundo.
Pero, Taylor dice que las tradiciones religiosas, por definicion, establecen conceptos
basicos de la condicién humana y explica que en el cristianismo se ve que la condicion
humana se define en términos del pecado, y el budismo considera que la condicion
humana se define en términos de la ignorancia, en el confucianismo la condicion
humana estd marcada por el egoismo y se determina en que el ideal del sabio emerge

como un acto de transformacién (Taylor, 1998: 94).

Para Taylor la condicion humana en el cristianismo estd marcada por su lucha
para combatir el pecado. La condicién humana en el budismo esta marcada por su lucha
para combatir la ignorancia. La condicion humana en el confucianismo esta marcada
por su lucha para combatir el egoismo. Esto que dice Taylor es muy interesante, pero
quisiera apuntar que en el confucianismo también el mal procede de la ignorancia, por
eso Confucio ponia todo su empefio en el estudio y estudiaba desde los 15 afios
(Analectas 2: 4, Pérez Arroyo, 2002: 72). Por otro lado, el mayor obstaculo para
combatir el egoismo es el deseo y en el budismo el objetivo del Sendero Octuple es la
anulacion del deseo para combatir el sufrimiento. Por lo tanto, bajo mi opinién, deseo e

ignorancia son dos males a combatir tanto en el budismo como el confucianismo.

Lo cierto es que para ser un Junzi es indispensable deshacerse de todos los
residuos egoistas que tenemos (combatir el egoismo). Esto no es otra cosa que seguir el

Camino del Cielo. Para no desviarnos de este Camino es primordial el estudio de los

234 Como veremos mas adelante para Taylor esto tampoco es suficiente (Apartado 7.2, p. 240).
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Clasicos (combatir la ignorancia). Clasicos como el Libro de los Cambios tienen como
meta eliminar el egoismo de aquel que quiera aprender. ES por eso que nada tiene de
extrafio que Confucio quisiera vivir mas afios para seguir aprendiendo del Yijing. Taylor
pone el énfasis en el egoismo como mal a combatir en el confucianismo. Pero, yo
afladiria también la ignorancia, pues son muchas las veces que en las Analectas

Confucio hace mencion a la importancia del estudio.

Una vez expuesto todo lo planteado sobre Confucio y el confucianismo, a través
de un repaso sobre las dinastias y periodos anteriores, contemporaneos y posteriores al
Maestro, concluyo con la pregunta que da titulo a mi tesis: ¢Tiene la doctrina de
Confucio una base sagrada? Wilfred Cantwell Smith, en su obra Meaning and End of
Religion, dijo: “;es el confucianismo una religion? Esta pregunta Occidente nunca la ha
podido responder, y China munca la ha podido preguntar” (Smith, 1963: 69)?%. Con

todos los datos expuestos, me atrevo a proponer una respuesta a esta pregunta.

Taylor afirma que si la tradicion confuciana se puede definir en términos de una
tradicion religiosa o dimension religiosa, cuando se identifica su capacidad religiosa no
es un aspecto insignificante de la tradicion. Argumenta que donde la religion esta
presente, nunca es secundario yno es un factor entre otros factores; es el factor que
determina la naturaleza de la tradicion. Como dice este autor, si se puede establecer una
dimension religiosa, entonces estamos tratando con una tradicion religiosa en su
conjunto (Taylor, 1998: 85).

Creo haber dejado claro que Confucio era bastante religioso, asi ha queda
patente en los textos. Hay que recordar que Confucio no escribié nada, por lo que todo
elemento religioso que aparece en estos textos fue transmitido de Confucio a sus
alumnos. Esto quiere decir, que no solo él personalmente era religioso, sino que su
doctrina tiene elementos sagrados. Los clasicos confucianos estan repletos de elementos
sagrados, como he demostrado, y esto sucede porque los alumnos han transmitido a la
posteridad las ensefianzas de su maestro. Estoy en condiciones de afirmar que la

doctrina de Confucio posee una base religiosa, porque procede de la tradicion, anterior a

23% Hay que recordar que la palabra china moderna para religion, zongjiao, no fue creada hasta finales del
siglo XIX.
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Confucio, y esta ha sido transmitida a traves del ritual y la costumbre, y en su origen,

segun los textos, ordenada por el mismo Cielo.

Por lo tanto, me posiciono a favor de que el confucianismo es una tradicion
religiosa, pero... jes una religion? A pesar de todos los inconvenientes, tanto
epistemoldgicos como de toda indole, ya mencionados a lo largo de la tesis, y a pesar
del hecho de que existen muchas reticencias a nombrar al confucianismo como religion,
lo cierto es que hoy dia, tal como ha cambiado el concepto y teniendo en cuenta todo lo

gue abarca, el confucianismo podria entrar perfectamente en esta categoria.

La razon es sencilla, una vez explicado todo lo referente a las nuevas religiones
y a las nuevas ciencias de las religiones, tengo que decir que hace afios, dentro del
término  religion tenian cabida muy pocas religiones, por la influencia del
religiocentrismo europeo ya explicado, pero hoy dia, gracias a las ciencias religiosas,
caben en esta definicion muchas m&s. Como he demostrado, muchos autores hablan de
“tradicion religiosa” o “religion difusa”, no se atreven a llamarla religion, seguramente
porque pecan de prudentes o porque el confucianismo no esta oficialmente
institucionalizado como tal. Con todas las caracteristicas ya demostradas y elementos
religiosos que posee el confucianismo, me posiciono a favor de introducir al

confucianismo dentro de la categoria de “religion”.

El confucianismo es antiquisimo, lo que no es antiguo es el nuevo concepto de
“religion”. Por lo tanto, antes no se podia catalogar al confucianismo de ‘religion”,
como mucho se podia catalogar de ‘“humanismo religioso” “tradicion religiosa” o
“religion difusa”, pero hoy dia, por la transformacion que ha tenido el significado del
término, el confucianismo podria entrar perfectamente dentro de la categoria de

religion.

Pero digo podria, porque hay que tener en cuenta los marcos legales. Estos son
muy diferentes en los distintos paises. En el caso espafiol para ser incluido en el R.E.R.
(Registro de Entidades Religiosas) tiene que haber un grupo de personas que lo solicite
y haga el tramite ante un notario y luego lo envie al Ministerio de Justicia. Si no, no se

puede llamar a una tradicion oficialmente religion. Digo llamar oficialmente, porque
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otra cosa distinta es que en su esencia esta tradicion si lo sea. Para mi, este Gltimo es el

caso del confucianismo.

Una vez que he concluido posicionandome a favor de la religiosidad del
confucianismo, quedaria hacer un analisis del caracter religioso de los elementos que a
mi juicio le dan a la doctrina de Confucio ese caracter sagrado. Esto es lo que expondré
a continuacion. Pero, antes de pasar a explicar esos elementos, me gustaria exponer un

breve resumen de la situaci6n del confucianismo en la actualidad.

6.1. Breve resumen de la situacién del confucianismo en la actualidad

En la actualidad, hoy dia existe un renacimiento de las practicas confucianas.

Explica Anna Sun que los aspectos de autocultivo confuciano?®

se pueden sentir
claramente en el Movimiento de Lectura de los Clasicos que comenzo en la década de
1990 como un movimiento de base disefiado para ensefiarles a los nifios los clasicos de
Confucio a través de la lectura y la memorizacion, y ahora se ha extendido por toda
China, con clases ofrecidas en escuelas privadas y su impacto se siente en las

instituciones educativas estatales (Sun, 2013: 130).

Anna Sun comenta que hoy dia muchos valores confucianos se han incorporado
al tejido mismo de la vida cotidiana en China hasta el punto de que las personas ya no
son conscientes de sus origenes confucianos. Estos valores se han internalizado en vidas
individuales y se han convertido en normas sociales de comportamiento. De hecho,
como afirma Sun, en la ética confuciana una de las virtudes més importantes es la
piedad filial: la reverencia y devocion incondicionales de uno hacia los padres. Al
respecto, esta autora resalta un articulo del New York Times del 29 de enero de 2011.
Este periddico lanzd un articulo con el titulo: "China podria obligar a las visitas a maméa
y papa”. Segin una propuesta presentada por el Ministerio de Asuntos Civiles al

Consejo de Estado de China, se propuso una ley que exigia que los hijos visitaran

236 Educacion en el canon confuciano, varias formas de ejercicios espirituales, énfasis en los rituales
sociales, etc.
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regularmente a sus padres ancianos. Si no cumplian con esto, los padres podrian
demandarlos. Aunque el articulo del New York Times no menciond el confucianismo
como detras del valor incorporado en esta medida legal propuesta, estd claro que su
justificacion es confuciana (Sun, 2013: 131). Esto es un ejemplo de cémo valores
sagrados 0 no del confucianismo estan intrinsecos hoy dia en la poblacién china,
poblacion que al ser preguntada por su condicion confuciana o religiosa contestaria con

una negacion.

Habria que preguntarse si hacer del confucianismo una causa Unica de China es,
0 no, un error. Pues, pienso igual que Sun: uno no necesita ser chino para ser
confuciano, porque el confucianismo ha estado prosperando fuera de China durante
cientos de afios, especialmente en Corea, Japon y Vietnam. Apunta esta profesora que
Corea del Sur es el pais que quizds mejor ha conservado la préctica ritual confuciana en
el mundo contemporaneo. Ahora también existe el llamado ‘confucianismo de Boston"
representado por Tu Wei-ming, Robert Neville y John Berthrong, académicos, asi como
seguidores del confucianismo (Sun, 2013: 133). También existen actualmente
asociaciones confucianas, como la Congregacion Confuciana, un grupo religioso
emergente en la provincia de Fujian, en el sureste de China. La Congregacion comenzd
con una persona proporcionando curaciones sobrenaturales, y se convirti en una
"religion organizada” con cientos de miembros en siete ramas franquiciadas. Este
estudio etnografico lo realizan los investigadores Na Chen y Fan Lizhu (Confucianism

as an Organized Religion, 2017).

Habria que preguntarse qué significa ser confuciano hoy por hoy. Podria
sorprender la diversidad e innovacion de las practicas rituales de hoy dia en los templos,
en comparacion con la austeridad de antafio. Desde pequefias tarjetas rojas de oracion
que estan a la venta, en las que las personas escriben sus deseos antes de colgarlos en
los &rboles o en las perchas del templo, hasta incienso que se quema delante de la
estatua de Confucio o alfombras de oracion en el salon principal, para que la gente se

arrodille y ore.?*’

237 Esto Gltimo recuerda en algo a la postracién musulmana donde también usan esterillas.
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Apunta Anna Sun, el porcentaje extraordinariamente alto de personas que
vigjaron a las tumbas de sus familiares fallecidos, a menudo en sus lugares de origen
ancestrales, en el Ultimo afio. Siendo aproximadamente el mismo numero de hombres y
mujeres que han participado en esta practica ritual. El resurgimiento actual del
confucianismo es todavia un fendmeno relativamente nuevo en China y es muy
probable que sea el comienzo de un desarrollo a largo plazo. Concluye Sun que la
adoracién ritual de Confucio estd experimentando un renacimiento significativo (Sun,
2013: 150-153).

Hoy dia ser confuciano en China, a diferencia de ser cristiano o musulman, no
suele suceder convirtiéndose alguien de la noche a la mafiana. Como argumenta Anna
Sun, en la China tradicional, uno se convierte en un confuciano a través de un proceso
que implica someterse a una educacién confuciana y vivir una cierta forma de vida.
Aungue uno también participa en los rituales confucianos, no hay un rito de conversion
oficial que signifique su aceptacién en el confucianismo.?®® No existe una ceremonia
religiosa formal que marque la transformacion de uno y que pase a ser de repente
confuciano. Es un proceso paulatino y la mayoria de las personas que se consideran
confucianos podrian no ser capaces de identificar el momento preciso en el que se
convirtieron al confucianismo. Ademas, como explica Sun, no ha consistido en
renunciar a otras creencias religiosas o en la exclusion de otras préacticas religiosas, sino
mas bien en profundizar los vinculos personales en una comunidad y una tradicion
determinadas y en la consolidacién de las diferentes identidades sociales y culturales

(Sun, 2013: 122). Esto también la diferencia de las religiones del libro.?%°

El culto a Confucio no comenzo hasta la dinastia Han (206 a. C.-220 d. C) y la
adoracién a Confucio a través de rituales llevados a cabo por el emperador sucedié entre
el siglo VI y VII. Anna Sun remarca la idea de Wilson sobre que, a partir de la dinastia
Tang (618-907), se construyd una liturgia para la adoracion de Confucio basada en
antiguos textos canonicos sobre rituales, y estos codigos para sacrificios se utilizaron en
toda la China imperial (Sun, 2013: 123).

238 por ejemplo, como el bautismo en el cristianismo.
23% En las religiones del libro, uno no puede ser cristiano y musulman a la vez. Esto si es posible con el
confucianismo.
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Otra caracteristica Unica del confucianismo, que acierta Sun a apuntar, es lo
estrechamente relacionado que esta el desarrollo del sistema de examen civil en la
China imperial con el desarrollo y la continuidad de los rituales confucianos. El sistema
de exdmenes del servicio civil comenzd en 605 y termind en 1904, poco antes de la
caida de la dinastia imperial en 1911 y el nacimiento de la Republica de China. De esta
forma se entiende mejor que las ensefianzas confucianas hayan perdurado a traves de los
siglos (Sun, 2013: 124).

Por (ltimo, me queda analizar, uno por uno, los elementos religiosos mas

importantes del confucianismo, o lo que es lo mismo, los elementos que hacen de la

tradicion confuciana una tradicion religiosa o una religion.
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7. LOS ELEMENTOS RELIGIOSOS MAS IMPORTANTES DE LA
TRADICION CONFUCIANA

A continuacion voy a tratar de analizar los elementos religiosos que pueden hacer
del confucianismo una tradicion religiosa. Cualquiera de ellos podria ser el Absoluto
confuciano, es decir, el elemento religioso més importante que hace de la tradicidn
confuciana una tradicion religiosa. Entre todos los elementos religiosos del
confucianismo, el Sefior de lo Alto, el Cielo, el Mandato del Cielo, el Ritual y el

Camino son, a mi juicio, los mas importantes.

Taylor habla sobre la dimension religiosa de la tradicion y basa su tesis en el
concepto de Absoluto de Joachim Wach. Dice que sin ese concepto de lo Absoluto, no
estamos tratando con el tema de la religion, ve este concepto como la cualidad que
define el fendémeno de la religion.*° Dice que si el Absoluto esta presente, la capacidad
de religion también esta presente. Las nociones del Absoluto dentro de la religion puede
aparecer en diferentes formas: trascendentes o0 inmanentes; teistas o0 monistas; o
cualquiera de una variedad de otras formas. EI problema en el confucianismo para

Taylor, es que no se percibe la comprension confuciana del Absoluto.

Segun Hall y Ames, carecer del elemento trascendente niega su base
religiosa. Esta perspectiva implica, segun Taylor, una definicion estrecha de la religion.
Es curioso comprobar que Taylor diga que basarse en un solo concepto como es la
trascendencia es tener una vision muy reducida de la religion pero a la vez, el hace lo
propio con el concepto Absoluto, afirmando que sin ese concepto no estamos hablando
de religion. Con la rapidez con la que cambian los significados de los términos a lo
largo de la historia, veo precipitada esta afirmacion. El término de religion o sagrado, no

tiene el mismo significado que hace veinticinco siglos, ni diez, ni cinco, ni siquiera es el

240 Taylor, Roney L. (1990). The Religious Dimensions of Confucianism. Albany. State University of
New York Press. Para profundizar mas en este tema, véase la obra de Joachim Wach: The Comparative
Study of Religion, Nueva York: Columbia University Press, 1966: 30-37.
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mismo que el del siglo pasado. La razon es muy sencilla: cuanto mas tradiciones van

siendo aceptadas como religiones con el paso del tiempo, méas se amplia el concepto.

Taylor comenta que con frecuencia los que argumentan a favor de una
dimension de la tradicién religiosa o espiritual, también sugieren que tal dimension
religiosa es un pequefio aspecto de la tradicion en su conjunto. Este argumento llama la
atencion de Taylor, ya que relega el elemento de la religiosidad o espiritualidad a una
dimensién singular de la tradicién, no a la tradicion en su conjunto. Asi también piensa
por ejemplo el teblogo Paul Tillich (Tillich, 1958: 1-40). Cuando Joachim Wach
describio la experiencia religiosa, habld en términos de una experiencia de lo Absoluto,
lo que, por definicion, estaba mas alld de todo lo demas. (Wach, 1966: 27-58). Una

experiencia de que més alla del cual no hay nada mas.

La religion, indica Taylor, consiste en lo que se considera como el
Absoluto. Pero el Absoluto puede existir sin ser considerado de una manera
religiosa. La Metafisica se ocupa del establecimiento de un absoluto y esta es una rama
de la filosofia, no de la religion. Es cierto que hay metafisicos que pueden optar por
considerar de una manera religiosa el Absoluto que han establecido, pero esto no es un
requisito para hacer metafisica.’*! Por esta razén Taylor se dispone a hacer una
definicion de la religion que podria ayudar a aclarar como podemos delinear las
caracteristicas esenciales que conforman una tradicion religiosa y lo diferencian de algo
tan cerca como la filosofia. Continlla Taylor diciendo que algo identificado como el
Absoluto es un requisito de la religion. Y explica que esto es simplemente decir que la
religion debe tener un punto final que es considerado como de la naturaleza del
Absoluto. Esta categoria se llamard de diferentes maneras: Dios, el Espiritu, Tao, Tierra,
Principio, Cielo, etc., designaciones especfificas de deidades o fuerzas, la lista es casi
interminable. EI caso es que sin el Absoluto, segun él, no estamos tratando con la
religion, pero cuando esta presente tenemos la capacidad de la religion; es decir, la
religion estd potencialmente presente en la medida en que nos acercamos al Absoluto de

manera religiosa (Taylor, 1998: 83).

Aclara Taylor que, aunque alguna vez ocurre, el Absoluto de un filésofo no tiene

por qué ser un Absoluto religioso. Eso es asi, porque la diferencia radica en la capacidad

241 Hay muchos ejemplos, desde Platén hasta Heidegger.
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de acercarse al Absoluto de manera religiosa. Lo que se quiere decir es que, ademas de
la identificacion de un Absoluto, también hace falta la aclaracion de la relacion del
individuo con el Absoluto. Taylor hace hincapié en esa relacion. Nos quiere demostrar
que la dimension religiosa en la tradicion confuciana no es un aspecto pequefio, sino
més bien todo lo contrario. Pienso como él con respecto a eso. El Absoluto para Wach y
para Taylor es lo maximo, més alla de ello no hay nada. Al poner Taylor aqui el énfasis
en la relacién entre el Absoluto y el individuo, la forma en que este acude al otro de una
forma reverencial o religiosa, ya se empieza a acercar a posturas como el Mysterium
Tremendum de Otto. Pero ese sentimiento de recogimiento interior, esa relacion sagrada
también ocurre en el ritual. Confucio hacia mucho hincapié en este recogimiento cuando
era un ritual funerario o una ofrenda. Insistia en esa emocién de respeto, de otro modo,

¢l consideraba la ofrenda indtil.

Para Taylor, una vez que el Absoluto es parte de la estructura de significado del
individuo, hay poco o nada en la vida de uno que no se ve afectada (Taylor, 1998: 85).
El busca un caracter religioso identificable en la tradicion confuciana como un todo,

porque dice que el foco permanece en elementos particulares.

Fingarette y Robert Eno®*? piensan que la dimension religiosa de la tradicion se
encuentra en i, el ejercicio del ritual. Para ellos el ritual es visto como la caracteristica
esencial y definitoria de la tradicion en su conjunto. Para mi también es esencial el
ritual, pero no creo que sea la mas definitoria, pues también esta el Cielo, como apunta

Taylor, y por supuesto el Camino.?*®

Para los confucianos, el ritual en si se convierte en un concepto y la practica
profunda estd centrada en la tradicion en su conjunto. Esta actitud se dice que se
asemeja a una forma de expresion religiosa y por lo tanto tiene la posibilidad de poseer
una dimensién religiosa. Pero segun Taylor, Fingarette no establece las bases para un

componente religioso dentro de la tradicion.

242 Eno pone el énfasis en que lo coherente es considerar la doctrina de Confucio como una funcién de la
practica ritual de los primitivos confucianos.
243 En el punto 7.5.2 explicaré por qué afirmo esto ltimo (paginas 307-324).
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Es cierto, como dice Taylor, que lo que importa es la intencion de quien
participa del ritual, pero lo mismo ocurre con el concepto Cielo que él defiende. Pues en
este caso también solo importa la relacion que tiene el individuo con el Cielo, pues esta
relacion puede llegar a ser mistica-filosofica, pero no necesariamente religiosa. De
hecho, en el siglo XII con el neoconfucianismo no son pocos los que al Cielo

confuciano no le ven mas significado que el metafisico.

Taylor no solo indica el ritual como elemento de dimension religiosa sin
trascendencia en el problema que nos ocupa, también pone otro ejemplo similar y
habla sobre como algunos estudiosos han tratado de encontrar un significado religioso
en la virtud confuciana Ching, que significa seriedad o reverencia, una frase usada para
describir la actitud adecuada de las personas que hayan cumplido dentro de si mismos
los ideales de la tradicion. Segin Taylor, Kirill Thompson ha presentado un argumento
interesante que ve en Ching como lo central de la estructura religiosa de la tradicion
(Thompson, 1990: 44-57). Argumenta Taylor que hay pocas dudas sobre la capacidad
de Ching para demostrar una forma de respuesta religiosa dentro de la tradicion, tanto
clasica y confuciana como neoconfuciana, pero este autor tiene serias dudas sobre la

capacidad de Ching para establecer la religiosidad (Taylor, 1998: 86).

Taylor busca identificar una dimension religiosa aplicable a la tradicion
confuciana, pero que pueda considerarse como el fundamento para reivindicar a la
tradicion confuciana como una tradicion religiosa. Taylor piensa que tenemos que ser
capaces de identificar ese elemento que nos lleva desde una dimension religiosa a una
tradicion religiosa. Sin este elemento identificado, la dimension religiosa es marginada
por desgracia en la estructura de la tradicion, y las discusiones de la capacidad de la
tradicion de ser representado en términos religiosos estdn potencialmente diluidas hasta
el punto de la desaparicién (Taylor, 1998: 87).

Como he explicado al comienzo de este apartado,?** los elementos que pueden
ser el fundamento para reivindicar la tradicion confuciana como una tradicion religiosa
y que ese elemento nos lleve de una dimension religiosa a una tradicion religiosa, en el

confucianismo solo pueden ser unos pocos que paso a comentar.

244 pagina 231.
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7.1. El Sefior de lo Alto

Este elemento religioso es importante, pero por motivos cronolégicos no es
considerado como el elemento religioso mas importante en el confucianismo. Aun asi,
por ser el elemento mas antiguo y casi el origen de todos, he creido conveniente

dedicarle este apartado.

Shangdi o el Sefior de lo Alto, sin ser ni mucho menos lo mismo, es lo mas
parecido al dios cristiano. Shangdi sale varias veces en el Yijing, por ejemplo en el
hexagrama cincuenta “E/ Caldero o Recipiente Sacrificial”. Prevosti, Doménech y

Prats, comentan sobre esta divinidad lo siguiente:

Para algunos estudiosos actuales se trata del primero de la estirpe real de los Shang,
divinizado. Otros especialistas, en cambio, se inclinan a ver en él a un dios de la
naturaleza, que de ninguna manera seria un hombre divinizado... Por lo que podemos
llegar a averiguar se trataria de un dios antropomorfo, el mas poderoso de los dioses,
que habitaria en el cielo y seria como la réplica, en el mundo del mas alla, del rey en el
mas aca (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 41).

Segun Franz Michael la consideracién de Sefior de lo Alto fue solo hasta los
primeros afios de la dinastia de los Zhou, hasta que se cred conciencia de que la creencia
en el Sefior de lo Alto seria un peligro y un punto donde se podia unir la oposicion, que
era la dinastia Shang (Michael, 1986: 27).2*> Como explica Xinzhong Yao, fueron los
entresijos de las politicas de este periodo los que apresuraron el proceso de elevar al
Cielo a la mas alta categoria del mundo espiritual. Pero el cambio de nombre de la
divinidad que se produjo no arrastrd un cambio en las caracteristicas de la divinidad, por
lo menos de manera inmediata. Por lo tanto hubo una época en que se solapd el Cielo y
el Sefior de lo Alto y las autoridades lo hicieron de la manera mas aceptable y llevadera

para el pueblo. El profesor Xinzhong Yao insiste en esta idea:

245 Este autor, profesor emérito en la Universidad George Washington, describe la evolucion de la historia
de las ideas en China, partiendo desde la antigua fe en la poderosa magia.
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De aqui que el nuevo titulo que se le dio al Supremo Gobernante espiritual, huangtian
shangdi, el Cielo/Augusto/Imperial el Sefior de lo Alto, se convirtié en centro de las
préacticas religiosas y politicas. El Cielo se describi6 como todopoderoso, supremo,
intencional administrador o gobernador del universo, que juzgaba y regia todo los

asuntos humanos y naturales en todo tiempo y espacio (Xinzhong Yao, 2001:182).

Se debate el enfoque textual de Tian (Cielo), porque algunos lo ven como un
Dios personal, parecido al de los cristianos y otros como una fuerza cosmogénica o
entidad natural (Chen, 2012: 111). Al final se cambié la deidad, pero no sus atributos, ni
los rituales de adoracion. Shangdi podria ser, mas o menos, antropomorfo y Tian podria
haberlo sido al principio, pero esto es dificil de probar®®. Pero la adoracion a la deidad
era igual. Shangdi era un elemento religioso y lo mismo ocurrird en los primeros
tiempos con Tian. Otra cosa muy distinta, es que con la llegada del neo-confucianismo,
o0 sea con influencias budistas y taoistas, Tian fuera adquiriendo un caracter mas
cosmogbnico y menos sobrenatural. Con el nuevo confucianismo adquiere un enfoque
mas metafisico. Pero hay que tener presente que esto ocurri6 muchos siglos después, ya

en el siglo XII. Eso si, esta Gltima concepcion durd hasta el siglo XX.

Mi idea es que se capte los atributos sagrados que, a mi juicio, tiene el Cielo
para Confucio en un principio, y después para el confucianismo. Para ello es primordial
explicar el proceso de denominacion de la divinidad que se dio en la China antigua, y
asi comprender como el concepto Cielo en la época de Confucio no esta tan alejado de
una connotacion sagrada. Aunque hay que indicar que este es aln un proceso muy
debatido por la mayoria de eruditos. James Legge, por ejemplo, comparte la perspectiva

de un monoteismo primitivo (Legge, 1880: 3-66).

En los libros Clasicos se habla del Sefior de lo Alto o Cielo segun la dinastia que
impere. En el hexagrama 50 del Yijing que se titula Ting, EI Caldero o Recipiente

sacrificial, se habla de hacer y cocinar sacrificios para el Supremo Sefior del Cielo

246 Hay claros indicios de que Tian era antropomorfo al principio. Véase, simplemente, el caracter chino
Tian: X que tiene todo el aspecto de un hombre con los brazos abiertos (la raya superior que representa la
cabeza era originalmente un circulo o un punto grueso). Esto no se opone a que con el tiempo se
deasantropomorfizara. Quizas para Confucio ya no era antropomorfo, pero esto es dificil de determinar.
Posiblemente para Confucio fuese un Dios personal, como el cristiano.
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(Blofeld, 1982: 191).2*" Este es un dato curioso, si se tiene en cuenta que el Yijing se
atribuye a la dinastia de los Zhou y segun la tradicion, con estos ya se hablaba de Cielo
y no del Sefior de lo Alto, excepto en las primeras etapas de la dinastia. Hay que aclarar
que este comentario en el Yijing se ubica en el Comentario o Dictamen, seccion que hay
quien se lo ha atribuido a Confucio, aunque son muchos los que ponen en duda esa
autoria. ElI Shujing o Canon de la Historia, otro de los Cinco Clasicos, esta repleto de

alusiones al Cielo y su Mandato.

Este es el proceso de denominacion de la divinidad que ocurridé en las dinastias
chinas de antafio. Siglos después, muchos escritos confucianos confirmaron vy
reforzaron la supremacia del Cielo en detrimento del Sefior de lo Alto. Esta Ultima
definicién es obra de Xinzhong Yao y fruto del trabajo que su equipo de investigacion
le ha dedicado a la antigua China. Tengamos en cuenta esta definicion cada vez que se
hable del Cielo. No creo que existan mas dudas sobre el caracter religioso y sagrado que
los antiguos gobernantes chinos le daban al Cielo, otra cosa muy distinta es en lo que

después pudo haber derivado.

El cambio de nombre que se produjo en aquella época no necesariamente lleva
consigo un cambio en las caracteristicas o atributos de la divinidad. De esta forma se
puede imaginar que, si los Zhou no hubiesen cambiado de nombre a la divinidad y esta
se hubiese mantenido con el nombre de Sefior de lo Alto, hubiese sido dificil que la
divinidad hubiese cambiado de atributos y caracteristicas. Hay que recordar que lo
Unico que se le cambio fue el nombre, no sus funciones. Tanto el Cielo como el Sefior
de lo Alto premiaban o castigaban si uno se apartaba del camino de la virtud, de la
conducta correcta. También, tanto a una como a otra divinidad se las siguié ofreciendo
sacrificios y ofrendas. Eso si, en época de los Zhou el favor o la ira del Cielo pasaron a
ser fundamentales para que una dinastia sucediese a otra. De hecho, hay quien asegura
que este favor o esta ira fue un invento de los Zhou para justificar que su dinastia
destronara a la reinante. También una buena cosecha o un desastre natural pasaron a ser

voluntad del Cielo.

247 Este término lo utiliza John Blofeld en su versién al inglés de El Libro de los Cambios. Blofeld vivié
en Tailandia y dedic6 la mayor parte de su vida al estudio del budismo y el taoismo. Whilhelm en su
version de El Libro de los Cambios va més alld y en el mismo hexagrama habla de Dios, el Sefior,
posiblemente muy influido por el cristianismo de Occidente. Creo que la mayoria de los estudiosos hoy
en dia convendrian en traducirlo por Sefior de lo Alto.
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Segun Xinzhong Yao esto se fue desarrollando hasta que en la dinastia Han (S.II
a. C -S.II) se desarrolld una sofisticada doctrina segun la cual el incumplimiento de las
obligaciones humanas enojaria al Cielo. Discrepo, porque que el Cielo se enoje por el
incumplimiento de las obligaciones humanas no es algo novedoso de la dinastia Han,
puesto que ya Confucio y también Mencio lo decian claramente. De ahi que Confucio
declarase que si no seguia el Camino de la virtud se sentia temeroso. Esto era porque él
pensaba que el Cielo le quitaria su protecciébn si no seguia el Camino recto.
Posiblemente Xinzhong Yao se refiera a que es con la dinastia Han cuando esto se

vuelve un entramado cada vez mas complejo y sofisticado.

Para James Legge el Shangdi que aparece en los casicos era el mismo Dios de
los cristianos, no dejé ninguna duda de que el confucianismo clasico habia sido
monoteista, y lo demostré quitandose los zapatos al entrar en el Altar del Cielo en Pekin
y declarandolo como terreno sagrado, delante de sus compafieros evangélicos los cuales
se quedaron estupefactos. No acept6 el argumento de que el Dios de los chinos no era el
mismo que el Dios de los cristianos, solo habia un Dios para todos segin Legge
(Treadgold, 1973: 44).

Yong Chen explica que hay consenso general en que durante el periodo
preconfuciano el Cielo era considerado una fuerza suprema personificada que dictaba el
destino y podia recompensar o castigar. A pesar del proceso de secularizacion de los
periodos de Primavera-Otofio y de los Estados Combatientes, la tendencia a identificar
el Cielo como una fuerza impersonal, no ejerci6 una influencia significativa. El propio
Confucio retuvo en alguna medida esa nocion sobrenatural, ya que en diversos pasajes

de las Analectas atribuye al Cielo éxitos o fracasos (Chen, 2012: 153).

