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Cabria dlstmgun‘ tres momentos en la sabiduria de las glandes cultu-
ras del antlguo Oriente: el corr espondiente a lo que podemos llamar anti-
guo Oriente mediterraneo (Eglpto Babilonia y Asiria, el Irdn, Israel), el
indico y el chino. Mas, para simplificar, y utilizando una distincidén
geogrifica de valor muy discutible, pero cémoda y generalizada entre los
occidentales, dividiremos simplemente aquellas culturas en culturas del
Préximo Oriente y del Extremo Oriente, denominadas también del Asia
menor v el Asia mayor. La conexién de las primeras entre si es especial-
mente estrecha, mientras las dos extremo-orientales se han desarrollado
paralelamente en un relativo aislamiento. Esta es la razén por la que, de-
jando aquf a un lado la prioridad cronoldgica de unas con respecto
a otras, expondremﬂs su legado cldsico en lo concerniente a la regulacién
de la convivencia humana. partiendo de la cultura china, la mds indepen-
diente en su desenvolvimiento con respecto a la nuestra, pasando luego
a la indica, y de ésta, a las de la cuenca oriental del Mediterrdneo, mds
directamente relacionadas con la grecorromana v la cristiano-occidental,
sobre todo a través del Irdn e Israel.

(") Catedritico de Filosofia del Derecho de la Universidad Jde Murcia,

**y  El niclee de esle trabajo Tud un curso monogrifico del Doclorado dado en la Univer-
siddad de Murcia Lajo el tinlo: «La sabiduria politica del Antiguo Orientes cn el afio acadé-
mico 104850, Un resumen del mismo en conexitm con el cenjunto del pensamiento juridico ¥
polilico antiguo y medieval constiluye ¢l libro 1 (pp. 11-66) de nueslro manuwal de Historia de
la Filosofia del Derecho, vol. 1 (De los origencs a ba baja  Edwl Media), Madrid, Edilorial Re-
vista de Ocoidente, 1954, A las consideraciones de nuesira inlroduceidn a dicha obrr nos remili-
mos en lo que alafie al problema de la f(ilospfia orienlal antigua c¢omao sabiduria,
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Sabido es que el conocimiento profundo por Occidente del legado es-
piritual del antiguo Oriente en su integridad y sus fuentes directas, no se
remonta mis alld de la dlrima centuria. Pero el esfuerzo de los orienta-
listas ha permitido que los textos esenciales sean hoy ampliamente accest-
bles y utilizables fuera de los circulos espccldhzadm Como con razén
observa un_ reciente historiador del pensamiento oriental antiguo, la tra-
duccién de los libros sagrados de Oriente ha alcanzado en la actualidad
un alto grado de perfeccién (]) Menospreciar el valor de esta magna em-
presa colectiva de transmisién de un patrimonio doctrinal, por distinto ¥
lejano que éste parezca, seria desconocer la unidad del espiritu humano
v la realidad de las «recepcionesn de acervos culturales extraiios, que en
todo tiempo y lugar se han producido entre los grupos humanos.
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Seccidn 1

LAS GRANDES CULTURAS DEL EXTREMO ORIENTE
(Asia Mavyor)

CHINA

La cultura china

La cultura china tiene un origen semejante al que tuvieron las de
Egipto y Mesopotamia: nacié a lo largo de un gran rio, el Hoang-
ho, v fué luego extendiéndose desde sus férules comarcas en todas direc-
ciones, hasta abarcar un imponente espacio y una poblauon mgente Los
comienzos aparecen también envueltos en el mito. La regién se dividié
entre una serie de principados, que fucron unificados politicamente en
un vasto imperio bajo la dinastia de los Chou (1050-246 a. J. C.). La de-
cadencia de esta dinastia did lugar a un proceso de dlsgregacmn sustra-
yéndose mds 0 menos los sefiores locales a la tutela imperial. Surgié asi
un feudalismo caracterizado por guerras, violencias y desérdenes, desgo-
bierno y malestar social, al que puso fin Ch'uang-ti (221 a. J. C.). Este
periodo feudal es precisamente el del tlorecimiento de los sistemas filosé-
ficos clasicos de China.

La historia posterior de China estd jalonada por la sucesién de las di-
versas dinastias, la Wluma de las cuales fué la manchi, que reiné desde
1644 hasta la proclamacién de la repiblica, en 1911, Desde entonces,
viene atravesando China una vida polmca muy agitada, con guerras civi-
les continuas ¢ intervenciones extranjeras. La mqmetud que en ellas se
manifiesta no es sino-un aspecto del dcsethbrlo general producldo en
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el pafs por la irrupcion de estilos de vida occidentales que han puesto en
crisis los valores tradicionales de su cultura, :

Caracterizase el genio chino por un sentido practico y terrenal muy
acusado. El chino es amante de lo concreto y lo mundanal. No es que Ie
falte profundidad especulativa; pero ésta dista mucho de la que, por
ejemplo, empuja al hindd hacia lo metamundo y trascendente. [.a sabi-
daria china ha sido siempre eminentemente practica, colocandose en todo
momento al servicio de la vida. De ahi que su tema principal sea la mo-
ral y la politica. Una moral y una politica que no se desarrollan de mane-
ra sistemdtica, sino en forma de maximas y aforismos extraidos de una
aprehensidn intuitiva, directa, de la realidad social, apoyada en ejemplos
histéricos que, segln un reciente historiador, hacen aqui las veces de la
argumentacion légica entre los griegos (1).

Tal vez débanse estos rasgos al fondo matriarcal que, segun no pocos
autores, informa toda la cultura china, oculto bajo atavios patriarcales.
La familia, de una cohesién sin 1gual, j.€ﬂ€]d efectivamente en su estruc-
tura la primitiva preeminencia de la mujer. La fuerza de sus vinculos se
pone de manifiesto en el culto de los antepasados, que sélo en el Japén
alcanzd una relevancia equiparable, y constituye lo esencial de la religio-
sidad privada. Este fondo matriarcal explicarfa también, segiin Arrrepo
WEBER, la atmésfera democratica y paafista propia de la cultura china
desde los dempos mds remotos (2). Ya en el vicjo Libro de los anales
(Chu-king)- aparece una version china ‘del aforismo latino «voz populi,
vox Deiv: El Ciclo ve, pero ve por los ojos del pueblo; el Ciclo oye, pero
oye por los oidos del pueblo.

Lia misma explicacién puede darse sin duda al naturalismo, que cons-
tituye otro rasgo fundamental de la concepcién china del mundo. Una
comunicacién inmediata con la naturaleza y una compenetracién activa
con sus fuerzas vitales, dan lugar a lo que ALrrEpo WEBER ha denomi-
nado «la cosmomagia comprensiva y reguladora de toda la vida chi-
na» (3). Una de las nociones primarias del mundo de ideas chino es la no-
cién de ritmo, surgida de la observacién del curso de las estaciones y de
la sucesién de las labores agricolas por parte de campesinos sedentarios.
Esta nocién encontrara exprt:swn filoséfica en el concepto del fao, sin
duda el mis profundo y rico de sentido del pcnsamlcnto chino. El postu-
lado esencial de la actitud china ante las cosas, serd el de insertarse en el
orden ritmico de la naturaleza. También en la religién piblica se mani-

(1) M. O. 1L Staxar, «Chinesische und abendlindische Philosophies, en Ia revisla Saeen-
fum, 1 (1950}, p. 390,

(2) A. Weskn, Historia de le cultura, trad. east. de L. Recasens Siches, 3.2 cd., México,
1945, p. 63

(3) Ibid., p. 64.
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fiesta tal naturalismo. Sus dioses principales son el Cielo y la Tierra, some-
tidos a su vez a la legalidad viviente del tao. Estas representaciones fun-
damentales del patrimonio espiritual primitive v genuino de China ha-
llaron su formulacién mds antigua en el Libro de las metamorfosis o Yi-
king.

La teoria del imperio

El naturalismo tradicional de China ofrece especial interés en sus
comsecuencias politico-sociales, desarrolladas por la escueta Hamada del
vin y el yang, entre otras, representada princpalmente por Tseu
Yen (s. IIT a. J. C). La comunidad humana debe ser 1eflcyo del orden
del universo. Y el punto de contacto entre el orden del universo y la co-
munidad humana es el emperador El emperador es «Hijo del Cielon. El
es quicn pone en movimiento el ciclo de las estaciones v asegura la con-
cordia entre el i 1mper10 y ¢l Cielo. De ahi que la promulgacién del calen-
cario tuviera el cardcter de medida trascendental de gobierno. Esto did
origen a una serie de ritos (/1) de una significacién peculiar no s6lo en el

dmbito familiar, sino también en la vida péblica, v cuya observancia era
la condicién de una existencia recta. Las calamidades que cafan sobre la
colectividad eran consecuencia de una falta del emperador, el cual per-
dia entonces la calidad de Hijo del Cielo v debia ser apartado del go-
bierno por quien mis eficazmente probara que la posefa. Desde e punto
de vista de su organizacién, v salve en contados pcnodus. el Imperio
fué, mis que un Estado propiamente dicho, una reunién de principados
bajo la direccidn més. o menos cfectiva del emperador. El principado re-
presenta el momento mds propiamente estatal de la vida colectiva china,
aun cuando no se dlstmgula claramente de la persona del soberano.
Muv pronto se constltuyo un fuerte cuerpo de funcionarios reclutados por
¢l sistema de oposlcmn

Otra consecuencia era que, por definicién, sélo cabe un Hijo del Cie-
lo, cuyo dominio se extiende a «todo lo que existe debajo del Tielon. En
realidad, la palabra china que designa lo que entendemos por «Imperio»
significa «lo que estd debajo del ClelOn, muy bien subrava un autor que
st sentido, como el de un sinénimo posterior, equwalente a «pais entre
los mares», es etimolégicamente cosmolégico y no politicojuridico: e
«Imperio» se confundia con el ¢ctimeno, con el «mundo habitado y civi-
lizadon (4). De ahi un imperialismo pac1flst<1 peculiar, E] hecho de que el
Imperio no abarque realmente todas las tierras v todos los hombres, no
invalida la idea de su seforio universal de derecho Precisamente la cir-

(4) N. Frassn, «Dag Begrilfsfeld des Slaallichen im ¢hinesischen Kulturberciclin, en Saeen-
Tum, 1V (1953), p. 232,
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cunstancia de vivir fuera del Imperio 1clegd a los pueblos sustraidos a la
Jurisdiccién del Hijo del Cielo a la categoria de «bdrbaros» (5).

Escuela taoista

La primera de las grandes escuclas del periodo clisico de la filosofia
china es la que tiene por fundador presunto a Lao-tse, o sea, al «Vle]o
Maestron, el archivero del Tmperio, Li Po-yang (siglo VI a. J. C)), oriun-
do de la actual provincia de Honan, en el sur de China. A Lao-tse atribu-
ye la tradicién el famoso Tao-te-king, o Libro del tao y su eficacia. No
faltan quienes dudan de la existencia real de Lao-tse, y en todo caso la
leyenda envuelve su figura. Como en el caso de Pitdgoras, el cuerpo de
doctrina asociado a su nombre se presenta ante todo como cristalizado
en escuela. Por todo ello, Lao-tse desaparece detrds de su libro, que en
sucesivos retoques constituye una de las fuentes primordiales del . pensa-
miento chino. En general, el taoismo fué cultivado por sabios inclinados
a la soledad y la contemplacién, para-los cuales Ja filosoffa era, mis que
un saber, un modo de vida. Ello explica los contactos que ulteriormente
se producman entre ¢l taoismo y el budismo procedente de la India.

Con Lao-tse, el nombre mis considerable del tavismo es Chuang-tse
(s. IV-TIN, nacido también en el sur {actual provincia de Chantung).
Chuang-tse, «brillante meteoro en la vida espiritual china» (6), es tal vez
el mds personal de los pcnsadorcb de su tierra. Pero tampoco el libro que
lleva su nombre puede, sin duda, serle fnregramente atribuido, habiende
sido retocado por secuaces suyos. Prescindiendo de st Lich-tse, conocido
por citas del Chuang-tse, es o no un simple portavoz de éste, hay que
mencionar todavia a otro escritor sugestivo, Hual Nan-tse (m. en 122
a. J. C.), cuyo panteflsmo acentia ¢l monismo superador de contrastes.

El concepto central de la escuela es el concepto del tao (camino, via,
sentido), como expresién del ritmo césmico, del prmapm secreto de la
vida universal, el cual implica la combinacién de dos principios prlma-
rios, uno femenino y masculino ¢l _otro, llamades yin y yang 1espccr1va-
mente. En el yin y el yang se resume toda polaridad: lo paqlvo y lo
activo, la sombra y la luz, etc. De ambos surge la armoenia del Universo,
que se expresa en el tao. En clerta manera evoca, pues, el tao el logos he-
lénico, y sirve efectivamente en las Biblias chinas para traducir este tér-
mino del Evangelio de San Juan, el Verbum latino (7). En toda caso,

(5)  Recucrda H. Fraxkr en cslo orden de idcas que los representantes e las polencias oo
cidenlales fueron reconocidos en un principio por China ¢omo neros birbaros somelidos a tri-
bt (low. citl).

B} R. WiLnrLM, Laotse y cl taoismo, trad. casl., p. B6.

(7 . Towwuww, Les grands philosophes de U'Orient., lrad, fr., p. 263,

v
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se ha podido ver en el tao chino, como en el brahmdn indico y el loqm
hc]emco, a una de las tres metaphysische Urworte, las «palabras primi-
genias de la metafisicar (8).

El tgo no es conocido por. via intelectual, sino por la contemplacmn
intuitiva, fruto de una vivencia inmediata del sabio: es, en efecto, in-
expresable ¢ incomunicable. El tao formulado en palabras no es el tao
eterno (Tao -t king, c. 1). Asi queda fundamentada una actitud espiri-
tnal mistica, cuya meta es el desprendimicnto y la purificacién interior:
«Sin salir de la puerta, se conoce el mundo. Sin mirar por la ventana se
ve el sentido del Cielo» (1b1d ¢. 47) (9). La sabiduria consiste en vivir
con arvegln al tao, es decir, uti'izando expresiones de cufio occidental, con
arreglo al principio que mfornm el orden natural de las cosas. La ley fun-
damenral de este orden es, que cuando algo ha llegado a su extremo,
vuelve nuevamente hacia atrds. Bl reereso es ¢! movimilento del fan
{c. 40). Cuando el crecimiento va mds alld de lo que a cada ser correspon-
da. lo convierte finalmente en su contrario. Cada cosa tiene su dimensién
y su ticmpo: la tormenta no dura una maiflana, ni una lluvia torrencial
cac todo el diz {c. 23). A la aceptacién licida del devenir en la naturaleza
sc debe en partcular la indiferencia ante la muerte, que la sabiduria
racista comparte con la estoica. '

La érica v la politica no serdn sino la aplicacién a la conducta huma-
na v a la vida en sociedad de la aprehensién de la naturaleza regida por
¢l tao. De ahi un naturalisme ético-social radical y consccuente. Un opti-
mismo antropoldgico lleva a los taoistas a la conviccidn de que la natura-
leza nos impulsa de suyo hacia el bien, v que ¢l mal resulta del menos-
precio de sus exigencias. También los grupos humanos tienden a un equi-
librio espontineo, por lo cual es funesra toda intervencién artificial en
cllos. Fs la célebre doctrina de la «inaccidn» o la «no interferencian
{(wu wer),.aque en realidad significa, no tanto la ausencia total de actividad
cuanto actividad minima. v sobre todo carente de artificio. La inhibicién
que respeta e curso natural de las cosas es el postulade fundamental de
la politica taoista, que se anticipa de esta suerte al laisser faire, laisser
passer del liberalismo occidental. «Cuanro mds luzcan las leyes v las o
denes, tanto mds ladrones v bandidos habrin {(cap. 57). Cuando mejor
funciona el Estado, es cuando su mecanismo pasa inadvertido. El rey no
actfia, y el pueblo se tranforma solo; ama la quictud, y_ el pueblo camina
rectamente sin intervencién de I’]ddlC, no ve nada en nada, y el pueblo
es prospero por sus propios medios; no tiene deseos, y el pueblo es de
suyo sencillo (c. 57). Por eso afirma Lac tse: «Si reina uno muy grande,

8 G. Mlsm:; Der Weg in die Philosaplue, 2% ed., cap. TV,
(9)  Citamos ol Tao-te-king sextin 1. Wrinien, op. cit., trad. cast. ¥ Ta version de E. Bovs-
suLLE en osu original alemdn (véase on ln bibliografia).
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apenas advertird ¢l pucblo que estd reinando» (c. 17). Insiste en ello, con
€l maestro, el ya citado Chuang-tsc: Si alguien se ve en la ineludible
obligacién de hacerse cargo del gobierno de un imperio, «no hay nada
mejor que la inaccidn. S6lo por medio de la inaccién puede conseguirse
que la gente viva el curso natural de sus vidas». Ahora bien, observa un
autor que si el abstencionismo de Lao-tse resultaba ante todo del prina-
pio general segiin el cual «el regreso es el movimiento del Tao», por lo
que cuante mas se gobicrna, menos se alcanza ¢l objetivo perseguido,
Chuang-tse, en cambio, hace mds hincapié¢ en la distincién entre lo que
es por naturaleza v lo que ¢s obra del hombre: a mayor predominio de
1o humano sobre 12 natural, mayor miseria y desgracia (10)

Se hace patente, por tanto, en el taolsmo una contraposicién entre na-
turaleza y convencidn, autenticidad v artificio, que conduce a un anticul-
ruralismo semejante al que en Occidente defenderfan los cinicos y Rous-
scau. Esto puede verse eqpec1almcnte en el capitulo r(Vl(ﬂaClon de batles»
del libro de Chuang -s¢, que constituye una protesta contra la civilizacién.

Pero el quietismo taoista no se limita a "la esfera de cada comunidad
particular: se extiende al conjunto de los hombres, concebido como una
gran familia que abarca a todos los pueblos. El resultado es un pacifismo
que rechaza todo recurso agresivo a las armas, toda dominacién violenta
de unos pueblos sobre otros. La violencia es tan contraproducente entre
las comunidades humanas como lo es en el seno de ellas, v en definitiva
se vuelve contra sus promotores. Sus efectos son negativos: «Donde los
ejércitos han acampado, crecen abrojos y espinas. Detrds de los combates
vienen siempre afios de hambre» (Tao-te-king, c. 30). En-iltima instan-
cia, la unién v la paz responden al orden nartural de las cosas, constituyen-
do la norma suprema de convivencia en las relaciones entre los hombres
y entre los pueblos. El ideal social del Tao-te-king conduce asi a la utopia
idilica de una mulritud de reinos pequefios, de vida sencilla y sin ambi-
cioncs. cuyos sibditos pueden ver a distancia las aldeas vecinas, y ofr el
canto de sus gallos v el ladrido de sus perros, pero no les prestan atencién,
libres del desco de conocerlos, legando a la vejez y la muerte «sin que
hayan tenido trato unos con otros» (¢. 80). Como ya hemos apuntado,
este pacifismo tenfa hondas raices en la conciencia china, y veremos quc
es también patrimonio de las otras grandes escuelas clasicas.

————

e

Al e

" Confucio y su escuela

Confucio (Confucius) es el nombre latinizado de Kung-fu-tse, ¢l «Ve-
nerado maestro Kung» (551-479 a. J. C.), fundador de la escuela filostfi-

(10) TYuxe Yu-Lan, A Short History of Chinese Philesaphy, p. 107,
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ca mds importante de China, llamada a convertirse algunos siglos mads
tarde casi en le filosofia china. Era Confucio natural del Estado de Lu
{la actual provinciq de Chantung), hijo de funcionario, de noble estirpe
aunque de posmlon modesta, Estudid los libros dntlguo'; y gracias a su
prestigio ocupd un aleo cargo en el goblerno de su pais; pero renuncid
a ¢I ante la conducta del pr1nc1pe y enngro yendo de corte en corte para
aofrecer sus servicios y consejos, hasta que ngICS() a su patria, poco antes
de su muerte. La tradicién habla de una visita del joven Confucio a Lao-
tse, anciano, pero no faltan quienes niegan reahdad histérica al eptsodio.
Del propio Confucio dimana tan sélo la correccidn del viejo Libro de
las canciones o Chiking, v al parecer también de los otros libros tradicio-
nales (entre cllos, muy especialmente, la del Libro de los ritos o Li-ki), y
una cronica atulada Primavera y Otofio, Su doctrina nos es conocida
principalmente por tres de los llamados «Cuatro librosy, compuestos y
transmitidos por los dicfpulos inmediatos: el Gran estudio o Ta-hio por
Chmg tse; De la mvariabihdad del justo medio o Chung-yung, por su
nieta Tse-sse; y los Cologuios filosdficos o Lun-yu, serie de afortsmos
del Maestro. Li cuarto de estos libros es el de Mencio (Meng-tse), que 1m-
plica ya un desarrolio de la doctrina confuciana, por lo que ha de expo-
nerse aparte (f1).

1.a filosofia de Confucio es ante todo un tradicionalismo cultural. Sus
ensefianzas no pretenden ser otra cosa que una quintaesencia de la «ant-
gua sabiduriay y un intento de restaurarla: «Yo comento y aclaro, pero
no compongo libros nuevos. Tengo fe en los anuguos, y les quic-:ron (Colo-
quos, I, 7, 1). De ahi la importancia que amibuye a la escrupulosa obser-
vancia de los ritos cldsicos (1) A este caricter restaurador de su obra
débese también su valoracidn de la autoridad como fuente de la filosofia,
lo que trac consigo que sus aportaciones personales se diluyan en cierta
mancra en un cuerpo impersonal de doctrina recibida y transmitida como
tal, v destinada a transformarse en ortodoxia rigida. Pero es evidente que
en la recepgidn y transmision de la «antigua sabiduria», Confucio desem-
peitd un mdmcunble papel creador, cuvo espnltu fué perpctuado por sus
segutdores (12).

(11} Los libros antiguos gue Conflucio revisd ¥ comenld, y ko erdnica que eompuso, consti-
lityen Loz «Cinco cinoness (Wie-king), cuvo orden o ol sigoienle: 1) ¥icking o Liiro de lus nie-
famorfosis; 2) Chi-king o Libre de leg canciones; 3) Ohe-king o Lidro de Tos anales; 4) Li-ki
o Libra dv log rifes; B Clituen tien o Primuagera y olofo, EI Tu-lkio o Gran estudio v el Chung-
yang o De da invaviehilidad del justo medio se incorporaron al Li-ki, del que posteriormente
(sizle NI fueron sepiriddos para conslituir, con el Lun-yu v ol Mang-lse, los oCualra 1ibross
(Seeechn). GF. entre oleos Sivn Kive-Faxa, Les concepfions fondamientales do droil poblic dans
fu Chine entique, pp. 3 v 9 Citaremios 1o «Cuntro libross  segin lo lrad, franeesy e Py
Tk, poro odilicando su divisidn inlocna del Aleng-tse con arreglo al sisteinsn de refereacios,
Loy dominanic.