Estos pasajes a los que se refiere Chen, son algunos como los siguientes: “El
Cielo produjo en mi la virtud...” (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo, 2002: 111): “El Cielo
me destruye” (Analectas, 11: 8, Pérez Arroyo, 2002: 136): “...las riquezas y los honores
dependen del Cielo (Analectas 125, Pérez Arroyo, 2002: 144): ... ;qué puede hacer
Gongbo Liao contra estos celestes mandatos? (Analectas 14: 38, Pérez Arroyo, 2002:
169). También estan en el Mencio: “...el que tenga éxito es cosa del Cielo” (Mencio,

Libro | b, 14, Pérez Arroyo, 2002: 234): “...si yo no me encuentro con el gobernador de
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Lu, es porque el Cielo asi lo ha querido” (Mencio, Libro I b, 16, Pérez Arroyo, 2002:
235-236). Hay muchos més ejemplos.

Hay que recordar que en el confucianismo los elementos religiosos no solo se
adoptan en esta época de formacion del confucianismo, sino era ya tradicion y
costumbre desde el periodo Shang-Zhou como demuestran los Cinco Clasicos. Pérez

Arroyo comenta lo siguiente:

“...resulta que en los textos aparecen los conceptos como Sefior de lo Alto o Shangdiy
Cielo o Tian, que fueron asimilados a Dios y a veces asi traducido por los misioneros,
que de este modo demostraban su inconsecuencia, puesto que se trata ciertamente de
conceptos diferentes y de manera alguna puede concluirse que se refieran a lo mismo o
que el Sefor de lo alto sea el soberano del Cielo” (Pérez Arroyo, 2002: 13-14).

Estoy totalmente de acuerdo con el profesor Pérez Arroyo que el Sefior de lo
Alto y Cielo no es lo mismo que el Dios cristiano. Pero no es menos cierto, aunque el
profesor no lo explique, que el Sefior de lo Alto y el Cielo son divinidades respetadas y
temidas, segun se observa en los textos. Por lo tanto, es verdad que no hay que hacer
religiocentrismo y decir que es lo mismo que el Dios cristiano, pero estamos ante un
tipo de divinidad y por consiguiente de religiosidad. También estd claro que el
confucianismo no tiene mucho que ver con las religiones del libro (cristianismo,

judaismo y musulmana). Pérez Arroyo comenta:

“Es evidente que los chinos antiguos incluyendo a Confucio y Mencio no eran
monoteistas sino practicamente de un culto centrado en la adoracion de los antepasados
y de diferentes poderes escasamente antropomorficos de los que el Cielo es el mas

claro, puesto que el Sefior de lo Alto era ya algo muy arcaico” (Pérez Arroyo, 2002: 14).

Efectivamente, como dice Joaquin Pérez Arroyo el Sefior de lo Alto es anterior a
los Zhou y posteriormente vino el Cielo. Un Cielo que sanciona o premia segun el

comportamiento de cada uno, o0 sea, una divinidad en toda regla.

Shangdi aparece ya como divinidad suprema en los huesos adivinatorios en la

dinastia Shang. Esta tradicion se conservd durante los Zhou y los textos confucianos lo
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mencionan en mas de una ocasion (Pérez Arroyo, 2002: 15). Textos como el Shujing o
el Yijing lo mencionan de vez en cuando, se da el caso curioso que mencionan también
al Cielo, parece ser que se debe a distintas épocas, y Shangdi aparece relacionado con

los reyes sabios de antafio.

Este es, posiblemente, el elemento religioso mas antiguo junto con el ritual, pero
a diferencia de este, desaparecerd a partir de la dinastia Zhou. Este elemento religioso es
importante, pero por motivos cronoldgicos y de existencia no puedo considerarlo como

el elemento mas importante en la tradicion confuciana.

7.2. El Cielo

Como ya he comentado, Taylor considera el Cielo como el elemento
fundamental que hace del confucianismo una tradicion religiosa. Recordemos que,
segun él, para saber lo que hace que una tradicion sea religiosa, es necesario ser capaz
de identificar algo dentro de la tradicion que sea considerado como un Absoluto, es
decir, lo que se considera como el punto final y la meta, mas alld de la cual no hay otra
cosa, que se convierte en la fuente de sentido y motivacion para el individuo y la
comunidad por igual. Este autor nos va guiando hacia el concepto al que quiere llegar y
dice que uno no tiene que buscar mucho para encontrar este elemento en la tradicion. Es
un componente facilmente identificable y clave en la tradicion, pero que rara vez se le
da toda la extensién de significado que lleva su centralidad religiosa en el desarrollo de
la tradicion confuciana. El elemento que reivindica Taylor como Absoluto es Tian, o
sea, el Cielo (Taylor, 1998: 88).

Argumenta Taylor que a lo largo de dos mil quinientos afios de historia
confuciana, Tian ha estado en el centro del pensamiento y la practica confuciana y
que se puede argumentar que es el punto en torno al cual todo el pensamiento y la
practica confuciana se definen en ultima instancia. Hay poco debate sobre la centralidad

del concepto de Tian, con la excepcion de la obra de Robert Eno. El debate se centra en
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cémo interpretar la ubicacion de Tian, es decir, si es trascendente 0 inmanente, si posee

un poder sobrenatural o es simplemente el proceso natural.

Me parece logica la idea de Taylor de que si hubiese un Absoluto en la tradicion
confuciana, ese seria Tian. Esta afirmacién tiene muchas de posibilidades cuando se
habla de la doctrina de Confucio. El debate de si el Cielo de Confucio es trascendente o
inmanente, 0 si posee un poder sobrenatural 0 es tan solo un proceso natural, para mi se
decanta hacia un lado cuando uno lee, relee y estudia las Analectas y observa que Tian
poco tiene de proceso natural y mucho de poder sobrenatural. Si no ¢cémo se explicaria
que el Cielo otorgue o arrebate el poder a unos o a otros dependiendo de su conducta? O
¢como explicar que el Cielo conoce el interior de las personas como afirmaba
Confucio? Y ¢(como se explica que el Cielo proteja a aquél que sigue su Mandato?
(Analectas 7:22- 626 y 14:37, Pérez Arroyo, 2002: 111, 104 y 169). Existen muchos
ejemplos en las Analectas que afirman esto, pero existen muchos mas en los Cinco
Clésicos de los cuales Confucio extraia sus ensefianzas. Pero es cierto que el Tian chino

ha adquirido también otros sentidos mas naturalistas, como explicaré enseguida.

Sin embargo, quiero hacer hincapié primero en que, aungque en una tradicion
exista un Absoluto, sin el conjunto de todos los elementos no se puede dilucidar el
carcter de dicha tradicion. Tian es un elemento muy importante, estoy de acuerdo, pero
la tradicion no seria la misma ni su carécter religioso seria el mismo, si no fuese por i,
el ritual. Ademéas de Tian y li creo que hay otros que pueden ser muy importantes como
Tianming, el Mandato del Cielo. También, incluso, los oréculos, instrumento de
comunicacién entre los vivos y los espiritus, algo muy cotidiano en época de Confucio y
muy utilizado por los sabios reyes que él admiraba. Los oraculos, con su caracter
magico-religioso, llevan acompafando la tradicion de los chinos durante los primeros
momentos de su historia, como asi atestiguan los huesos oraculares de los Shang o los
caparazones de tortuga, por lo tanto son més antiguos que Tian. Aun asi, reconozco que
el Cielo o el ritual, por este orden son mas importantes. Pero, creo gque el confucianismo
tiene otro elemento de caracter religioso no menos importante que estos dos el cual

comentaré al final de este apartado.

Taylor trama su hipotesis en direccion a demostrar que el camino a la sabiduria

es la via hacia el Cielo, que es el Absoluto. De esta forma, ser sabio se convierte en una
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meta sagrada a través de la tradicion confuciana y la sabiduria implica la existencia de
un proceso de transformacion hacia el Absoluto. El proceso de transformacion es hacia
el Cielo, que es un Absoluto. Esta transformacion estd en el nicleo de la naturaleza
religiosa de la tradicion confuciana. Lo que hace que la tradicion sea religiosa es la
existencia del Absoluto y la capacidad que ofrece la tradicion de avanzar hacia ese
estado Absoluto. La tradicion misma se convierte asi en el medio por el cual este
proceso de transformacion Ultimo se lleva a cabo. Esta, a grandes rasgos es la

interesante propuesta de Taylor.

Para Taylor hay una diferencia entre tener una dimension religiosa y ser un
Absoluto religioso. El Absoluto, para él, es el nicleo de una tradicion religiosa. Para
este autor, en el confucianismo, el ritual tendria dimension religiosa pero no serian el
nicleo de la tradicion religiosa. Sin embargo para Taylor Tian, el Cielo, si tendria ese
cardcter de Absoluto y por tanto este seria el nlcleo de la tradicion religiosa en el

confucianismo.

No hay que dar por sentado que para considerar una tradicion religiosa hay que
identificar un Unico elemento religioso, como el Absoluto. Pienso que el caracter
religioso de una tradicion lo conforman un conjunto de elementos, no uno Unico como,
apoyado en Wach, explica Taylor llamandolo Absoluto, refiriéndose al elemento mas
importante. Por lo tanto, buscar un Unico elemento responsable de ese caréacter en la
tradicion me parece demasiado simple. Buscar ese Absoluto que pretende Taylor, que
parece que anula el efecto de los demas elementos, a mi juicio, no es acertado. Por lo
tanto, estoy de acuerdo con Taylor en que Tian es el elemento mas influyente en el
caracter religioso de la tradicion (para mi junto con el Camino), pero no estoy de
acuerdo en que los demas elementos sean mas insignificantes o consecuencia de la
tradicion, o simplemente una respuesta religiosa de la tradicion. Para mi, es un todo, que
no se puede mutilar en partes, y por el hecho de que una de esas partes sea la méas
importante, por si sola, esta parte no tendria la suficiente fuerza para dar un caracter (en
este caso religioso) a una tradicion. Esa es la diferencia, yo no creo que el nicleo o
Absoluto que busca Taylor, apoyado en Wach, sea suficiente por si mismo; necesita de

esos elementos de “menor rango” para que la tradicion se convierta en religiosa.
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El Cielo es uno de los elementos mas importantes de la tradicion religiosa, para
Taylor el mas importante de todos. El Cielo es nombrado més de cincuenta veces en las
Analectas. Otras muchas, en la Gran Ensefianza, en el Justo Medio, en el Mencio y mas

auln en los Cinco Clasicos.

En las Analectas Confucio declara que el Unico que sabe de €l y le conoce es el
Cielo (Analectas, 14: 37 Pérez Arroyo, 2002: 169). Si se analiza esta declaracion, esta
solo puede ser hecha por alguien quien tiene muy presente al Cielo en sus pensamientos,

pues es una frase de alguien que tiene una relacion intima con el Cielo.

Hay quien se apoya en el versiculo de las Analectas (Analectas, 17: 19 Pérez
Arroyo, 2002: 194) para afirmar que Confucio no creia en un dios antropomorfico sino
en el Cielo, esto termind derivando en el principio metafisico li en el neoconfucianismo.
Confucio lo Unico que dice aqui es que las estaciones se suceden y siguen su curso y
todas las cosas se producen y por eso dice ¢acaso habla el Cielo? Lo que demuestra esto
es que ya estamos en otra epoca Yy el Sefior de lo Alto ha sido reemplazado por el Cielo
pero, ¢acaso el Cielo en el confucianismo no es el principio de todas las cosas como se
indica en el Yijing? Que el neoconfucianismo, siglos después, identificara el Cielo de
Confucio con el principio metafisico li, nada tiene que ver con el concepto sagrado que
Confucio tenia del Cielo. Porque si no, no se entenderia que diga en las Analectas
Confucio “...el unico que me conoce es el Ciclo” (Analectas, 14: 37 Pérez Arroyo,
2002: 169), o “... si he obrado mal que el Ciclo me castigue” (Analectas, 6: 26, Pérez
Arroyo, 2002: 104). Queé tiene esto Ultimo de metafisico, mas bien lo tiene de sagrado o
religioso. El versiculo de las Analectas (Analectas, 17: 19 Pérez Arroyo, 2002: 194) de
las Analectas se refiere al caracter creativo del Cielo y eso solo significa que es el
Principio Creativo como expresa el hexagrama nimero 1 del Yijing. Es una de sus
caracteristicas como explica Xinzhong Yao, pero este autor dice que es bastante claro
que para Confucio el Cielo era una especie de Ser trascendental que determina el rumbo
de los seres humanos (Xinzhong Yao, 2001: 181) y algo parecido piensa Needham
(Needham, 1969: 63). No es un Dios antropombrfico, pero no solo es un Cielo que
establece orden y hace que las estaciones sigan su curso. Es un Cielo sancionador y

determinante en el destino de los hombres.
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Se hace hincapié en unas pocas, muy pocas, frases de Confucio para calificar
esta doctrina de agnostica. Confucio dijo que preferia no abordar asuntos relacionados
con dioses y espiritus (Analectas, 7: 20, Pérez Arroyo: 111), pero, como explica Anna
Sun, no se puede pasar por alto la importancia de la practica ritual para Confucio, pues
hay abundantes discusiones sobre el correcto desempefio de los rituales en los

Analectas.

Dicho esto, ahora tenemos que fijarnos en que el concepto de Cielo tiene varios
significados, de los cuales tres son los que con mas frecuencia salen en el contexto
confuciano, es decir, segun las tres dimensiones que explica Xinzhong Yao: en su
connotacién metafisica y fisica, aplicado al ambito de lo espiritual y en un contexto
moral. El objetivo de aclarar el concepto Cielo es de suma importancia, porque de la
distinta interpretacion que se le da depende la disyuntiva de colocar a la doctrina de
Confucio dentro o fuera del &mbito religioso. Segin los confucianos los fundamentos
que rigen el mundo serian: el Cielo, la tierra y los seres humanos, originando todas las
cosas. El Cielo las genera, la tierra las nutre y los seres humanos las perfeccionan.

Cielo, tierra y humanos, estos tres elementos constituyen el mundo confuciano.?#®

A continuacion voy a explicar muy brevemente los tres conceptos mas
importantes del Cielo confuciano comentados por Xinzhong Yao. El primero, a grandes
rasgos, seria en su concepcion espiritual y como fundamento confuciano: es indudable
gue el Cielo es el punto focal donde convergen todas las creencias confucianas y que los
confucianos consideran al Cielo como su autoridad espiritual suprema. Como Ser
transcendental, se cree que el Cielo tiene el poder de determinar el rumbo del mundo
natural y humano. En opinion de Confucio, el Cielo es el poder transcendental que
garantiza la armonia entre lo espiritual y lo secular y entre la naturaleza humana y el
destino humano. En los clasicos confucianos y en las practicas religiosas imperiales se
alude al Cielo como un ser divino que controla y determina el mundo humano. El Cielo
no es solo el creador de la vida, el supremo gobernante del universo, sino también un

justo administrador de los asuntos humanos.

248 Esta idea que recoge Xinzhong Yao en su obra El Confucianismo en la péagina 177 procede del
Chungiu Fanlu Yizheng, 1992, pagina 168. El Chungiu es el Clasico conocido como Los Anales de
Primavera y Otofio. ElI Zhong Yong ( Justo Medio) también dice al respecto en el capitulo 22 “....Al que
le es permitido ayudar al Cielo y a la Tierra en sus transformaciones y cuidados también le serd permitido
formar un trio en pie de igualdad, con el Cielo y con la Tierra.
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El siguiente, muy resumido, seria el Cielo y los principios morales: la
concepcion del Cielo como Ser Supremo estd estrechamente relacionada con el
entendimiento del Cielo como una serie de principios morales. EI Camino del Cielo se
haya primordialmente en la senda moral que las personas llevan en su vida. El Cielo
otorga a los humanos el Mandato, merced al cual el mundo puede ser gobernado
justamente. La concesion y la retirada del Mandato son una cuestion de juicio moral.
Como el Cielo encarnado en la naturaleza humana se identifica con el Camino, el
cultivo del Camino se convierte en la fuente de la doctrina y la instruccion confuciana.
El Camino del Cielo significa moral: seguir el Camino del Cielo es llevar una vida

virtuosa.

El Cielo como gobernante divino antropomorfico y como encarnacion y
generador de virtudes supremas es clave para la compresion del Camino confuciano del
Cielo. Sin embargo, hay también con respecto al Fundamento confuciano una
dimensién naturalista en la cual el Cielo se entiende primordialmente como Naturaleza.
Entendido el Cielo como Naturaleza conduce a la armonia entre los seres humanos y su
entorno. Para los confucianos naturalistas, el Cielo es la fuerza que hay detras de toda la
diversidad y la variedad que resultan de los cambios constantes y regulares. En
consecuencia, la Ley Natural en un contexto confuciano es el principio de los constantes
cambios, a través de los cuales se da vida a todas las cosas. El Cielo como Naturaleza

guarda estrecha relacién con el concepto de qi, la fuerza material vital.

Esto seria a grandes rasgos un breve resumen de los tres conceptos mas
importantes del Cielo confuciano comentados por Xinzhong Yao (Xinzhong Yao, 2001:
181-193). Para los que defienden que el confucianismo esta totalmente desligado de lo
sagrado, algunos significados del concepto Cielo no son tenidos en cuenta. Desde esta
perspectiva, cada vez que Confucio, o cualquier discipulo suyo, o Mencio, hacen una
alusion al Cielo, no tendria en absoluto ninguna connotacion sagrada. Los que piensan
asi hacen caso omiso 0 niegan algunos de estos significados del concepto de Cielo que
explica Xinzhong Yao, por ejemplo, cuando es aplicado a la esfera de lo espiritual.
Segun este enfoque cuando se hacen sacrificios al Cielo, cuando se le teme o cuando se

le venera, no tendria una connotacion espiritual.
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Muchas citas del Ta Hiao (Daxué)®*® traducido como Gran Ensefianza,
Aprendizaje, o Gran Ciencia, ponen de relieve la importancia de cultivar, ilustrar y
desarrollar la virtud, y que esta es un don preciado que hemos recibido del Cielo. Para el
confucianismo el Cielo no es solo el creador de la vida, el supremo gobernante del
universo, sino también un justo administrador de los asuntos humanos. Es venerado y
respetado con temor, en el sentido de que se le considera la sancion definitiva de la
conducta humana y de los cambios sociales. En consecuencia, se considera como
crimen mas grave ofender al Cielo o infringir las normas del Camino del Cielo.
Confucio dijo al respecto en las Analectas que quien ofende al Cielo no tiene a quien
rogar (Analectas, 3: 13, Pérez Arroyo 2002: 80). Se sentia mas protegido por el Cielo
cuando su conducta era correcta. Siglos después los confucianos consideran al Cielo
como su autoridad espiritual suprema; creen que el Cielo tiene el poder de determinar el
rumbo del mundo natural y humano, y Confucio creia que el Cielo garantizaba la
armonia entre lo espiritual y lo secular. Confucio, en mi opinién, era profundamente
religioso y aunque sus ensefianzas éticas eran humanistas es muy dificil no impregnar

estas de su religiosidad.

En la doctrina de Confucio la conducta es muy importante, incluso lo mas
importante, pero no hay que olvidar que para Confucio es el mismo Cielo quien te
sanciona si no te comportas bien y quien te premia si asi lo haces. Y es el mismo Cielo
quien ha introducido en los humanos ese germen para que las acciones sean rectas. Por
eso dice en las Analectas que el Cielo produjo la virtud en él. Quién sino el Cielo, segun
Confucio, te protege cuando sigues el Camino recto, cuando tu conducta se adecua al

Bien, cuando no te apartas de su Ley.

En la China milenaria el destino de una dinastia dependia de que recibiese de
manera permanente bendiciones del Cielo. Segun los Zhou, el Cielo sin piedad envio a
la ruina a la dinastia Shang (1384-1112 a. C).?°° Habiendo perdido la dinastia Shang el
Mandato del Cielo, lo recibieron en su lugar los Zhou, que gobernaron mas de
ochocientos afios. Ocho siglos en una dinastia es mucho tiempo. Obsérvese a modo
comparativo que la dinastia de los Austrias, por poner un ejemplo, durd solo dos siglos;

la de los Borbones lleva poco més de tres siglos, la dinastia de los Qin, responsable de

249 3 autoria de los discipulos de Confucio en este libro esta en discusion.
250 También llamada Yin.
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la quema de la mayoria de los textos confucianos, durd tan solo veintisiete afios. Esta
corta duracion seria debida, bajo el punto de vista de un confuciano, a que esta dinastia
no seguia el Mandato del Cielo. Los confucianos creian firmemente que era esencial que
toda dinastia nueva recibiese el Mandato del Cielo, esto era una condicion necesaria
para que una dinastia siguiese gobernando, y la sustitucion de una dinastia por otra solo
era posible si habia sido bendecida por el Cielo. El Liji o Libro de los Ritos otro de los
Cinco Clasicos, confirma a lo largo de sus paginas que ofrecer sacrificios al Cielo es
esencial para la paz y la armonia del Estado (Legge, 1885). Por otro lado se cree que el
Cielo regula el camino de los humanos y les ordena que cultiven la rectitud, que no
hagan nada, ni siquiera en privado, de lo que se puedan avergonzar, y que no se
interesen solo por el resultado de sus obras. Se demuestra asi la Ley moral que el Cielo

impone.

Hay que tener en cuenta que en el confucianismo el Cielo ordena que los
humanos cultiven la rectitud junto a la razon. Esta por cierto ha sido recibida del mismo
Cielo. En la Gran Ensefianza dice que sus objetivos basicos consisten en el cultivo de la

virtud. El comentario de Zheng Zi, discipulo de Confucio, dice al respecto:

En el Aviso a Kang se dice: Fue capaz de hacer brillar su virtud...En el Tai Jia se dice:
El contemplaba y estudiaba los luminosos mandatos del Cielo...En el Canon del
emperador se dice: Era capaz de hacer brillar su extrema virtud (La Gran Ensefianza,
Pérez Arroyo, 2002. 1: 387)

Lo que pretendo con todo esto es hacer entender que la virtud y el Cielo estan
intimamente ligados en la doctrina de Confucio, sin que eso suponga restarle ni un apice
de su caracter sagrado al Cielo. Confucio creia que ser abandonado por el Cielo era una
sefial fatidica para una persona. En este aspecto es ilustrativa a modo de ejemplo la
siguiente anécdota que le ocurrio al Maestro cuando visitd a Nanzi, esposa de Ling
Kong, principe del reino de Wei. Esta princesa tenia mala fama debido a sus relaciones
con su hermanastro Zhao. El discipulo de Confucio Zilu se disgustd por esta visita del
Maestro y se lo hizo saber. El Maestro se inclind con respeto y humildad exclamando:
“Que el Cielo me castigue, en todo lo que haga mal, que me castigue el Cielo”
(Analectas, 6: 26. Pérez Arroyo, 2002: 104).
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Aungue Confucio pensé que no habia nada inadecuado en su conducta, se dio
cuenta de que aquello podria dar lugar a graves interpretaciones equivocadas, por eso
invoc6 al Cielo, mostrando asi que confiaba en la supremacia del Cielo como sancién
religiosa de la integridad humana, mostrando confianza en su justicia. Creo que este es
un ejemplo claro de que la religiosidad del Maestro estaba fuera de toda duda ¢Hacia
saber Confucio a sus discipulos sus creencias? O dicho de otra manera, ¢eran
conscientes los discipulos de la religiosidad de su Maestro? Hay que recordar que
Confucio nunca escribid nada. Las Analectas, por ejemplo, las escribieron sus
discipulos o discipulos de sus discipulos. Si en estos textos aparecen tantas alusiones al
Cielo por parte de Confucio es porque de una forma u otra sus discipulos lo sabian y si
estos lo sabian no hay ninguna razén para pensar que Confucio no hablaba con ellos del

Cielo.

Otra cosa distinta es lo que ocurriera siglos después, cuando el
neoconfucianismo llevd la creencia tradicional espiritual en el Cielo en direcciones
racionales y morales. Pero en época de Confucio no era asi. El Cielo, no era solo un
guardian pasivo, sino activo, iniciador de las virtudes. Se creia que el Camino del Cielo
generaba la capacidad moral en los seres humanos. El Cielo protegia a los que seguian
ese Camino. Como indican las Analectas, Confucio puso su fe en el Cielo cuando
estuvo a punto de que lo mataran y de esta forma consiguio liberarse de todo miedo.
Aseguraba que el Cielo habia engendrado en él la virtud y por lo tanto no tenia que

temer a un hombre como Huan Dui (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo: 111).

Confucio ensefiaba una doctrina moral y hablaba poco o nada de elementos
sobrenaturales sagrados. Sin embargo del Cielo y los rituales y ofrendas estaban en
muchos de los dichos del Maestro. Con los temas de espiritus, de la muerte y de la
divinidad no estaba en disposicion de poder demostrar nada al respecto.?®* En cambio,
¢Se puede afirmar que una doctrina carece de elementos sagrados, cuando su origen
nace gracias a uno de los elementos mas sagrados que existen? La doctrina de Confucio

refleja su virtud y esta es engendrada por el Cielo (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo: 111).

251 posiblemente utilizaba el mismo razonamiento que siglos después usaria Kant: que no es posible
demostrar la realidad empirica de una revelacion divina.
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Tan grande era la fe de Confucio en el Cielo, que exclamd que era el Cielo el
unico que le conocia (Analectas, 14: 37 Pérez Arroyo, 2002: 169). Zi Kong, discipulo
suyo le pidio explicaciones por esas palabras y su Maestro le contestd que nadie le
conocia, que no se quejaba del Cielo, ni guardaba rencor a los hombres y que habia

llegado a conocer las cosas mas elevadas, el Unico quien le conocia era el Cielo.

Para los confucianos el Cielo es el juez ultimo de los humanos y de sus valores o
méritos. Si un hombre tiene fe en el Cielo no se verad apartado de su senda por sus éxitos
o fracasos en este mundo. La conflanza confuciana y su optimismo en el curso de la

vida humana se basan con gran fuerza en la fe en el Cielo.

Como explica Xinzhong Yao, el Cielo llena de bendiciones a quien respeta la
Ley o sigue su Camino y sanciona al que no la respeta o se desvia mucho del Camino, o
sea, sera victima de la ira del mismo Cielo. En el confucianismo el Cielo es un ser
supremo que puede sancionar la conducta moral. Mencio decia que los que siguen al
Cielo seran conservados y los que estan contra del Cielo seran aniquilados. Por lo cual,
un confuciano dedicara su vida al aprendizaje, a la educacion y a la transmisién de la
cultura antigua por su fe en el Mandato del Cielo. Mencio recita una frase del Shi
Jing®®? y resume asi la influencia de la Ley del Cielo en los hombres: “Obra siempre de
acuerdo con el mandato celeste y encontraras para ti mucha felicidad” (Libro de
Mencio, 2a: 4, Pérez Arroyo, 2002: 244).

Los confucianos creen que el Cielo establece un modelo para los modos de
conducta humana. El Camino del Cielo significa moral y seguir este Camino es llevar
una vida virtuosa. Se suele decir que fueron los neo-confucianos a partir del S.XII los
que desarrollaron la concepcion moral del Cielo y aplicaron el Camino a la vida
cotidiana, pero en mi opinion, ya Confucio ensefiaba esto. El Cielo en el confucianismo
no solo es sancionador, también es el motor y creador de todas las virtudes. Confucio
dijo en las Analectas “El Cielo produjo la virtud en mi” (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo,
2002: 111). Por lo tanto, no es un invento neo-confuciano. La concepcion del Cielo
como Ser Supremo estd estrechamente relacionada con el entendimiento del Cielo como

una serie de principios morales. Es la encarnacion de las virtudes morales y puede

252 Libro de la Poesfa. Traducido al castellano por Carmelo Elourdy como el Romancero chino.
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producir estas en los humanos. El Cielo confirma al gobernante su voluntad y lo

legitima, esto se trasluce a través de la voluntad del pueblo.?®

Es importante resaltar que hay un aspecto del Cielo como Ley Natural, que es el
gue normalmente utilizan algunos autores que defienden la no religiosidad del
confucianismo, negando al Cielo confuciano todas las demés cualidades. Para estos,
sobre todo para los neoconfucianos, el Cielo seria el motor que origina los cambios a
través de los opuestos Yin y Yang, pero ignorarian los otros significados como
“generador de virtudes” y “sancionador de la conducta”. Tengo la seguridad que de
existir el aspecto de Ley Natural en época de Confucio, no le hubiese interesado lo mas

minimo, por no tratar de la virtud y de la conducta.

Como todas las cosas se originan en el Cielo y como los humanos se originan en
sus antepasados, los sacrificios importantes estdn encaminados a expresar gratitud a los
originadores (Cielo y antepasados), para recordar los comienzos. Para los confucianos el
elemento sagrado, en este caso ritual y sacrificio, interfiere entre el Cielo y los
humanos, entre estos y los antepasados. Por este motivo, este aspecto si le interesaba

mucho méas a Confucio.?>*

Ha habido periodos en la historia de China que no siempre el Cielo ha tenido
tanta influencia. Como escribe Yuri Pines, los escritos de los Zhou del Oeste®®
comparados con los escritos del periodo de los Reinos Combatientes, reflejan una
enorme brecha entre sus actitudes hacia la autoridad divina. La mayoria de los
documentos Zhou occidentales del Shujing y las odas del Shijing presentan al Cielo
como la base y el guardian del orden politico, cuya voluntad debe seguirse como
consejo. En contraste, la mayoria de los textos del periodo de los Reinos Combatientes
descuidan en gran medida la voluntad del Cielo y ningin pensador de los Reinos
Combatientes, con la excepcion de Moz, asigna a las fuerzas divinas un papel
significativo en la vida politica y social (Pines, 2002: 55). Ocurri6 un cambio
importante entre un periodo y otro en las relaciones humanas con lo trascendental. Pero,

hay que recordar que Confucio transmitia la cultura y doctrina de los Zhou occidentales.

253 El pueblo, en época de los Zhou, podia abrir los brazos a un muevo gobernante si era virtuoso en
contra de un gobernante tirano.

254 E| siguiente apartado se lo dedico entero a este aspecto, el ritual.

2% Los Zhou del Oeste desaparecen en el 771.
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Durante todo el periodo de Primavera y Otofio?°®

y algo mas alla en el tiempo, la
actividad en la vida religiosa siguid en todos las capas de la sociedad. Los sacrificios
siguieron siendo una actividad estatal importante y la adivinacion fue motivo de
consulta rutinariamente antes de realizar proyectos importantes. En mi opinion lo que
dice Pines es muy importante para lo que intento demostrar. Este autor trata de
esclarecer que detras del ceremonial, a primera vista inmutable, una profunda
reevaluacion de las relaciones humanas con poderes extrahumanos comienza a tomar
lugar. Cada vez mas intelectuales del periodo Primavera y Otofio iban llegando a la
conclusién de que los asuntos humanos deberian resolverse aqui y ahora, sin recurrir a
la autoridad divina. Pines explica que estos pensadores ya no consideraban a las
deidades como guardianes de las normas éticas; las normas éticas se hicieron
importantes en si mismas y no necesitaban proteccion sobrenatural. También cuando la
adivinacion se usaba para fines inmorales, no podia tener éxito. Las acciones inmorales
no pudieron traer buena fortuna extrahumana. Los poderes tenian que seguir este
principio. La fuente del éxito y el fracaso en la politica y la vida privada por igual,

estaba en el &mbito humano (Pines, 2002: 56-85).

Yuri Pines concluye que el periodo de Primavera y Otofio fue testigo de una
profunda transformacion de la relacion del hombre con lo trascendental. Este cambio no
fue revolucionario. No obstante, a medida que las voces escépticas con respecto a la
destreza politica del Cielo y las deidades se hicieron mas pronunciadas, la creencia
tradicional en el orden politico decretado por el Cielo se fue desvaneciendo. El estado
de animo dominante era que el Cielo inescrutable no podia servir como garante de la
estabilidad politica y social. Aun menos podrian los espiritus y las deidades, cuya mera
existencia fue puesta en duda por muchos. Por lo tanto, los pensadores del periodo
Primavera y Otofio, como argumenta este autor, se volvieron cada vez mas comodos y
vincularon la solucién para los problemas politicos y personales al aqui y ahora,
comenzaron a centrarse en los asuntos humanos més que en asuntos trascendentales.
Este cambio del punto de referencia de lo divino al futuro discurso intelectual de forma
mundana se convirtio en un punto de inflexion en la historia intelectual de China (Pines,
2002: 87-88).

256 Este periodo también recibe el nombre de Chungiu.
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Me parece muy importante esto que apunta Pines, pues se puede concluir que la
desacralizacion del Cielo no fue algo revolucionario en época de los Song, como
apuntan algunos autores, sino que fue algo paulatino que ya empezé a mostrarse en los
ultimos afios del periodo Primavera y Otofio. Por otro lado, este cambio que estaba
surgiendo era motivo de preocupacion profunda para Confucio y era uno de los motivos
por el cual sus discursos estaban llenos de alusiones a los Zhou occidentales y su época

de esplendor que el tanto ponia en sus ejemplos.

Cuando Confucio pronuncié estas palabras “transmito no nnovo” (Analectas 7:
19 Pérez Arroyo, 2002: 111), lo hizo porque asi lo pensaba, el no mentia. Si la piedad
filial es pensar, hablar y actuar como aquel que ha sido tu guia durante mucho tiempo,
Confucio pensaba, hablaba y actuaba como los gobernantes de la dinastia Zhou. Por esta
regla de tres, Confucio tenia que creer en la idea de Cielo que creia el rey Wen o el
Dugue de Zhou. De hecho en las Analectas aparece la palabra Cielo en mas de
cincuenta ocasiones, uno de los motivos, no el Unico, por el cual no se puede considerar
la Analectas como un libro sin elementos sagrados o religiosos. No entiendo como se
puede dar por bueno el argumento de algunos académicos al considerar que los
partidarios de la religiosidad del confucianismo solo se pueden apoyar los Cinco

Clasicos y no en los Cuatro Libros (Analectas incluido).

Joaquin Pérez Arroyo define asi el Cielo confuciano:

El Cielo es un poder superior, pero no esta ni personalizado, ni claramente separado del
mundo. No es algo meramente pasivo, puesto que de él vienen acciones y mandatos,
pero en ningin momento se deduce que sea un dios al estilo del judeocristiano, es decir

Unico, creador del mundo y providente (Pérez Arroyo, 2002: 15).

Efectivamente, como dice Pérez Arroyo estas caracteristicas que el nombra del
dios judeocristiano no las tiene el Cielo confuciano. Pero esto no le quita un apice su
caracter sagrado, porgue, como dice este autor, es un poder superior del cual vienen
mandatos, también premios, castigos y ademés es generador de las virtudes en el
hombre. Si para ser sagrada una divinidad tiene que tener las mismas caracteristicas del

dios judeocristiano se caeria en el religiocentrismo.
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A lo largo de este apartado, estoy tratando de demostrar el caracter sagrado del
Cielo confuciano, para que no haya ningun tipo de dudas que se trata de uno de los
elementos sagrados méas importantes de la tradicion confuciana. Para algunos autores,

como Taylor, el mds importante.

Se han hecho varios intentos para interpretar el papel del Cielo, de Confucio y de
la tradicion confuciana. Algunos estudiosos han tratado de diferenciar a Confucio de la
tradicion heredada y transmitida por sostener que el concepto “Cielo” de Confucio no es
el concepto que tenia la dinastia Zhou. En concreto, Confucio es visto como el inicio de
la tradicion humanista, que se interpreta como un rechazo de la vision religiosa del
mundo anterior. Ha habido interpretaciones estandar de Confucio que se han centrado
en su papel de proporcionar una separacion radical con las tradiciones religiosas
anteriores que vieron al Cielo como un dios de lo alto. Asi piensa, por ejemplo, Ala-tsit
Chan.®®" El Cielo se convierte asi en unma estructura central que se define por el
contenido moral del universo, pero no una autoridad religiosa. Es esta interpretacion la
contribucion del confucianismo en China, que fue visto como la liberacion de toda

autoridad religiosa y como el advenimiento del humanismo.

No estoy de acuerdo con estos puntos de vista de Ala-tsit Chan. No puedo negar
que ha sido el neoconfucianismo e incluso el propio confucianismo con el tiempo, el
gue ha dado un papel distinto al Cielo al que le asignaron los Zhou. Pero, de ningln
modo estoy de acuerdo con afirmar que el Cielo de Confucio y el de los Zhou no eran el
mismo. No encuentro ninguna diferencia entre el Cielo de los Zhou y el de Confucio.
En los dos casos es una divinidad ordenante, sancionadora y generadora de virtudes y en
los dos casos tiene un papel fundamental en la vida y comportamiento, tanto de los

reyes de la dinastia Zhou, como de Confucio.

Otros estudiosos han tratado de mantener una calidad religiosa al Cielo pero han
eliminado toda posibilidad de interpretacion que sugiera que conserva las cualidades del
dios de lo Alto de los gobernantes de la dinastia Zhou. La discusion se centra en la

capacidad del Cielo para tener esa calidad de trascendencia. Si el Cielo funciond como

257 para profundizar mas en este tema, véase cap.ly 2 de A Source Book in Chinese Philosophy de Ala.tsi
Chan.
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un dios de lo Alto, entonces pareceria tener trascendencia como parte de su
naturaleza. EI argumento, a veces se hace eco de la preocupacion inicial de diferenciar
el humanismo de Confucio de una vision religiosa del mundo anterior. El Cielo, desde
este punto de vista, puede contener trascendencia, pero representa un paso radical hacia
una autoridad no religiosa, absoluta filosdfica, como argumenta Feng Youlan (Feng,
1983: 54-59).

No comparto esta idea de Feng Youlan. Creo que hay un salto mas radical de la
divinidad de los Shang a la divinidad de los Zhou, que del Cielo de estos al de
Confucio. La divinidad de los Zhou a diferencia del de los Shang comenz6 a tener mas
en cuenta la conducta para sus dones o castigos que en el periodo anterior. Esto hace
que el humanismo y la ética aparezcan en esa época mas, sin embargo, la divinidad no
pierde peso en absoluto. Pero, repito, no veo diferencia alguna entre el Cielo de los
Zhou y el de Confucio. Atencion, que digo el de Confucio y no digo el de época de
Confucio. Porque la desacralizacién en el periodo de los Reinos Combatientes y a
finales de Primavera y Otofio, es lo que lleva a Confucio a reivindicar la época de los
Zhou occidentales. Confucio se pensaba transmisor del Cielo de los Zhou, porque era en

el mismo que él creia.

Taylor explica que otros han tratado de eliminar el elemento de trascendencia en
su totalidad, con el argumento de que el significado confuciano del Cielo reforzo las
ensefianzas de Confucio centradas en la relacion de la persona y la comunidad (Taylor,
1998: 88). Aqui es donde se encuentra la fuerza del argumento de Robert Eno, que
sugiere gque el Cielo proporciona una red para la estructura de la sociedad a través de la
preservacion de la actuacion y las habilidades del ritual (Eno, 1990: 30-63). Otros como
Hall y Ames dicen que el Cielo es central, pero no trascendente (Hall y Ames, 1987:
201-216). Estos ultimos también defienden que el Cielo, tomado en tiempos remotos
aun estd enlazado a una autoridad religiosa, a un dios superior externo, pero se va
convirtiéndose para los confucianos en el principio centrado en la naturaleza moral del
individuo y de la comunidad. En este sentido, el Cielo se recrea en el contexto del
confucianismo, definiéndose este principalmente en términos de sus ensefianzas

humanisticas, no en términos de una ensefianza de la trascendencia.
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Taylor recalca que es lamentable que se haya prestado tanta atencion a la
cuestion de la trascendencia en el Cielo, como si su existencia 0 no fuese la clave para
entender el caracter religioso de la tradicion en su conjunto. A menudo aquellos que
ahora quieren eliminar la categoria de trascendencia en el Cielo discuten en términos de
la apropiacion cultural de las categorias occidentales y piden que la tradicion y su
terminologia sean interpretadas a través de su propio contexto. En la tradicion
neoconfuciana, Tian (Cielo) se convierte en Tian-li, Principio del Cielo, la estructura
moral subyacente de todas las cosas. Segun Taylor dentro del neoconfucianismo, el
Absoluto se expresa con mayor frecuencia, ya sea como Li, Principio, o Tien-li
Principio del Cielo. Pero Taylor no estd seguro de que sea particularmente importante
establecer si Tien o Tien-li es trascendente o inmanente como un problema en la
determinacion del caracter religioso de la tradicion. Taylor sostiene que plantear la
cuestion de la naturaleza religiosa en términos de categorias de trascendente o
inmanente es pasar por alto la naturaleza fundamental de lo que significa ser religioso
(Taylor, 1998: 89).

A la conclusion final que quiere llegar Taylor, es que en las referencias
constantes y repetidas al Cielo a lo largo de los escritos de Confucio, se muestra como
la meta de la humanidad y el punto final, el Cielo es funcionalmente un

Absoluto. Porque mas alla del Cielo no hay una meta mas alta (Taylor, 1998: 90).

Para Taylor en el centro de la tradicién confuciana se encuentra el Cielo o el
Principio del Cielo y funciona como un Absoluto. En dltima instancia, sin embargo, el
grado en que el confucianismo es religioso depende no solo en la identificacion de un
Absoluto, sino también de la aclaracion de la relacion entre el individuo y ese
Absoluto. Y por ultimo, segin Taylor ha defendido, la religion como un medio para la
transformacion final. EI Cielo como Absoluto, es lo que se considera como ultimo. El
siguiente paso de Taylor es poder identificar la relacion del Cielo con el individuo que

permite el proceso de transformacién hacia lo que es ultimo.

Lo que Taylor intenta probar es la capacidad de la tradicion de ofrecer un
Absoluto como meta. Para ello Taylor explica la relacion de la humanidad y el Cielo en
el confucianismo, que se ve en términos de un movimiento de la humanidad hacia el

Cielo, el Absoluto; es decir, hacia lo que es ultimo. La relacion de la humanidad vy el
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Cielo o Principio del Cielo, esta representado con mayor frecuencia en la literatura
confuciana a través de la forma mas elevada o el tipo ideal de ser humano. Este tipo
ideal se conoce como el sabio y se presenta como un punto de referencia en toda la
historia de la tradicion. El sabio es visto como la figura que entiende al Cielo o al
Principio del Cielo y es una figura que ha participado en este proceso de relacion y por
lo tanto progresado hacia el objetivo. Segun explica Taylor, este movimiento hacia la
meta sugiere un proceso de transformacion que ha sufrido el sabio. Debido a que el
objetivo es el Absoluto, la transformacion es en si misma la transformacion final. Lo
gue esto sugiere es que el sabio es una figura de un estado transformado del ser. Esto
prueba o verifica la capacidad de la tradicion de ofrecer no solo un Absoluto, sino un

Absoluto que es una meta y que se puede alcanzar (Taylor, 1998: 91).

Taylor no selecciona al sabio 0 a esa transformacion final como Absoluto, sino
al Cielo, que para él es quien lo hace posible.®® La prueba viviente de las tradiciones
del sabio se encuentra en los Clasicos. El sabio, segin el planteamiento anterior de
Taylor, es una figura religiosa. El es la figura que oye los caminos del Cielo y los
manifiesta para la humanidad. Los Clasicos confucianos son los registros de los sabios
sobre el Camino del Cielo. Taylor por consiguiente hace una regla de tres: si el sabio es
una figura religiosa, entonces los registros de los sabios es un registro religioso (Taylor,
1998: 91).

El objetivo de los confucianos era la sabiduria y establecio a los sabios como
modelos para la emulacion y el objetivo del proceso de aprendizaje. Argumenta Taylor,
gue segun los primeros registros literarios, los sabios representaban la mas alta
encarnacion de la virtud y la plena manifestacion de la Ley del Cielo. Y dice que ellos
trajeron la paz al mundo porque gobernaron con la realizacion completa del Camino del

Cielo,?*®

segun la tradicion (Taylor, 1998: 92).

Para Confucio la relacion entre la humanidad y el Cielo fue demostrada por la
existencia de los sabios, pero la sabiduria en si no era vista como un objetivo alcanzable
para el individuo. El objetivo era un estado mas modesto, aunque todavia

extremadamente sutil, Confucio lo llamaba Junzi. Un Junzi era un ser humano en la

258 Mas adelante, en el punto 7.5 explicaré porque difiero en esto con Rodney, L. Taylor.
259 E| Camino sera4 muy importante para una propuesta propia que desarrollaré mas adelante.
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comprension profunda de la manera del Cielo, pero no era un sabio. Un Junzi es aquel

que aspira a ser sabio y que sigue el Camino intentando no desviarse.2°

En gran parte del neoconfucianismo, parece como si toda la atencion se coloca
en la idea del sabio. Para Taylor el sabio es visto como la figura que ha incorporado
plenamente el Absoluto confuciano, que ahora se conoce como Tian-li, el Principio del
Cielo, una estructura unificadora metafisica que se encuentra dentro de todas las
cosas. En la época de la dinastia Song el objetivo de todo aprendizaje no era otra cosa
gue la meta a la sabiduria. Las dos escuelas principales de neoconfucianismo, Li-hsueh,
escuela del principio, y Hsin-hsueh, escuela de la mente, se centran en articular el
objetivo de la sabiduria como el punto final del proceso de aprendizaje y auto-
cultivo. Ambas escuelas, y el confucianismo en general, ven el proceso de aprendizaje y
el de auto-cultivo como un medio de proporcionar e ir hacia el punto final de sabiduria,
el punto, segin Taylor, en el que el Absoluto de Tian o Tian-li se realiza plenamente
(Taylor, 1998: 93).

Vemos como Taylor va urdiendo la trama en direccion a demostrar que el
camino a la sabiduria es la via hacia el Cielo, que es el Absoluto. De esta forma ser
sabio se convierte en una meta sagrada a través de la tradicion. Por lo tanto, segin su
teoria, la sabiduria demuestra la existencia de un proceso de transformacion en el
confucianismo de la actual condicion humana a la que se considera como el
Absoluto. Esta capacidad de transformacion esta en el corazon de la naturaleza religiosa
de la tradicion. Lo que hace que la tradicion sea religiosa es la existencia del Absoluto y
la capacidad que ofrece la tradicion de avanzar hacia ese estado Absoluto. El argumento
de Taylor es que las raices religiosas de la tradicion y su capacidad transformadora son
asi su Absoluto. Ambos son necesarios para poder definir la tradicion en términos de
religion. La tradicidbn misma se convierte asi en el medio por el cual este proceso de
transformacién ultima se lleva a cabo. El grado en el que la figura del sabio se convierte
en el modelo de la tradicion en su conjunto, es el grado en el que la tradicion ofrece un

proceso de transformacion final (Taylor, 1998: 94).2%1

260 Hall y Ames discuten ampliamente este concepto (1987: 182-192).
61 De esta forma Taylor alude a la definicion que Streng tiene de religion como proceso de
transformacion final.
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Segun Taylor la salvacion dentro de un contexto confuciano se identifica con el
cumplimiento del Camino del Cielo y asi la idea confuciana de la religion, definida
como un medio para la transformacion definitiva, se encuentra en el cumplimiento de la
forma de ser plenamente humano (Taylor, 1998: 95). Es de esta forma como Taylor hila
todo su argumento para llegar a dar un sentido religioso al perfeccionamiento de uno
mismo, a ese proceso que intenta llegar a la sabiduria y por consiguiente que también

consigue ser un Junzi.

Tengo que decir que no veo apropiado aqui el término “salvacion” que emplea
Taylor. Este término no me cuadra en el confucianismo y mucho menos en Confucio.
La salvacién es un concepto que se suele utilizar en religiones que creen en algo mas
alld de la vida y precisamente el confucianismo, religion o no, no es una de ellas. Uno
encuentra la salvacion en otra vida si en esta ha sido correcto, segin algunas religiones
del Libro, pero Confucio nunca habld de una vida después de la muerte y mucho menos

de ningln Paraiso. La perfeccion uno la tiene que intentar conseguir en vida.

Muy posiblemente con salvacion aqui Taylor se refiera a la salvacion en vida,
porque por eso para este autor, desde un punto de vista confuciano, el autoaprendizaje
es la raiz para abordar los problemas de la condicion humana. (Taylor, 1998: 95). Es el
Cielo quien implanta la capacidad para el cumplimiento del camino humano. El
confucianismo se diferencia de otras doctrinas y religiones en que no solo busca su
propio perfeccionamiento, sino también busca el de los demas. Pero para perfeccionar a

los demé&s uno tiene que perfeccionarse asi mismo.

El sentido de ser plenamente humano es serlo en comunidad con otros. Para ser
plenamente humano hay que estar en relacién con los demas. Es lo que Tu Wei-ming
describpe como el elemento central, la comprension de la comunidad como religiosidad
de la tradicion (Tu Wei-ming, 1989: 113-116). Tal vision es religiosa en este contexto,
ya que es visto desde el punto de vista de Confucio como un cumplimiento del Camino
del Cielo. Este también seria el objetivo de la tradicion. Tradicion religiosa que el rey
Wen transmitid y después de él fue el propio Confucio el transmisor, por eso se lee en la
Analectas ‘“Desde el rey Wen yo soy el depositario de la tradicion” (Analectas, 9: 5,

Pérez Arroyo, 2002: 122). Por eso, creo que muchos se equivocan al querer ver en
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Confucio un innovador y no transmisor. Para él ser el transmisor de esa tradicidn era un
gran orgullo y una seria responsabilidad, ya que desde el rey Wen nadie hizo ese papel
hasta llegar a €él. Tuvieron que pasar quinientos afios para que existiera otro transmisor
de la tradicion, otro transmisor del Mandato del Cielo. Por eso, para Confucio, ser

transmisor era un verdadero honor al alcance de muy pocos elegidos en la Historia.

El autoaprendizaje se expresa hacia el exterior en el acto de cuidar a los
demas. Al final, el movimiento hacia la transformacion Ultima es ser plenamente
humano y no separar a los otros de uno mismo. Un ejemplo de esto es lo que dijo
Confucio sobre la famosa regla de oro: “Lo que no quieras que te hagan a ti, no se lo
hagas ta a los otros” (Analectas 15: 23, Pérez Arroyo, 2002: 178). Para avanzar hacia la
transformacion dltima hay que permanecer en relacion con los demas. Ser plenamente
humano es estar en relacién con los demés y es el Cielo quien pone dentro del individuo

las semillas para ser plenamente humano.

La conclusion de Taylor es que la transformacion como la profunda relacion con
los deméas nos lleva de nuevo a la comprension del Cielo y del Camino del Cielo. La
tradicion religiosa confuciana ofrece un medio para llegar a esta relacién superior y
proporciona una manera en la que la condicion humana puede ser transformada. Y
sentencia Taylor que ser plenamente humanos para los confucianos es ser totalmente
religiosos (Taylor, 1998: 97).

Si no se cumple con las obligaciones morales no se podra alcanzar nuestro
destino, pero el cumplimiento de estas obligaciones es parte de ese mismo destino. Pero,
¢quién decide si te mereces 0 no alcanzar tu destino? ;Quién nos dice si hemos
cumplido o no con esas obligaciones morales? En el confucianismo, el Cielo. El
Mandato del Cielo es totalmente religioso, el Cielo manda a los hombres. Es el Cielo
con su Mandato quien te ordena no pisar fuera del Camino, es decir que tenemos que
cumplir con esas obligaciones y no podemos apartarnos de una conducta ética y moral.

Xinzhong Yao explica mas o menos esto:

“El Cielo es la fuente ultima de las virtudes humanas y el Mandato del Cielo se puede

conocer mediante la indagacion de uno mismo...y cumplir ese Mandato no es otra cosa
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que el hecho de emprender el cultivo de uno mismo y la extension de sus virtudes a los

demés y a al mundo” (Xinzhong Yao, 2001: 73).

Eso es exactamente el Mandato del Cielo, aquel que te obliga a -cultivarte
revistiéndote de virtudes para que de esta forma sirvamos como modelos a los demas,
para que ellos también se cultiven y asi reformen el mundo. Esto es a lo que se refiere
Confucio en el texto Unico de la Gran Ensefianza (Pérez Arroyo, 2002: 385). Segln
Xinzhong Yao al confucianismo le preocupa el destino de la humanidad, pero su
salvacion es la perfeccion moral (Xinzhong Yao, 2001: 73). Evidentemente por la razén
gue he indicado méas arriba, la perfeccion moral es el requisito previo para salvar a la
humanidad, porque esto Ultimo se consigue dando ejemplo y si no nos hemos
perfeccionado lo suficiente como personas no estaremos capacitados para dar ejemplo.
El ejemplo de los gobernantes, como dicen las Analectas, es doblemente importante
(Analectas 13: 1, Pérez Arroyo, 2002: 151). Los principios del Cielo se manifiestan en
uno mismo si nos cultivamos. Nuestro objetivo moral y el fin del Cielo estan unidos,
son uno. Sagrado y virtud se enlazan. El profesor Xinzhong Yao habla de esa fusion

entre Cielo y perfeccion humana:

“Para el confucianismo la vida es una realidad, un proceso de continuo cultivo y
trasformacién de uno mismo que conduce a la transcendencia, a darse cuenta de la
verdadera naturaleza de uno, en la cual se manifiestan en su plenitud los principios del

Cielo que todo lo impregnan” (Xinzhong Yao, 2001: 73).

Taylor apuesta por el Cielo como Absoluto y establece una gran diferencia con
el ritual en que este puede ser un elemento religioso dentro de la tradicion confuciana,
pero es un producto de la creacién de la tradicion como religiosa, no la base para
afirmar que existe una dimension religiosa. Porque para é€l, nuestras vidas estan llenas
de costumbres y rituales, y no por ello estos son religiosos, a menos que dicho ritual se
centre en un objeto religioso. El ritual por si solo no es el ritual religioso (Taylor, 1998:
86). Esto que argumenta este autor se le puede poner en su contra, ya que €l apuesta por
el Cielo como Absoluto, y los neoconfucianos desarraigan al Cielo de todo caracter
religioso. Aun asi, estoy de acuerdo con Taylor en que el Cielo confuciano es mas

importante porque crea un entramado en el cual se incluye el ritual, la piedad filial, etc.,
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7.3. El Mandato del Cielo

Otro elemento sagrado importante en la tradicién confuciana es el Mandato del
Cielo. Aunque no sea el favorito de ningin autor para ocupar el puesto de elemento
religioso mas importante de la tradicion confuciana, el concepto del Mandato del Cielo
fue central en la teorizacion confuciana de la legitimidad del orden social y politico.
Pero. Como apunta Loewe, el concepto de Mandato del Cielo tan solo fue sistematizado
en el periodo Han (Loewe, 2008: 735- 740).

"Mandato del Cielo", en chino Tianming, o, simplemente "Mandato” (ming), es
otro término que puede adquirir varios sentidos, mas 0 menos teistas 0 mMas o mMenos
naturalistas. Por un lado puede significar algo asi como "decreto divino™ y en el extremo

opuesto puede significar "el destino” fijado por el curso natural de las cosas.

En las Analectas el maestro dice que el hombre superior teme el Mandato del
Cielo y el inferior no lo conoce y no lo teme (Analectas, 16: 8. Pérez Arroyo, 2002:
186). Esta es una de esas diez veces que Confucio nombra el Mandato y lo relaciona

con aquel que tiene una gran virtud, el hombre superior o Junzi.

El Mandato del Cielo estd en concordancia con la naturaleza. Cuando se adecua
la conducta al Mandato del Cielo también entramos en concordancia con esa armonia
natural. Esto es el Camino. Examinando los primeros parrafos de El Justo Medio, se
puede llegar a la conclusion de que la regla de conducta adecuada al Mandato del Cielo
tiene raiz en el Cielo y es inmutable. Recuérdese que para el Libro de los Cambios todo
esta sometido a cambio. Sin embargo tenemos aqui un gran hallazgo, lo Unico que no se
somete a cambio: el Mandato del Cielo, el mismo Cielo y el Camino, o lo que es lo
mismo, la ley moral que el Cielo nos otorga. Todo lo demés, como es materia, muta

incesantemente.

Esto era asi para los confucianos, para Confucio y para reyes tan sabios como el

rey Wen. Por eso no es de extrafiar la importancia que le adjudicaban a este Mandato. Si
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es inmutable debe de ser porque tiene una gran importancia, no lo Unico importante,

pero si en grado maximo. Por eso, el Mandato no puede ser pasado por alto.

¢Coémo se puede saber o conocer el Mandato del Cielo? El Cielo tiende a
manifestarse de diferentes formas, segin los confucianos: por un lado se manifiesta a

262 que se rebela ante el gobernante si este se aparta del Camino.

través del pueblo
Cuando un gobernante se desvia del camino recto y deja de cumplir el Mandato del
Cielo, entonces es el mismo Cielo el que le retirard su proteccion y le enviara
calamidades. Esa desobediencia puede ser de distintas maneras: no escuchar a tu pueblo
0 no dar importancia a los ritos y costumbres. Otras veces el Cielo se manifiesta
mediante los métodos de adivinacion, es decir, mediante los oraculos. La divinidad
puede mediante los oraculos dar una reprimenda o dar su aprobacion a quien lo
consulta; otras veces se manifiesta el Cielo cuando uno se perfecciona poco a poco y va
descubriendo la ley moral en su interior y es uno mismo quien decide como seguir el

Camino del Cielo.

En algunos de los Cinco Clasicos, como El Libro de la Poesia, El Libro de los
Ritos o El Canon de la Historia, se puede leer abundante informacion sobre la
influencia del Cielo en los humanos y no solo en cuanto a generador de virtudes. Todas
estas lecturas dejan claro que el poder del gobernante procede del Cielo, y que si el
gobernante cumple con el Mandato del Cielo, este seguira disfrutando de sus
bendiciones. Se pone de manifiesto que la virtud de un Junzi es el fundamento de la
autoridad que el Cielo le atribuye para gobernar a los demas hombres. Por lo que la
realizacion hacia la sabiduria (visto como fin Ultimo por algunos autores) y el Mandato
del Cielo estan intimamente ligados. Pero los confucianos creen que esto mismo no solo
les sucede a los que gobiernan, le sucede a cualquiera. Y lo creen probablemente porque
asi viene indicado en el capitulo Unico de La Gran Ensefianza: “Desde el Emperador
hasta el dltimo vasallo, todos deben tener el cultivo de si mismos como fundamento...”

(Pérez Arroyo, Gran Ensefianza, 2002: 386).

262 Asi queda reflejado en el punto 7 del capitulo 4 de la Primera Parte del Shujing: “El Cielo oye por los
oidos y ve por los ojos de nuestro pueblo. El Cielo honra la virtud y asusta el vicio por medio de nuestro
pueblo”.

262



Segun Confucio, el que no sabe cual es el mandato celeste no puede ser un
junzi?®® (Analectas 20: 3 Pérez Arroyo, 2002: 211). Un Junzi debe esforzarse en
descubrir en su interior este Mandato del Cielo, porque es la base y fundamento de
todas sus obligaciones morales. Confucio dijo: “A los cincuenta conocia ya el Mandato
del Cielo” (Analectas, 2: 4, Pérez Arroyo, 2002: 72).

Se puede observar que el Mandato del Cielo sale realmente numerosas veces en
los textos confucianos. En las Analectas, por ejemplo, Confucio dijo: “Qué puede hacer
Gongbo Liao contra los mandatos celestes...” (Analectas 14:28, Pérez Arroyo, 2002:
169). También se puede leer, por poner otro ejemplo, en boca de sus discipulos
hablando de él: “El Maestro apenas hablaba de los beneficios, pero si que lo hacia de los
mandatos celestes y de la Benevolencia” (Analectas 9: 1, Pérez Arroyo, 2002: 121).

Chan comenta al respecto de Tianming (Mandato del Cielo) que depende de la
propia filosofia. En general, confucionistas antes de la dinastia Tang (618-907)
entienden que quiere decir o bien el decreto de Dios, que determina el curso de la vida
de uno, o el ascenso y caida del orden moral, mientras que los estudiosos de la dinastia
Song, especialmente Zhu Xi, llegaron a decir que es el funcionamiento de la naturaleza
que esta dotado de las cosas y hace que las cosas sean como son. Esta Ultima
interpretacion ha prevalecido. El concepto de Tianming, Mandato del Cielo, puede
significar, el decreto de Dios, el destino personal, y el curso del orden. Es
extremadamente importante en la historia del pensamiento chino. En la religién por lo
general significa suerte o el orden personal de Dios, pero en la filosofia casi siempre se
entiende como destino moral, dotacion natural o de orden moral (Chan, 1969: 33).
Vemos el giro de desacralizacion del Cielo a partir del neoconfucianismo de la dinastia
Song. Ademas lo importante, es que esta Ultima interpretaciébn ha sido la que ha
prevalecido desde el Siglo XlI. Pero para Confucio, el Mandato del Cielo como

determinacion divina estaba bien presente.

Nanny Kim argumenta que los presagios que indicaban que una dinastia habia
perdido el Mandato del Cielo podian incluir desastres naturales, como terremotos,

sequias o0 inundaciones. O bien, fendbmenos astronémicos inusuales, como eclipses. De

263En otras versiones dice que el que no ha descubierto en su interior el Mandato del Cielo no ha
alcanzado la perfeccion.
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manera similar, los presagios positivos podian indicar que un individuo estaba destinado
a gobernar.?®* Se esperaba que la creacién de nuevas dinastias viniese acompafiada de
este tipo de presagios. El Cielo, ademas, no estaba separado de la esfera humana, sino
que seguia siendo sensible a las cuestiones que afectaban a los hombres, si bien era
enigmatico. Y explica Nanny Kim que la pérdida del Mandato del Cielo también podia
venir indicado por ciertas sefiales de oposicion popular, tales como la rebelion, la
confusién social o incluso las canciones en las que el pueblo se burlaba de sus
gobernantes. (Kim, 2015: 21).

Esto ultimo reafirma lo que he explicado un poco mas arriba sobre la voluntad
del Cielo a través del pueblo. Sin embargo, sigue explicando Kim que todas estas
sefiales eran poco concluyentes. Una dinastia que lograba sobrevivir a presagios
siniestros, como los terremotos o una rebelion importante, demostraba que habia
conservado el Mandato del Cielo durante la crisis. De manera similar, una rebelion
fracasada significaba que no estaba justificada. Para esta profesora, parece logico que la
certidumbre del Mandato del Cielo solo era posible a posteriori,a traves de la
interpretacion retrospectiva, basada en el resultado de un acontecimiento historico. Por
esta razon, explica Nanny Kim, hemos de ser conscientes de la gran importancia que
tenia el concepto de Mandato del Cielo a la hora de dar legitimidad a un gobierno. Y lo
mismo sucede con la escritura de la historia: cuando nos topamos con gobernantes
depravados del pasado, tenemos que estar atentos, puesto que su depravacién podia
basarse mas en el hecho de que su dinastia hubiera sido derrocada gque en su verdadero
comportamiento. (Kim, 2015: 21).

Es decir, esta autora piensa que es posible que la interpretacion del Mandato del
Cielo fuese inventada por los Zhou para legitimar su derrocamiento. Me cuesta creer lo
que afirma esta profesora, porque entonces, todo seria una farsa. El Libro de la Poesia
seria propaganda falsa. Un libro cuyo eje principal es ensalzar la virtud de los
gobernantes, seria un fraude. Si no fuese como dicen los Clasicos, no se entiende como
unos gobernantes tan virtuosos cuya preocupacion principal es el buen comportamiento
por encima de todo, usurparan el poder sin un motivo benevolente y encima mintieran
inventdndose que es el Cielo quien se lo dicta. Y si fuese asi, es decir, si el Libro de la

Poesia fuese un fraude, y a los gobernantes Zhou les importase bien poco todo lo

264 En las Analectas Confucio relaciona la llegada de buenos augurios con el Ave Fénix
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relacionado con la virtud, entonces, seria un sinsentido mas adn. Porque resulta dificil
creer que una dinastia que no le preocupa seguir el Camino recto de la virtud, toda su
tradicion, su fama, su cultura y sus escritos, estén basados en eso, en la virtud, en el

Camino recto, en el Mandato del Cielo.

Nanny Kim insiste en la idea de que una dinastia ha podido ser calificada de
depravada en su comportamiento solo porque fue derrocada. Pero, no se trata de una
dinastia completa sino de sus Ultimos gobernantes, con eso bastaria para que medio
siglo de despotismo e injusticia el pueblo se pusiera en contra de su gobernante. Me
resuta mas dificil creer que Confucio y toda su generacidn, mas cerca de ellos
cronoldgicamente hablando, hubiesen estado engafiados tan profundamente, y digo
profundamente porque Confucio idolatraba a los primeros Zhou. Esto que digo tendria

I6gica y podria encajar con lo que Nanny Kim sigue diciendo:

En cuanto a las realidades histéricas de la conquista de los Shang por parte de los Zhou,
siguen envueltas en el misterio. El propio Sima Qian afirma que el ejército de los Shang
era mucho mas numeroso que el de los Zhou. Sin embargo, nos dice que fueron los
Zhou quienes resultaron vencedores en la batalla de Muye. Pero no se proporciona

explicacion alguna a este hecho (Kim, 2015: 21).