{12) Fuse Yu-Lax, op. cit., p. 4l
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Hay en el confucianismo menos vuelos especulativos que en ¢l taols-
mo, ¥ en cambio un mayor Interés practico. Confucio es casi exclusiva-
mente un moralista. La «ley del gran estudion consiste «en desarrollar y
volver a poner de manifiesto ¢l principic luminoso de la razén que hemos
recibido del cielo, en renovar a los hombres, y en colocar su destinacién
definitiva en la perfeccidn, o soberano bien» (Ta-hio, 1} En particular,
s¢ desentiende Confucio de toda preocupacién trascendente, Mds que el
allende le interesa ¢l aquende. Hay que honrar clertamente a los antepa-
sados, pero no discutir acerca de los LSPIHHLS porque, dice Confucio con
frase tuerte, «cuando ain no se sabe qué es la vida, jcémo conocer la
maerte?» (Cologuios, I, 11,11). In este senndo se ha hablado del posi-
tivismo confuciano. Ello no significa, sin embargo, que falte en Contucio
toda actitud metafisica. Por el contrario: «Los seres de la naturaleza
tienen una causa y unos efectos; los actos humanos tienen un pnnclpm
y unas consecuencias: conocer las causas y los efectos, los p11nc1plos y
las consecuencias, es acercarse mucho al método racional grduds al cual
se llega a la pelteccmn» (T'a-hio, 2). Ha podido decirse con razén de Con-
fucio, que «fué metafisico en tanto que asplrdbd a una verdad objetiva,
irrefragable, fundada en el ser; pero preferentemente vivid la realidad
bajo el aspecto socialy (13). Las relaciones esenciales de las cosas entre si
cdardn la pauta de la moral, pero estas relaciones las deduce Confucio de
la experiencia de la vida humana, Asi puede contraponerse, con M. Gra-
NET, el wsociocentrismon confuciano, de intenciones positivas, al «naturis-
mo» taoista de fondo mdgicomisticon (14).

Por ello fué intento predilecto de Confucio determinar las relaciones
esenciales en la sociedad. Estas relaciones son cinco: las que se dan entre
¢l principe y sus ministros, el padre y sus hijos, el marido y la mujer, los
hermanos mavores v los menores, y los amigos entre si, o también (se-
glin atras versiones) los ancianos y los jévenes (Chung-yung, 20,7). Asi
surgen los cince crculos de deberes tundamentales. La rectitud de los
acies dependterd de su congruencia con la funcién de cada individuo en
ta urdimbre de estas relaciones, expresada por el nombre respectivo de
wsoberano», «ninistron», upad:u» uh1](m «maridoy, «mujern, etc. Que el
saberano sea soberano, el ministro, ministro, el padle padre y el hijo,
hijo (Cologuios, 12, 11). Cuando el individuo no obra con arreglo a lo
que implica su titulo social, éste no se le puede seguir aplicando; con lo
cual, la aplicacidon o no aplicacion del nombre de la funcidn se convierte
en clogio y censura, significando el cumplimiento o incumplimiento de
los deberes sociales. En devolver asi a los nombres su sentdo genuino,

(13) P. Massox-Ounsun, e filosofta en Orienle, wen s Historia de la Filosofia de E. B
mien, lead, castellana, T, p. 828,
(14) M. Guaner, La pensée chinoise.
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consistié la famosa wectificacién de nombres» instituida por Confucio.

Cinco son, para Confucio, las virtudes capitales, que en nuestra termi-
nologla podriamos asimilar mds o menos a la sabiduria o prudencia,
la benevolencia o humanidad, la fidelidad, la veneracién o respeto, y la
fortaleza o valor. Pero la primera es la benevolencia, que guarda cierta
analog1a con la amistad aristotélica, y preludia, con ésta, a la caridad
cristiana. Asi Pudo resumir Confucie su doctrina.en la férmula: «tener
rectitud de corazén y amar al préjimo como a uno mismo» (Coloquios,
I, 4, 15). De esta maxima extrajo Confucio una generosa moral de la re-
ciprocidad, sugestivamente recogida en el Gran estudio: no hagamos
a los inferiores lo que nos disgusta en nuestros superiores, ni a los supe-
riores lo que nos disgusta en nuestros inferiores; no hagamos para rebasar
a los que van detras, lo que nos molesta en los que estdn delante, n1 para
alcanzar a los que van dLlantL lo que nos molesta en los que estin de-
wds (Explic. de Cheng-tse, c. 10, 2).

La moral humanitaria de Confucio se funda en una concepcidén opti-
mista del hombre mas consecuente que la del taoismo, si bien no desarro-
llada. En principio, todos pueden alcanzar la condicién de sabio; pero
de hecho la mayoria de los hombres no se eleva hasta ella; y adn los que
logran tan alta meta, no consiguen la perfeccién absoluta (Chung-yung,

, 2). Hay en Confucio una mayor humildad que en los taoistas. A ello
se debe que el sabio no se aisle de la multrud y que su doctrina adquiera
un sentido social mds positivo.

Por lo que atafie a la politica, mantuve Confucio con rigor la antgua
idea china del papel del emperador como enlace entre la comunidad de
los hombres y el universo. El emperador asegura la armonfa cntre el
cielo y la derra. A él se debe la concordancia o la discordancia entre la
naturaleza y la sociedad. Su ejemplo es, ademds, decisivo para los stbdi-
tos: «Yao y Chun gobf,rndron el 1 1mpc,r10 con benevolencia, v el pueblo
les imit6. Kie y Chun gobernaron el imperio con crueldad, y el pueblo
les imitd. Lo que cstos dltimos ordenaban era contrario a lo que ellos
,querl'aﬁ, y ¢} pueblo no se sometidé a ellon (Ta-hio, comentario de Cheng-
tse, 9, 4). Por eso la formacién del emperador es la finalidad prdctica

1de inmediata de la ensefianza de Confucio. Ya vimos que—como hard
Platén en Occidente desplazdndesc a Siracusa~-Confucio abrigd la espe-
ranza de encontrar pronto o tarde sablos coronados que le escuchasen.
También para €l fué la desilusion el premio; mas ello le fortalecié en su
propdsito de fijar literariamente la tradicidn y sus propias ideas, y con-
fiar a la accion de sus discipulos la difusion de las mismas. La poh’tica de
Confucio viene a ser esencialmente, por esta razén, un «espejo de prin-
c1pesn de eran estlo. Sus postulados fundamentales son: la vuelta a las

g
placncas antlguds de goblcrno y el recclo ante las novedades. El princi-
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pio de la igualdad esencial de les hombres se compagina en Confucio con
una concepeidn aristocratica del gobierno: el pueblo no debe intervenir
activamente en el goblerno, ya que de hecho s6lo un pegueiio ndmero de
hambres alcanza Iy condicién de sabio. Esta minoria esclarecida es Ia
que cstda Hamada a asesorar al principe.

Mencio

Mencio es la forma occidentalizada de Meng-tse o Mong tse, el maes-
trn Meng, o Mong (372-289 a. J. C)), el principal discipulo de Conlucio.
Refiere la tradicién que fué educado por el dnico nicto d¢l Maestro. El
fibro que lleva su nembre, al parecer compuesto en su vejez, con la coope-
racién de un discipulo, es el cuario de los que integran el corpus confu-
clano cldsico. Como el libro de los Cologquios de Confucio, ¢l de Mencio
velata una serie de conversaclones con discipulos, reyes, magnates y otros
personajes. . '

Con mayor exclustvismo atin que Confucio, limita Mecncio su preocu-
pacién a los problemas de la vida social. Su principal aportacién radica
en el campo de la filosoffa polftica, en el cual explicita y desenvuelve los
principios confucianos, imprimiéndoles un sello personal. En primer lu-
gar, da expresién tajante al optimismo antropolégico del Macstro, Su
Cafirmacion de la bondad natural del hombre es de una rotundidad pocas

veces alcanzada en la historia del pensamiento: «La naturaleza humana
sigue lo bucno asi como el agua busca el nivel mas bajo. No hay hombre
que no sea (naturalmente) bueno, asf como no hay agua que no corra {na-
turalmente) hacia abajo» (VI, 1, 2). Son comunes a todos los hombres ia
benevolencia y la piedad, la verglienza y el odio al vicio, la deferencia y
el respeto. el sentido de lo meritorio y lo reprobable, en los cuales aquella
predisposicién al bien se manifiesta (VI, 1, 6).

En segundo lugar, acentia Mencio la tendencia Jgualitaria latente en
la tradicidn confuciana, trasladdndola decididamente a la csfera politica
y social. in algin pasaje se trasluce la idea de que el poder del empera-
dor baja del Cielo a través del asentimiento del pueblo (V, 1, 5). Por esta
razén, el pueblo podrd deponer al emperador indigno, ¢l cual, por su in-
dignidad, no puede llamarse ya emperador (I, 2, 8). Con cllo da Mencio
un paso més alld de Confucio, ¢l cual conferia tal misién dGnicamente
a un noble cuyos éxitos diesen. fe de que actuaba con arreglo al tao. La
tirania, que solo tiene en cuenta el blen del monarca y desprecia el de los
sibditos, trac consigo la ruina del propio tirano, por la reaccién popular
que provoca: «5i la tiranfa de un principe sobre su pueblo es extremada,
matan a su persona y su reino queda deshecho. Si su tirania no se lleva
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hasta el extremo, su persona corre peligro y su reino estd en trance de di-
vision» (VII, 1,2). Este pathos democrdtico se manifiesta reiteradamen-
te en la obra de Mencio, ademds, por la critica fuerte y directa que hace
de la opresién econdmica y los males sociales de su tiempo. Son frecuen-
res en €l invectivas como ésta: «Vuestros perros y vuestros cerdos comen
el alimento del pueblo y no sabéis remediarlo. El pucl)lo muere de ham-
bre en los caminos y no sabéis abrir los almacenes pubhcos» (L, 1,3). No
hay diferencia entre matar con armas o mediante un mal 2013161[10
(I, 1,4). Acentos parecidos tendrd la critica social de Tomds Moro.

Lia tendencia democritica de Mencio no se limita, pucs, a lo poh’tico;
abarca también lo social, y plasma en férmulas de una modernidad tanto
- mas notable, cuanto que no se presentan como una novedad, sino como
rradicionalmente admitidas: «Por eso se dice que unos trabajan con su
inteligencia y otros trabajan con sus brazos. Los que trabajan con su in-
teligencia goblernan a los hombres; los que trabajan con sus brazos son
gobernados por los hombres. Los que son gobernados por los hombres
alimentan a los hombres; los que gobiernan a los hombres son alimen-
tados por los hombres. Es la ley universal del mundo» (111, [,4). La inte-
ligencia, por consiguiente, es el tnico factor de desigualdad. Que en
esta materia reﬂqaba Mencio un punto de vista genelahzado en la anfi-
gua China, lo revela el hecho de que los funcionarios 1mper1ales no se
reclutaron segiin su posicién social, sino por un sistema de examenes
ablerto a todos (15). Por otra parte, ¢l trabajo manual no queda desvalo-
rizado, sino tan s6lo reducido a su funcidn subordinada en la jerarquia
de valores sociales. Finalmente merece sublaydlse en este orden dc ideas
un fino sentido de la importancia del factor econémico en la politica. El
principe debe preocuparse de que el pueblo tenga lo necesario para su
sustento; s6lo entonces podrd pedirle «que siga el camino de la virtudy
(I, 1,7.

Mencm complementd su politica con una aplicacidn de sus poqtu]ados
bésicos a las relaciones entre los pueblos El resultado no podia ser otro
que un pacifismo riguroso. Las evocaciones de los desastres de la guerra
son tan crudas como las de la miseria social a que hemos aludido. Las
ventajas que con la guerra se consiguen, son a precio de mucha sangre:
«los muertos cubrirdn los campos», «los muertos llenardn las ciudadesy,
«la tierra se come la carne de los hombresy. Por ello reclama la pena mas
grave para quienes perpetran guerras de agresidn (IV, 1,14). Como los
taoistas, Mencio somete de esta suerte la guerra a la valoracién moral,

(13) Ya Heoon sciiald, en piginns que asombran por toprofondidad de Ia inluicidon hislo.
rica, esla femdencin chinn a Ty igualdad: «China es el imperio de la absoluta igualdid, Todas
Ias diferenciag praceden de In adminisgiracion pablica, del mérilo que cada curl procura adqui-
vir, para aleanzar los dishintos grades de esa adminislracione, {Lecciones sobre in filosofia de In

historia wniversal, trad. casiollina de J. Gaos, Madrid, Ed. Rev. de Qccidenle, I, p. 251).
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anticipindose a la teorfa de la guerra justa, que solo admite la licitud del
recurso a las armas entre los pueblos, para defender un entuerto grave y
1L%r«1hlcct_r el derecho violado. Llega incluso Mencio a distinguir entre
la guerra ptoplamente tal, que tiene lugzn entre reinos iguales, y los actos
de correccién y castigo que un superior lleva a cabo contra sus inferiores,
cuando han clchnqmdo (VII, 2,2).

Otras filosofias antiguas

Seria un error creer que el taoismo y el confucianismo se dividen de
manera exclusiva los espiritus de la China antgua. S6lo mucho mas tar-
de alcanzaron estas dos escuclas su posicién plecminentc: ¢l confucia-
nismo, al ser erigido en doctrina oficial por ¢l emperador Han Vu-ti en el
Mgln a J.C.; v el raoismo, al difundirse ¢l budismo, del que tomd
clertos (,lementos Por lo que toca al perfodo clisico que estamos exami-
nando, «el historiador del pensamiento universal quedard deslumbrado
ante la 1nspiracién v la fecundidad del cqpnltu chino en esta edad p11v1-
legiada que se extiende del siglo V al II» (16). Desgraciadamente, aquel
caudal u.pmtual ha Iegado hasta nosotros de manera muy {ragmentaria.
Por diversas circunstancias, entre las cuales descuellan las destrucciones
(algunas voluntarias, como la gran quema de libros ordenada por
Ch'uang-ti) v los exclusivismos de escuela, la desaparicién 1rreparable de
Fuentes literarias antiguas ha pOdIdO ser calificada de colosal, extendién-
dose muy V(ilOSllHlllTantL a mas de las tres quintas partes de la produc-
cién total (17).

a) En una relacién mds o menos directa con el confucianismo y el
taoismo cabe mencionar a Meiti {llamado también Mo-ti 0 Mo-tse) y
a Yansz-chu como representantes de tendencias politico-sociales opues-
tas: el primero propende a un sccialismo érico fundado en el prmclplo
de reciprocidad; el segundo, por el contrario, a un individualismo pesi-
mista y nihilista que ha motivado se le comparase con Eplcuro.

Mei-ti es un pensador relevante, que recientemente ha sido objeto de
nueva y especial consideracién por los historiadores del pensamiento
chino. Se sabe muy poco acerca de su vida, que debid transcurriv en el
s. V-IV a. J. C. Fundé una escucla organizada jerdrquicamente y anima-
da de un intenso espiritu proselitista. También su libro, redactado en
tercera persona, procede del circulo de sus discipulos.

Mei-ti es el profeta del «amor universal» como principio informador
de la sociedad. El amor reciproco y la ayuda mutua consiguiente, res-

(16)  Massox-Ounser, loc. cil.,, p. 841
(1% E. R. Hucres, Chinese Philosephy in Classieal Timwes, inlrod., p. XXXIIL
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ponden a la voluntad del Cielo y constituyen el tinico fundamento firme
del orden. social. «EIl Cielo desea que Tos hombres se beneficien y se amen
los unos a los otros, v abomina que sc odien y hieran entre si» (cap. 4).
Con cllo ensancha Mei-ti el 4mbito de la benevolencia confuciana:

ésta, a su juicio, es insuficiente, por cuanto no rebasa los limites de la fa-
milia y de la propia equrpe mis adn, es parado]lcamcnte antisocial, si
tenemos en cuenta la sociedad humana en su conjunto. Iista amplitud
del amor que Mei-ti postula, es precisamente lo que a su vez le reprocha-
ra con acritud el confucianismo ortodoxo nasterior, por boca de Mencio:
cl amor universal de Mei-ti le resultard indiferenciado y abstracto, al des-
preocuparse de los vinculos familiares (Menczo ML, 2, 9: VIL I, 26).
También se distingue Mei-ti por ser el Ainico pensador chino que haga
descansar su moral sobre una sancién divina {cap. 27), aungue el alcan-
ce de ésta no sea tap grande como a veces se ha prerendido, pues no
carece de un deje utilitarto.

En ¢l aspecto politico, sostienc Mei-fi un conservadurismo autorita-
rio de signo pesimista. Los eohiernos fueron establecidos nor Dios vy los
esniritus a rravés de la decisidn de los pueblos para poner fin a un estado
nrimitive de anarquia, en el que cada cual tenia su pauta particular de lo
]usto ¢l mundo se hallaba en gran desorden v eran los hombres como
los pdjares v las bestias. Como en Tomis Hobbes, el resultado no podia
ser otro que la més estricta sujecidn al principe, definidor de lo justo y
lo injusto (18). En lo social, son célebres sus invectivas contra el lujo y
los gastos excesivos en los funerales asi como la duracién del luto, que
merman las energias del pueblo v lo agoran.

Con énfasis mayor que los autores antes estudiados, extiende Mei-ti
sus postulados a Jas relaciones entre los pueblos, formulando un ideal pa-
cifista v universalista de convivencia humana. Todos los reinos del mun-
do, qrandm o pequefios, son ciudades del Ciclo, y todos los hombres, j6-
venes o vicjos, pudientes o humildes, son sus subditos (cap. 4). En la enu-
meracién de las calamidades que ¢! Cielo abomina, ocupa el pumel lu-
gar el ataque mutuo entre los Fstados {cap. 15). Se reafirma aqm el am-
bito omnicomprensive del «amor mutuor, cuyo imperativo exige que
cada cual considere los Estados de los demds como el suyo propio, las
casas de los demds como la propia, y las personas de los demds como la
propia persona (Ibld) La consecuencia es una severa condenacidn de las
guerras de agresién, que, como en ¢l caso de Mencio, equivale a una

18y CI Fuxe Yu-Lax, op, cil., pp. 5830, v en parlicular ¢l resumen gue da en sus con-
sideracionos finales acerca re las doclrinas polilicas de Mo-ise: «La funcidn primordial del Fs-
lado es pues, segiin los términos de Mo-lse, «unificar las paulas (elo unily Lhe standardss). En
el Estado sdlo puede haber una pauta, ¥ licne que ser una paula fijada por el propio Eslado.
Ninguna alra pauta puecde ser lolerada, ya gue de lo conlrario el pueblo velverin vépidinente
ul westado de naturaleza», en ¢l que no cabria sino desorden y caoss (p. 59). !
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teoria incipiente de la guerra justa. Los mismos que se indignan ante los
latrocinios y asesinatos cometidos por pdl‘thUlalES en su pafs, dplauden ¥y
llaman ]usto en cambio, ese latrocinio vy asesinato llevado a su mdaxima
expresion que constituye el «gran dtaque de Estados» (cap. 17). A la re-
pudiaci(')n moral se une una critica de la guerra basada en la considera-
cidén de sus funestas consecuencias. Mel-ti, sin embargo, admitia el re-
curso a la fuerza para repeler la agresién, en legitima defensa, y su acep-
tacidén viril de tal eventualidad le¢ Ilevé a amplias consideraciones sobre
tacticas defensivas. :

Digamos, para terminar esta breve exposicién, que Mo-tse fué tal vez
el dnico pensador chino cldsico que se preocupd de buscar un fundamento
légrico a sus doctrinas, formulando una teoria del conocimiento que no
por rudimentaria es menos de sefialar como oxiginal aportacién suva a la
filosofia de su patria. Pero el ascetismo riguroso y cierto fanatismo, profe-
sado por Mo-tse, impidieron, a pesar de un momentdneo auge, corrobo-
rado por la inquietud de Mencio al respecto, que la escuela obruviera du-
rvadera aceptacién.

-— . - PR . LS ek R I B wd
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b) Yang-chu (apr 450-380 a. J. C) imprimid un sesgo racionalista y
materialista al raoismo. De la vigencia social de sus doctrinas hubo tam-
bién de alarmarse Mencio, que le consideré como uno de sus principales
adversarios (III, 2,9; VII, 1,26). Con energia censura el discipulo de
Confucio el que Yang-chu no quisiera sacrificar ni un pelo para favorecer
al mundo. Se resume en esta actitud el egoismo radical que constituye
el rasgo caracterfstico de la doctrina. Yang-chu, en efecto, exagera el na-
turalismo individualista de Lao-tse, simplicindolo v empequefieciéndolo
a la vez. Le falta, segin feliz observacién de WiLHELM, «la bondad y la
amplitud» del maestro, v eso da a su obra algo asi como «el gusto amar-
go que permanece en el vaso una vez apurado el brebaje» (19). El ant-
culturalismo taoista adquiere aquf un acento de frivolidad que une a un
.relativismo moral absoluto un fatalismo pesimiqta v un desprecio altane-
ro de todo vinculo social y politico. E1 parangén con Epicuro, que antes
hemos evocado, resulta, pues, hasta cierto punto ]ustlﬁcado y se mpone
con mayor fuerza todavia si tenemos en cuenta la negacidn de toda te-
luologla en el pensamiento de Yang-chu: los seres que llenan el mundo
se comen, por turno, los unos a los otros, pero no fueron engendrados los
unos para los otros, y tampoco lo que come ¢l hombre fué creado por el
Cielo para él: «Las moscas y los mosquitos nos pican cn la piel; los
lobos v los tigres tragan nuestra carne. Pero no por esa ha hecho crecer
el Cielo originariamente a los hombres y a su carne para las moscas v los

(193 Op. cil., p. 8G. Citamos los texlos de Yang-chu por esla obra.
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mosquitos, para los lobos y los tigres» (VIII, 28). Epicirea es también su
actitud ante la muerte, cuyo temor no debe impedirnos ser dichosos:
«; Sl.ljetcmm, la vida presente! ;A qué mquwtmse por lo’ que venga des-
pués de la muerte?». La muerte es pura disolucidn, que iguala finalmente
a los hembres v escapa en absoluto a su poder (VII, 3). Sin embargo, no
admire el suicidio, a diferencia del fldsofo occidental.