En mi opinién todo cuadra y no hay tanto lugar para el misterio como anuncia
Kim. A pesar de la superioridad numérica de los Shang, los Zhou vencieron gracias al
apoyo interno del mismo pueblo.?®® La Historia esta repleta de casos en los que los
invasores tienen éxito gracias a un gran apoyo de personas que ya conviven dentro. Y
todo lo contrario: la Historia estd repleta de acontecimientos de invasores que han

intentado gobernar un pueblo y sin el apoyo de este, es imposible.?°®

Esto no solo explicaria el éxito de los Zhou, a pesar de su inferioridad numérica

sino, explicaria también que el comportamiento de los Ultimos gobernantes de la

25 | pueblo apoya al invasor, cuando el que gobierna es un tirano.
266 por poner uno de los muchos ejemplos que hay, podria valer el fracaso de la invasion francesa en
Espafia a principios del siglo XIX.

265



dinastia Shang era depravado, muy alejado de lo que se suponia en la época que exigia

del Mandato del Cielo.?%’

El Cielo ordena seguir la ley moral, seguir un camino de orden. EI Mandato del
Cielo puede legitimar a un gobernante para gobernar, pero también representa esa orden
del Cielo que ordena no apartarnos del Camino. Por ese motivo, por no ser quien da la
orden (que es el Cielo) y por no ser el objetivo que se ordena seguir (que es el Camino),
lo descarto como principal elemento religioso de la tradicion. EI Mandato del Cielo es
muy importante por ser la orden que ejecuta el Cielo, pero para mi, no ocuparia el lugar

del elemento méas importante en el confucianismo.

7.4.  El ritual

No hay duda de que el ritual es uno de los elementos mas importantes de la
tradicion confuciana. Para Fingarette este seria el mayor candidato a ser el Absoluto?®
confuciano. A pesar de que algunos autores han querido secularizar el ritual, hay mucho

de mégico religioso en él.

Gardner explica como para Zhu Xi, el gobierno por la virtud y ritual y el
gobierno por la ley y castigo son complementarios (Gardner, 2003: 110). Pero esta idea
de Zhu Xi contradice completamente a otra frase de las Analectas donde dice el
Confucio que haria falta que los procesos no fueran necesarios (Analectas 12:13, Pérez
Arroyo, 2002: 147).

He Yan y Zhu Xi coinciden en el significado general de la respuesta de Confucio
sobre que el ritual faculta para gobernar a todos bajo el cielo. Pero el comentario de Zhu
Xi examina mas profundamente que el de He Yan, porque para Zhu Xi el poder emana

claramente desde dentro del individuo mismo y no del ritual (Gardner, 2003: 112). Giro

257 Segin la leyenda, Shang Zhou, el Gltimo rey Shang, se suicidé después de que su ejército fuera
derrotado por los Zhou. Las leyendas dicen que su ejército le traiciond uniéndose a los rebeldes Zhou en
la batalla decisiva. Esta traicion se debi6 a su comportamiento malvado con su propio pueblo.

268 Hay que recordar que el Absoluto serfa el elemento mas importante para considerar que una tradicion
es religiosa.
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ontoldgico que resta poder al ritual mismo y sobre todo minimiza el poder magico-

religioso.

Gardner también deja claro que de los comentarios de He Yan y Zhu Xi se
extrae que el ritual sirve para poner orden en el mundo, para conectar a los de arriba con
los de abajo. La conclusion a la que llega Gardner es que Zhu Xi consideraria el ritual
como una parte secundaria de la realizacion del Camino en si mismo a través del auto-
cultivo. En el comentario de Zhu Xi de las Analectas, el ritual no es el instrumento de
orden que es para He Yan. En cambio, para Zhu Xi, el ritual es mas una expresion
natural o manifestacion de la bondad ontoldgica. El individuo que lleva este potencial a
la perfeccion manifestara humanidad en todo lo que hace, expresandolo a través de un
comportamiento ejemplar, es decir, un comportamiento en perfecta armonia con las
normas de li. En resumen, se convertira en un sabio. Y es este sabio -no el ritual mismo-
quien encarna el poder de ordenar el mundo que lo rodea, de transformar la sociedad en

la comunidad que idealmente deberia ser (2003: 165-167).

El comentario de Zhu Xi ha sido influyente en China durante muchos siglos, de
eso no duda nadie. Si Zhu Xi consideraba el ritual como algo secundario, si para él el
ritual no es el instrumento de orden que es para He Yan, si para Zhu Xi, el ritual es
simplemente una manifestacion de la bondad ontoldgica y, si es el sabio y no el ritual
quien encarna el poder de ordenar el mundo y transformar la sociedad, como concluye
Gardner, entonces, el ritual pierde poder y fuerza para Zhu Xi, entonces, se deduce, que
el ritual pierde el poder magico Yy religioso capaz de cambiar las cosas. Luego, el ritual,
en los mas de ocho siglos siguientes a la dinastia Song, pasa a la tradiciobn mermado de
sus poderes magico-religiosos. Todo a favor de una metafisica con lenguaje propio que
paulatinamente creard un debate en torno a este lenguaje y que da a la mente una
importancia nueva. Todo esto en detrimento de la sacralidad, de conceptos tan
importantes como “ritual” o “Cielo”, que van a pasar a la tradiciobn con un muy escaso y
mermado significado religioso. Caracter que fue disminuyendo, primero con la llegada
del budismo y taoismo, y siglos después con el advenimiento de la dinastia Song y el

neoconfucianismo.
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7.4.1. El ritual en la Antigua China

El ritual es practicado desde tiempos remotos en la China primitiva. EIl ascenso
de los Shang coincidid con el desarrollo de las culturas del Bronce en toda la zona
central de la China moderna. Dicho desarrollo trajo consigo importantes cambios en el
arte de la guerra, debido al empleo de armas de bronce. Se produce a gran escala moldes
para objetos de ese metal. Lo que realmente importa para mi propdsito es lo que afirma
Nanny Kim, que la referencia al ritual y a la adivinacibn en esta época es muy
importante ya que se cree que es posible la comunicacion entre la esfera humana y la de
los dioses (Kim, 2015: 8).

Kim apunta que para funcionar de una manera eficaz, la agricultura debe poder
contar con la astronomia, la proteccion divina y la estratificacion social. La
especializacion, la astronomia y la adivinacion tuvieron ciertamente una gran
importancia en la cultura de los Shang. El rey acaudillaba a sus sefiores y presidia los
rituales, adivinando la voluntad del dios supremo, Shangdi o el Sefior de Lo Alto. Los
adivinos participaban en los rituales, que iban acompafiados de sacrificios, la ingesta de
bebidas alcoholicas y el sacrificio de una gran cantidad de animales y, a menudo,

también de seres humanos®®® (Kim, 2015: 14).

En Anyang, importante centro ritual de los Shang, se han excavado numerosas
tumbas y templos. Como explica Kim, existen enterramientos reales con docenas de
victimas humanas como sacrificio, que fueron asesinadas o enterradas vivas. En lineas
generales, la tarea mas noble de los gobernantes Shang y de los primeros Zhou era la de
servir de mediadores entre el mundo de los humanos, la naturaleza y el Cielo. A través
del linaje dinastico, el gobernante estaba vinculado con los antepasados semidivinos, y
por esa razdén era la Unica persona que estaba en condiciones de comunicarse
directamente con el Cielo. Asi pues, el gobierno era de naturaleza teocratica, y el rey era
al mismo tiempo sumo sacerdote. Se intentaba garantizar las cosechas de cereales, tanto

por medios humanos como sobrenaturales (Kim, 2015: 15-18).

Nanny Kim subraya que las culturas del Bronce chinas destacan por la ingente

cantidad de bronces que produjeron. Muy pocos de los bronces descubiertos eran

259 Hay que recordar que los sacrificios humanos se acabaron con el avance de la dinastia Zhou.
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objetos del uso cotidiano, y menos aun aperos agricolas. Las armas eran importantes.
Pero tal vez el uso de armas de bronce estuviese limitado a la minoria dominante,
mientras que los soldados comunes y corrientes continuaban utilizando armas hechas de
piedra y hueso. Lo que interesa para mi propésito es que la mayor parte del bronce
fundido en el periodo Shang y Zhou se emple6, con mucha diferencia, para la
fabricacion de vasijas y objetos rituales (Kim, 2015: 21). Es muy importante esta ultima
idea que recalca Kim para lo que quiero transmitir: la mayor parte del bronce se empled
en objetos rituales. Es decir, los rituales no era una realidad que aparecia en la China
antigua en contadas ocasiones, sino que era una realidad muy comin e importante,
como demuestra el hecho de que la mayor parte de los objetos de bronce encontrados en
la época no fueran armas, utensilios para el campo, ni objetos cotidianos, sino objetos y

vasijas rituales.

7.4.2. Elritual para Fingarette

Yan Yuan, discipulo de Confucio da la clave en las Analectas “El Maestro
ensefia con orden y método y guia a los hombres con habilidad. Para ensanchar mi
mente ha utilizado los textos y para enseflarme el autocontrol los ritos...” (Analectas 9:
10. Pérez Arroyo, 2002: 122). Lo que quiere decir es que Confucio ensefiaba a sus
alumnos conocimiento con los Clasicos, para ampliar sus mentes, sus capacidades y su
cultura. Pero para alguien que aspira a ser un Junzi u hombre superior, esto no es
suficiente, pues necesita autocontrol y este se consigue con los ritos. Son varios los
lugares en los textos confucianos donde se asocia el autocontrol con los ritos. Es posible
que cuando uno hace de su vida un ritual, esta manera de actuar, esta correccion en las
acciones, ayuden a uno al autocontrol. Pero el ritual, como dice Confucio, hay que, no
solo hacerlo, sino sentirlo. Ese sentimiento religioso o casi religioso, es la posicion
espiritual que se requiere para practicar el ritual. Por lo tanto, cuando Yuan dice “para
ensefarme autocontrol” y en otras traducciones dice “me restringe”, deberiamos
profundizar estas palabras y no pasarlas por alto, porque hay algo magico en el poder
que tiene el ritual a la hora de controlar los impulsos, hay algo religioso en la influencia

que tienen los ritos para que aprendamos autocontrol, esto no es un asunto baladi.
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Fingarette ve la obra de Confucio como todo un ritual. Segun él, Confucio vio
un poder magico como la esencia misma de la virtud humana y es a través de lo méagico
para Confucio como también podemos llegar al mejor punto de vista para ver la
santidad en la existencia humana, que él consideraba como central. Pero segun
Fingarette en el siglo XX este papel central de lo santo en la ensefianza de Confucio ha
sido ignorado en gran parte porque hemos fallado en comprender el objetivo existencial
de su ensefianza. Hace hincapié este autor en que hoy en dia las Analectas se leen con
una tendencia empirico humanista o paralelo a las doctrinas platonico-racionalistas y
como rechazo a supersticiones y fuerzas sobrenaturales, y que en ciertos aspectos
obvios las Analectas han representado el mundo de un Confucio humanista y un
tradicionalista. Pero, como apunta Fingarette, sin embargo, este humanista es
suficientemente tradicional para hacer una especie de homenaje pragmatico a los

espiritus, cuando es necesario (Fingarette, 1972: 1: 1).

Es evidente en las Analectas las lecciones humanistas y moralizantes con
esfuerzo y trabajo que transmite Confucio a sus discipulos. Sin embargo, como dice
Fingarette, a pesar de este moralismo aparentemente secular, también encontramos
comentarios ocasionales en las Analectas, que parecen revelar una creencia en los
poderes magicos de profunda importancia. Cuando habla este autor de magia se refiere
al poder de una persona especifica para cumplir su voluntad directamente y sin esfuerzo
a través del ritual, gesto y hechizo, sin utilizar la coercion o la fuerza fisica. No existen
estrategias o tacticas. Simplemente se utiliza el correcto gesto ritual y la apropiada
palabra y sin mas esfuerzo de su parte, la accion se lleva a cabo. (Fingarette, 1972: 1: 3).
No le falta razdn a este autor cuando hace referencia a ese poder magico-religioso de los
ritos que muchos autores han pasado por alto a lo largo de la historia. Veamos esto,

Confucio en las Analectas dice:

"El autodominio y la insistencia en los ritos son los que tendrdn como resultado la
benevolencia. Si alguien puede dominarse a si mismo y practicar los ritos aunque no sea
mas que por un dia, sera calificado por todos de benevolente." (Analectas, 12: 1, Pérez
Arroyo, 2002: 143).

Cuando Confucio dice esto él no esta hablando metaforicamente, sino de una
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realidad, a su juicio. El dijo esto porque asi lo crefa, porque pensaba que la practica del
ritual era esencial junto con la auto-perfeccion para alcanzar objetivos y porgue creia en

el poder que te otorga la practica escrupulosa de los ritos.

En las Analectas hay algunos ejemplos del poder del ritual.?’® Uno de ellos
puede ser cuando dice Confucio que Shun gobernd sin hacer nada, solo sentandose
como mandaba el ritual, con respeto y rectitud (Analectas, 15: 4, Pérez Arroyo, 2002:
174). Existen mas ejemplos del poder del ritual a la hora de gobernar (Analectas, 13: 6,
12: 19 y 2:1, Pérez Arroyo, 2002: 153, 148 y 71). Pero, como dice Fingarette, muchos
interpretes modernos de las Analectas no se han tomado muy en serio el efecto magico
que produce el ritual, porque la sugerencia de la magia es muy desagradable al mundo
contemporaneo. Esta interpretacion es un obstaculo para el ciudadano sofisticado del
siglo XX. Como explica Fingarette, si queremos comenzar a conocer a Confucio, no
tenemos que suponer como inaceptable el resultado obvio de sus palabras (Fingarette,
1972: 5-6).

Tiene razon este autor cuando afirma que algunos autores transforman el
significado literal de las palabras de Confucio. Ya lo he puesto yo de manifiesto cuando
Confucio se presenta como un transmisor y algunos autores solo lo aceptan como
innovador. Fingarette comenta que Confucio tratdé de explicar que el poder humano
tiene una cualidad magica, a la cual se llega por medio de li, el ritual. Como dice

Fingarette la palabra li en su significado de raiz esta cerca de 'ritual sagrado
(Fingarette, 1972: 6).

Esto que dice Fingarette es muy importante, porque es lo que significé li en su
origen. La palabra li en su origen significaba ritual sagrado. Origen que algunos han
querido arrancar de raiz y se han propuesto extirparle. Para defender esto, lo hacen
apoyandose en algunos versiculos de las Analectas. Por ejemplo, se lee en las
Analectas: “El maestro nunca hablaba de sucesos extraordinarios, actos de fuerza,
desordenes o espiritus” (Analectas, 7: 20. Pérez .Arroyo, 2002: 111). Esto es un punto
de apoyo para los que defienden la no religiosidad del confucianismo. Sin embargo, tres

versiculos més arriba dice que Confucio hablaba con frecuencia del mantenimiento de

2’0 Thomas Wilson ha escrito extensamente sobre el ritual confuciano y el culto a Confucio (2014).

271



los ritos (Analectas, 7: 17. Pérez .Arroyo, 2002: 110).

Esta también el versiculo (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137) ya citado
de las Analectas, sobre respetar a los espiritus, pero mantenerlos alejados. En cambio,
también se lee en las Analectas: “Confucio sacrificaba a los muertos como si estuvieran
vivos y a los espiritus como si estuvieran presentes...” (Analectas 3:12, Pérez Arroyo,
2012: 79). Luego, agarrarse férreamente a unas pocas frases de las Analectas, tres o
cuatro en concreto, para reivindicar la no religiosidad del confucianismo o de la doctrina
de Confucio, cuando existen otras tantas sobre disposicion favorable a los espiritus, mas
otro medio centenar referidas al Cielo y otro tanto referidas a los ritos, me parece un
argumento pobre. Por lo tanto, creo que para clasificar a la doctrina de Confucio de

religiosa serfa mejor hacer un andlisis global de la obra.?"*

Mi propoésito es, primero, demostrar que el ritual es totalmente sagrado y
magico-religioso, después, que ritual y conducta estdn totalmente asociados. De esta
forma se entenderd mejor por qué defiendo que la ética que ensefiaba Confucio, es decir,

su doctrina, estaba totalmente asociada al ritual y por tanto a lo sagrado.

Hay que situar el pensamiento de Confucio en un periodo en el cual comenzaba
cierta decadencia. Se estima que el periodo de los Reinos Combatientes fue entre el 481
al 221 a.C y Confucio murié en el 479 a.C. Pérez Arroyo explica que el respeto a las
tradiciones fue desapareciendo. La desgracia o fortuna en las guerras ya no se
contemplaba como un designio divino, se acabd con la nobleza hereditaria y todo esto

llevd a un grave deterioro (Pérez Arroyo, 2002: 30).

Para Confucio la causa de este deterioro era porque se habian dejado de practicar
las costumbres vy rituales de los Zhou. La préctica ritual ha sido el elemento fundamental
que une la tradicion confuciana a través de siglos y siglos, y es uno de los elementos
més importantes de esta tradicion. Es el wvehiculo que une la tradicion con la
modernidad. A través de los rituales se mantiene un vinculo con el pasado. En el pasado

los gobernantes practicaban estos rituales y hoy en dia los practica la gente comdn, esta

2"1 Hablo del carécter religioso de la doctrina de Confucio (como se titula esta tesis) porque para hablar
del confucianismo (siglos después) entran en juego mas cosas, por ejemplo, de caracter politico, que
espero que se hayan visto claras en el debate de la Controversia.
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practica vincula a estos con aquellos. Este hilo conductor con el pasado es uno de los

motivos mas importantes por lo que tan vehementemente lo reivindicaba Confucio.

Uno de los elementos mas importantes de la doctrina de Confucio es, sin duda,
el ritual y la costumbre. Esto era muy importante para Confucio porque mediante ellos
se fijaban las leyes no escritas y se regulaban las relaciones entre todos. Ese ritual y su
costumbre no eran algo laico, sino todo lo contrario. Alcanzaba su caracter sagrado
porque solo el Cielo podia hacer que una costumbre, tradicion o rito se perdiese u
olvidase o por el contrario, se conservase. Confucio asi lo expresa cuando dice en las
Analectas que el Cielo produjo en él la virtud (Analectas 7: 22, Pérez Arroyo, 2002:

111), pero sobre todo, cuando le atacaron y estuvo a punto de perder su vida y dijo:

Desde que murio el rey Wen yo soy el depositario de la tradicion. Si el Cielo hubiera
querido eliminar esa tradicion, yo que un dia moriré, nunca hubiera llegado a
comprenderla. Si, por el contrario, el Cielo no quiere eliminarla, ¢;qué podrian hacer
contra mi los hombre de Kuang? (Analectas, 9: 5, Pérez Arroyo, 2002: 122).

Segun dice el texto, el Cielo mantuvo vivo al Maestro para que no se perdiera la
tradicion y las costumbres de los reyes sabios. Pero la costumbre y la tradicion segin
Pérez Arroyo se fueron perdiendo a favor de las leyes: “Las primeras leyes penales
escritas aparecen incisas en calderos de hierro hacia la misma época (segunda mitad del
siglo VI a.C). Suponen una importante innovacion, ya que implican el nacimiento del
poder centralizado y la sustitucion de la costumbre...” (Pérez Arroyo, 2002: 31).

Ninian Smart dice que en cuanto a tradicion el confucianismo es religioso
porque las ofrendas y los sacrificios a los antepasados son esenciales en esta tradicion
(Smart, 2000: 110). Lo que dice este autor, es dificil de negar, es decir, la importancia
de los rituales en época de Confucio y en épocas anteriores a este, era crucial. La
tradicion en el confucianismo es religioso porque las ofrendas y los sacrificios a los
antepasados son primordiales. Estoy totalmente de acuerdo con estas palabras de Ninian
Smart, pero no solo son esenciales las ofrendas y sacrificios, sino cualquier tipo de
ritual sagrado. Digo sagrado porgque como ya demostrd Fingarette, para Confucio todo

ritual es sagrado vy, la relacién en comunidad con los hombres, también.
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Algunos autores han descubierto, posiblemente después de leer a Fingarette, que
es en el mismo acto ritual donde radica la importancia y el valor del sacrificio. Pero esto
no puede desvincularse de algo sobrenatural, magico o religioso, porgue entonces, como
se explica que porque se realice los sacrificios correctamente se llega al orden social,
¢cesto es natural? (No hay aqui nada magico, sobrenatural o religioso? Si no lo hay,
entonces pido encarecidamente que alguien me explique el proceso paso a paso. Es este
precisamente unos de los elementos que distinguen el confucianismo del moismo. Mozi
no comprendia la eficacia de los ritos y no creia en espiritus. Desvincular a Mozi de este
rasgo sagrado seria bastante mas logico, pero hacer lo mismo con Confucio, a mi juicio,

es una equivocacion.

Hoy en dia en algunos lugares del mundo se asocia religion a incultura y esto es
un error. En la antigua China esto no era asi y un ejemplo claro es que Mozi no creia en
ritos, ni en espiritus y Confucio si. El primero tenia una cultura muy baja, como
demuestra el mismo texto Mozi, que estd redactado en una lengua nada elegante y con
muchas torpezas, y sin embargo Confucio poseia una cultura muy refinada gracias a su

esfuerzo en el estudio.

Hinnells comenta que la religion de la mayoria se expresa a menudo
principalmente a través de la costumbre y la practica (Hinnells, 1998: 12-13). Esto que
dice Hinnells es muy importante, porque ya Confucio sabia que era a través de la
tradicion y el ritual como se conservarian las buenas costumbres de los antiguos. Es por
eso por lo que €l conservaba a toda costa la costumbre y el ritual, para que no se
perdieran las buenas practicas de conducta y para que se transmitiera a la comunidad ese
caracter sagrado con el que los antiguos despachaban los asuntos. La religion se expresa
a través de la costumbre y en la China de Confucio a menudo la costumbre, el ritual, los
sacrificios y las ofrendas se fundian en la ceremonia. El rito elaborado con profunda
devocién ayuda a la formacion moral de uno mismo y de uno con la sociedad.

Como he dicho més arriba,’?

para Fingarette la palabra li, que tan a menudo se
nombra en las Analectas, en su significado de raiz estd cerca de 'ritual sagrado™ o

"ceremonia sagrada” (Fingarette, 1972: 6). Xinzhong Yao también dice que aunque

272 pagina 271.
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derivd en cddigos morales y normas sociales, en su origen la forma del caracter li
representaba una vasija sagrada para servir a los dioses. Segin mi punto de vista, por
todo lo que explicado mas arriba sobre el caso que nos ocupa, arrancar de raiz el

caracter sagrado que contiene el ritual o la ceremonia carece de sentido.

La tradicion y la costumbre estan asociadas al ritual sagrado. Xinzhong Yao nos
dice que la dimension religiosa de li indica el medio por el cual los humanos se
comunican con los poderes espirituales (Xinzhong Yao, 2001: 245). Y Confucio, como
dice Fingarette, desvia nuestra atencion a todo el cuerpo de la tradicidén y la costumbre y
hace un llamamiento a ver todo esto por medio de un simbolo, a través de la imagineria
de la ceremonia sagrada, de un rito sagrado (Fingarette, 1972:7).

Fingarette intenta explicar como alcanzar la virtud siguiendo los patrones del
ritual. Patrones que tienen como caracteristica comdn: el humanismo, que es el punto
mas alto que tiene que alcanzar el ser humano. Este autor dice que el noble u hombre
superior (Junzi) es aquel que mediante las formas sociales del ritual (li) puede alcanzar
la virtud (te). Este te se realiza en actos concretos de las relaciones humanas, actos que
pertenecen a un patron y estos patrones tienen una cierta caracteristica general, que son
comunes a todos estos patrones de li: todos ellos son la expresion del "hombre
humanista”. Y afirma Fingarette, que los hombres se wvuelven verdaderamente humanos
cuando todo su puro impulso esta conformado por li. Porque li es el cumplimiento del
impulso humano, su expresion civilizada, li es la forma de humanizar las relaciones
entre los hombres (Fingarette, 1972: 7). Los hombres se wuelven verdaderamente
humanos cuando es li quien domina sus impulsos, sus pensamientos mas intimos. Como
viene indicado en la Gran Ensefianza, uno de los Cuatro Libros de Confucio: “...la
sinceridad del interior aparece en el exterior...Por esto, el hombre superior debe hacer

sinceros los propios pensamientos.” (La Gran Ensefianza: 6, Pérez Arroyo, 2002: 390).

Un caracter magico religioso del ritual es que a través de €l uno se domina a si
mismo y se ve claro en las Analectas cuando Yan Yuan, discipulo de Confucio dijo que
Confucio para ensanchar su mente utilizd los textos y para ensefiarle autocontrol los

ritos (9: 10).2"® Otra muestra que confirma esto que digo serfa esta: “El hombre superior

213 \fer cita completa en la pagina 269.
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que estudia con amplitud todo lo escrito y que se autolimita por medio de los ritos sera

siempre capaz de no excederse (Analectas, 6: 25, Pérez Arroyo, 2002: 104).

Después de leer a fondo los libros de Confucio entendi que la tradicion y la
costumbre era muy importante para él y me esforzaba en intentar comprender por qué
para Confucio en el ritual habia algo méagico y por que, como dice en las Analectas, si
alguien llegara a comprender a la perfeccion algunos rituales, gobernaria el mundo con
facilidad (Analectas 3: 11, Pérez Arroyo, 2002: 79). Este caracter magico del que hablo
se ve en el siguiente pasaje de las Analectas: Confucio dijo: “Shun gobern6 sin hacer
nada. ;Qué como fue esto? Shun se limitd a sentarse en su trono con respeto y rectitud.”
(Analectas, 15: 4, Pérez Arroyo, 2002: 174).2’* El sentarse con respeto y rectitud era
simplemente como lo indicaba el ritual, de ahi la facilidad para gobernar. La vision
novedosa y creativa de Confucio, como dice Fingarette, fue ver este aspecto de la
existencia humana, ver la tradicion aprendida y las costumbres en términos de una idea
reveladora particular: li, es decir, ver la tradicion y las costumbres como "rito sagrado™

0 "ceremonia sagrada” (Fingarette, 1972:7).

Pero para realizar la ceremonia es imprescindible que nuestro interior esté
totalmente comprometido y que rocemos y abracemos ese caracter sagrado necesario
para que se realice, por eso se dice en las Analectas: “Confucio sacrificaba a los muertos
como si estuvieran vivos y a los espiritus como si estuvieran presentes, decia: Si yo no
estuviera personalmente en el sacrificio, seria como si no lo hiciera” (Analectas, 3: 12,
Pérez Arroyo, 2002: 79). El recogimiento interior de Confucio a la hora de ofrecer
sacrificios era extremo. Por otro lado, esto contradice a los que piensan que Confucio no
queria saber nada de espiritus. La frase de las Analectas donde Confucio dice que hay
que respetar a los espiritus pero mantenerlos alejados, no se puede interpretar en clave
agnostica, porque habla de respetarlos y aqui arriba habla de hacer sacrificios a los
espiritus como si estuvieran presentes. Mantener a los espiritus alejados pudiera ser una

manifestacion en contra del wuismo.?’®

No hay que olvidar que no hay poder de li si no existe una costumbre o tradicion

aprendida y aceptada, (Fingarette, 1972: 12). Y es esa tradicion la que ensefiaba

27 Algunas traducciones hablan de que cuando se sentaba miraba hacia el sur.
2'5 \fer significado en la pagina 111
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Confucio. El utilizaba el ritual hasta en los aspectos méas cotidianos. Casi todo el
capitulo diez de las Analectas trata de los habitos, costumbres y ritos que Confucio
utilizaba repetidamente. Este capitulo demuestra que Confucio llevaba el rito hasta los
detalles mas nimios. Fingarette explica que el rito saca fuerza de la armonia y de las
hermosas formas sociales, la Ultima inherente dignidad de las relaciones humanas; para
llevar a cabo también la perfeccion moral implicita en el logro final de uno por tratar
con los demas como seres de igual dignidad, como coparticipes libres en el rito. Como
dice este autor, para Confucio la comunidad de los hombres era un Santo Rito y era mas

importante que la propia vida. (Fingarette, 1972: 16).

Recuerdo, que una buena sintesis del término sagrado seria, todo aquello que
genera Vveneracion, todo lo relativo al culto y a la divinidad. Cuando el recogimiento
interior se traslada a la comunidad esta objetiviza ese sentimiento en un objeto. Este se
considera sagrado cuando lo es para una masa social, no se considera que un objeto sea
sagrado si lo es solo para una persona. Lo que la multitud siente por ese objeto sagrado
es tan real como la misma vida. Esa fuerza que al creyente le llega del exterior es
completamente auténtica y no tiene nada de ficticia. Lo sagrado se suele encarnar a
través del simbolo. Ese objeto desencadena una energia que vigila y reguarda al que
cree. Y, el objetivo donde quiero llegar, es que el principio sagrado del colectivo se

acomoda sobre la dindmica ritual, que es la que genera esa conmocion.

Levi Strauss opina sobre la forma de pensar de Durkheim y su opinion es que
para Durkheim: “El origen colectivo de sagrado no descansa sobre emociones actuales,
sino que es la actividad ritual la que genera esas emociones” (1962: 276). Esto que dice
Levi-Strauss sobre Durkheim me parece importantisimo por dos motivos: el primero,
porque en la sociedad de la época del rey Wen o el dugue de Zhou los ritos estaban
presentes muy a menudo, sobre todo en la élite gobernante, posiblemente para generar
esas emociones religiosas, como dice Levi- Strauss y Durkehim, que es donde descansa
el origen colectivo de sagrado. Teniendo esto en cuenta, ¢es posible quitarle el caracter
sagrado a los ritos, por ejemplo, al ritual practicado en época de los Zhou o de
Confucio? El segundo y no menos importante motivo es, que todo ese mundo de ritual

practicado tanto por los letrados como por Confucio tendria un gran significado. El

278 | evi Strauss, EI Totemismo en la actualidad. 106-107.
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misterio tan dificil de desenmarafiar que representa ese amor y dedicacion de Confucio
hacia los ritos y la costumbre tendria mucho sentido. Podria ser, como dice Levi-
Strauss, para generar emociones, para que no se pierdan, y para que la idea de sagrado

siga viva en los corazones de los hombres.

En un principio, en la antigua China ofrecer sacrificios al Cielo y a los
antepasados se creia de la mayor importancia para conquistar la legitimidad y el poder
para gobernar. Gradualmente, de esta practica surgidé la idea de que la capacidad y el
poder debian, también, ser cultivados por los individuos, y de ese modo, de, que
significa virtud, se convirtid en una propiedad moral, que es capaz de dar a una persona
un poder o influencia sobre los demas. Un rey que no cumpliese con sus obligaciones,
bien no haciendo caso de las leyes del ritual, infringiendolas o abusando de su poder,
perderia su virtud y el Cielo le quitaria su gobierno. De esta forma virtud y ritual estan
estrechamente relacionados y se apoyan mutuamente. Los rituales religiosos se
trasforman asi en normas de conducta. Y esto no es solo para los reyes o gobernantes,

sino para el destino de cualquiera.

Es asi como lo moral y lo ético en la tradicidn confuciana obtiene un caracter
religioso y trascendental, porque no hay que olvidar que la doctrina de Confucio parte
desde la época de los Zhou. Es de esta forma como la ensefianza moral de Confucio esta
completamente impregnada del elemento sagrado. Asi se entiende mejor por qué la
influencia que se adquiere sobre los deméas es gracias a la virtud, como queda reflejado
en algunos pasajes del Yijing, como por ejemplo en La Imagen del Hexagrama 53
Chien, La Evolucion, donde dice: “Asi permanece el noble en digna virtud a fin de
mejorar las costumbres” (I Ching: Hexagrama 53, Wilhelm, 1977: 290). Dice que se
mejoran las costumbres al permanecer en la virtud. Esto es debido a lo que se comenta

més arriba sobre el influjo que la persona que practica la virtud ejerce sobre los demés.