¢) Aunque se proclamase confuciano, se aleja no poco del maestro
un pensador a quien a veces se ha llamado el Hobbes chino: Hsiun-tse
(siglo IIT a. J. C.). Al contrario de Mencio, Hsiun-tse considera al hombre
como naturalmente malo. Los actos buenos que el hombre realiza se de-
ben a la saludable actién ejercida sobre él por ¢l medio social y los ritua-
les. Estos permiten, ademds, el equitativo reparto de los biencs y los em-
pleos. Sin su regulacidn, los hombres lucharfan entre si en la satisfacadn
de sus descos concurrentes, cn un estado de naruraleza que recuerda cl
que rambién evocaba Mei-ti. Esta valoracién positiva de los rituales tra-
dicionales (:onstituye el elemento especificamente confuciano de la doc-
trina. Pero la tradicién pierde en Hsiun-tse su aureola sagrada, pues sélo
se Justifica por cuanto se ha revelado il y chaiente: dene un cardcter
convencional, Ha de advertirse, sin embargo, que su cardcter convenclo-
nal v arnbcial no estd exento de dignmidad: los ritos son un producto de
la inteligencta humana, y gracias a ellos se diferencia el hombre de «los
pdjarcs y las bestiasn. 51 entre éstos se¢ da una relacién bioldgica de pa
ternidad y filiacién, el afecto de padres ¢ hijos cntre si es una expresién
de 1a coltura humana. Mis ain se 'ale]a Hsiun-tse del confucianisme or-
todoxo, y en general de la communis opinio china, al negar todo nexo
causal entre la maldad del principe v las calamldadcs naturales, toda re-
lacidn de correspondencia entre el Cielo y cl oficio ‘de soberano.

dy En abierto espiritu de oposicién al confucianismo, en cambio, apa-
rece poco dupues la Hamada escuela de los legistas o de las leyes (fo-kia),
que en sus PrlnClplOR se remonta a Kuan Chung o Kuan-tse (siglo VII
a. J. C), v cuyos representanies mds caracteristicos son Chang Yang
(s. IV a. J. C)'y Han Fei-tse (muerto en 233 a. J. C.). Sus doctrinas se
exponen generalmente en obras semi-histdricas y semi-filosdficas que lle-
van su nombre.

Como indica el nombre de esta escuela, la técnica de gobierno es su
tema fundamental, y en ella.]la novedad estriba en el principio de la ne-
cesidad de lcyes piblicas y para todos notorias, en lugar del imperio ex-
clusivo de los ritos. Como Hsiun-tse, parten estos autores de una con-
cepcidn pesnmbta del hombre, pero llegan a consecucncias distintas, por
cuanto juzgan msuficiente la tradicidn formulada por los sabios para re-
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mediar el egofsmo humano. De ahi su conviccién de qué medidas ade-
cuadas debidamente p1omulgadas y provistas de sancidn ehcaz son la
mejor barrera contra la anarquia.

«La ley existe cuando los decretos y ordenamientos han sido expues-
s en las dependencias administrativas y que los castuigos y penas pare-
cen inevitables a todos los espiritusy (Han Fet-tse, ¢, 38). Mas, como las
leyes son expresién de la voluntad del principe, los legistas llegan a una
apologia del absolutismo politico, que por medio de la ley se despersona-
liza y objetiva, haciéndose mds apto para disciplinar stados grandes n-
clinados a una politica de poder, y economias de complejldad creciente,
De hecho estos autores, que por regla gemml intervinieron en la politica
activa de su tiempo, favorecieron la constitucién de un poder fuerte en
¢l Estado de los Tsin o Chin.

Ahora bien, la objetivacién de la voluntad del principe en la ley, aun-
que favorezca el absolutismmo, no imp]ica necesariamente arbitrariedad.
El soberano queda sometido a la ley. Con toda claridad subraya Kuan-
tse este punto (en el capirulo «Gobierno por la ley»), afirmando que nun-
ca debe alterarse una ley para complacer al principe, pues la ley, una
vez promulgada, le vineula también a él (20).

Por el especial relieve de su pensamiento, hemos de considerar con
mayor detenimicento en este grupo de autores, a Han Fel-tse,

Une Han Fei-tse las tesis centrales de la escuela, a principios taoistas
convenientemente modificados. L]cmp]o tlplLO de tal actitud es su inter-
pletamon de la teorfa taoista de la inaccién: como Lao-tse, aconseja
Han Fei-tse al principe: la Inaccién, pero se Ia aconscja para mayor como-
didad y seguridad suya. Colocado el principe mds alld de la estera de la
gu;tlon directa de los asuntos pubhcos y cncomendada ésta a funciona-
rios, se beneficiard de sus éxitos sin verse alcanzado por los fracasos:
«S1 se produce una buena obra, el principe recoge las alabanzas; si la
cosa sale mal, tiene que cargar el funcionarto con' el (_dbtlg . Los fun-
clonarios tienen el trabajo y el principe tiene el mériton (c. 3). El postu-
lado de la inaccién, que en Lao-tse brotaba de la naturaleza misma de la
vida social y redundaba en provecho de la comunidad, se pone aqui
conscientemente al servicio del principe. Lejos de mermar su poder la
inaccidn asi concebida tiende, por el contrario, a reforzarlo: el prmclpe
«ha de guardar los tiltimos hilos en sus manos. Sera misteriosoe e 1nvisi-
ble como Dios, mesperado y sibito en el prcmm y en el Lasngo» (21).

Un inexorable mecanismo de premios y caqtlgos constituye, segilin
Han Fei-tse, ¢l necesario complemento de la inaccién del monarca:
«Para un principe prudente no hay premio inmerecido ni perdén de los

(20) Cf. en parlicular Siao King-Faxe, op. cil., pp. 62-63.
(21) Wixey, op. cit., p. 93. Citamos en general a Han Fei-ise por esta obra.
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castigos... Cuando alguien tiene un mérite real, aun cuando esté muy
alejudo y sea muy insignificante, a todo trance habrd que premiarlo.
Cuando alguien se haga realmente culpable de una falta, aun cuando esté
muy cerca y sea muy popular, habra que f:]ecutmlo a todo trance» (c. 5).
Es de adverdr que también este sistema de plemlos y castigos_refuerza
la 111Lsp0nsablhddd del prlntlpe que Han Fel-tse quicre ante todo lo-
grar: el premlo y el casugo no aparecen ¢omo actos personales del sobe-
rano, SlNo COIo reacclones 1mpc150ndlt,s de un sistema objetivo que, por
asi decir, funciona solo. La apreciacién de los méritos en la eleccién de
ministros y funcionarios obedecera a idénnco criterio.

Por lo que antecede se advierte que la doctrina de Han Fei-tse equi-
vale esencialmente a. una técnica de conservacién y aumento del poder.
De ahi que el legista chino haya sido comparado con Maqhiavelo. Pero
también se'asemeja Han Fei-tse al gran florentine por un pragmatismo
politico, que valora a los hpmbres y sus sentlmlcntos como simples me-
dios al servicio de los objetivos del. principe. Entre éstos, ocupan el pri-
mer p]ano el fomento de la agriculcura y la preparacién militar, y el
principe sabrd atraer hacia ambas actividades a la mulrtitud, de suyo dada
a la comodidad, valiéndose del afin de lucro y de gloria (22). La acutud
ante la guerra ha cambiado, en esta escuela, radicalmente, como ha
cambiado la valoracién de los ritos tradicionales: no se niega su justifi-
cacidn en otras épocas, de vida colectiva mds simple, pero se niega quc
‘estén a la alrura de las nuevas circunstancias sociales y politicas. Ya con
anterioridad a Han Fei-tse, habia expresado este 1'elativismo dindmico
Chang Yang con singular relieve. A la concepcidn éstitica de la historia
v la idealizacién del pasado, propias de las escuelas anteriores, oponen
los legistas una concepcién dindmica, orientada hacia un futuro que en
lo esencial esti en manos de! hombre. .

Digamos, para terminar esta exposicién de tan vigoroso pensamiento,
que las ensefianzas de Han Fei-tse se volvieron contra él mismo. Su disci-
pulo, el principe Chin Ch’Huang-ti, sin tener en cuenta sus méritos en
favor del acrecentamiento de su poder personal, le hizo encerrar en una
carcel, donde se envenend.

¢) Sien un principio el gobierno por las lt,yc_q se contrapuso al go-
bierno por los ritos como una antitesis 2 una tess, cl tu,mpo fué estable-
ciendo con ambas LOD(CPClO[’leS una sintesis que, aceptandolas como pun-
tos de vista parciales, las integré en una perspectiva superior. En un re-
clente estudlo, ha puesto de manifiesto este proceso K. Biinger de una
manera muy inteligible para el observador occidental. El orden de los

(22) Sobre este y olros punlos de la leorfx del wobierno de los legislas,” A, Warey, Trois
courgnts de lo pensée chinoise antique, trad. fr., especialmente pp. 150 ss., 168 ss.
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«ritosn y el de las «leyes» coexistieron en la cultura china como han co-
existido en Occidente el derecho natural y el positivo. El orden de los
ritas constitufa en efecto, como sefiala Biinger, el «prinapio regulativo
permanente ¢ inagotable de la legislacién v en general de la politicon.
Aunquc en caso de conflicto los ritos no se sobrepom’an a las leyes en la
})ldCULd judicial y administrativa, se hallaban sin cmbargo en un plano
superior, «por cuanto eran tenidos en cuenta de lege ferenda, mﬂuyendo
de esta suerte sobre la l%lbldcmn misma» (23). Con ello llegd el espiritu
chino a la concepcién de un orden ético del mundo, cuya estructura tri-
membre evoca de manera llamativa, a nuestro juicio, la teoria cristiana
de lu ley eterna, la ley natural y la ley positiva humana. Los ritos, st
estan lamados a informar las leyes, son a su vez un trasunto de la lega-
lidad universil, producto del tao, seglin vimos al hablar de la teoria chi-
na del Imperio. Constituye asi el primer estrato de la motalidad «el
orden general del untverso (tao), que abarca no sélo 1a sociedad humana,
sino también la naturaleza y el mas alld» y viene a ser, con arreglo a los
conceptos occldentales, un orden religioso. El segundo es el de los 11108,
que «tienc en comuin con el orden universal (tao) los pllnclplos éricos,
pero los desarrvolla en los detalles y explicita en reglas pricticas de com-
poriamiento moral dirigidas a todos. Sigue finalmente «el derecho posi-
two, establecido por el emperador como soberano que gobierna a los
hombres con responsabilidad religiosa» y que ha de atenerse fundamen-
talmente a las normas éticas en toda su actuacién (24).

Esta convergencia doctrinal del principio del gobierno por los ritos
con e del gobierno por las leyes es comparable, a nuestro modo de ver,
con la que en Occidente tuvo lugar entre la filosofia estoica y la jurispru-
dencia romana y después de su recepcidn por el pensamiento cristiano
dié lugar al iusnaturalismo que, ya en su versién religiosa, ya en su direc-
cidn secularizada, ha sido el suelo nutricio de la jurisprudencia europea.
A ella sin duda debi6 el derecho chine su irradiacién y significacién his-
térica, réplica en el Oriente lejano de la que para Europa ha tenido el de-
recho de Roma.

Ulterior desenvolvimiento del pensamiento juridico y politico chino

Desde el periodo cldsico, el pensamiento chino se ‘caracteriza por la
rivalidad milenaria entre el tacismo y el confucianmismo, y luego de am-
bos con el budismo procedente de la India, que se difunde a partir del
siglo T de nuestra era. Al conceder el emperador Wu-ti el monopolio de la

(23) «Die Rechisidee in der chinesischen Geschichien, en Sweculum, 11 (1952), pp. 206-2G7.
(24) 1bid., p. 209.



LA SABIDURIA POLITICA DEL ANTIGUO ORIENTE 181

formacién de los funcionarios a los letrados confucianos (124 a. J. C.),
erigid al confucianismo en doctrina oficial, sin que por ello sc anulase el
prestigio de la otra gran corriente espiritual china, No faltaron nunca e¢n
el transcurso de la historia espiritus criticos e independientes frente a la
orredoxia poh’tica confuciana. En cuanro al budismo, no recibid de China
aportaciones 1mportanteq 1nf]uyendo ¢n cambio sobre ella en el sentido
de infundirie una mayor pLEO(‘UpdCIOI] por lo trascendente y un qmensmo
que habia de provocar reacciones y persecuciones.

De los pensadores postclasicos, sélo dos van a retener nuestra arencién,
por su significacién politico -social e histérica. El primevo es Uang An-che
(1012-1086), que fué ministro v pretendié establecer un socialismo de
Estado. Con motivo de calamidades fisicas y dificultades econdmicas
acaecidas en 1069, negé pusieran en causa la I'LSPOI]Sablhddd del empe-
rador, con lo cual, desconectaba nuevamente (después de Hslun-tse) el
orden social del orden natural. EI segundo nombre que cabe destacar es
el de Chu-hsi (1130- 1200) fundador del necconfucianismo, Su papel ha sido
comparado con ¢l de Santo Tomds en Occidente. Pero a diferencia del
Aquitanense, Chu-hsi no pasé de ser un compilador y comentarista de la
radicion, Desde entonces Confucio Hegd a ser objeto de un culto, de una
veneracion religiosa. Su influencia ha seguido siendo pupnnduante hasta
nuestros dias. Con razén ha podido un diplomitico chino resumir este
hecho bajo la férmula «China, creacién de Confucion (25),

El pensamiento chino en sus relaciones historicas con QOccidente

Ninguna de las grandes culturas del Viejo Munde ha vivido en un
aislamiento tan prolongado en lo esencial como China. No faltaron cier-
tamente los contactos con ¢l mundo exterior a lo Jargo de su historia.
pere nunca, hasta el siglo XIX, actuaron en profundidad. En la antigiie-
dad, el comercio chino de la seda se extendié hasta Europa, y Marco
Aurelio envid una misién comercial de la que queda constancia en fuen-
tes chinas. La mayor influencia espiritual extraiia ha sido la del budis-
mo, a la que anteriormente nos hemos referido. Pero es interesante sefia-
lar esporddicas ramificaciones de corrientes occidentales recibidas a tra-
vés del Asia Central (Turquestdn), que sirvié de punto de enlace entre
ambos mundos: asi, llegan ecos del maniqueismo, y, en 635, bajo el go-
bierno del emperador Tai-tsung, de la dinastia Tang, se funda en la capi-
tal, Sianfu, una comunidad cristiana nestoriana. En el siglo XIII, el
veneciano Marco Polo recorrid el imperio, gobernado a la sazén por el

(25) Cnrexc Ties-Wsy, Lo Chine, scoere de Confucius, trad. del original inglés por A-R.
Werner, Neuchatel, s, fL
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gran monarca mongol Kublai Kan, vy redacté una descripcién de su viaje
que causd viva impresién. Esta epoca se caracteriza por el desarrollo del
comercio con Occidente, al que mas tarde pone grandes restricciones, por
el contrario, la dinastia de los Ming (1368 ]644) Sin embargo, precisa-
mente entonces ipician su actividad las misiones catdlicas de francisca-
nos, dominicos y jesuitas. Los jesuitas logran establecer, bajo la dinastia
manchu (llegada al podel en 1644), relaciones amistosas con la corte.
A ellos se deben las primeras obras serias acerca de la civilizacion vy el
pensamiento chinos, que unidas a traducciones de los libros confucianos
v los relatos parriculares de su correspondencia (por ejemplo la que sos-
tuvieron con Leibniz), contribuveron decisivamente a su conocimiento
en Europa. Especial interés por la filosofia china. con un propdsito de
valoracién obietiva, manifestd el espiritu universalista de Leibniz, en su
Discours sur la philosophie chinoise (1715-16). y. siguié sus huellas tam-
bién en este aspecto su vulgarizador. Cristiin WorLrF, cuya Oratin de
Sinaruwm philosophia practica es de 1721 (26). Tan popular se hizo en-
tonces China en la Europa culta, que se convirtié en tema de moda en
el arte v en las letras. La filosofia de la Tlustracién hizo grandes elogios
de a sabidurfa v las costumbres de éste y ofros pueblos de Oriente, con
fines pelémicos. Opuso a las instituciones europeas, que se le antojaban
corrompidas v caducas, un Oriente idealizado, erigido en pauta de valo-
racion. Voltaire puede considerarse como representante tipico de esta ac-
titud, facilitada por limitarse entonces el conocimiento del pcnsamlcmo
chino fundamentalmenre al confucianismo, cuvo temple ofrece clerta
afinidad con el racionalismo de la época de las luces. China se convirtid
de esta suerte. en el siglo XVIIL. en un imporrante instrumento intelec-
tual al servicio de.la critica social. Después de pasar la sinofilia a un se-
gundo olano a fines de la centuria, ante el hechizo romdntico de Ia
India, el siglo XIX trajo consigo finalmente un conocimiento mds exac-
to y cientifico, sustituyendo la interesada admiracién anterior con un
intento de comprensién auténtica sobre la base de una conciencia histé-
rica mds afinada.

Pero con ello hemos llegado a un punto que rebasa el marco de nues-
tro estudio. Porque el siglo XIX asiste a la irrupcién de fos estilos de vida
occidentales en la cultura china, que habia vivido siempre de su propla
sustancia, surgiendo, en el marco de este contacto, ¢l problema de la rela-
cién entre el pensamiento tradicional de China y los idearios occidenta-
les, cuyo impacto en la vida intelectual del pafs no habfa de rardar en
hacerse sentir.

(26) Véase R, F. Munken, «La China ¥ el Occidente en los siglos XVIT y XVIII», en Inves-
tigacién y Progreso, V11 (1933}, pp. 121-122. .
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11
LA INDIA

La cultura de la India

Frente a la homogeneidad étnica y cultural de China, la India se pre-
senta como un abigarrade mosaico, un caos de razas, rehglones y cultu-
ras. Sélo excepcionalmente se mtegraron extensas regiones del pais en
reinos unificados. El mayor de éstos en todos los aspectos fué el Imperio
maghada, fundado por Chandra-Gupta (desde 316 a. J. C.}, y que tuvo
en Asoka (aprox. 272-230 a. J. C.) a su mds brillante soberano. Por regla
general el pais estuvo dividido en una multitud de principados y republi-
cas aristocraticas. Mis tarde se suceden las invasiones dominadoras,
siendo la mds importante la islimica (siglo X), que ha dejado su impron-
ta en amplias regiones, hasta hoy. Esta diversidad justifica la frase mu-
chas veces repetida de que la India como tal no tene historia, sino tan
solo algunos episodios: no fué ni un imperio, ni una «patria», ni una
nacion (1).

El trastondo histérico primitivo es menos conocido que el de China,

bay en el cuadro del mismo grandes lagunas. La primera fecha riguro-
sa es la de la invasién de Alejandro Magno en el Pen]ab (326 a. J. C)).
Se ignora lo fundamental acerca de los pueblos anteriores a la llegada de
los arios, agrupados bajo los nombres genéricos de nagas (en el norte) y
drdvidas (en el sur). Recientemente se han descubierto huellas de una cul-
tura sumero-dravidiana en Mohenjo-daro, que tal vez fuera un eslabén

(1) H. Bear en su introd. al libro de Massox-Oursen, L'frde antique el la civilisation
irndienne.



188 ANTONIO TRUYOL Y SERRA

prehistérico hacia los estratos mas antiguos del mundo babilénico-asirio.
El hecho histérico fundamental, punto de Pdltlda de la indianidad cldsi-
ca, es, como en el Irin, la invasién de los arios. Eran éstos un pueblo de
pdstores némadas que pasé a formar ¢l elemento dominante de la pobla-
cién y dié al pais indostanico los caracteres esenciales de su cultura
posterior, mezclados con mgtedlentes mdlgenas Tales mgu.dlcntes no
son despreciables; porque nunca logré el elemento ario un predominio
completo, no sblo en el aspecto geogrifico, sino también en ¢l étnico y
" espiritual.

La pujanza y permanencia de las corrientes misticas, la busqueda de
un absoluto inmutable superador de la contingencia inestable de lo sen-
sible, el anhelo de redencién del individuo agobiado por el problema del
destino personal, figuran entre los rasgos diterenciales mds acusados de
la India, muy de otro modo que en la cultura china. Su Contrapartida s
un mds escaso sentido politico y social, que exphca en gran parte la inca-
pacidad suya para llegar a formar un gran 1mper1o y la 11g1dez tradicio-
nal del régamen de castas. En estrecha conexién con esta falta de sentido
politico y soclal estd la carencia de sentido histérico que consutuye unz
de las notas caracteristicas de la mentalidad indica. El hindi, introverti-
do, se sume en una imagen supratemporal del mundo cuyos ¢jes son la
idea del circulo sin principio de las reencarnaciones y la de la realidad
-exterior como mera ilusién (2 ). Su visién pesimista del mundo contrasta
con ¢l optimismo filoséfico chino, dando lugar a un mayor despego de la
realidad circundante, a un ascctismo individual ampliamente extendido.
Arrrenpo WeBER ha hablado con este motivo de la evision metacésmica»
india, que contrasta con la «intracésmica» del chino (3). Pero lo peculiar
es que tales tendencias no impiden, por otra parte, la fruicién sensual
ante la magnificencia exuberante de las formas singulgres de la vida en
todos los ordenes, propia tal vez del fondo cultural preario, de impronta
matriarcal. Al servicio de aquella visién y de esta fruicién se halla un
vigor especulativo y expresivo que nadie, antes de los griegos, alcanzé.
Este vigor se pone de manifiesto en la extraordinaria riqueza de sistemas
filoséfico-religiosos, géncros literarios y formas artisticas, comparable a la
opulencia y varniedad de Ja flora en las regiones mds fértiles del pais.