Confucio le daba mucha importancia a la costumbre. La piedad filial era una
costumbre que heredé de los reyes sabios de la antigiiedad. En los Cinco Clasicos se
observa a menudo, por ejemplo, la piedad de Shun o Yu. Confucio en las Analectas,
recrimind a Zaiwo que si él habia disfrutado del amor de sus padres los primeros tres
afios de vida, no entendia que este solo quisiera guardar a sus padres un afio de luto y no

tres que era lo preestablecido por la costumbre (Analectas, 17: 21, Pérez Arroyo, 2002:
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194). Esta es una muestra de la importancia que le daba Confucio a la costumbre, que se

transmitia a través de los ritos, en este caso en las honras funebres.

Uno de los grandes asuntos mas debatidos a lo largo de toda la controversia es el
de incorporar 0 no las practicas religiosas del sistema imperial en el marco confuciano.
Esto es una pieza fundamental para algunos de los contendientes, pues su afirmacion o
negacion da crédito a la religiosidad o no del confucianismo. C, K. Yang, especialista de
estudios religiosos, reconocidé que el eje de la religion vernacula original en China fue la
adoracién al Cielo, su panteén de deidades y el culto a los ancestros. Apunta este
profesor que en El Libro de los Ritos se dice que todas las cosas provienen del Cielo y

el hombre se origina de sus ancestros (Yang, 1961: 23).

Fue durante el periodo de los Zhou, que se estabiliz e instituyd el sistema ritual
tradicional, que incluia el culto a los espiritus ancestrales. Se discute en la actualidad
que los rituales funerarios a los ancestros sean considerados confucianos, porque al fin
de al cabo el culto a los antepasados se practica en la mayoria de religiones y culturas.
No hay que olvidar, como explican Nylan y Wilson, que el culto a los antepasados ha
sido practicado por los chinos de todos la clases sociales (Nylan y Wilson, 2010: 145).
La Unica diferencia era que al maximo gobernante se le reservaba los sacrificios a la
divinidad. Hay que tener en cuenta que mucho de estos ritos Confucio los aprendid de

los reyes sabios,?’’

luego, lo transmiti6 en sus ensefianzas, y siglos después aparece
como base en el confucianismo. Valorando todo esto, es dificil apartar el culto a los

antepasados del confucianismo.

Hay que recordar que los primeros confucianos se dedicaban a editar la literatura
antigua y después tomaron estas ediciones como libros de texto para la educacion. En la
dinastia Han estas ideas sobre el ritual fueron integradas en la religion estatal y jugd un
papel importante en el sistema politico-ético imperial. Por otro lado, las ensefianzas de
Confucio se apoyaban constantemente en los Cinco Clasicos y en concreto el Libro de
los Ritos es citado en las Analectas. Confucio aprende de este libro, en el cual se habla
de los rituales de los emperadores antiguos. Y como él mismo dice en las Analectas, él

transmite, sin innovar, todo lo que aprende (Analectas, 7: 11. Pérez Arroyo, 2002: 107).

27 Con antigiiedades superiores a los 3000 afios, por lo tanto, parte intrinseca de esta civilizacion.
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Estas ensefianzas las recogen los imperios venideros como los Han. Una vez visto este
ciclo, vuelvo a plantear la pregunta ;es posible que las practicas religiosas imperiales

fuesen ajenas al confucianismo o a Confucio?

Anna Sun explica que en la dinastia Tang (618-907) se construyd una liturgia
para el culto en los templos de Confucio basada en textos candnicos sobre rituales, y
estos codigos para sacrificios se usaron en toda la China imperial, con modificaciones a
lo largo del camino. Y esta profesora matiza algo muy importante para mi tesis: aunque
el culto ancestral existi6 en China mucho antes del surgimiento del confucianismo, fue
apropiado por los discipulos de Confucio como un ritual esencial. Se suele aludir a las
Analectas porgue se dice que Confucio no hablaba de espiritus (Analectas, 7: 20. Pérez
Arroyo, 2002: 111) y los eruditos, como dice Sun, han sostenido durante mucho tiempo
que la adoracion de los espiritus ancestrales se remonta al principio del sistema ritual
tradicional de China y aunque existia en China bastante antes de nacer el

confucianismo, se apropié como un ritual esencial de este.

La relevancia del confucianismo en la vida social, cultural y politica de China
esta estrechamente relacionada con la importancia del sistema de examen civil en la
larga historia de la China imperial, que comenzé con la primera dinastia unificada en
221 a.C y termind con la desaparicién de la Gltima dinastia en 1911. Aunque el origen
de los examenes se remonta a la dinastia Han, fue en el siglo VI cuando el emperador
Yang de la dinastia Sui, establecid los primeros examenes de la administracion publica.
Como dice Sun, los exdmenes, que se centraron en el canon confuciano, fueron
ampliamente expandidos y metddicamente institucionalizados. Y es importante recordar

que los estudios clésicos florecieron a causa de estos examenes (Sun, 2013: 19).

Fournier escribid que la adoracion a los antepasados constituye la verdadera
religion de China (Fournier, 1892: 32). Esta afirmacion es importante tenerla en cuenta,
ya que en numerosas encuestas realizadas al pueblo chino sobre religion ha dado como
resultado que este debe ser el pueblo menos religioso del mundo. Como explica Anna
Sun, el culto ancestral podria ser un indicador mucho mejor de confucianismo que la
pertenencia a una denominacion o los sistemas de creencias en una religion. Pero, como
indica esta profesora, la mayoria de las encuestas contemporaneas han pasado este dato
tan importante por alto (Sun, 2013: 112- 116).
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Como ya he explicado mas arriba, a partir del neoconfucianismo de la dinastia
Song se le quitara mucho protagonismo a los rituales para darselo a la metafisica y a la
introspeccion interior. Los exadmenes civiles, artifices de la difusion del canon
confuciano desde la dinastia Han, también fueron los que instituyeron la filosofia moral
neo-confuciana de la dinastia Song, sobre todo a partir del siglo XIV. Como resultado la
interpretacion neoconfuciana del confucianismo se convirti6 en la ortodoxia oficial a
través de la China imperial tardia, hasta el final del sistema de examen en las

postrimerias del final de la Ultima dinastia.

Como dicen las Analectas, Confucio dijo que él transmitia (Analectas 7: 1. Pérez
Arroyo, 2002: 107) y ademas hablaba a menudo de los ritos (Analectas, 7: 17. Pérez
Arroyo, 2002: 110). Estos eran practicados por los antiguos, como los Zhou. De hecho,
Confucio dijo que seguia a los Zhou por sus ritos (Analectas, 3: 12, Pérez Arroyo, 2002:
80). Pero también son los mismos ritos los que hacian de trasmisores de la cultura
antigua. Confucio transmitid, pero también dio un nuevo significado al concepto de
Junzi u hombre superior. Originalmente significaba aristocrata, noble de la élite social,
por lo tanto uno no podia convertirse en Junzi, solo podia nacer, por sangre y herencia.

Confucio le dio un nuevo significado moral.?"®

Comentan Prevosti, Doménech y Prats que Confucio parece guiarse por una
cierta nostalgia de un régimen politico fundado en un poder espiritual (en Ultimo
término religioso) que él intenta racionalizar y purificar. Ese poder politico es el de los
Zhou y de los sabios reyes, que es por los que se guiaba Confucio, poder que se fundaba
en un poder sagrado, tanto Tian como Shangdi tenian ese caracter. Sigue comentando
estos profesores que la idea es el comportamiento recto (lo que incluye el cumplimiento
de los deberes rituales y religiosos) por si mismo eficaz para obtener la armonia en el
mundo (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 50). Es verdad que el comportamiento recto
incluye el deber ritual, pero también como explica Fingarette, sin ritual no se puede

seguir en el Camino eternamente.

2’8 Era un signifcado ético, que se conquistaba mediante la practica de la virtud y que cualquiera podia
llegar a ser. Queda ya explicado en la pagina 182.
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En relacién con las virtudes confucianas vuelven Prevosti, Doménech y Prats de
nuevo a comentar el ritual: “También es basico el sentido del ritual, li, que seguramente
no es otra cosa que la religiosidad, la observacion de los ritos propios de la comunidad,
que Confucio racionalizd e interioriz6 en cierta medida” (Prevosti, Doménech y Prats,
2005: 53).

Esta medida de racionalizacién no creo que fuese excesiva, porque si hay algo
més contrario a la transmisién de los valores de los Zhou y los sabios reyes, es la
secularizacion de los ritos y Confucio, quien trasmitia la doctrina de estos y no innovaba
(Analectas 7: 1. Pérez Arroyo 2002: 107), no creo que se atreviese a modificarlo, sobre
todo respecto a esto. Confucio si interiorizd los ritos, pero decir que los racionalizd,
puede llevar a equivocos, pues se podria entender que los secularizd. Y como dicen
estos profesores, los ritos no son otra cosa que religiosidad. Religiosidad que no creo
que Confucio estuviese dispuesto a trastocar. Pues, por ejemplo, cuando Confucio dice
en las Analectas “Si un hombre no tiene benevolencia de que le sirven las
ceremonias...”?’® (Analectas, 3: 3, Pérez Arroyo, 2002: 77), Confucio no esta
racionalizando nada nuevo. Ya en la época de los Zhou, el caracter magico religioso de
los ritos Unicamente funcionaba si la persona que los realizaba seguia el Mandato del
Cielo, y si esa persona no era benevolente no seguia el Mandato del Cielo, por
consiguiente de nada le servian los ritos. Pienso que Confucio no racionalizd los ritos.
Para mi no es cierto que Confucio hiciera esto, creo que fue un invento posterior con la
intencion de secularizar los ritos restandole su caracter sagrado. El ritual llegd a ser muy
desacralizado, pero esto no fue obra de Confucio, fue muy posterior. Prevosti,
Doménech y Prats dicen al respecto:

El ritualismo... ha impregnado toda la cultura china. Aunque deriva del &mbito de la
religion, llegd a ser muy desacralizado y a ser practicado como un conjunto de normas
sociales que no tenian otra funcion ni sentido que regular las formas y mantener la
estructura de la convivencia expresandolas simbélicamente. Sin embargo, en Confucio
el rito todavia es primordialmente el del sacrificio en el templo ancestral. Es cierto que
insiste en el aspecto formal y en la actitud externa, pero no deja de indicar la
importancia de la actitud interna de quien participa en el mismo. (Prevosti, Doménech y
Prats, 2005: 54).

279 Otra forma de llamar a los ritos.
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Afirman estos profesores que aunque los ritos se van desacralizando con el
tiempo, en Confucio el principal es el del sacrificio en el templo de los ancestros.
Cuando Confucio insiste en la actitud interna en los ritos, se refiere sobre todo a un
cierto recogimiento interior en el que el oferente llega a un estado de respeto que tiene
mucho de sagrado. Este estado, posiblemente, podria ser comparable al que pudiera
tener cualquier creyente devoto cuando ora a su dios, o al de cualquier monje en el
momento de meditacion profunda, rezo o conversacion con la divinidad. Para los que
piensan que Confucio rechazaba a los espiritus, hay que decirles que él mismo los

realizaba sacrificios. Comentan Prevosti, Doménech y Prats lo siguiente al respecto:

Nos podemos preguntar que pensaba Confucio sobre los espiritus y los dioses a quienes
hacian los sacrificios. Se trata de una cuestion muy debatida. Hay autores que
consideran a Confucio un agndstico; otros sostienen que creia en un Dios supremo y en
la existencia de los espiritus. Lo cierto es que Confucio, por un lado, era partidario de
los rituales y, por otro, mantenia una actitud reservada en relacion con las realidades
invisibles (Prevosti, Doménech y Prats, 2005: 54).

Me parece certera esta idea. Que Confucio dijera que habia que tener a los
espiritus alejados o que habia que servir primero a los hombres (Analectas, 11: 11) no
significa que rechazaba a los espiritus 0 que no creia en ellos, de lo contrario, no les
ofreceria sacrificios. Significa que Confucio se reservaba a la hora de hablar de
realidades que no son apodicticamente ciertas. El ante todo se consideraba un maestro y
como tal no podia hablar de cosas que no era capaz de demostrar empiricamente,
aunque creyese en ellas. De hecho él exclama a menudo aludiendo al Cielo, en
referencia si lo habia abandonado o no, pero nunca daba una explicacion a sus
discipulos de lo que esto significaba. Otra razén, podria ser que explicar cosas invisibles
como los espiritus, pudiera significar hacerle la competencia a los que practicaban el
wuismo, tradicion de los Shang que él rechazaba. Prevosti, Doménech y Prats también

nos hablan de esto:

“Hay un punto que Confucio rechaza abiertamente, y este es el trato proximo con los
espiritus. Parece que se trata de un rechazo de las practicas wuistas, en las cuales la
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comunicacién con los espiritus iba acompafiada de fendmenos paranormales y pérdida

del control del hombre sobre si mismo.” (2005: 54)

Esta podria ser otra explicacion a las dos famosas frases de las Analectas donde
Confucio habla de aprender a servir primero a los hombres antes de servir a los espiritus
y de mantenerlos a distancia. Porque no hay que olvidar que en esta Ultima frase antes
de decir que hay que mantener los espiritus a distancia dice que hay que respetarlos. No
creo que Confucio ordenara respetar algo en lo que no creia. Lo que no queria es que el
wuismo se mezclase en los asuntos humanos. De las Analectas se desprende que
Confucio creia en el Cielo y en los espiritus invisibles. Para Confucio el ritualismo no
era una practica desacralizada porque en la practica ritual él le daba mucha mas

importancia al recogimiento interior que a las formas externas.

Hay muchas opiniones que dicen que las ensefianzas de Confucio se centran en
las relaciones interpersonales en vez de en la relacion con un dios, divinidad o ser
sobrenatural. En cuanto a que las ensefianzas de Confucio se centren en las relaciones
interpersonales, estoy totalmente de acuerdo con Fingarette en que esas relaciones
interpersonales forman parte y son elemento esencial de un gran ritual sagrado. Asi es
como veia Confucio estas relaciones. Pero ademas hay que decir que la norma de
comportamiento que predica Confucio a sus discipulos en las relaciones con los deméas

es el Camino que el Cielo manda recorrer.

Los moistas en su manera practica de ver la vida pensaban que los ritos eran
innecesarios. Pero como argumentan Prevosti Doménech y Prats, el mismo Mozi
defendia las creencias tradicionales sobre la existencia de espiritus y la necesidad de
hacerles ofrendas y defendia la creencia en el Cielo, necesario para el orden moral y
social. Decia que los hombres deben aferrarse a la voluntad del Cielo y la voluntad del
Cielo es que los hombres actien de forma justa. (2005: 56-57). En las Analectas se lee:
“Mientras viven, hay que servir a los padres con correccién, que con correccioén hay que
enterrarlos cuando mueren y que, con la misma correccion, hay que celebrar los
sacrificios en su memoria” (Analectas 2: 5, Pérez Arroyo: 72). Aunque en esta frase de
las Analectas esté presente la virtud de la piedad filial, no es menos importante el ritual
(li), pues no solo es ritual el sacrificio, sino la misma correccion en el trato hacia los

padres también lo es.
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Segun Gardner, al tratar de los ritos, la comprension exacta de la relacion entre
la verdadera bondad y el ritual depende de la tradicion comentarista que lo acompafia.
Es decir, el entendimiento del lector sobre el papel del ritual en las ensefianzas de
Confucio esta fuertemente mediado por su guia particular de comentarios (Gardner,
2003: 36). Gardner dice que la consecuencia para la tradicion confuciana es tan obvia
como profunda: en la comprensién que hacen practicamente todos los lectores chinos de
las Analectas desde el periodo Han quitan del texto la comprension exacta de la relacion
entre la verdadera bondad y el ritual, o sea, depende de la tradicidn comentarista que lo

acompana.

Es decir, el entendimiento del lector sobre el papel del ritual en las ensefianzas
de Confucio estd fuertemente mediado por su guia particular de comentarios. Existe una
larga historia del debate confuciano sobre el papel del ritual. Gardner aclara que los dos
comentarios (el de He Yan y el de Zhu Xi) comentan el texto de manera distinta
produciendo conceptos filosoficos muy diferentes. Esto demuestra como el comentario
confuciano realmente "crea" el texto. (2003: 77). Y esto demuestra que es totalmente
cierto que los ritos fueron desacralizados en época posterior a Confucio y no por el

mismo Confucio.

Como indica Gardner, ni siquiera He Yan y Zhu Xi comprenden el ritual de la
misma forma. En He Yan no hay énfasis en absoluto en la dimension interna del
individuo. La lectura de Zhu Xi da mucho méas orientacion al lector, dirigiendose
directamente a la contienda moral y metafisica. Explica Gardner, que en este
entendimiento, el ritual no es externo al hombre, sin0 que es meramente la expresion
externa del principio dentro de él. En resumen, el ritual es "natural" para el hombre. El
lugar del ritual en el sistema neoconfuciano de pensamiento de la China imperial tardia
estad profundamente afectado por el sistema de metafisica que lo sustenta (Gardner2003:
84).

Intento demostrar, que no solo hubo un proceso de desacralizacion del Cielo,

sino que ocurrié igualmente con el ritual. Si el ritual no hace mejor a las personas pierde

su caracter magico-sagrado, caracter que si le atribuyen autores como Herbert

285



280 que tiene en la tradicion el texto y

Fingarette. Con el poder, ya explicado,
comentarios de Zhu Xi y su gran influencia a lo largo de los siglos,?®! es légico pensar
que han contribuido en un alto grado a la desacralizacion de algunos conceptos como el
“ritual” 0 “Cielo”. Repito la idea pues es importante, segin Zhu Xi no es el ritual el que
hace al hombre verdaderamente bueno, como He Yan interpreta a Confucio, sino el

hombre quien, al realizar su yo ontoldgico, practica el ritual con perfeccion.

He Yan en contraste con Zhu Xi, que vivio un milenio después, apenas enfatiza
la dimension interna. Y como explica Gardner, es esta interioridad que Zhu Xi
encuentra en su lectura de las Analectas, lo que distingue su comentario del comentario
del texto de otros, particularmente el de He Yan (2003: 92). Cierto es que tanto para He
Yan como para Zhu Xi, el ritual se tiene que hacer con el sentimiento interior adecuado.
En el versiculo de las Analectas, ya citado, 3: 12, que dice asi: “Confucio sacrificaba a
los muertos como si estuvieran vivos y a los espiritus como si estuvieran presentes,
decia: Si yo no estuviera personalmente en el sacrificio, seria como si no lo hiciera”
(Analectas 3: 12, Pérez Arroyo: 79), He Yan entiende que este versiculo es una suplica
de Confucio para traer una presencia, fisica y emocional, en la realizacién de
ceremonias de sacrificio, tanto a los antepasados como a los seres espirituales. Sin tal
presencia, la ceremonia podria tener lugar, pero la oportunidad de extender la reverencia
gue la mente y el corazon siente hacia los antepasados o los seres espirituales se pierde,

y el prop6sito de la ceremonia sacrificial no se cumple asi satisfactoriamente.

Confucio quiere decir que si no tuviese esa disposicion seria y solemne que hay
que tener en los sacrificios, estos no servirian de nada. Habla del recogimiento interior
sagrado Yy religioso que uno tiene que tener cuando hace el ritual de sacrificio. Leyendo
esto no se puede afirmar que Confucio no quisiera saber nada de espiritus. (No seria
més logico interpretar el versiculo (Analectas, 11: 11, Pérez Arroyo, 2002: 137) de las
Analectas, como que a los espiritus hay que respetarlos y que solo se les puede servir

una vez que hemos aprendido a servir a los hombres?

Creo que ha quedado claro que para Confucio a los espiritus hay que ofrecerlos

sacrificios con un grandisimo respeto y con el recogimiento interior adecuado. Como

280 paginas 26-37.
281 Desde el siglo X1 al siglo XX.
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gueda claro la importancia para él del recogimiento interior y la actitud sincera y

necesaria que manda el ritual, en este versiculo siguiente de las Analectas:

Lin Fang preguntdé qué era lo fundamental de los ritos. Confucio le dijo: “Esta es una
excelente pregunta. En los ritos en general es mejor ser ahorrativo que dispendioso. En
las ceremonias funebres es preferible un dolor profundo a una excesiva minuciosidad”

(Analectas 3: 4, Pérez Arroyo, 2002: 78).

Gardner remarca la cita de Zhu Xi a Fan Zuyu, quien hace una afirmacion que es
bastante notable, una que ciertamente no tiene precedentes en el comentario de He Yan.
Fan afirma que los sentimientos de sinceridad y reverencia no solo hacen a la ceremonia
sacrificial afectiva y mas profundamente significativa para el participante, sino que
también confieren existencia a los espiritus mismos, garantizando que las ofrendas de
sacrificio seran aceptadas. Para Fan, los rituales de sacrificio son mucho mas que
ejercicios catarticos. En su entendimiento, el “contacto” real entre el sacrificador y el
espiritu es posible. (Gardner, 2003: 98).

Para Zhu Xi el contacto del que hace la ofrenda con el espiritu en cuestion es
totalmente real, pero lo que se extrae de aqui es que es real no porque el espiritu tenga
su propia existencia, como posiblemente si creia Confucio, sino que existe solo y
exclusivamente si la mente del que hace el sacrificio es totalmente sincera. Vemos cémo
un elemento totalmente sagrado como son los espiritus, se supedita completamente a la
mente del individuo. Si uno lee los Cinco Clasicos que estudiaba Confucio y de los

cuales sacé toda su doctrina, uno percibe gue nada tiene que ver con esto.

A juicio de Zhu Xi, una biologia compartida entre ancestro y descendiente (es
decir, un conjunto comin de material psicofisico gi) hace posible una resonancia o
contacto entre antepasado y descendiente. Esta similitud de las cosas psicofisicas
explica asi la eficacia del sacrificio ancestral que va mucho mas alla de la expresion

catartica.

Como observa Gardner, el comentario de He Yan sobre esta frase de las
Analectas (3: 4) no hace més que repetir la observacion de Confucio hacia el ritual, la

frugalidad es preferible a la extravagancia, y en el luto, el ritual en particular, los
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sentimientos de tristeza son preferibles a los sentimientos de desapego. Por muy breve
que sea el comentario, es evidente que He Yan entiende y hace que entienda sus lectores
que los sentimientos si juegan un papel importante en los rituales. Pero el lector del
comentario de He Yan no puede saber mucho mas que esto. Sin embargo, como explica
Gardner, en la lectura de Zhu se recuerda repetidamente a su lector que para Confucio,
el significado del ritual no reside en el ritual mismo, sino en el sentido o sentimiento
que se invierte en él. Tal significado o sentimiento, a su vez, surge naturalmente desde
dentro, de la naturaleza humana (Gardner, 2003: 99-103).

Segun explica Gardner, a lo largo de los siglos, los eruditos ofrecieron diferentes
interpretaciones: algunos sugirieron que los rituales mismos contenian una especie de
magia que funcionaba sus poderes sobre los que estaban enredados en su practica; otros,
sin embargo, sitllan la fuerza carismética menos en los rituales y mas en la bondad de la
persona perfeccionada que los realiza. Dice Gardner que a lo largo de las Analectas,
Confucio prevé un gobierno que gobierna a través de la actividad ritual. Como
expresion de la virtud del gobernante, el ritual ejerce una poderosa fuerza moral sobre
los demés, un poder que hace innecesaria la fuerza fisica o las restricciones y castigos
legales. El pueblo se doblard voluntariamente a los deseos del gobernante, guiado por el
comportamiento ejemplar encarnado en su practica ritual (Gardner, 2003: 105-106).

Esto que habla Gardner sobre que el pueblo se doblard a los deseos del
gobernante, sequramente lo ha sacado del versiculo ya citado?®? de las Analectas, donde
Ji Kang le pregunta a Confucio sobre que piensa sobre la aplicacion de la pena de
muerte a los malvados y Confucio le responde que por qué hay que usar la pena de
muerte para gobernar y le dice que la cualidad del soberano es como la del viento y la
del pueblo como la de la hierba, cuando la hierba recibe el golpe del viento se inclina en
su direccion (Analectas 12: 11, Pérez Arroyo, 2002: 148).

Se hace referencia a los ritos en las Analectas, incluso donde no esta explicito.
En otro versiculo de las Analectas Confucio dice algo parecido al de arriba: “Cuando
escucho pleitos soy como los demas hombres, lo que haria falta es que los procesos no

fueran necesarios” (Analectas 12: 13, Pérez Arroyo, 2002: 147). Cuando Confucio dice

282 En la pagina 281.
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esto, también estd haciendo referencia a los ritos. No hacen falta los castigos para
gobernar, solo la suavidad y el autocontrol que proporcionan los ritos. Dos frases mas
abajo de esta citada, Confucio dice: “Con el estudio profundo de los textos y el control
que proporcionan los ritos no pueden cometerse errores” (Analectas, 12: 15, Pérez

Arroyo, 2002: 147).

De esto trata también la obra de Fingarette, de demostrar como a lo largo de las
Analectas se palpa que un gobierno a través de la actividad ritual es el ideal. No un
gobierno mediante castigos y leyes. Pero todo esto tiene que tener alguna explicacion,
¢Por qué el gobierno a través del ritual es el gobierno perfecto? Porque el ritual ejerce
una poderosa fuerza moral sobre los gobernantes, pero, ;Como sucede esto? Es cierto
que la fuerza carismatica de una persona virtuosa trasforma, pero el efecto del ritual, tal
como se entiende los ritos de los Zhou, a mi entender, solo es posible explicarlo de una
manera, de la misma manera que, a mi juicio, lo entendian los Zhou y de la misma
manera que lo entendia Confucio: porque los ritos tienen esa fuerza magico-religiosa a
pesar, de que con el tiempo, se la hayan querido arrebatar. Es verdad que el ritual no
funciona con personas de poca virtud, es verdad que hay que tener bondad para
realizarlos, razbn de mas para darse cuenta de su magia, de su magia sagrada, de su
caracter sagrado, pues si los ritos no funcionan con cualquiera, sino solo con virtuosos,

¢Nno es eso magico? ¢No es eso sagrado?

Es por eso que Confucio recomienda la virtud y los ritos para gobernar. Ya que
con los castigos no se transforma a las personas y con la virtud si. Por eso dice en las
Analectas que si para guiar a los stbditos se usa el poder y para igualarlos los castigos,
el pueblo huira de estos pero no se avergonzard, pero si se usa la virtud y los ritos, el
pueblo tendrd vergienza y ademas serd honesto (Analectas, 2:3. Pérez Arroyo, 2002:
71).

Ritual y virtud, moral y sacralidad, se convierten en la manera de llevar un
gobierno, en la forma de llevar los asuntos, en la senda que uno tiene que seguir en la
vida, en el Camino confuciano. Gardner resalta el comentario de Zhu Xi respecto a este
versiculo: 'Si los conduce y regula con castigo y herramientas de gobierno, sera incapaz
de transformar su mente y corazon y simplemente hard pequefios cambios” (Gardner,

2003: 107-109). Se puede observar aqui como al mencionar la mente-corazén comienza

289



el giro ontoldgico. Zhu Xi asume asi un proceso de interiorizacion de la moralidad,
hecho posible por la ontologia humana, que no estd presente en ninguna parte en la

lectura de He Yan.

Lo mismo sobre el ritual se entiende en este versiculo de las Analectas:
“Confucio dijo: el que pueda gobernar un estado mediante la suavidad que dan los ritos
no tendra dificultades. ElI que no pueda gobernar un estado con esta suavidad, ¢;para qué
quiere los ritos?” (Analectas 4:13, Pérez Arroyo, 2002: 87). También valdria esta otra
gue tanto menciona Fingarette, donde Confucio dijo que Shun gobernd sin hacer nada.
Y que se limitd a sentarse en su trono con respeto y rectitud (Analectas, 15: 4. Pérez
Arroyo, 2002: 174). Este versiculo de las Analectas se puede ver de dos modos: como lo
veria Zhu Xi, siendo la virtud de Zhu Xi tan perfecta que no tendria que hacer nada, o
como lo veria Fingarette, siendo la magia del ritual al sentarse con respeto y rectitud la
que hace toda la labor. El primer caso se asemejaria a una practica taoista y en el
segundo, por el que apuesta Fingarette, es lo sagrado del ritual lo que provoca que todo
salga bien, con suavidad, sin fuerza. Esto no quiere decir que el ritual se pueda practicar
sin virtud, pero es el ritual el motor que provoca el “milagro”, y la virtud es lo que se
necesita para cumplir dicho ritual. Y esa virtud, para Confucio, es engendrada por el

Cielo.

Otra frase mas, que trae a colacion, de las Analectas seria donde comenta
Confucio que el que gobierna con virtud es como la estrella polar, que permanece en su
lugar mientras la masa de cuerpos celestes se vuelven para saludarla (Analectas 2:1.
Pérez Arroyo, 2002: 71). La relacion entre virtud y rito tiene connotaciones mas
profundas tal y como lo explica Fingarette. Para este autor el Camino confuciano es la
guia para que se cumpla la ceremonia ritual. Fingarette explica que La nocion de un
Camino es, como es légico, afin a la idea confuciana central de li, rito o ceremonia. Ll
de Confucio, es el patron explicito y detallado de la gran ceremonia que es la
interaccion social, la vida humana. La transicién de la imagen de caminar el verdadero
Camino rectamente a la realizacion de una ceremonia es propiamente una tarea facil y
afin a uno. Podemos incluso pensar en li como el mapa o el sistema de carreteras
especifico que es Tao™?®® (Fingarette, 1972: 19-20).

283 Ta0 serfa el Camino.
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Argumenta Fingarette que la educacion moral de Confucio consiste en el
aprendizaje de los codigos de li, en el estudio de la literatura, la musica y las artes
civilizadoras en general. Es por ser un hombre espiritualmente noble que el maestro, o
principe, atrae a otros en la direccion del Camino. Este es el Camino que tiene el poder,
y este poder se hace sin esfuerzo, invisible, magico. Para Confucio, tal como explica
Fingarette, el uso de la sancién y el castigo contrasta con el uso de la virtud (te), de la

humanidad (jen) y del decoro ceremonial (li).

Las Analectas presentan el asunto claramente. Podemos gobernar por li tal como
se explica en las Analectas: “El que pueda gobernar un estado mediante la suavidad que
dan los ritos, no tendra dificultades” (Analectas, 4: 13 P. Arroyo, 2002: 87). Esto es
contrario a las sanciones y a los castigos. Como explica este autor, Confucio no pudo

ver la potencialidad humana en el uso de sanciones.

El concepto confuciano de la verglienza, como se indica en el versiculo mas
arriba citado de las Analectas (Analectas, 2: 3, Pérez Arroyo: 71), es un concepto
genuinamente moral, pero estd orientado a la moral como centro en i, tal como lo
explica Fingarette en su obra. La culpa, como explica este autor, es un ataque contra uno
mismo, mientras que la verglenza es un ataque a alguna accion especifica o condicidn
externa. La verglienza es una cuestion de fachada, de estatus social. La vergiienza dice,
cambie sus formas; la culpa, dice, cambiate a ti mismo. La tradicion occidental sigue a
San Agustin y puede hablar de la enfermedad del alma. En Confucio tales analogias son

ajenas.

Bajo mi punto de vista Fingarette acierta al interpretar la doctrina confuciana, en
el sentido de que el que anda por el Camino, en lugar de forzar la situacion, tal hombre
vive una vida de dignidad y de armonia social con otros, basado en el respeto. Segin
Confucio, practicar la virtud hace que estemos dentro de una gran armonia social, como

piensa Fingarette, dentro de una gran ceremonia sagrada.

Como argumenta Fingarette el conflicto interno no es esencial, la conducta
humana puede ser inteligible y sin embargo estar en sintonia con lo sagrado, con el acto

de li, el ritual. Para sobresalir hay que ensalzar a los demés, esto es el jen confuciano,
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eso es el humanismo: “El hombre que posee las virtudes humanitarias en su mas alto
grado al querer afirmarse el mismo, afirma a los demas y al querer ensancharse el

mismo, ensancha a los demas” (Analectas, 6: 28 P. Arroyo, 2002: 105).

Esta perfecciébn moral la conseguiria un hombre jen, es decir benevolente o
humanitario, pero para ser tal hombre bastaria con someterse a li. El que puede
someterse a li es jen: “Si alguien puede dominarse a si mismo y practica los ritos sera
calificado de benevolente” (Analectas, 12: 1. Pérez Arroyo, 2002: 143). Donde la buena
fe y el respeto reciproco se expresan a través de las formas especfficas del ritual, hay
humanitarismo. Por tanto tenemos que el ritual y el humanitarismo o benevolencia
estarian intimamente ligados. Li es la tradicion del patron social de conducta y las
relaciones sociales; jen es la persona que persigue ese patron de conducta y mantiene

esas relaciones sociales.