De estos contrastes resulta sin duda el peculiar encanto que va asocla-
do en las mentes occidentales al nombre de la India, y que tan certera-
mente supo expresar Hecrr al escribir que una de las formas en que se

(2) Cf. K. Quicsr, «Der indische Geisl und  die Gesehishies, en Saeenlom, 1 (1660),

pp. 367-68, 37, 376. Ya Hronr habia sefialade y snbrayade la dimensiom ahistdrica de la cul-
‘tura Indica ; «Como los indios no -liemen historia, en el sentido de ‘hisloriogralfa, lampoco la
licnen ¢n el senlido de los hechos (res gestae); eoslo ¢s, no han legade a formar un verdadero

-esladlo polfticon (Filos. de la hist. univers., irad. cil., .1, p.-300}.
(3) A, Wenen, Hislarin de la enlbure, trad. cit., p. 77,
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manifiesta la accién de'la India al exterior consiste en haber sido siem-
pre atractiva para los demds paises. La India, segin inspirada férmula
del pensador de Stuttgart, comparada con China, «parece un pais de en-
suefio». 81 reina en China «la inteligencia sin fantasfa, una vida presaica
que regula legalmente y fija de un modo externo hasta los sentimientos»,
en la India, por ¢l contrario, «no hay un solo objeto que permanezca in-
tacto de poesia v de fantasian. «Entre los indios, todo lo actual y exis-
tente se evapora en abigarrados sucfios» (4).

E! brahmanismo

El brahmanismo es la religién por excelencia de la indianidad, y al
propie tiempo su principal factor unitario. Histdricamente, consiste ante
todo en la interpreracidn de la tradicidn religiosa aria, recogida en los an-
tiquisimos Vedas y sometida a una reelaboracién, con asimilacién de ele
mentos nuevos, por el clero brahménico. Los Vedas, colecciones de him-
nos sagrados, son considerados como revelacién dlvma. A ellos se afiadio
en el transcurso de los siglos la tradicién, constituida fundamentalmente:
por comentarios v exégesis que van mds alld de las pumltlvaq doctrinas
(y entre los cuales destacan las U panichads); por los sitras, o recopilacio-
nes de aforismos y enseflanzas diversas en forma sentenciosa; sin que
quepa olvidar los sdsiras, o tratados sobre el dharma, es dcc1r, sobre ¢l
conjunto de preceptos que rigen la vida humana en sus aspectos religioso, -
moral y juridico, escasamente diferenciados. El mds famoso de estos sis-
tras es el Manava-dharma-séstra, cominmente conocido por Cddigo de
Manai. '

La religién brahménica descansaba en las nociones de sacrificio y de
rito. heredadas de los Vedas. Fué ante todo un ritualismo: el hombre
pucde actuar sobre las cosas mediante la eficacia de la palabra ritual co-
rrectamente expresada. La primera etapa del brahmanismo se caracterizé
por un utilitarismo que ponia ¢l ritual al servicio de la consecucién de los
fines terrenales, aunque se crefa en la inmortalidad del alma. Menos im-
portancia tenfan las divinidades. La palabra sacrificial (Brahmdn), cuya
renonancia evoca la del fao chino v el logos helénico por su profundldad
primigenia (3), se convirtié en el dios principal (Brahma), v sirvié asimis-
mo para designar a los sacerdotes encargados de la transmisién del ritual
v de su aplicacién (brahmanes). Posteriormente acogié ¢l brahmanismo

(4)  Fitos. de o hisl. unicers.. 1, pp. 288, 202, 204, También esla exuberancia imaginativa
conruce & una indiferensin con rospeclto a ko valoracion historicn. Con razdm se ha dicho quz
wol espiriln fabulador de los indios cstaba sicmpre al acocho para disolver la historin en nna
mullitud de historiase (Quecks, loc. cit., p. 368).

(3) CL. G. Miscn, op. cit. en el cap. 1.
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la creencia en la transmigracién de las almas ( samsdm) cuyos origenes
SON OSCUTOS, pero que parece proceder del acervo preario: el alma buma-
na se reencarna sucesivamente en distintos cuerpos, ascendiendo a formas
superiores o bajando a formas inferiores de vida, segin su conducta an-
terior.

Asf surgié el brahmanismo cldsico, ] cual afirma la existencia de un
nrincipio universal v eterno. que recibe el nombre de Brahmdn, causa
tnica de todo lo existente, fuente unitaria de toda diversidad. Este prin-
cipio se concibe generalmente de manera pantefqtica como impersonal
exphccmdose el orlgen de las cosas por emanacién: Aquél que existc por
sf mismo v no estd al alcance de los sentidos externos (Mcmu 1, 6}, Aquel
aue sdlo el espiritu puede percibir, que escapa a los érganos de los senti-
dos. que no tiene partes visibles. gue es eterno, alma de todos los seres, v
a quien nadie puede comprender (I, 7), resolvid sacar de su propia sus-
tancia las criaturas (I, 8). Sin embargo. hay también pasajes de marcado
cardcter teistico, en que por ejemplo, se Hama al! Brahmdn «custodio del
iniverson v «sefior de todas las cosasn (6} El hombre participa del
Brahmen por medio del dtman, principio vital ouc es fuente impersonal
de 1a nersonalidad v permanece idéntico a sf mismo a través de todos los
cambios. Etimolégicamente. dtman significa wsoplo», conservindose este
sentido primario en la palabra alemana «Atem». La identificacién del
Atman con el Brahmdn serd el anhelo supremo; v el problema del medio
‘eficaz para conseguirlo, el mds urgente ¢ importante. Ello tanto mds,
cuanto aue la vivencia de! dolor, inherente a toda existencia humana,
hace anhelar la supresién de las reencarnaciones. Los deseos, el querer,
¢l karma. hacen que el dtman vuelva una y otra vez a encarnar en una
nersonalidad empirica: con lo cual se nerpettia el dolor de vivir, Bajo Ia
influencia det budismo v otros movimientos espirituales menores, la sal-
vacién fué cifrandose cada vez mds en escapar al circulo angustioso de
las transmigraciones mediante la amquﬂacwn del yo. subsiguiente a la
extincién del karma, de la voluntad de vivir, por un adecuado desnegc de
toda apetencia. Adoptande un concepto budista a su propia doctrina reli-
giosa, el brahmanismo denominé esta aniquilacién hrahmanirvana, con-
abiéndola como una inmersién en la eterna quietud del Brahmidn.

El pensamiento social y politico del brahmanismo: el Cédigo de Mand

I.a caracteristica mas destacada del brahmanismo fué, sin duda, su
sistema de castas. Formas de vida social heredirarias, a las que se atribu-
ve origen divino, las castas se distinguen entre si por la funcidn que les

(6 Gf, (rasewarp, Die Religioncn Indiens, p. 118.
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estd encomendada y que determina su jerarqufa, Lsta se hace patente,
a sn vez, por el origf:n. Las castas proceden en cfecto de partes diversas
de Brahma. Se trata de una estructura social peculiar de la India, cuyo
origen permanece oscuro a pesar de las maliples hipdtesis formuladas
por los indélogos.

Existen cuatro grandes castas: los brahmanes, clase sacerdotal que
nroviene de la boca de Brahma: los chatrivas o guerreros, que constitu-
ven el estamento militar y proceden de sn brazo: los vaisvas, labradores
v artesanos. que se 011g1na10n de su muslo: los sudms, dedicados 2 ofi-
clos manuales v salidos del pie de Brahma (Cdd. de Mani, 1. 31). Por
debajo del sistema de castas se encuentran los parias o intocablés. 81 los
sudras son tal vez descendientes de la capa superior de la poblacion
prearia. estos sectores sociales al margen de las castas pueden serlo de la
capa inferior, va que es de presumir aue va la poblacién autéctona estaba
estructurada de manera semeiante. Durante mucho tiempo ¢l sistema de

castas fué flexible. En la realidad. las castas eran muv numerosas, debido
a las inevirables transgrestones de una m‘cccpnva endoedmica aue hace
de la mezcla de sangres el pecado capital. El mismo Cddigo de Manii re-
conoce la existencia de castas mixtas, surgidas de relaciones mds o menos
ilicitas entre miembros de distinra casta. Sélo mas tarde imperd una ri-
gidez que ha ido aumentando considerablemente hasta nuestros dias. En
tado caso el ideal brahménico de las castas. tal como queda resumido, ha
dadoe su impronta indeleble a la socledad india. Incluso los elementos no
mmcluidos en el esquema tradicional iban constituyéndose a su vez en
castas v sub-castas, por infima que fuera su consideracién en relacién con
las nrimeras.

Se ha sefialado con frecuencia a semcianza que ofrece la estructura
brahminica de la sociedad con la de la Repdblica de Plarén. Sin embar-
go. una y otra se diferencian. vor ser en la poimera hereditaria la casta,
mientras que en la segunda cabe el paso de una clase a otra por los des-
cendientes. Las castas no representan solamente Ja divisién del trabaio
social, sino la mas absoluta diversificacién en todos los Grdenes de Ta
vida: hay prescripclones diferentes para cada casta en cuanto al matri-
monio, la comida, la actividad econémica v social, etc. En una palabra:
cada casta tiene su propio dharma, su cddigo peculiar. -

El ideal brahmanico de las castas se refleja con la mayor nitidez en
el Manava-dharma-sistra o Codigo de Mand, asi llamado por atribuirse
su promulgacién a Mand (Manava), hijo de Brahma y padre de los
hombres. Aunque recoge un material muy antiguo, la redaccién de esta
compilacién se sittta probablemente entre el siglo IT a. J. C. y el siglo 11
d. J. C. No es un cuerpo legal en el sentido actual de la palabra, sino una
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coleccion de preceptos religiosos, morales, juridicos, politicos, a los que
han de atenerse las distintas castas. Es mas un ideal de vida que una re-
gulacién positiva; pero por eso mismo es fiel exponente de la concencia
social del brahmanismo.

El Cddigo de Mani constituye en efecto un verdadero cuerpo de
doctrina sacerdotal, destinado 2 gloriﬁcar la casta de los brahmanes v
asegurarle la direccién efectiva de la sociedad. Si de origen divino es la
distincién por castas, lo es asimismo la posicién hegemdénica de los brah-
manes. El brahmédn es legitimo sefior de todo lo creado (I, 39), tiene de-
recho a todo lo existente (I, 100), v sdlo a su generosidad se debe ¢l que
los demds hombres gocen también de los bienes de este mundo (I, 101).
Llega incluso a considerarse como «poderosa divinidad» (IX, 317) Tal
preeminencia, expresada ya en el hecho mismo de la primogenitura de
los brahmanes respecto de las demas castas, resulta de su funcidn especi-
fica, que consiste en el estudio y la ensefianza de los libros sagrados, y
sobre todo en la celebracién o direccién de los sacrificios (I, 88: X, 3).
mediante los cuales se somete a su poder la naturaleza e 1ncluso la vo-
luntad de los propios dioses.

Debajo de los brahmanes, pero en una posicién asimismo clevada, los
Ch’ltlleS ticnen como misidn fundamental proteger al pueb]o sin
desatender 1a lectura de los libros sagrados (I, 89). Se trata de una noble-
za ilustrada. con aficiones literarias. El gobierno aparece como una
teocracia indirecta de los brahmanes. va que el oficio de rey consiste esen-
cialmente en mantener el orden divino de las castas y su jerarquia
(VH 35). Se proclama una solidaridad esencial entrc el sacerdocio brah-
méanico v la casta militar, que sdlo podrdn prosperar si van unidos
(TX, 322), pero con una precedencia clara y tajante del primero (IX, 320).