Se sabe que el Estado de Lu, donde Confucio vivia, se enorgullecia de preservar
la cultura Zhou. Parece ser que un emisario del estado de Jin en el afio 540 examiné los
libros y vio los simbolos del Yijing y los anales de Zhou y dijo que entendia la virtud del
dugue de Zhou y por qué la ceremonia de Zhou estd en todo el Estado de Lu. Es la
ceremonia que impregna a Confucio, el mismo ritual que él consideraba imprescindible

para conseguir ser un hombre jen.

Como insinGia Fingarette, la metafora de una vida psiquica interior, en todas sus
ramificaciones tan familiares para nosotros, simplemente no esta presente en las
Analectas. Este autor dice que este tipo de lenguaje esta ausente en la obra de Confucio.
Posiblemente Confucio fue de los primeros en encontrar una dimension moral en la
existencia humana, pero esta dimension moral la encuentra fuera de la psique de la
persona. La encuentra en la relacion con los demés. Para Confucio, segin explica
Fingarette, lo espiritual y moral estan fuera del individuo, es publico y exterior. No es

otra cosa que nuestra conducta en la sociedad.

Como dice Confucio “Tener un pensamiento sincero es no mentirse asi
mismo...por lo mismo, el hombre superior debe de ser cuidadoso cuando esta solo” (La
Gran ensefianza: 6. P. Arroyo, 2002: 390). También afios mas tarde el budismo en sus

Cuatro Nobles Verdades dira algo parecido: Vision correcta, Aspiraciones correctas,
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Palabras correctas, Conducta correcta, Conciencia correcta, etc., (Bukkyo Dendo
Kiokai, 2008: 39) Pero pienso que Fingarette se refiere a ese vicio occidental que se
tiene de volcarlo todo al mundo interior. Creo, como Fingarette, que Confucio sabia que
el ser humano es ante todo un ser social y que este tenia que ser correcto en todas sus
relaciones sociales y estas no son otra cosa, como argumenta Fingarette, que una gran
ceremonia sagrada. Para Confucio el hombre se tiene que entregar a esta ceremonia
sagrada, porque el hombre debe vivir en una sociedad que estd absolutamente
gobernada por esta ceremonia. Esta ceremonia trata de armonizar las acciones de todos
los hombres y establecer su bienestar como hombres, por eso el que se establece

plenamente en esta ceremonia vive una vida perfectamente organizada y propicia.

Realmente funciona en ambos sentidos: si un hombre practica los ritos podra ser
benevolente (Analectas 3: 1. P. Arroyo, 2002: 77), pero también como dice Confucio
“Si un hombre no tiene benevolencia, ;de qué sirven las ceremonias?” (Analectas 3: 3
P. Arroyo, 2002: 77). Uno consigue la benevolencia una vez que ha dominado las
habilidades que requiere la ceremonia. Estas habilidades son realmente dificiles, pero,
para Confucio, quien las domine no tendra dificultades para gobernar un Estado
(Analectas, 4: 13. Pérez Arroyo, 2002: 87). Fingarette dice que visto desde este punto
de vista, la accién tiene una dimensién que, en comparacién con algunos otros aspectos,

es magica, milagrosa y paraddjica (Fingarette, 1972: 52).

Dice Fingarette que Confucio dio primacia en su ensefianza al Camino de los
antiguos, a la tradicion. Y sefiala que aunque Confucio hablaba del Cielo, su papel no
estd demasiado claro y esta poco elaborado en las Analectas. El no estaba impresionado
con las posibilidades de la especulacion metafisica y la '"teologia”, tal como Ila
conocemos. Pero Confucio si estaba profundamente preocupado con la vida del hombre

en la tierra. (Fingarette, 1972: 62).

Segun este autor una de las ideas sustantivas principales de Confucio fue
precisamente que la humanidad del hombre pudiera ser comprendida a través de la
imagineria de li, o sea, del ritual. Para Fingarette, Confucio vio como un milagroso
poder, un poder humano, era inherente a las practicas convencionales bien aprendidas, a
diferencia de la fuerza, las amenazas y los mandatos. Se dio cuenta de que la dignidad

propia del hombre y el poder asociado con esta dignidad, podria caracterizarse en
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términos de rito sagrado, de ceremonia. La ceremonia es una practica convencionalizada
en la que estd intrinsecamente enfatizada la armonia, la belleza y la santidad. Asi el
nuevo ideal de Confucio fue concebido explicitamente en términos de la imagineria del
rto y la ceremonia sagrada, y estos, a su vez, son formas de conducta las cuales la

mayoria tienen sus raices en la tradicion antigua. (Fingarette, 1972: 63).

La tradicion compartida une a los hombres y les permite ser hombres. Segin
Fingarette, esa vision de una unidad que emerge entre los hombres fue de las visiones
politicas més importantes de la historia. Y no solo una visién politica, también fue una
vision filosofica, incluso religiosa. Fue una revelacion de la humanidad sagrada como
residente en la comunidad, la comunidad enraizada en las formas heredadas de la vida
(Fingarette, 1972: 69).

Esto que dice este autor trae a la memoria la Filosofia de la Historia de Kant, o
sea, la humanidad como unidad, con un destino propio. También recuerda al hexagrama
nimero 13 del Yijing, titulado Hermandad Universal, donde el gran objetivo no es
individual. Como dice Fingarette, rito y ceremonia aparecen de la mano para restarle
importancia al individuo, mientras que la tendencia en gran parte de la critica moderna
es hacer hincapié en el "descubrimiento del individuo™ por parte de Confucio
(Fingarette, 1972: 71).

Zigong preguntd a Confucio: “;Qué dirias de mi? El Maestro le contesto: eres un
vaso ritual. ¢Qué tipo de vaso ritual? Contestd Zigong y Confucio le contestd: uno
decorado con joyas” (Analectas, 5:3. Pérez Arroyo, 2002: 91). Esto que a priori parece
un halago, posiblemente no lo fuera, pues la belleza de un Vaso sacrificial no esta en su
decoracion, por muy exuberante que sea, sino que esta en su utilidad. Fingarette llega a
la conclusion de que Confucio veia al individuo como un vaso sacrificial. Un vaso de

esas caracteristicas es santo, es sagrado.

La sacralidad no reside en la preciosidad de su bronce, en la belleza de su
ornamentacion, o en la rareza de su jade. Su carécter sagrado no es porque sea bello,
sino porque es un elemento constitutivo de la ceremonia. Es sagrado en virtud de su
participacion en el rito, en la ceremonia sagrada. Al margen de su papel en la

ceremonia, el vaso no es mas que una olla de cara llena de granos.
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Para Confucio el ser humano individual tiene dignidad, la dignidad sagrada en
virtud de su papel en el rito, en la ceremonia, en li, concepto cuyo significado amplié
Confucio. La lectura que hace Fingarette sobre Confucio es que este ve al individuo
como un vaso ceremonial al servicio de un todo, con dignidad sagrada, es el contenido
del vaso, o lo que estd dispuesto a cargar el individuo, lo que lo hace mas digno y
sagrado, o menos. Son las relaciones sociales entre padre e hijo, la relacién hermano y
hermano, la relacion vasallo y principe, la relacion entre amigo y amigo o la de marido
y esposa, es decir las relaciones entre la sociedad que son vistas como santas, en virtud
de su lugar en li. Como explica Fingarette, las obligaciones morales en sociedad se
convierte en la vision confuciana, como una gran actuacion ceremonial, una ceremonia
con toda la belleza santa de un ritual religioso elaborado, realizado con esa combinacion

de solemnidad y claridad del corazon que adorna la actuacion (Fingarette, 1972: 75).

Repito la idea del profesor Fingarette porque me parece muy importante para la
presente tesis: bajo la mirada de Confucio las relaciones morales que se establecen en la
sociedad son como una gran ceremonia, y al igual que en una gran ceremonia, se utiliza
toda la belleza sagrada del rito, todo lo que tiene de solemne, de puro, de religioso y de
bello. Confucio no separaria todo esto de la conducta porque no seria puro ni sincero.
Para él lo bello o sublime y lo recto van unidos. Que lo bello (sagrado) y lo recto
(conducta moral) son inseparables es una de las ensefianzas principales del Yijing. Es
posible que Confucio aprendiera esta conducta de los Clasicos. En la imagen del
hexagrama numero 30 en El libro del Cambio, en la version de John Blofeld se lee: “El
hombre superior, al perpetuar el brillo de los antiguos, ilumina todos los rincones de la
tierra” (Blofeld, 1982: 154). Mencio no tenia dudas en cuanto a que Confucio fue un

hombre superior y un sabio.

Confucio dijo: "La virtud no se queda sola, el que la practica tiene por fuerza
vecinos” (Analectas 4: 25. Pérez Arroyo, 2002: 90). ElI hombre es transformado por la
participacion con los demas en la ceremonia que es comunitaria. Hasta que él es
transformado €l no es un verdaderamente hombre, sino solo en potencia La dignidad del
hombre se encuentra en la ceremonia y no en la existencia bioldgica individual. Por eso

cuando Zigong queria eliminar el sacrificio del cordero que se sacrificaba a final de
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mes, Confucio le dijo: "Tu amas el cordero, yo amo la ceremonia” (Analectas, 3: 17. P.
Arroyo, 2002: 80).

La ceremonia se justifica en el momento que vemos como el barbaro se
transforma y se convierte en civilizado. Cuando vemos al hombre como participante en
el rito comunitario en lugar de un individuo egoista, toma a nuestros 0jos una nueva y
santa belleza tal como lo hace el vaso sacrificial. Al igual que un vaso sacrificial no se
dignifica solo y lo hace Unicamente hasta que participa de la ceremonia, un hombre no
se dignifica hasta que participa de la humanidad. Pero, como dice Fingarette, el hombre
a menudo tiene miedo, en el momento de la decision, a poner su fe en ese poder
humano, porque durante mucho tiempo ha estado recurriendo a la fuerza fisica y la
fuerza animal (Fingarette, 1972: 77).

Las formas de las relaciones humanas no se imponen sobre el hombre, no son un
instinto o reflejo. Son ritos aprendidos y de participacién voluntaria. Lo son para ser
auto-disciplinado y girar siempre en torno a la ceremonia, para que ya no esté uno a
merced de las necesidades de los animales y la pasion desmoralizadora y lograr la
libertad propia en la que el ser humano se desarrolla. Confucio dice que la benevolencia
se consigue con el auto-dominio y la insistencia en los ritos y para conseguirlo no hay
que apartarse de las buenas formas establecidas por la tradicion (Analectas, 12: 1. P.
Arroyo, 2002: 143).

Para Fingarette, lo principal en Confucio no es el descubrimiento del individuo,
sino como este sirve en la ceremonia de la vida. Termina este autor describiendo lo que
significa ser un hombre superior (Junzi), que no es otra cosa que el hombre que mas
perfectamente ha renunciado a si mismo, a su ego, a su orgullo personal, como el propio
Confucio (Analectas, 9: 4 P. Arroyo, 2002: 122). El hombre superior no sigue beneficio,
pero si el Camino. Como sentencia Fingarette, tal hombre es un Vaso Santo. (Fingarette,
1972:79).

Tal hombre puede ser utilizado como el vehiculo transmisor entre la divinidad y

los hombres, es, al igual que el vaso, aquél que contiene el contenido espiritual y moral

que da sentido al ritual, que no es otra cosa que la comunion gque hay entre la comunidad
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de los hombres. Solo en comunidad se puede desarrollar lo mas sagrado que hay en el

hombre, sus actos morales.

Taylor establece la diferencia en que para él el ritual bien puede ser un elemento
religioso dentro de la tradicion confuciana, pero es un producto de la creacién de la
tradicion como religiosa, no es la fuente para afirmar que existe una dimension
religiosa. Porque arguye que nuestras vidas estan llenas de rituales, que se entienden
como patron y el comportamiento repetido que coloca significado simbdlico en las
acciones especificas, pero pocos podrian argumentar que muchos de los rituales que
realizamos tienen mucho de significado religioso unido a ellos, a menos que dicha
conducta se centre en un objeto religioso o0 meta, en otras palabras, que es parte de una
vision religiosa del mundo. Segin Taylor el ritual por si solo no es ritual sagrado, es
solo ritual. Lo que parece importar mas es la intencion del participante de por qué se
lleva a cabo el ritual (Taylor, 1998: 86).

Taylor argumenta que el ritual por si solo, sin elemento religioso, seria un patron
repetido de acciones si mas. A no ser que al ritual se le asocie un objeto religioso. Es
decir, piensa que el ritual en si bien puede ser laico. Le recuerdo a Taylor, ya que él

apuesta por el Cielo como Absoluto, lo que he dicho més arriba,?®*

que a lo largo de la
historia del confucianismo se ha desarraigado al Cielo de su caracter religioso en
diversas épocas. Luego, este argumento que dicta en contra del ritual, se le puede venir

contra él.

Para mi, el ritual del que habla Fingarette es un elemento religioso muy
importante de la tradicién confuciana, ya que se refiere a las relaciones en comunidad
como un acto sagrado. Es decir, Fingarette no se refiere a un ritual de costumbre comin,
sino a una ceremonia sagrada, pues ese es el verdadero significado que tiene en los
textos confucianos. Aun asi, estoy de acuerdo con Taylor en que el Cielo confuciano es
aln mas importante por gran parte lo que explica este autor y porque el Cielo crea un
entramado en el que se incluye entre otros elementos el ritual. Como dice Fingarette,

Confucio dio primacia en su ensefianza al Camino de los Antiguos, a la tradicion. Esta

284 En la pagina 260.
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es mi apuesta que paso a desarrollar a continuacion. Pero antes, haré un muy breve

resumen de la practica ritual en la China actual.

7.4.3. El ritual en la China actual

Hoy por hoy, en las universidades chinas los estudiantes y profesores escriben
interesantes articulos sobre el ritual. De acuerdo con las palabras de Kegian Xu, en el
confucianismo, comportarse adecuadamente de acuerdo con las normas y regulaciones
de li es solo una forma de preservar la dignidad (Kegian Xu, 2018: 450-451). Andrew
Tsz Wan Hung escribe que, mientras que el confucianismo enfatizaba la importancia de
la auto-cultivacion para la observancia de los rituales, Tillich enfatizaba que la

observancia ritual no es suficiente (Wan Hung, 2017: 176).

Hoy dia, como se observa en las encuestas realizadas, ha habido un gran
aumento en el nimero de personas que realizan viajes anuales a sus lugares de origen
ancestrales para realizar rituales en los sitios de las tumbas de sus familiares fallecidos.
No veo posible desligar este ritual de su aspecto sagrado, pues como dice Anna Sun:
“Se cree que la bendicion de los antepasados puede garantizar la buena fortuna en los
asuntos personales” (Sun, 2013: 117). Si se cree que los antepasados nos pueden
garantizar la buena fortuna, la posibilidad de un ritual secular se desvanece. Para mi,
aqui estd una vez mas la teoria de la rectificacion de los nombres: no se puede llamar
igual a un ritual de una costumbre comin y laica, que a un ritual de ceremonia sagrada.
Es un problema de rectificacion de los nombres, de ahi el desacuerdo entre Taylor y

Fingarette.

Uno no puede ser un confuciano sin una practica ritual adecuada a los
antepasados. Es fundamental porque asi lo era para Confucio y para toda la historia del
confucianismo y porque, de alguna manera, forma parte de la piedad filial, uno de los
pilares bésicos en la ensefianza de Confucio. Si bien Confucio no era partidario de
hablar mucho de espiritus, las discusiones sobre la realizacion apropiada de rituales se

pueden encontrar a lo largo de la lectura de las Analectas.
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Otra caracteristica del confucianismo es que la vida ritual religiosa en China, a
diferencia de las tradiciones monoteistas como el cristianismo y el islam, puede llevarse
a cabo con otras practicas rituales de diferentes tradiciones religiosas: confuciana,
budista, taoista, etc., el confucianismo se puede combinar con otras culturas y religiones

sin problemas.

Anna Sun concluye que aunque el confucianismo tiene una clara dimension
religiosa, ciertamente no es la dominante, hoy en dia, en la vida de la mayoria de la
gente comun. Las personas que oran a Confucio también oran a una variedad de dioses,
y la mayoria de las personas tienen un repertorio rico y diverso de cosas en las que
creen, incluidos los espiritus ancestrales, el karma, el dios de la fortuna y el espiritu de
Confucio®® (Sun, 2013: 82).

Como explica Sun, el primer ritual oficial de Estado actual se hizo en el templo
de Confucio de Qufu, el 28 de septiembre?®® de 2004 y marcé el comienzo de muchos
mas que vendrian después. La ceremonia formal fue transmitida en la television
nacional china desde 2005. Desde entonces, numerosas ceremonias formales, en la
misma fecha, han tenido lugar en Qufu y Pekin, asi como en muchas ciudades y pueblos

provinciales con templos de Confucio recién renovados (Sun, 2013: 11).

7.5.  Propuesta propia: el Camino

Entre todos los elementos que existen en el confucianismo con dimensién
religiosa nombrados hasta ahora, el que méas incidencia tiene es Tian. Pero para mi el
Camino?®’ tiene tanta o més incidencia que Tian. Explicaré a continuacion por qué

pienso de esta forma.

285 para profundizar mas en este tema, Véase: The Horizon Key (2007) Spiritual Study Life of Chinese
Residents.

286 cumpleafios de Confucio.

287 En chino, y conforme al sistema de transcripcién pinyin: Dao. Pero la pronunciacion correcta de esta
palabra suena como "Tao" en espafiol, por lo que una transcripcién espafiola como Tao seria
perfectamente adecuada, o incluso preferible, para el uso coman.
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Dice Fingarette que Confucio dio primacia en su ensefianza al Camino de los
antiguos, a la tradicion. Y sefiala que aunque Confucio hablaba del Cielo, su papel no
esta demasiado claro y estd poco elaborado en las Analectas (Fingarette 1972: 62). Para
el confucianismo todas las personas pueden descubrir una norma de conducta moral en
su interior. Hay aqui una ensefianza similar a la budista. En el budismo se busca
encontrar en nuestro interior la liberacion mediante la meditacion; en el confucianismo
mediante el estudio. Esta norma de conducta moral de la que habla Confucio, es el

Camino recto, Camino del Cielo o simplemente Camino.

A continuacién presento algunas nociones del Camino que encontramos en los
textos chinos antiguos, para después argumentar mi propuesta de esta nocion como el

elemento religioso més importante de la tradicion (ensefianza o doctrina) confuciana.

7.5.1. Algunas nociones del Camino escritas en los textos confucianos

Los textos confucianos dicen que ni por un instante nos es licito apartarnos del
Camino, porque si esto fuese posible dejaria de ser el Camino. De ahi que sea tan
importante la frase “persistencia en el Camino.”?®® Esto es debido a que a lo largo de
nuestras vidas estamos tentados a abandonar el Camino, bien por placer, por debilidad,
por miedo, por agotamiento, o por cualquier tipo de tentacion. Es ese el motivo de la

insistencia en la persistencia en el Camino.

El Camino o Ley Moral es inmutable como el mismo Cielo. Ademas no puede
violarse o transgredirse. La doctrina que predicaba Confucio trataba de eso, de adecuar
la conducta al Camino y de no apartarse de él nunca. En el mismo capitulo del Justo
Medio se lee que el Camino no puede abandonarse ni siquiera un breve instante (EI
Justo Medio, 1. Pérez Arroyo, J. 2002: 401).

Por esa inmutabilidad y esa calidad intransgredible; por ser la via para la

288 Es Ja que mas aparece en el Yijing.

300



transformacién Ultima que es ser un sabio y por una serie de razones relacionadas con la
filosofia de la religion de Kant, que voy a explicar en las siguientes paginas, el Camino
es para mi la opcion mas firme para ocupar el Absoluto confuciano. Se podria pensar, y
con razon, que estoy dando mas importancia a la ley que al legislador. Lo desarrollaré a

continuacion en las proximas péaginas.

¢Por qué afirmo que la Ley de Cielo es inmutable y no se puede transgredir? Es
la conclusion a la que llegaron los sabios antiguos y entre ellos Confucio. El aseguraba
gue la doctrina o Ley del Cielo de Yao y Shun la siguieron siglos después el rey Wen,
Wu vy el dugue de Zhou sin que cambiase un apice. Y sigue afirmando Confucio que esa
misma Ley del Cielo fue revelada a él sin mutacion alguna, y es por eso que adquiere
ese caracter de inmutabilidad. Hoy en dia, dos milenios y medio después, cualquier
confuciano podria afirmar que la doctrina de Confucio se podria aplicar a la vida
cotidiana sin cambios de ningin tipo, sobre todo porque Confucio se consideraba un

transmisor de ese antiguo e inmutable legado.

En el capitulo 17 del Justo Medio dice Confucio:

iQué gran piedad filial tenia Shun! Su virtud le hacia sabio, su dignidad emperador,
poseia todas las riquezas que hay en el &mbito de los cuatro mares, realizaba sacrificios
a los antepasados en su templo ancestral y sus descendientes lo conservaron dedicados a
¢éL...Por eso el Cielo, al producir a los seres, es generoso para con ellos de acuerdo a sus
cualidades. De ahi que alimente a un &rbol vigoroso y derribe a otro que estd medio seco
(El Justo Medio: 17, Pérez Arroyo, 2002: 408).

Se alude aqui a la piedad filial, a los sacrificios y al ritual, virtudes
indispensables para Confucio y para seguir el Camino. Shun era uno de €sos pocos
sabios de la antigiedad que sirve como ejemplo para Confucio por haber completado su
desarrollo moral de sabiduria o perfeccion, por no apartarse del Camino. Como dice el
texto, el Cielo en el constante cuidado que proporciona a todos los seres, proporciona a
cada uno el desarrollo adecuado a su naturaleza o a sus inclinaciones naturales. Es por

eso que a Shun le proporciond el desarrollo moral.

Dicho de otra forma, el Cielo cuida de que todos los seres se desarrollen y
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crezcan, a cada uno segun su naturaleza. Como la naturaleza del ser humano es racional,
a este le proporciona lo necesario para que se perfeccione moralmente, este es el fin
utimo al que todos los seres humanos se tienen que dirigir, pero, ¢cOMo se conseguiria
esto? En el punto 5 del capitulo Unico del Daxué o Gran Ensefianza se dice lo siguiente

al respecto:

Los antiguos que querian ilustrar la luminosa virtud en el mundo ponian primero el
orden su reino; para poner el orden en su reino regulaban antes su propia casa; para
regular su propia casa se perfeccionaban antes ellos mismos; para perfeccionarse ellos
mismos rectificaban primero su corazon’®®, para rectificar su corazén hacian
previamente sinceros sus pensamientos; para hacer sinceros sus pensamientos
alcanzaban antes el maximo conocimiento. El méaximo conocimiento reside en la

investigacion de las cosas (La Gran Ensefianza: I, Pérez Arroyo, 2002: 385).

El méximo conocimiento de las cosas también se refiere al fendbmeno causa-
efecto. A lo que hace que las cosas sean lo que son. A alcanzar un conocimiento claro y
profundo de las cosas y se refiere también a las causantes de las acciones de los
hombres y de los moviles que hacen que estos actlen de esa forma. Una vez
conseguido, se obtiene con ello la maxima perfeccién de los conocimientos, que aqui se
refiere a los conocimientos morales. Es decir, investigando a los demas o el pasado se
puede saber como actuar de acuerdo al Camino. Cuando se alcanza la méaxima
perfeccion de los conocimientos morales, las intenciones se vuelven rectas y sinceras. Si
las intenciones son rectas y sinceras, al alma la penetran todas las virtudes. Las virtudes
del alma corregiran toda la forma de ser de cada uno. Si se alcanza la perfeccion
personal, quedara establecido el orden en la familia. Si esta en orden, el reino sera
rectamente gobernado. Y cuando todos los reinos son gobernados de acuerdo a la

rectitud del Camino, el mundo entero se renueva y goza de paz.

La ensefianza del Yijing es que los sabios al contemplar lo mas alto, el Cielo, y
ver su efecto en lo mas bajo, los seres y las plantas, llegaron a la conclusion de que la
causa y fin de todos los seres es la perfeccion. Por un lado, tenemos que la perfeccion es

el fin y meta de todos los seres (humanos, plantas, animales). Por otro, tenemos que la

289 Como explica Pérez Arroyo, corazon tiene en chino un significado muy amplio, que no se reduce
Unicamente a la simbolizacién del sentimiento, sino que quiere decir también: pensamiento, voluntad,
deseo (2002: 448).

302



indole del ser humano con respecto a los demas seres es la razén y la moral recibida del
Cielo. Entonces, la meta y el fin del ser humano no puede ser otra que la perfeccion

moral.

Si esto fuese asi, se entenderia mejor por qué intentar no abandonar el Camino y
buscar la perfeccion como haria un Junzi, seria lo mas importante para un confuciano
(el objetivo de su existencia), y por qué esa Ley no se debe transgredir. A la vez nos
recuerda el Zhong Yong (El Justo Medio) que todos tenemos la obligacion de conservar,
perfeccionar y tener siempre presente dicha norma moral o de conducta. Con lo cual, de
esto se deduce, que un sabio, aquel que se halla més cerca de la inteligencia divina,
alcanza con su recta conducta el maximo grado de perfeccion. El capitulo XXV del

Zhong Yong dice al respecto lo siguiente:

El Hombre sincero llega a completarse a si mismo y hace que el camino de la sinceridad
sea su propio camino...El hombre sincero no solo se completa a si mismo sino que se
vale de la sinceridad para completar a los demas seres. El perfeccionamiento propio es
la benevolencia, el perfeccionamiento de los deméas seres es el conocimiento y ambos

son virtudes naturales... (El Justo Medio, Pérez Arroyo, 2002: 415).

La sinceridad es una de las virtudes mas importantes para seguir el Camino que
quiere el Cielo. Cuando aqui se habla de completarse a si mismo, quiere decir
perfeccionarse interiormente. Porque la perfeccion para el confucianismo es la causa y
el fin. Este es el motivo por el que el sabio estima la sinceridad sobre todas las cosas,
porque es el elemento esencial para alcanzar la perfeccion... El hombre sincero no se
contenta con su propia perfeccion, sino que tiende al perfeccionamiento de todos los
demas hombres. Esto distingue al confucianismo del budismo o el taoismo: no busca
solo la perfeccion de uno mismo, también busca la perfeccion de los demés. Su doctrina
tiene un mensaje mucho mas social que los otros dos. El perfeccionamiento de uno
mismo 0 perfeccionamiento interior es una virtud; el perfeccionamiento exterior o
perfeccionamiento de los demas es una ciencia sublime, ambos perfeccionamientos
tienen su origen en la Ley o Mandato del Cielo. EI cumplimiento de la Ley del deber
que el Cielo impone, es la posesion de uno y otro perfeccionamiento y se consigue

obrando siempre sin salirse del Camino.
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Para el confucianismo la perfeccion esta totalmente vinculada a la ley que el
Cielo ha impreso en los seres humanos, la Ley Moral. El Zhong Yong llega incluso a
afirmar que no solo hay que buscar la propia perfeccion de uno; también, insisto en que
esto la distingue de otras doctrinas, busca la perfeccién de los demas. De esta forma se
entenderia lo que dice Confucio en el capitulo Unico del Daxué o Gran Ensefianza:
“Conociendo a dénde se debe tender se determina el objeto que alcanzar”. (La Gran

Ensefianza, Pérez Arroyo, 2002: 385).

Confucio pone el ejemplo de un pajaro para indicarnos que ante todo es preciso
conocer el fin al que los humanos deben dirigir sus acciones. Ese fin al que los humanos
deben dirigir sus acciones no es otro que la perfeccion, la perfeccién moral. Hay que
recordar que un Junzi no es una persona perfecta, ni una persona sabia, pero si es aquel
que busca la perfeccion y la sabiduria. De esto se deduce que debemos asemejarnos a un
Junzi para saber a donde tender y qué alcanzar. El texto sigue diciendo: “Habiéndolo
determinado se puede conseguir la tranquilidad; tras la tranquilidad se puede obtener la
paz y, obtenida esta, la deliberacion es posible. La deliberacion es seguida por la

consecucion del objeto que alcanzar” (La Gran Ensefianza, Pérez Arroyo, 2002: 385).

Lo que significa este pasaje de La Gran Ensefianza es que es necesario descubrir
hacia qué destino deben tender las personas, para que asi se pueda tomar la firme
determinacion de dirigirse hacia él. Una vez tomada esta determinacion, su interior se
librara de toda inquietud. En cuanto se haya consolidado esta serenidad interior, se
gozara de una profunda paz. Cuando se goza de esta paz inalterable, se estara en
condiciones para meditar y penetrar en la esencia de todas las cosas, se habra

conseguido el estado de perfeccion y el destino estara cumplido.

El texto se refiere a que el destino humano es la propia perfeccion. Y después de
conseguir esto, vendria la perfeccion de los demés, por efecto de mimesis. Por eso los
antiguos sabios estimaban tan importante que el gobernante fuese el primero en

practicar la virtud, para dar ejemplo al pueblo.

El Camino, o lo que es lo mismo, la norma de conducta moral del sabio, posee
un contenido tan amplio que puede aplicarse a todos los actos y palabras de los

hombres. A su vez es tan sutil que algunas veces es imperceptible, pasa desapercibido
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para la gente comun. En el capitulo X1l del Zhong Yong se lee: “El Camino del hombre
superior es vasto y, sin embargo, sutil” (EI Justo Medio: 12, Pérez Arroyo, 2002: 404).
Mas adelante en este mismo capitulo dice lo siguiente: “...el Camino se manifiesta en
todas partes” (El Justo Medio: 12, Pérez Arroyo, 2002: 405).

El Camino se manifiesta en todas partes porgue, segun los textos confucianos,
las normas de conducta se hallan impresas en la mente de todos los hombres. Hay que
darse cuenta de la suma importancia en el confucianismo de esta Ley Moral, por eso se
llega a decir que llumina el universo entero y por eso habla de que el sabio cuando la
alcanza en plenitud, llega a ser como una trinidad, junto con el Cielo y la Tierra. Para
aclarar mejor esto veamos por Ultimo, en este mismo capitulo, un poco mas adelante

dice asi: “El Camino del hombre superior...en su maxima expresion brilla en el Cielo

(El Justo Medio: 12, Pérez Arroyo, 2002: 405).

El Camino, 0 a norma de conducta moral, para los confucianos, se halla presente
en el interior de todos los hombres, sin excepcion, pero no en todos los hombres se
desarrolla en el mismo grado. Porque el sabio le imprime tal resplandor que ilumina
todo el Cielo. Lo desarrolla tan completamente que sigue los designios de la divinidad y
cumple en su totalidad con la Ley del Cielo. Todas las acciones y hasta nuestros
pensamientos mas intimos pueden ser regulados por esta norma. Por eso Confucio dice
en las Analectas que no hay que hacer nada de lo que puedas avergonzarte, ni siquiera

en los lugares mas intimos donde estés solo.

En el Zhong Yong se insinla que el Camino (0 conducta moral) debemos
buscarlo en nuestro interior, por eso se dice, que no esta lejos de los hombres cuando
estos quieren practicarlo. No es verdadera norma de conducta o Camino el que se
descubre fuera del hombre, es decir, el que no deriva directamente de la naturaleza
humana. En el capitulo 13 del Zhong Yong Confucio dice que el Camino no esta lejos
de los hombres cuando estos quieren practicarlo, si no, no es posible que este sea el
verdadero Camino (El Justo Medio 13, Pérez Arroyo, 2002: 405). Recuérdese que para

el Cielo lo natural es seguir el Camino.

Aqui hay una gran similitud con Kant. Para el prusiano la ley moral estd impresa
en nuestro interior y no hay que buscarla fuera. Por lo tanto, es la Unica verdadera para
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él. En estas palabras de Kant se vislumbra cierto parecido a los textos confucianos:
“Toda doctrina religiosa que busca dar al ser humano una norma de conducta que no se

limita a la ley moral del deber es fanatismo religioso” (Kant, 2005: 154).

Kant aqui alude a todas esas religiones que se guian por supersticiones y
fanatismos, en vez de tener como guia la ley moral que él cree que tienen los hombres
impresa en su interior. Confucio dice que esa ley o norma de conducta moral no esta
lejos de nosotros y se deduce de eso que es porque debemos buscarla en nuestro
interior. La alusion que aqui hace Kant a la supersticion y al fanatismo en las religiones,
se podria trasladar a la hechiceria, brujeria y al wuismo que imperaba en época de
Confucio. Esto bien pudiera ser que fuera uno de los motivos por el cual Confucio no

hablaba apenas de estos temas.

En el mismo capitulo 13 del Zhong Yong, se lee: “El hombre superior se vale de
lo que hay en el hombre para regir al hombre y cuando lo ha corregido, se detiene”
(Justo Medio: 13. Pérez Arroyo, 2002: 405). EI Camino no hay que buscarlo fuera,
porque basta con lo que el hombre tiene dentro para obtenerlo. Un Junzi acepta con
humildad los designios del Cielo, que no son otros que alcanzar la perfeccién moral, o
lo que es lo mismo, no apartarnos del Camino. Por el contrario el hombre que camina
fuera del Camino se meterd en mil proyectos que no le corresponde, totalmente ajeno a

su indole.

Segun el filbsofo Ivanhoe, Confucio creia que el Cielo tenia un plan concreto
para los seres humanos hacia un mundo pacifico y armonioso, y que él habia sido
elegido para desempefiar un papel especial en la realizacion de este plan. La forma para
conseguir este plan es el Camino (lvanhoe, 2007: 211- 220). Un Camino Unico Yy
correcto del cual no nos debemos desviar. El Cielo (posible Absoluto para el
confucianismo) a través de su Mandato (posible Absoluto) nos ordena que vayamos por
el Camino (posible Absoluto) y esto se consigue mediante las buenas costumbres y el

ritual (posible Absoluto) para llegar a la perfeccion moral que es el plan del Cielo.

Cuando Confucio expresa en las Analectas que él habia orado suficientemente
(Analectas, 7: 34. Pérez Arroyo, 2002: 114), Confucio le daba mas importancia a las
obras que a las palabras, pues habia descubierto que la mayoria de los hombres decian
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una cosa Yy luego hacian otra bien distinta. Para Confucio la mejor forma de orar es

haciendo lo que habia hecho durante toda su vida, intentar no desviarse del Camino.

Reivindico el Camino como Absoluto confuciano por su gran importancia. Es
tan importante el Camino, que en el Justo Medio se lee que el Cielo y la Tierra son
grandes, pero los hombres ven, sin embargo, en ellos imperfecciones. Pero la grandeza
del Camino no hay palabras en el mundo que puedan abarcarla (Analectas, 7: 34. Pérez
Arroyo, 2002: 114).

7.5.2. El Camino como el elemento religioso mas importante de la tradicion confuciana.

Hemos visto ya més arriba que Taylor se apoya en el concepto de absoluto como
el elemento religioso mas importante de la tradicién confuciana y elige el Cielo para
representar ese absoluto. Fingarette elige el ritual. Yo, apoydndome en el concepto de
religion de Kant, reivindico como Absoluto el Camino. Aunque (quiero dejar clara esta
idea), a su vez reivindico la gran importancia de los otros elementos como el Mandato,
el ritual o el Cielo, pues son elementos muy importantes en la tradicion, los cuales dan
sentido al todo para hablar de tradicion religiosa. Es decir, para mi la suma de todos los
elementos forma un todo y es lo que da fuerza al confucianismo como tradicion
religiosa. Aunque haya elementos mas importantes que otros, todos conforman la

tradicion y la dan ese caracter religioso.

Para reivindicar el Camino como elemento mas importante de la tradicién, me
apoyare en Kant. Esto sera asi por varios motivos: primero, porque creo que la filosofia
de la religion del prusiano es la més acertada para analizar los elementos religiosos en la
tradicion confuciana y en la doctrina primaria de Confucio ya que los dos dan mucha
importancia a la parte moral. Segundo, hay datos suficientes para creer que la relacion
de Confucio con Tian, el Cielo, es lo mas parecido al concepto que Kant tiene de la
palabra religion. Por lo tanto, me apoyo en Kant, porque para mi su pensamiento y el de
Confucio tienen un parecido razonable en cuanto a religion se refiere, dando a la vez

sentido a mi eleccién por el Camino confuciano.
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El Cielo concede a los humanos su naturaleza moral, la introduce en su interior,
y esta naturaleza moral se identifica con el cultivo del Camino. En el Yijing la frase que
sale con mas frecuencia es “La persistencia en el Camino es recompensada” y Confucio
dice que ni por un instante nos es licito apartarnos del Camino. EI Camino del Cielo es
la conducta perfecta, la perfeccion moral, la decision correcta en todas nuestras
acciones, hacia donde debemos dirigir todos nuestros actos. En la doctrina confuciana
existe una estrecha relacion entre la divinidad y la virtud, entre lo sagrado y lo moral.
En el Yijing se habla del Cielo como el Principio Creativo, y lo identifican con el
Mandato del Cielo. Bien como Naturaleza, bien como Ley Natural, el Cielo y el Camino

del Cielo impregnan la vida humana.

En el Zhong Yong, o Justo Medio, Confucio dice que lo que el Cielo ordena se
lama natural y seguir el Camino es esa naturalidad.>®® (Justo Medio, 1. Pérez Arroyo,
2002: 401). Y unos capitulos més adelante dice de que el Camino no estd lejos de los
hombres (Justo Medio: 13. Pérez Arroyo, 2002: 405).

Esta doctrina o ensefianza de Confucio no tiene un paralelo exacto en Occidente,
pero existen autores que asemejan esta Ley del Cielo o doctrina de los deberes de
Confucio con la doctrina del deber de la que habla Kant en la Critica de la Razdn
Practica. Es cierto que existen semejanzas, pero también los separan diferencias muy
importantes. Se dan estas similitudes quizas porque los dos dicen que la ley moral la
tenemos en el interior, impresa?®!, y los dos hablan de la obligacién de seguirla. Los dos
seguian un ritual de costumbres a rajatabla y los dos eran muy escrupulosos en su
conducta. El capitulo X de las Analectas habla en su mayor parte de la rigurosidad del
Maestro en todos sus actos y costumbres. El siempre en sus costumbres hacia el mismo
ritual rigurosamente. Por su parte, de Kant se decia que era tan riguroso en sus
costumbres que cuando salia a pasear los vecinos ponian sus relojes en hora. De esto
ultimo no hay datos de que sea del todo cierto, pero el mensaje que se quiere transmitir
es que Kant era muy riguroso en la puntualidad y en sus costumbres, al igual que
Confucio.

29 | texto chino del Justo Medio dice més bien esto: "Lo que el Cielo ordena (el Mandato del Cielo) se
llama naturaleza, y el Camino es seguir esa naturaleza.”
291 Confucio en concreto habla del Camino, que es una via de conducta moral.

308



Cuando Confucio habla de que el verdadero Camino no estd lejos de los
hombres se refiere, posiblemente, a que lo tenemos en nuestro interior.2%? Por eso dice
que el que sigue sus propios principios no esta lejos del Camino. Pero que el Camino
confuciano (que es en cierto modo una ley moral) lo tenemos impreso en nuestro
interior no solo lo insinGa Confucio, también lo dice Kant y, también lo menciona el
cristianismo y queda recogido en la Biblia. Valga como prueba un par de ejemplos de

este libro sagrado:

Porque cuando los gentiles que no tienen ley, hacen por naturaleza lo que es de ley,
estos, cuando no tengan ley, son ley para si mismos, mostrando la obra de la ley escrita
en sus corazones, dando testimonio su conciencia, y acusandoles o defendiéndoles sus
razonamientos (Epistola de San Pablo a los romanos 2: V.V.A.A. 1988: 14-15).

Existen més ejemplos pero creo que uno mas sera suficiente: “Este es el pacto
que haré con ellos, después de aquellos dias, dice el Sefior: pondré mis leyes en sus
corazones, y en sus mentes las escribiré” (Epistola de San Pablo a los hebreos.
V.V.AA. 1998: 10-16.).

Curiosamente, también recuerdan al cristianismo las palabras de Confucio
mencionadas mas arriba cuando habla de que no hay que hacer a los otros lo que no
queremos que nos hagan a nosotros mismos. Solo que en el Nuevo Testamento esta
escrita en positivo y unos siglos mas tarde: “Haz a los demas lo que quieras que ellos te
hagan a ti” (Evangelio de San Mateo, V.V.A A. 1998: 7: 12) Esta regla de oro también
esta en el taoismo, budismo, la religion de Zoroastro, judaismo, es decir, en casi en

todas las religiones.

Dejando a un lado esta comparacion con el cristianismo®®® y volviendo a la
comparacion con Kant, hay matices importantes que diferencian sus leyes morales. La
doctrina del deber por el deber de Kant, o sea su ley moral, te lleva hasta el Creador,

pero no esta claro que este sea su autor, me refiero al autor de la impresion o

292 confucio dijo: Lo que busca el hombre superior se halla en el mismo, lo que busca un vulgar se halla
en los demés. (Analectas 15:20, Pérez Arroyo: 177).

293 El profesor Xinzhong Yao ha escrito varios libros y articulos influyentes sobre el tema del
confucianismo, incluyendo estudios comparativos con el cristianismo. Para profundizar mas sobre el
tema, véase la siguiente obra de Xinzhong Yao (1996): Confucianism and Christianity.
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incrustacion de esa ley moral en nuestro interior. Para Confucio no hay duda de que el
autor que nos ha impuesto esta ley es el Cielo.?%* Bastaria como ejemplo la cita anterior,
pero hay muchas mas. El Cielo imprime la virtud en los hombres. En Kant, en cambio,
no estd claro que el autor de la ley moral sea la divinidad, por lo menos no lo dice
explicitamente; de hecho la mayoria de los expertos lo negarian. Pero si se observan
detalladamente sus escritos, se podria entender por qué se puede llegar a pensar que él si
creia que era Dios el autor que nos ha impreso esta Ley. Es verdad que Kant dice que es
la Ley moral la que nos conduce a Dios o0 a la religion, pero esto no niega que pensase
que Dios es el responsable de que esta esté dentro de nosotros. Por supuesto, tampoco lo
afirma. Pero vale la pena considerar con atencion algunas de las palabras que escribe

Kant en su obra Critica de la razén Préctica:

La Ley moral me ordena hacer el bien supremo posible...Pero no puedo esperar
realizarlo sino mediante la concordancia de mi voluntad con la de un autor santo y
bondadoso del mundo...Si uno se pregunta cual es el fin ultimo de Dios en la creacion
del mundo, no debe nombrarse la felicidad....sino el bien supremo...la de ser dignos de
esa felicidad, la moralidad de esos mismos seres racionales....Porque nada honra tanto a
Dios que lo méas apreciable en el mundo, el respeto a su mandamiento, la observancia

del santo deber que su Ley nos impone... (Kant, 2005: 154-156).

Se podria pensar que un ilustrado como Kant tendria apartadas las cosas
referentes a la religion, pero parece ser que el prusiano tenia un conocimiento muy
exhaustivo de la Biblia. Andrés Lema—Hincapié, profesor investigador de Ila
Universidad de Cornell, presenta a un Kant poco conocido. Si autores como Paul
Ricoeur, han subrayado ya suficientemente la dimension hermenéutica del pensamiento
kantiano, Vicente de Haro nos explica que Lema—Hincapié va un paso mas alla: expone
el panorama exegético de Kant frente a la Biblia y nos presenta a un Kant que, aunque

es critico e ilustrado, también es adepto al saber biblico (Haro. 2006: 259).

Dice Kant que Dios es el autor bondadoso del mundo ¢Tiene sentido que Kant
creyese en un ser todopoderoso, omnipotente y autor del mundo (como él lo llama), que

sea el creador de todo, absolutamente de todo lo que hay en la Tierra, excepto de la

294 Recuerdo que en un principio la divinidad en China era el Sefior de lo Alto para luego ser reemplazada
en época de los Zhou por el Cielo
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moral de los hombres? Para mi no tiene sentido. También dice, como podemos ver mas
arriba, que el fin Ultimo de Dios es la moralidad de los hombres. Y por Gltimo compara
esta Ley interior moral con la Ley de Dios. También el prusiano dice lo siguiente en la
Critica de la razén préactica: “...asi pues la Moral conduce ineludiblemente a la
Religién, por lo cual se amplia, fuera del hombre, a la idea de un legislador moral
poderoso” (Kant, 2005: 166).

Segun lo estoy presentando, de esta forma seria logica la idea de que Kant
pensase que el autor de la ley moral en nosotros sea la divinidad. Pero para no
desviarnos del tema que realmente nos ocupa, lo que si se ve claro es la semejanza con
Confucio cuando Kant habla de que la ley moral o sea la razon pura practica, la tenemos

imp resa en nosotros.

Véase cierta similitud con las palabras de Confucio que recoge Zheng Zi en el
Daxué o La Gran Ensefianza: “El fue capaz de hacer brillar su virtud....... El
contemplaba y estudiaba los luminosos mandatos del Cielo” (La Gran Ensefianza, 1,
Pérez Arroyo, 2002: 387).

Cualquier erudito confuciano sabe que es el Cielo quien te ordena cultivar esa
virtud y que se refiere a la perfeccién moral. Cierto es que sacar de su contexto algunas
frases de Kant tiene el peligro de falsear algo su pensamiento, y solo leyendo toda su
obra se podria hacer justicia a su razonamiento. Pero este no es el objeto de este estudio.
Unicamente pretendo que sirva a modo de ejemplo esta observacion para comprender
mejor por qué hay autores que asemejan el pensamiento de Kant con la doctrina de
Confucio. Aunque estos autores tendrian que tener en cuenta que el Imperativo
Categorico de Kant nace de la razon y no de una autoridad divina. Lo que posiblemente
discutirian dichos autores seria el origen de dicha razon, porque para ellos podria ser el
mismo desde donde parte la doctrina de Confucio, es decir del Cielo, de Dios o de la
divinidad.

Curiosamente, es a partir de Kant, sobre todo, cuando se hace esa separacion
entre lo ético y lo religioso, aunque ese no fuese el objetivo del prusiano. Es curioso
observar que las tres criticas de Kant concluyen con una prueba moral de la existencia

de Dios. Posiblemente él solo intentase subir a la moral al lugar preeminente que le
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correspondia.

Esta comparacion con Kant la he visto pertinente para acercarnos mas y
comprender mejor la Ley o Camino de Confucio. Ya se ha explicado que, a pesar de las
semejanzas como son la absoluta escrupulosidad y el formalismo en la conducta de
Kant y Confucio, existen grandes diferencias, por ejemplo: Confucio se sentia mucho
mas protegido por el Cielo cuando él cumplia con su ley, es decir cuando regulaba todos
sus actos a un modo de conducta correcto, que cuando no lo hacia. Por su parte, Kant,
aun en el hipotético caso de que para él el autor de la ley moral fuese la divinidad, el ser
humano obraria por su libre albedrio, y cumpliria el deber por el deber, totalmente
independiente de la divinidad, porque si no fuese asi, no podria nunca un acto ser
moralmente perfecto. No habria que actuar por miedo a ninguna divinidad, sino por

deber, para cumplir la ley moral del deber.

Existen ya un buen nimero de autores y obras que han comparado a los dos
sabios.?® Ademés, segin explica Stephen Angle, hoy en dia en China existen fildsofos
y politicos confucianos contemporaneos que estan agrupados en varios tipos de grupos

y uno de ellos son los nuevos confucianos kantianos (Angle, 2012: 7).

Después de mostrar a grandes rasgos que hay bases para hacer una comparacion
entre Confucio y Kant, voy a retomar mi argumento, en discusion con la tesis de Taylor
y luego volveré a hilar de nuevo con Kant, para que de esa forma se comprenda mejor

mi idea.

Taylor, ademés de decir que para él el Absoluto en el confucianismo es Tian,
también habla de Tianli, este Ultimo concepto es mas neoconfuciano. Como Li significa

Principio, Tianli significa Principio del Cielo. Yo por supuesto, pondria antes al Camino

29 Katrin Froese compara a los dos autores en su obra El arte de ser humano: Moralidad en Kant y
Confucio. Para él los dos pensadores estarian de acuerdo en que nuestros esfuerzos de humanizacién son
incesantes y que nunca podremos estar a la altura de nuestro potencial humano Este autor en otra obra
suya que se titula Del nihilismo a la nada compara a Nietzsche con el taoismo. Sandra A. Wawrytko, los
compara también en su obra Confucio y Kant: La ética del respeto. Es profesora de filosofia en la
Universidad de Washington, en St Louis. Julia Chig, aunque en otros términos, también habla de Kanty
la ética china en su obra Chinese Ethics and Kant. Charlene Tan en su libro Confucius, en la pagina 35 de
esta obra también compara a Kant con Confucio. Otros autores que también comparan a los dos serian por
ejemplo: Chung Ying Cheng, profesor de filosofia de la Universidad de Hawai, Puqun Li, profesor de
filosofia en la Universidad de Athabasca, Canadd, o Stephen R. Palmquis, profesor de filosofia y religion
en la Universidad de Hong Kong.
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gue a Tianli que es un concepto mas moderno, mas del siglo XII. Yo analizo el caracter
religioso de la doctrina de Confucio y por eso me apoyo mas en el Camino, porque el
concepto de Tianli no existia en época de Confucio y es muy posterior, y porque el
concepto de Camino es el concepto que aprendié Confucio al estudiar la conducta y
tradicion de los Zhou. ElI mismo Confucio creia que él tenia una mision en este mundo,
0 sea un Mandato del mismo Cielo, que era transmitir la tradicion del Camino que
recorrieron los Zhou y que el Cielo tiene reservado a los humanos. Esa es la razon por la
que exclama Confucio en las Analectas “El Cielo produjo en mi la virtud ;qué mal me
podria hacer Huan Tui?” 2% (Analectas, 7: 22, Pérez Arroyo, 2002: 111) o cuando dice:
“Si se avanza por el Camino, es porque asi estd ordenado; si se retrocede es porque asi
estd ordenado, (qué puede hacer Gongbo Liao contra estos celestes mandatos?”
(Analectas, 14:28, Pérez Arroyo, 2002: 169). Este Camino podria ser perfectamente el

Absoluto del Confucianismo.

Para proseguir mi discusion, ahora me voy a fijar en lo siguiente. Ademas de
apoyarse en Wach, como expliqué mas arriba, Taylor también se apoya en Frederick
Streng quien define la religion como un medio para la transformacion final (Streng,
1985: 1-8).2%" Asi, la religion implica una percepcién de conocimiento o comprension
de aquello que constituye el Absoluto y, ademas, la capacidad de proporcionar un medio
para que el individuo pueda participar en una Ultima transformacion hacia lo que se
considera como el Absoluto, el cumplimiento de la relacion entre el individuo y el

Absoluto. Sin transformacién, la capacidad de la religion no llega a realizarse.

Pues bien, Tu Wei-ming piensa que la religiosidad confuciana debe ser definida
por el compromiso del individuo con su transformacion Ultima como acto comunal. Esto
es el Camino. EI Camino es aquel que recorre un Junzi para intentar conseguir la

perfeccion. Esta perfeccion es la transformacion ultima a la que se refiere Tu Wei-ming.

Tu Wei-ming comenta en su obra que la preocupacion Ultima confuciana es la
autotransformacion como un acto comunitario y como fiel respuesta a lo trascendente

(Tu Wei-ming, 1989: Foreword, X). Y como explica Adler, muchos estudiosos han

29 Me repito en algunas citas porque creo que es oportunidad para que se entienda mejor la idea que
quiero transmitir en cada momento.

297 Streng en su obra hace hincapié en reconocer una variedad de realidades Gltimas de la realidad
religiosa y tomarlo como un proceso de continuidad.
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encontrado que la definicion de religion de Frederick Streng es especialmente adecuada
para las religiones chinas (Adler, 2014: 6). Streng pensaba que la religion es “un medio
para la transformacion final” (Streng, 1985) y Adler comenta sobre esto que en el caso
del confucianismo, el objetivo de “Sabio” es el punto final de esa transformacion, y el
Cielo simboliza la ultimidad o el Absoluto que hace eso religioso. Estoy de acuerdo con
Streng y no del todo con Adler pues creo que el mismo Camino puede simbolizar esa
ultimidad o Absoluto para que obtenga esto un caracter religioso. Me extenderé en las

siguientes lineas para argumentar esto.

Tengo que explicar por qué elijo al Camino como el Absoluto o elemento mas
importante de la tradicion confuciana, y por qué para mi es tan importante como el
Cielo 0 mas para ocupar ese lugar. Intentaré explicarlo y para ello tengo que volver a
Kant. Para Kant no es posible que se sostenga una religion sin su parte moral, parte muy
primordial para este autor, que en sus textos se vislumbra que incluso es la Unica
esencial en el fendomeno religioso. Esta interpretacion de la religion es, a mi juicio, lo
mas parecido a lo que se vislumbra en las obras confucianas sobre lo que pensaba

Confucio.

En unas clases magistrales de lecciones sobre filosofia de la religion Kant lo

dejo claro al comentar el siguiente pasaje de la Biblia:

Como ejemplo puede servir el mito del sacrificio que Abraham, por mandato divino,
queria llevar a cabo inmolando y quemando a su Unico hijo, con el agravante de que el
pobre nifio, sin saberlo, llevaba la lefia. Abraham deberia haber respondido a esta
pretendida voz divina: que no debo matar a mi hijo es completamente cierto; pero que
td, que te me apareces, seas Dios, de esto no estoy seguro, ni podria estarlo aungue esa
voz resonase desde el cielo visible (Lecciones sobre la filosofia de la religion, Kant,
2000).

Y en la obra de Kant La religién dentro de los limites de la mera razén también

viene recogido este pasaje haciendo referencia también al sacrificio de Isaac:
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Esta terrible voluntad se basa en documentos histéricos y no es apodicticamente cierto.
La revelacion ha llegado a €l solo a través de los hombres y solo interpretada por estos.
Por lo tanto es posible que aqui haya un error (Kant, 2001: 42 parte 22 seccion: 182).

Los motivos de base del razonamiento de Kant son, por un lado, que no es
posible demostrar con seguridad la realidad empirica de una revelacion divina y, por
otro, que el contenido de cualquier revelacion no puede contradecir los principios de la
moralidad. Muchos piensan que Kant aqui antepone la moral a lo religioso, pero lo que
ocurre es que él duda de que sea Dios mismo quien da esa orden a Abraham y que
posiblemente sea una trampa demoniaca, porque él no concibe a un Dios que contradiga
los principios morales. Méas que anteponer lo moral a lo religioso, lo que hace es
demostrar que la parte moral en las religiones es lo mas importante. Critica cualquier fe
gue no se oponga a la injusticia. Si aqui, en el pasaje de Abraham, la muerte se justifica
por la fe, en el caso de un inquisidor que quisiese matar a alguien porque piensa que es

agradable a Dios, también lo justificaria.

Este ejemplo es para demostrar como Kant, al igual que Platon y Socrates,
pensaba que lo mas importante en la religion es la moral, o sea la conducta correcta, el
comportamiento y no las creencias. De manera similar piensa Confucio en cuanto a
complacer al Cielo. La conducta y la virtud es lo que mas le agrada, por eso dice
Confucio en las Analectas que él habia rezado toda la vida, refiriéndose a que su
conducta habia sido siempre recta, es decir, esta moral es algo inviolable y es hacia
donde debemos dirigir nuestros esfuerzos. Por otro lado, el primer razonamiento de
Kant, segun el cual no es posible demostrar empiricamente una revelacion divina,
podria coincidir con el motivo por el cual Confucio no hablaba apenas de ello. No
hablaba apenas de ello posiblemente porque no es empiricamente demostrable. Pero eso
no quiere decir que Confucio, y posiblemente tampoco Kant, no creyesen en elementos
sagrados, divinidad, etc. De hecho, sus filosofias morales tenian un componente

sagrado.

En la historia de la literatura universal existen pocos relatos como el del
sacrificio de Isaac que dejen sentir lo sorprendente del temor de la criatura ante su
soberania suprema. No es casual que fuese a partir de la llustracion cuando se planted y

se cuestiond con toda su fuerza la crisis general del texto biblico, al cuestionar la lectura
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literal permitid establecer la cuestion decisiva acerca del caracter real del hecho y, asi, el
significado supuso un nuevo problema. Kant lo expres6 magnificamente con el
razonamiento dificil de refutar que he puesto mas arriba sobre el sacrificio de Isaac.
Kant llegd a expresar que incluso en ese texto de la Biblia, al ser transmitido por los

hombres, podia contener algun error (Kant, 1969: 182)

Kant duda de que sea Dios mismo quien da esa orden a Abraham y que
posiblemente sea una trampa demoniaca. Critica cualquier fe que se oponga a la
injusticia. Después tanto Derrida en su obra Dar la muerte como Kierkegaard en su obra
Temor y Temblor diran que la singularidad del acto de Abraham se encuentra en el
temor y temblor, o sea en el sacrificio y no en una razon apodictica. Autores modernos
interpretan este acto no como documento histérico como Kant, sino como posibilidad de
una justicia que mide el riesgo de una injusticia.?®® Kierkegaard ve en el relato de
Abraham el paradigma de la fe. En su obra Temor y Temblor dice que la fe comienza
precisamente alli donde la razon termina. Tanto Derrida como Kierkegaard lo que

plantean es una ética mas alla del deber.

Debemos tener en cuenta que en la época de Abraham eran comunes los
sacrificios humanos. Aqui entraria de lleno el concepto numinoso de Otto. Y estos
sacrificios se hacian en honor a la divinidad. Pero este tipo de sacrificios no eran los que
aprobaba Confucio, porque él seguia las tradiciones de los Zhou y esta dinastia anulo
este tipo de practicas con humanos.?®® Por lo tanto, Kant no solo no estaria de acuerdo
con Otto, para €l la existencia de esta anomalia moral seria motivo suficiente para no

nombrar a un dios como verdadero ni a una religion como verdadera.

De esto se concluye, siguiendo a Kant, que una religion sin moralidad, no es
suficiente para hablar de religion. Por eso, tal vez, Taylor afiade ademés del Absoluto, la
relacion de este con los humanos, y afiade el concepto de trasformacion final de
Frederick Streng. Una trasformacion a un nivel superior de sabiduria y bondad, ya

estaria més en concordancia con Kant y también con Confucio.

298 Algo parecido a dafios colaterales.
29% para mas informacién sobre sacrificios humanos véase: Journal of Anthropological Archaeology .
Diciembre 2017. Vol. 48, paginas 28-45.
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Lo que trato de decir es que Taylor busca un Absoluto como definicion del
elemento mas importante en la tradicion confuciana y lo halla en el Cielo confuciano.
Sin embargo, con las razones de Kant y el Dios en el que él cree, puede ser que se halle

otro elemento tan importante o mas que el Cielo confuciano.

Kant no puede concebir un dios sin moralidad o que transgreda los principios
morales. Si uno saca conclusiones deducird que, para Kant, en la religion el Principio
Moral o Ley Moral es tan importante 0 mas que el mismo Dios, ya que no reconoceria a
este Ultimo sin la primera. Recordemos que, para Kant, el hombre no es capaz de
conocer a Dios mediante una argumentacion tedrica, y que solo llega a concebirlo y a
creer en El a partir de la conciencia de la Ley Moral. Por lo que para Kant, la Ley Moral

seria tan Absoluto o mas que Dios.

Este razonamiento se extrapola perfectamente a la realidad confuciana. En el
confucianismo esa Ley Moral no es otra que el Camino, que es aquel que el Mandato
del Cielo nos obliga. EI Camino es la regulacion de nuestra conducta a esa Ley Moral y
por eso dice Confucio que no podemos apartarnos de ese Camino. EI Camino es seguir
la moralidad que el Cielo ha introducido en nosotros. Esto es muy concorde con la idea
de Kant, de que la religiobn consiste en cumplir todos nuestros deberes como preceptos
divinos, y en considerar a Dios como el legislador que hay que venerar, en relacion con

todos nuestros deberes.

Para Confucio, es bien claro que este Camino es sagrado y no se puede
transgredir. A todos los que estén familiarizados con el confucianismo les lanzo una
pregunta: ¢Creeria Confucio en un Cielo que transgreda el Camino? Yo creo
firmemente que no. Por las mismas razones que Kant no cree que sea Dios quien
transgrede la Ley Moral cuando da la orden a Abraham para que mate a su hijo. Pero
esto mismo demuestra que, igual que en el caso de Kant, para Confucio el Camino es

tan importante o mas que el Cielo.

Para Confucio seguir el Camino es una tarea sagrada para poder alcanzar el
objetivo Ultimo, la trasformacion final de la que habla Frederick Streng, la sabiduria.
Esta, para Confucio, es la meta que el Cielo quiere que consigamos. Y esta meta se

consigue a través de una Ley Moral que en el confucianismo se llama el Camino. No se
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puede transgredir esta Ley, ni por el mismo Cielo. Confucio dice que no podemos
alejarnos ni un milimetro de este Camino. Es este el motivo por el cual, para mi, el
Camino es un elemento mas importante que el Cielo y, por lo tanto, mas Absoluto que

el mismo Cielo.

La mera nocion de un Cielo puede constituir un conocimiento, una opinion o una
creencia, pero no llega a constituir lo que se llama religion. Para que haya religion hace
falta alguna relacion del hombre respecto a ese Cielo, que tenga un caracter de deber u
obligacién. Esto es el Camino confuciano, como estamos viendo. Por lo tanto, como
Absoluto que hace que la tradicion sea religiosa, es mas decisivo el Camino que la sola

nocion del Cielo.

Luego, tenemos que los dos (Confucio y Kant) tenian presente una divinidad (el
Cielo para Confucio y Dios para Kant) que cuya meta u objetivo (para Kant) o Mandato
divino (para Confucio) era la perfeccion moral de los seres humanos (para Kant)*%, ser
un hombre superior que persigue la sabiduria (para Confucio) y en donde esa busqueda
moral tenga un caracter obligatorio en una religion que pretenda ser verdadera y no

pueda uno apartarse de esa busqueda (para Kant) o Camino (para Confucio).

Una divinidad que no transgreda la Ley Moral, Kant la llamaria verdadera y una
religion apoyada en esto seria una religion verdadera. Durkheim, sin embargo, piensa
que en el fondo no hay religiones falsas y que todas son verdaderas a su manera: todas
responden, aunque de diferente forma, a determinadas condiciones de la existencia.
(Durkheim, 1982: 27). Confucio por su parte, no concebiria un Cielo que transgrediera
el Camino. No estoy de acuerdo con esta afirmacion de Durkheim y mucho me temo
gue ni Kant ni Confucio tampoco estarian de acuerdo, porque una religion que viole las

normas morales estos dos no dudarian en calificarla de falsa.

Mi titulo de tesis hace referencia al Camino, pues cuando digo “la doctrina de
Confucio” me refiero al Camino que Confucio ensefiaba. Quiza la frase del Justo Medio
lo refleje mejor cuando dice que doctrina es la regulacion del Camino y este no es otra

cosa que seguir lo natural que ordena el Cielo (Justo Medio, 1: 1. Pérez Arroyo, 2002:

300 Esto se entiende con la lectura de la Filosofia de la Historia de Kant.
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401). Por lo tanto, en la nocion confuciana del Camino se encuentra implicita, como
caracteristica intrinseca, la relacion al Cielo. Por esto es inmutable y no se puede
transgredir. Por esto, también, el Camino tiene un caracter plenamente sagrado y puede
ser el Absoluto que estoy intentando demostrar.

Un indicio extrinseco, pero notable, de que el concepto primitivo del Camino
contiene una intrinseca referencia al Cielo, es el hecho histérico de que los taoistas
tomaron esta misma palabra, Camino (dao), para denominar su Absoluto e incluso lo

divinizaron.

La Ley Moral o Camino atraviesa toda la obra de Confucio y no es otra cosa que
la doctrina que Confucio ensefiaba a sus discipulos. Esta doctrina, segin los Clasicos, es
transmitida a través de la tradicion por el Cielo. Se le transmiti6 a Yao, Shun y después
al rey Wen. Desde entonces pasaron seis siglos sin llegar a nadie hasta que pasé al
mismo Confucio. Asi se explica en las Analectas: “Desde el rey Wen yo soy el
depositario de la tradicion” (Analectas, 9: 5, Pérez Arroyo, 2002: 122). Este Camino es
el elemento primordial de la tradicién y este elemento es absolutamente religioso, ya
que esta tradicidn es transmitida por el Cielo a través de rituales y la palabra. Por eso, en
mi opinidn, este es el Absoluto confuciano, un elemento que recorre la tradicion china y
que es la columna vertebral de las ensefianzas de Confucio. Un elemento, que para los
filosofos a priori seria el mas racional y el menos sagrado, sin embargo, por todo lo que

he explicado es, para mi, el elemento mas sagrado de la tradicion.

Por otro lado, ahora se entiende mejor por qué he hecho tanto hincapié en que
los que intentan quitar a Confucio su papel de transmisor dando mucha més importancia
a su papel de innovador, aun diciéndolo él muy claro en las Analectas (Analectas 7:1,
trad. Pérez Arroyo, 2002: 107), le hacen un flaco favor. El motivo de mi afirmacion es
porque creo que los que no le dan importancia al papel de transmisor a Confucio es que
no han entendido bien el mensaje que tenia que transmitir. Ese mensaje era la tradicion,
la doctrina del Camino que el Cielo mediante su Mandato ha ordenado a muy pocos en
la historia, solo los elegidos, que transmitan este mensaje. No creo que a Confucio le
gustase mas ser un innovador y no un transmisor de la tradicion. No olvidemos que este

mensaje de la tradicién viene del Cielo y es totalmente sagrado. Ser un Vaso sacrificial
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esta al alcance de muy pocos seres humanos en la historia y él fue uno de esos pocos.3

Un Vaso sin adornos, pero util en su funcion.

La divinidad cambié con los Zhou. La doctrina 0 Camino que a través de la
tradicion el Cielo o el Sefior de lo Alto transmitieron a los antiguos sabios no ha
cambiado nada. La Ley o Camino es inmutable y no ha cambiado a lo largo de la
historia. Por esta razon y por el motivo por el cual Kant dice que si Dios transgrede la
normal moral, no puede ser Dios, me llevan a elevar al Camino a la categoria de

Absoluto o elemento religioso mas importante de la tradicién confuciana.

Siguiendo con mi argumento, al hilo de la idea de Tu Wei-ming sobre que la
religiosidad confuciana debe ser definida por el compromiso del individuo con su
transformacién dltima como acto comunal, quiero sugerir todavia otra aproximacion
con Kant. La transformacion dltima se produce al seguir por Mandato del Cielo el
Camino de la perfeccion moral. Pues bien, esto se asemeja al objetivo que tiene la
Naturaleza en la obra Filosofia de la Historia de Kant, que nos es otro que la perfeccion

moral de la sociedad como conjunto.

Me imagino que leyendo mi argumento se podra decir que al comparar a Kant
con Confucio estoy pecando de mirar la realidad china con parametros occidentales. He
tenido presente esto, pero hablo de cosas inmutables para Confucio, como la moral,
adecuada a las costumbres de cada época, pero a fin de cuentas es la rectitud de
conducta de siempre. Creo que Confucio creia que este Camino o Ley Moral era
universal y no tenia limites espacio-temporales. Cuando afirmo esto, no lo afirmo
influido por ciertos parametros occidentales, pues en mi caso concreto, llevaba ya
muchos afios estudiando los textos confucianos antes de conocer las ideas de Kant, por

lo cual seria dificil deducir que he estado influido por este ultimo.

Sea el Camino, el Cielo o el Ritual, el elemento religioso primordial de la
tradicion o Absoluto confuciano, no seria suficiente para formar una religion, pues estos
junto con los elementos religiosos de menor rango son los que dan forma a la totalidad.

Lo que quiero decir, y repito la idea, es que el Absoluto por si solo no es suficiente, a no

301 Creo que mi argumento ha dejado claro por qué afirmo esto.
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ser que esté acompafiado de todo un conjunto de elementos que lo acomparfien. Quiza
Durkheim lo explica mejor cuando afirma lo siguiente: “Cuando un cierto ndmero de
cosas sagradas sostiene entre si relaciones de coordinacion y subordinacion, de modo
que forman un sistema de una cierta unidad... el conjunto de creencias y ritos

correspondientes constituye una religion.” (Durkehim, 1982: 36).

En el Justo Medio se lee que el hombre superior se autoexamina cuando esta
solo. La razon es para eliminar sus defectos, que no son otra cosa que obstaculos que le
impiden seguir el Camino. Segun el pensamiento de Tu Wei-ming, la armonizacion de
los sentimientos basicos de acuerdo con los estdndares de la comunidad humana es una
manifestacién del Camino del ser humano tanto en el aspecto ético-religioso, como en el
socioldgico. De vital importancia es recordar que la unidad del hombre y el Cielo es un
tema fundamental que subyace en todas las articulaciones filosoficas del Justo Medio.
Lo subjetivo y lo objetivo se unen en el Justo Medio y, lo que es mas importante para
mi tesis, el Cielo y el hombre también. Las frases que hacen referencia al centro y la
armonia de nuestros sentimientos y nuestras acciones en concordancia con los designios

del Cielo salen a menudo a lo largo del Justo Medio.

El Mandato del Cielo es que los humanos debemos seguir nuestra naturaleza
humana y lo mas humano que tenemos es la moral, por eso debemos seguir el Camino.
Esto es mas o menos lo que explica el Justo Medio (Justo Medio, 1, Pérez Arroyo,
2002: 401). Sigue diciendo el texto que el Camino no debe abandonarse ni por instante.
Si no, no seria el Camino (Justo Medio, 1, Pérez Arroyo, 2002: 401). El ser humano
debe cultivar ese Camino, 0 sea, cultivar la naturaleza humana y moral que estad en
nosotros y esto se consigue con la ensefianza, bien a través de los textos,*°? bien a través

de un maestro.3%®

Me gustaria hacer hincapié en las primeras frases del Justo Medio. Para mi tesis
la atencion hay que enfocarla en estos versos, porque son muy importantes para lo que
quiero demostrar: segun el texto el Mandato del Cielo ordena que sigamos su Ley, que
no es otra que el Camino. Este no se puede violar ni transgredir, por eso dice el texto

que no podemos apartarnos de él ni por un instante. Y se contindla leyendo en el texto

302 De esta forma es como lo aprendié Confucio.
303 De esta forma es como lo ensefié Confucio.
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gue si nos apartamos de él, no seria el verdadero Camino. Me atrevo a decir que si el
Cielo ordenara apartarnos del Camino, este no seria el Cielo verdadero. El verdadero
Cielo jamas nos ordenaria apartarnos del verdadero Camino. Por eso reivindico la

importancia del Camino.

Similar a Kant en el relato de Abraham, cuando dice que si Dios me ordena que
mate a mi hijo es que este no es el Dios verdadero, porque me estd pidiendo que
transgreda la Ley Moral. Pero, mi objetivo no es demostrar las similitudes entre Kant y
Confucio, sino demostrar que el Camino es el elemento religioso mas importante de la
tradicion confuciana, porque es una ley divina ordenada por el Cielo, inmutable e

inviolable 'y, a mi juicio, tan importante o0 més que el mismo Cielo.

El Camino como idea recorre toda la tradicibn china desde tiempos muy
remotos.®** Posiblemente desde Yao y Shun, y sobre todo desde el rey Wen. Asi lo
expresa Confucio en las Analectas: “Desde el rey Wen yo soy el depositario de la
tradicion” (Analectas: 9:5, Pérez Arroyo, 2002: 122). Aqui Confucio aun no lo llama
Camino y lo llama tradicion, pero se refiere al mensaje que el Cielo le ha transmitido, a

la ley que no se puede transgredir, al Camino.

Pero no siempre el Camino se ha entendido igual. Como explica Gardner, He
Yan, cuya traduccion de las Analectas era preeminente hasta la aparicion de Zhu Xi,
parecia comprender conceptos como el Camino en términos probablemente inspirados
en las ensefianzas de Laozi y Zhuangzi. He Yan tenia un entendimiento con afinidades
bastante fuertes con las ensefianzas del taoismo clasico. Por ejemplo, en su comentario
de los versiculos de las Analectas 9: 4 o 11: 18, ve referencias al vacio taoista. En esta
Gltima presenta a Yan Hui®®® casi en la indigencia. Este a menudo es presentado en los
escritos del Zhuangzi, como un sabio capaz de ayunar su mente, vaciandose de
intelecto, reuniéndose en el vacio y convirtiéndose asi en uno con el Camino (Gardner,

2003: 164-165). En mi opinién, este no es el Camino confuciano.3®

394 Digo como idea porque esta es incluso anterior al término. Cuando se habla en los textos de transmitir
la tradicion se esta haciendo referencia al Camino.

%95 Discipulo que muri6 muy joven y por el cual Confucio tenfa predileccion.

308 Confucio decfa que aprendia mas con el estudio que con el ayuno. Por eso, afirmo que esto que se dice
de Yan Hui esta lejos del Camino confuciano.
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Wing-tsit Chan explica que hasta Confucio, la deidad o Poder Supremo fue
llamado Shang-ti (el Sefior de lo Alto) y es concebido en un sentido antropomorfico.
Pero Confucio nunca hablé de Shang-Ti. En su lugar, hablaba de Tian (el Cielo) y muy
a menudo. Chan, sin embargo, comenta que con Confucio el Cielo ya no es el mas
grande de todos los seres espirituales que gobierna, sino un ser supremo que solo reina,
dejando a su Ley Moral para operar por si misma, para que sea la que gobierne. Esta
serd la conducta. Es el Camino del Cielo (T'ien-tao), mas tarde llamado el Principio del
Cielo o de la Naturaleza (T'ien-li) (Chan, 1969: 14-18).

Estoy completamente de acuerdo con Chan en que Confucio no hablaba de
Shang-Ti y si del Cielo. Discrepo un poco con él en que el Cielo no gobierna, pues es el
Cielo quien da su Mandato u orden para que se cumpla la Ley Moral o Camino. Un
gobernante gobierna mediante leyes y el Cielo mediante su Mandato. Estoy
completamente de acuerdo con Chan en que el Camino o Ley Moral va a adquirir una
gran importancia, tanto o mas que el mismo Cielo. Chan incluso afirma que sera la Ley
Moral la que gobierne. EI Camino ocupa un lugar preeminente como el mismo Cielo.
Pero, a diferencia de aquellos que intentan secularizarlo, este Camino es obligatorio, es

un Mandato del Cielo y estd impregnado de una raiz religiosa muy fuerte.

Algunos estudiosos podrian replicar preguntando que a qué Camino me refiero,
al Camino del Cielo o al Camino de los humanos. Como he explicado mas arriba, Tu
Wei-ming intenta demostrar que la "mistica” del Zhong Yong esta de acuerdo con la
tradicion menciana del pensamiento confuciano y que puede ser entendido como el
desarrollo de una vision ético religiosa de la inseparabilidad del Camino humano y el
Camino del Cielo (Tu Wei-ming, 1989: 2-3). No hay que olvidar que Confucio no habla
en los textos de dos caminos, eso es una invencion posterior. Solo habla de un Unico y

verdadero Camino.

El elemento que a priori parece mas humanista por su carga moral, el Camino, es
para mi el elemento més sagrado y religioso de la tradicion. Si nos apartamos de é€l, no
seria el verdadero Camino. Pero también, el verdadero Cielo jamas nos ordenaria
apartarnos del verdadero Camino. Me atrevo a decir que si el Cielo ordenara apartarnos
de él, este no seria el Cielo verdadero. Como he comentado més arriba, si el Cielo diese

un Mandato a Confucio que contradijese el Camino o Ley Moral, tengo la sospecha de
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que, igual que en el caso que plantea Kant con en el sacrificio de Isaac, Confucio
seguiria al segundo, al Camino. Por eso, reivindico la importancia del Camino como el

elemento religioso méas importante de la tradicion confuciana.
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CONCLUSIONES

Investigando la doctrina de Confucio a traves de fuentes con muy dispar
cronologia, se va poco a poco esclareciendo el dilema que hay en torno a la religiosidad
0 no del confucianismo, y al cardcter sagrado o no de su doctrina. Hoy dia hay paises
donde se adora y venera la estatua de Confucio. Pero, ;tenia la doctrina de Confucio en

su origen elementos sagrados?

Este es el problema que con la presente tesis he tratado de resolver.
Seguidamente, a modo de conclusién, voy a presentar un resumen o sintesis de mi
argumentacion, a través de un breve recorrido por los principales puntos que la

sustentan y que he desarrollado en este trabajo.

Para poder resolver adecuadamente el problema, es necesario primero
comprender y soslayar diversas dificultades que han impedido muchas veces reconocer
el caracter sagrado de la doctrina confuciana. En primer lugar, hay que aclarar la
problematica que ha tenido la textualidad en la Antigua China. El texto de He Yan, que
vivid nueve siglos antes que Zhu Xi, tuvo una gran influencia. He Yan concentra en su
escuela las ideas filosdficas del taoismo y del confucianismo. EI comentario de He Yan
sobre las Analectas ha sido estimado durante casi un milenio como el més apto, hasta
gue fue sustituido por el de Zhu Xi muchos siglos después. El texto de He Yan, con sus
comentarios, estaba muy influido por el tacismo y el budismo, y el texto de Zhu Xi,
siglos después, también con sus comentarios, estaba muy mediado por la metafisica que
regia en el siglo XII y por el budismo. Estos comentarios seran casi tan influyentes para
la posteridad como el propio texto. Esto es muy importante para la presente tesis: tanto
un texto como el otro, tanto los comentarios influidos por el budismo y el taoismo,
como los comentarios influidos por la metafisica del siglo XII, restaron religiosidad a
los textos confucianos originales. Esos comentarios de ambos autores desplazaron el
caracter sagrado de los textos en favor de un cardcter mas metafisico, con las injerencias

del taoismo y el budismo y mediatizados por el tiempo que les toco vivir.
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A finales de la dinastia Han los intelectuales indagaban mas variedad de fuentes
de inspiracion. Los literatos centraban cada vez mas su atencion en el Libro de los
Cambios, el Laozi, y las Analectas, intentando armonizar sus filosofias. He Yan era
experto en las discusiones sobre el Libro de los Cambios y el Laozi, demostraba pasion
por las teorias de los maestros taoistas y a su vez se entregaba con devocidn a los textos
de Confucio. He Yan manifestd que las ensefianzas taoistas y confucianas eran
compatibles. Unos afios mas tarde, Wang Bi sostuvo un punto de vista parecido. A
finales del siglo 11l ensefianzas taoistas y sobre todo budistas llamaron cada vez més la
atencion de los intelectuales chinos, en parte por cuestiones cosmologicas. Pero los
textos canonicos de la escuela confuciana continuaron siendo leidos y reconocidos
como importantes obras en la tradicion cultural, y ellos continuaron valiendo como base
para la seleccion en la funcion pdblica para muchos de los regimenes politicos de
entonces. Pero, en general, no tenian la misma fuerte atraccion para los intelectuales
chinos que tiempo antes, porque comenzaron a preocuparse mas por lo ontoldgico y
metafisico. Los comentarios de He Yan de las Analectas fueron de una enorme
influencia en la tradicion confuciana, sobre todo hasta los primeros afios del siglo XIV

cuando fue desplazado en importancia por los comentarios de Zhu Xi.

Los comentarios de Zhu Xi sobre las Analectas y otros textos tuvieron un peso
enorme para la posterior cultura china, porque estos textos con sus comentarios se
utilizaron para superar las pruebas de acceso al funcionariado. Como indica Gardner,
antes de asentarse la dinastia Song en el siglo X, los Cinco Clasicos siempre habian sido
considerados como los textos autorizados en la tradicion confuciana. Hacia el final de
esta dinastia, estos Cinco Clasicos habian sido desplazados por los Cuatro Libros. La
cuestion no fue solo el cambio de un conjunto de textos candnicos por otros, Sino que un
elaborado lenguaje de metafisica fue utilizado en la interpretacion de los textos
confucianos. La doctrina de Confucio, sostenida por este nuevo lenguaje, dio un giro
filosofico muy distinto. Los intelectuales de la dinastia Song centraron su curiosidad
sobre los Cuatro Libros releyendo los textos con en el nuevo lenguaje metafisico, pero
ninguno llegd tan lejos como Zhu Xi. Este reunid a muchos de los més importantes

pensadores de la época, lo que queda patente en sus comentarios del canon confuciano.

Zhu Xi asume a través de toda su escritura, que el canon de los clasicos

confucianos es un todo. En su intento de dar coherencia a la totalidad, fuerza los
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comentarios profundizando en cosas psicofisicas, que haran que conceptos de antafio

con caracter sagrado vayan mudando, poco a poco, ese caracter.

Aciertan Chan y Gardner cuando afirman que las interpretaciones de las
ensefianzas de Confucio han variado radicalmente en los Gltimos 2.000 afios. He Yan en
su tradicion, a pesar de la influencia del taoismo y budismo, estaba inclinado a ser
literal, mientras los neoconfucianos, representados por Zhu Xi eran mucho mas
subjetivos. En la dinastia Han hacian una interpretacion literal, sin embargo en el
neoconfucianismo los escritos confucianos eran interpretados en clave filosofica y
subjetiva. La interpretacion del Mandato del Cielo en la dinastia Han, hasta el siglo X,
se interpretaba como el decreto de Dios que determina el curso de la vida de uno. Los
neoconfucianos estudiosos de la dinastia Song, y especialmente Zhu Xi, llevaron a
interpretar el Mandato del Cielo como "el funcionamiento de la naturaleza que hace que
las cosas sean como son”. ES esta Ultima afirmacion la que ha prevalecido, la que ha
llegado hasta nuestro siglo. Se observa como elementos sagrados van perdiendo ese

caracter con el paso del tiempo, por influencia neoconfuciana.

Por otro lado, es una realidad la problemética de la terminologia y la dificultad
que trae consigo el calificar algo de sagrado o religioso. Para ello, es imprescindible
aclarar también el concepto ‘“confucianismo” ya que en Chna se complica su
mterpretacion al no derivar su término de la palabra “Confucio”. La controversia o
debate en China se complica ain méas debido a intereses nacionalistas, sociales,

politicos y de otra indole.

Otro problema importante también a tener en cuenta, ha sido la poca capacidad
de ampliacion del concepto de religion. Concepto que, aunque ha ido ampliandose con
el tiempo, ha sido una de las causas de la poca apreciacion de la dimension religiosa del
confucianismo. Tu Wei-ming, de hecho, alude a la definicion restringida de religion,
que requiere un elemento de trascendencia como alteridad teoldgica, y piensa que ella
constituye también una razon importante del fracaso a la hora de apreciar esa dimension

religiosa de la tradicion confuciana.

Por otro lado, es importante tener en cuenta la actual aversion de los chinos a la

religion, pues tiene mucho que ver con las ideas comunistas. Marx dijo en 1844 que la
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religion era el opio del pueblo y Mao dijo que la religién era una supersticién feudal. No
conforme con esto, en la Revolucion Cultural se persiguid a los fieles de las distintas
religiones. La religion en China no se percibe como en Occidente, pues en este pais se
ha percibido en periodos histéricos contemporaneos como algo peyorativo, relacionado
con la supersticion. Este también es uno de los motivos por los que en el dltimo siglo,

no se ha asociado confucianismo con religion.

Resumo a continuacién mi definicion propia de religion: me quedo con la teoria
de los que defienden que no existe una Unica definicion, un criterio Unico, ni para
abarcar a cada una de las religiones. Por lo tanto, al intentar aclarar los conceptos
“sagrado” y “religion” se deduce que no es tarea sencilla, cualquier definicion de
religion seria insuficiente para aglutinar a todas. En segundo lugar, pienso que la
religion es intrinseca al ser humano, desde tiempos remotos. Y en tercer lugar, a mi
modo de ver, es bastante logica y acertada la idea de religion de Durkheim cuando dice
que es un sistema unificado de creencias y practicas relativas a cosas sagradas. Pero
todavia tengo mas afinidad con la idea de Streng sobre que la religion es un medio para

la transformacion Ultima.

La doctrina de Confucio tenia un caracter sagrado, sobre todo en su origen y en
su base, como queda patente en todos los elementos sagrados de los textos del canon
confuciano, tanto de los Cinco Cléasicos, como de los Cuatro Libros. En los Cinco
Clasicos, de los que aprendid, recopild, ordend y estudid hasta la saciedad Confucio,
hay abundantes referencias al Cielo, incluso a Shangdi, el Sefior de lo Alto, que
precedid al otro como divinidad. Son mlltiples los ejemplos de estas referencias
sagradas de los antiguos a la divinidad y a los Santos Sabios que influyeron en gran
medida en Confucio. Hasta el punto que luego él diria que toda su doctrina procedia de
estos. Hasta tal punto que Confucio confesaria que amaba esa antigiiedad y que era la
base de toda su doctrina. Todo esto demuestra en qué medida estos elementos sagrados

y la religiosidad de la Antigua China estaban presentes en esta doctrina.

En los Cinco Clasicos abundan las alusiones al Cielo y al ritual y esto queda
patente también en los Cuatro Libros: en La Gran Ensefianza, donde dice claramente
que la virtud natural del hombre la recibe del Cielo. En El Justo Medio, donde hay

abundantes referencias a la union entre Cielo y virtud. En el Mencio, donde estan
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presentes las alusiones al Cielo y a su Mandato, y en las Analectas donde, en las
conversaciones con sus discipulos, hizo referencia, a menudo, a su respeto, temor y

creencia en el Cielo.

En los textos se muestran las actividades sagradas de los Shang y de los Zhou,
pero no solo en los textos, también hay constancia de estas actividades en los
yacimientos arqueoldgicos. La abundancia de rituales y practicas adivinatorias de estas
dinastias han quedado patentes en los huesos oraculares y en las vasijas rituales
encontradas en los yacimientos. Pero, hay autores que desacralizan los rituales
confucianos y hacen lo mismo con el Cielo confuciano. Olvidan las mdltiples
interpretaciones y funciones del concepto “Cielo”. Este concepto es multifincional y
algunas de estas funciones, entre otras muchas, son las de generador de virtudes y
sancionador de la conducta humana. Esto se comprueba en las palabras de Confucio
recogidas en los textos. Por lo tanto, una vez que se acepta que el Cielo tiene estas
funciones, es mas dificil aceptar las negativas respecto a que dicho Cielo no tiene
caracter sagrado. Es importante esta aclaracion porque los que estin en contra de que el
confucianismo es una religion ven el concepto de Cielo como una entidad cosmologica

y naturalista. Y los que estan a favor ven este concepto como una deidad mas personal

El mismo intento de desacralizacion ha existido con el ritual, pero estudiando
los textos candnicos a fondo y teniendo en mente la interpretacién que hace Fingarette

del ritual, se demuestra que esto es dificil de asimilar.

Existen elementos suficientes en los textos del canon confuciano para afirmar
que la tradicion confuciana tiene caracter religioso. Algunos de estos elementos, tienen
mucho peso en la tradicion, otros no tanto. Para Fingarette el mas importante de todos
seria el ritual. Para Taylor el elemento elegido como Absoluto seria el Cielo. Mi
propuesta ha sido el Camino. Para reivindicar el Camino como elemento mas
importante de la tradicidbn, me he apoyado en Kant ya que también este autor daba
mucha importancia a la parte moral. El concepto que Kant tiene de la religion, tiene
semejanzas con la relacion de Confucio con el Cielo. Para Kant, la religion consiste
esencialmente en cumplir los deberes de la ley moral como mandatos de un legislador

divino.
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En el Yijing la frase que sale con mas frecuencia es “La persistencia en el
Camino es recompensada” y Confucio dice que ni por un instante nos es licito
apartarnos del Camino. EI Camino es la conducta perfecta, la perfeccion moral, la
decisién correcta en todas nuestras acciones, hacia donde debemos dirigir todos nuestros
actos. En el Zhong Yong, o Justo Medio, Confucio dice que lo que el Cielo ordena se
llama natural y el Camino consiste en seguir lo natural. Unos capitulos més adelante

dice que el Camino no esta lejos de los hombres.

Existen autores que asemejan esta Ley del Cielo o Camino de Confucio con la
doctrina del deber de la que habla Kant en la Critica de la Razon Practica. Los separan
diferencias muy importantes, pero es cierto que existen semejanzas: los dos eran
rigurosos en grado maximo en sus costumbres y los dos eran muy escrupulosos en su
conducta. Cuando Confucio dijo que el verdadero Camino no estd lejos de los hombres
se referia, a que lo tenemos en nuestro interior. Confucio dijo que lo que busca el
hombre superior se halla en el mismo. Por eso dice que el que sigue sus propios
principios no esta lejos del Camino. Que el Camino confuciano lo tenemos impreso en
nuestro interior no solo lo insinda Confucio, algo parecido decia Kant sobre la ley del

deber o ley moral.

Kant dice que la religion consiste en cumplir la Ley Moral en cuanto legislacion
divina. Esto es lo que vemos en la doctrina de Confucio. Segin el Justo Medio, el
Camino procede del Mandato del Cielo, dado que no consiste en otra cosa gque en seguir
la naturaleza dada al hombre por el Cielo. Confucio no desconecta la moral de la
divinidad, por el contrario, tiene constantemente presente al Cielo cuando examina su

conducta.

Estas semejanzas con Kant las he visto pertinentes para aclarar por qué me
decanto por el Camino como elemento mas importante de la tradicién confuciana. Para
Kant no es posible que se sostenga una religion sin su parte moral, parte muy primordial
para este autor, que en sus textos se vislumbra que incluso es la Unica esencial en el
fenomeno religioso. Esta interpretacion de la religion es, a mi juicio, lo mas parecido a
lo que pensaba Confucio. Esta opinidn de Kant queda patente en las clases magistrales
sobre filosofia de la religion cuando comentd el famoso pasaje del sacrificio que

Abraham queria llevar a cabo con su hijo.
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La idea de Kant es que el contenido de cualquier revelacion no puede
contradecir los principios de la auténtica moralidad. Kant duda de que sea Dios mismo
quien da esa orden a Abraham y piensa que posiblemente se trate de una trampa
demoniaca. Esto lo piensa porque él no concibe a un Dios que contradiga los principios
morales. Demuestra su fe en que la parte moral en las religiones es la mas importante.

Critica cualquier fe que no se oponga a la injusticia.

De manera similar piensa Confucio en cuanto a complacer al Cielo, por eso dijo
a sus discipulos que él ya habia orado lo suficiente. Para Confucio la recta conducta y la
virtud es lo que mas le agradaba al Cielo. Dicha moral es algo inviolable y es hacia

donde debemos dirigir nuestros esfuerzos.

De esto se concluye, siguiendo a Kant, que una religion sin moralidad, no es
suficiente para hablar de religion. Por eso, tal vez, Taylor afiade ademas del Absoluto, la
relacion de este con los humanos, y afiade el concepto de trasformacion final de
Frederick Streng. Una trasformacion a un nivel superior de sabiduria y bondad, ya

estaria mas en concordancia con Kant y también con Confucio.

Pero una de las cuestiones que trata de demostrar la presente tesis es que, con el
razonamiento de Kant, estamos ante un elemento tan importante o mas que el Cielo para
la tradicion confuciana. Kant no puede concebir una divinidad sin moralidad o que
transgreda los principios morales. Si uno saca conclusiones, deduciria que el Principio
Moral o Ley Moral para Kant es, para la constitucion de la religion, tan importante o
més que el mismo Dios, ya que no reconoceria este Ultimo sin el primero. Por lo que

para Kant, la Ley Moral seria tan Absoluto o mas que Dios.

Este razonamiento se adapta perfectamente a la realidad confuciana. En el
confucianismo esa Ley Moral no es otra que el Camino, que es aquel que el Mandato
del Cielo nos obliga. EI Camino es la regulacion de nuestra conducta a esa Ley Moral y
por eso dice Confucio que no podemos apartarnos de ese Camino. ElI Camino es seguir
la moralidad que el Cielo ha introducido en nosotros. EI Camino es mas importante que
el mismo Cielo para que podamos hablar de religion, ya que es por él como los hombres

se relacionan con el Cielo. En las Analectas la palabra Camino sale a menudo. Para
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Confucio este Camino es sagrado y no se puede transgredir.

Todo estudioso del confucianismo concordaria conmigo en que Confucio
tampoco creeria en un Cielo que transgrediese el Camino. Yo creo firmemente que no,
por las mismas razones que Kant no cree que sea Dios quien transgrede la Ley Moral
cuando da la orden a Abraham para que mate a su hijo. Kant llego incluso a insinuar que

esta parte de la Biblia habia sido una invencion de los hombres.

El mismo Confucio creia que él tenia una misiébn en este mundo, o sea un
Mandato del mismo Cielo, que era transmitir la tradicion del Camino que recorrieron
los Zhou y que el Cielo tiene reservado a los humanos. Este Camino, en mi opinion, es
el Absoluto del confucianismo. Aunque, insisto en la idea de que ningln elemento por
si solo seria suficiente para dar forma religiosa a una tradicion. Por el contrario, la union
de todos los elementos es lo que hace que la tradicion sea lo que es. Al todo solo le da

sentido la suma de las partes.

Frederick Streng define la religion como un medio para la transformacion
final. Sin transformacién, la capacidad de la religion no llega a realizarse. Por su parte,
Tu Wei-ming piensa que la religiosidad confuciana debe ser definida por el compromiso
del individuo con su transformacion dltima como acto comunal. Esto es el Camino del
Junzi, el hombre superior, para intentar conseguir la perfeccion o transformacion ultima.
Como explica Adler, muchos estudiosos han encontrado que la definicion de religion de
Frederick Streng es especialmente adecuada para las religiones chinas (Adler, 2014: 6).
Comenta Adler que en el caso del confucianismo, el objetivo de “Sabio” es el punto

final de esa transformacion.

Para Confucio seguir el Camino es una tarea sagrada para poder alcanzar el
objetivo Ultimo, la trasformacion final de la que habla Frederick Streng, la sabiduria.
Esta, para Confucio, es la meta que el Cielo quiere que consigamos. Y esta meta se
consigue a través de una Ley Moral que en el confucianismo se llama el Camino. No se
puede transgredir esta Ley, ni por el mismo Cielo. Es este el motivo por el cual, para mi,
el Camino es un elemento més importante que el Cielo y, por lo tanto, mas Absoluto

que el mismo Cielo.
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Mi titulo de tesis hace referencia al Camino, pues cuando digo “la doctrina de
Confucio”, me refiero al Camino que Confucio ensefiaba. La Ley Moral o Camino
atraviesa toda la obra de Confucio. Esta doctrina, segin los Clasicos, es transmitida a
través de la tradicion por el Cielo. Por eso, en mi opinion, el Camino es el Absoluto
confuciano, un elemento que recorre toda la tradicion china, la columna vertebral de las
ensefianzas de Confucio. Un elemento, que para los filosofos, a priori, seria el mas
racional y el menos sagrado, sin embargo, por todo lo que he explicado es, para mi, el

elemento mas sagrado de la tradicion.

En cualquier caso, ha quedado claro que son varios los elementos de la tradicion
confuciana que contienen este caracter religioso. A lo largo de estas péaginas, ha
quedado patente ese caracter de estos elementos. Lo importante de esta presente tesis, es
que se ha demostrado que la suma de todos estos elementos tiene un peso suficiente,
para afirmar que la tradicion confuciana posee un carécter religioso y que la doctrina

ensefiada por Confucio contiene un caracter sagrado.

En la era Meiji en Japon se decia que el shito no era una religion. Al
confucianismo no se sabe que le deparard el futuro. Si hoy en dia el confucianismo
estuviera institucionalizado como religién, posiblemente se acabaria el debate en torno a
su religiosidad. Luego, que se le llame o no religion, parece que en Gltima instancia,
depende de si estd incluido en el registro de religiones de su pais y ser 0 no una
institucion parece que es la vara de medir de algunos estudiosos. Pero, hay ejemplos
como la santeria, a la cual algunos expertos en las ciencias religiosas la consideran

religion y no esté institucionalizada.

En cualquier caso, creo haber puesto de relieve que, en su esencia, el

confucianismo deberia ser considerado como una religion.
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CRONOLOGIA DINASTICA DE CHINA

Dinastia Xia%’

Dinastia Yin o Shang
Dinastia Zhou

Dinastia Qin

Dinastia Han

Los Tres Reinos

Jin Occidental

Jin Oriental

Dinastia del Norte y del Sur
Dinastia Sui

Dinastia Tang

Cinco Dinastias

Dinastia Song

Dinastia Yuan

Dinastia Ming

Dinastia Qing

Republica de China
Republica Popular China

397 Hasta la Dinastfa Zhou son fechas aproximadas.
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2205-1766
1600-1100
1100-249
221-206
206 a 220
220-265
265-316
317-420
386-581
581-618
618-906
908-960
960-1279
1260-1368
1368-1644
1644-1911
1911-1949
1949...
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