En cuanto a la doctrina politica propiamente dicha, estd inspirada en
el pesimismo amronolégico més acusado. Fl poder se justifica por su fun-
cién represiva, sin la cual reinarfa et caos social. Hay una apologia enfd-
tica de¢ la necesidad Y eficacia del castigo y la coaccidn (danda). El casti-
go gobierna todo el género humano, pues ¢ dificilmente se encuentra a un
hombre virtuoso por naturaleza (VII, 22). 810 el temor al castigo permi-
te a las criaturas gozar de lo que les pertenece y les 1mp1de apartarse de
sus deberes (VTI, 15). Esta idea llega a formularse en términos de con-
tundente crudeza: «Si el rev no casrigara sin descanso a los que merecen
ser castigados, los més fuertes asarfan a los més débiles como al pescado
en nun asador» (VIL 20). Se evoca de csta suerte un estado de naturaleza
de lucha de todos contra todos, en ¢l que imperan la inseguridad y el te-
mor: «Cuando estd privado de reyes este mundo, queda trastornado de
temor» (VII, 3). Sin el establecimiento dc un régimen coercitivo, reinaria
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lo que con feliz expresidn se ha llamado «la légica del pez» (7): porque
en la tradicién india, la imagen asociada a este estado de naturaleza no
¢s ia voracidad del lobo hobbesiano, sino, como en Espinosa, 1a del pez
grande que se come naturalmente al chico. Ya en el célebre poema épico
Mahabarata se dice que, abandonados a si mismos, los hombres se com-
nortan como los peces en las aguas. Ello explica precisamente la impor-
tancia del rey, del rajd, cuyos deberes son el objeto del libro VII. Su
fin primordial es impedir la anarquia del homo homini piscis. De ahi que
se le atribuya un cardcter sobrehumano: el rey no debe ser considerado
como un simple mortal, sino como una divinidad en forma humana
(VII, 8). Ello hace de la ciencia politica esencialmente un arte de mane-
jar la coaccién {dandanits), que supone una adecuada formacion del
principe. Cono en China, la politica viene a ser un «espejo de principes»
de gran estilo.

En csta concepcién de la realeza se manifiesta un notable fortaleci-
mienta de la institucién mondrquica CON respecto 4. sus orfgenes arios.
Istos habian si:do modestos, toda vez gue el rey no fué en un principio
SU10 un primus inter pares designado por eleccidn entre los nobles. Tal
incremento, favorecido por los brahmanes, no se convirtié sin embargo
¢n absolutismo dentro de su sistema. El poder real encuentra en efecro
una limitacidn en ¢l régimen divino de las castas, cuyo mantenimiento
constituye esencialmente la justicia. Por otra parte, surge pronto la idea
de que las pr(—:rrogativas reales tienen como contrapartida una resp0nsabi-
lidad: el rev se debe al bienestar de la colectividad; es «protector» de
los subditos. Se subraya que debe poscer cualidades morales eminentes,
que pueden condensarse en la virtud suprema del dominio de sf mismo:
solo el que logra gobernar sus propios impulsos serd capaz de someter
a los pueblos a su autoridad (VII, 44). La funciép de castigar, que como
sabemos es la mas importante, debe levarse a cabo con rectitud y discer-
nimiento. 15l castigo es en efecto un arma de dos filos: infligido con cir-
cunspeccién y oportunidad, trae la felicidad a los pueblos; pero aplicado
inconsideradamente, los destruye de arriba abajo (VII, 19). Como en el
libro de Mencio, se previene al rey que sl se entrega a la ira, perderd la
vida por la reaccién de sus sibditos (VIL, 46}.

Si del orden politico pasamos al orden social, nos encontramos con
una concepcidn qué bien pudiera llamarse organicista de la socledad. En
un interesante e lmportante pasaje, sc describe al reino como compuesto
de siete miembros o partes: el rey, su consejo, su capital, su territorio, su
tesoro, su ejército y sus aliados (IX, 294}, cuya importancia se mide por
el orden de enumeracién. Estos elementos constitutivos del reino sc

(7} M. Breexsn, Hist. del pensum. social, ¥, p. o4
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hallan en una relacién de interdependencia: no hay entre ¢llos superio-
ridad alguna derivada de la preeminencia de cualidades, aunque algunos
son mds calificados para determinados fines (IX; 296-297).

Dentro de tal concepcidn, habia de ocupar lugar destacado en las
preocupaciones indias la regulacién de la vida econdmica de las distintas
castas en el seno del organismo social. Hay una técnica tradicional de
los bienes materiales, llamada vartta. A ella en general se dedica princi-
palmente el libro IV, mientras parte del IX trata de los deberes de Ia
clase mercantl y la clase servil. La constante amenaza de hambre que ha
pesado a lo largo de los siglos sobre las regiones del Indo y e] Ganges
como consecuencia de su densa poblacién y las frecuentes sequias, en-
cuentra un trigico eco en una serie de preceptos para las «épocas de mi-
seriav, en el libro X, que trata ademds de las castas mezcladas. Hay un
orden normat de ocupaciones lucrativas para cada casta. Asi, la cnsehan-
za de los Vedas, la direccién de los sacrificios a]enos y la recepeién de
donativos, entre los brahmanes (X, 76) la proteccién de la comunidad
por parte de los chatriyas, trae.consigo su sustento por la casta de los
vaisvas: y por lo que a ésta respecta, la dedicacién a la agricultura, la
gd]]cld(,lld y et comercio es su actividad propia (X, 79). En estado de ne-
cesidad, los miembros de una casta podrin dedicarse a oficios de la casta
inmediatamente inferior, con ciertas restricclones; pero en ningin caso
podra ocurrir lo contrario. Los sudras, por su parte, encuentran su me-
dio de subsistencia sirviendo a las otras castas. Los medios legitimos de .
adquirir la propiedad son: las herencias, las donaclones, los cambios
o compras, la conquista, ¢l plestamo con interés, el comercio y el trabajo
dgllCOld pero estos medios no estan al servicio de todas las castas indis-
tintamente: s6lo los tres primeros son comunes a ellas; la conqumm es
privativa de los chatriyas; los tres tltimos lo son de los vaisyas; el medio
normal en los brahmanes, son las donaciones (X, 115). En ¢l aspecto
ceondmico-piblico, se establece 1a necesidad de ﬁ]m los tributos con mo-
deracidn. atendiendo al interés 1Lc1p10co del principe y de los stibditos
(VII, 128; 139). Los brahmanes estan ugurm.dmcnte exentos de tributa-
cién (VII, 133). Los sudras y demis elementos inferiores de la poblacién
contribuyen con su trabajo a las necesidades piblicas (X, 120).

El pesimismo antropolégico que informa la politica brahminica se
manifiesta con especial crudeza en las relaciones de los pueblos y reinos
entre si. La falta de una autoridad central comilnmente reconocida trae
con_sigo una preocupacién intensa por los problemas de po]itica exterior.
Gran parte del libro VII trata de este importante aspecto de la actividad
gl.lbernamental. La imagen que de sus preceptos se desprende, es la de
una pluralidad de principados vivendo en una relacion de desconfianza,
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en un estado de naturaleza que sélo mitigan convenios fundados en ia
reciproca utilidad. Es explicable en estas condiciones la importancia que
se concede a la funcidn informadora y negociadora de los embajadores,
cuyas dotes pc1sondles han de ser objeto del mds exigente examen. (V1L
63-68). Al mismo estado de dnimo responde el que la prepdracmn para
la guerra, y en genfnal lo que hoy llamarfamos «pohnca de prestigion, se
imponga como preocipacién primordial del principe (VIL, 103). La falta
de un principio firme de cohesién conduce a un atisbo de politica de
equilibrio. Supuesta la enemistad natural con el vecino inmediato y su
aliado, se postuia la amistad con el vecino del enemigo (VII, 158). Asi-
mismo, procurdm el pr1nc1pe prudente impedir toda constelacién de fuer-
zas superior a la propm capamdad de defensa (VIL, 177). En esta politica
de equilibrio, las alianzas revisten una significacién peculiar, como lo de-
muestra el hecho de que se enumeren, aunque en tltimo lugar, deuds del
ejército, entre los siete elementos constituvos  del reino (IX, 294). Owo
medio para compensar la propia debilidad, es el vinculo de protectorado,
claramente caracterizado como medio de ponerse a salvo de un pehgro
actual o potenclal (VIL, 168). En las multlph,s méximas de politica inter-
nacional, que aqui no podemos ni mqmua resunyr, se hace patente un
no disfrazado maquiavelismo que erige la propia utilidad del reino en
norma suprema de su actividad hacia afuera. Era por otra parte légico
gue un sistema social estructurado en castas 11g1damente diferenciadas,
acentuase la desigualdad con respecto al extraiio, el «barbaro».

Sin embargo, son innegables en el derecho de la guerra postulado por
el Cédigo de Manti rasgos humanitarios que en algunos aspectos lo colo-
can a mayor altura que el de los griegos, como ya advirtieron historiado-
res antiguos. Asi, se prohibe usar armas pérfidas, como flechas envenena-
das, v matar al que ]unta las manos pidiendo gracia o al que se entrega,
al que duerme o esta desarmado, al que huye, al que no interviene en el
combate, ete. (V1I, 90-93). Por lo demads, se devastard el territorio enemi-
go, procurando malograr la hierba de los pastos, las provisiones de boca,
el agua y la lefia del adversario (VII, 195). A diferencia de lo que ocu-
rria en las expediciones de los asirios, la victoria no trae consigo violen-
cias contra la poblacién del reino enemigs, resaltando en este aspecto la
moderacion del vencedor (VII, 201-203). Sc percibe en todo ello el
ethos caballeresco de los arios guerreros, con su elevada concepcién del
oficio de las armas y su glorificacién del que muere en el combate (VII,
89: IX, 323). Recordemos, como cxpresion de este ethos, la mencién de
la conquista como medio legitimo de adquirir la propiedad (X, 115).
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Otras corrientes filoséfico-politicas antiguas

‘ Seria erroneo creer que la politica brahmdnica, tal como se expresa en
el Cddigo de Mant, tuvo una aceptacidon indiscutida en la teoria y en la
pr;ictica Antes bien, asi como la supremacia efectiva de los brahmanes
fué q]tmpre puesta en tela de ]lllClO por los chatriyas, en el ambito ideo-
l6gico surgicron también resistencias que plasmaron en tratados (sdstras)
pohrlcos de un cardcter mds secularizado, en los que se afirma la pre-
tension de los chatriyas de ser ellos mismos los intérpretes de lo justo.
Junto al dharma, sagrado y wradicional, que tiene categoria de natural y
divino, se yergue el artha, actividad politica determinada por fines con-
cretos, que tiene categoria de oportunismo humano. Producto de este
pensamiento politico secularizado es el Artha-sdstra atibuido a Sanakya
o Vichnugupta, por sobrenombre Cautilya («el hipéeritan, «el tortuoson),
descubierto por ¢l investigador indio R. Smama Sastri, que lo publicé en
1909. La tradicion identifica a Cautilya con el principal ministro del rey
Chandra-Gupta, en las postrimerfas del siglo IV a. J. C., pero la obra es
sin duda bastante posterior.

Estamos aqui ante un-movimiento de ideas que recuerda el de los le-
gistas chinos con su irreverencia frente a los ritos tradicionales. Como los.
legistas chinos, desemboca ¢l Artha-sdstra en una apologia del absolutis-
mo mondrquico. Pero este absolutismo estd puesto al servicio de la co-
munidad : ¢l rey es considerado como su primer servidor, Lo que ocurre
es, que se le libera de ciertas trabas de la tradicién brahmainica. Al ob-
servar que Cautilya somete antes la religidn a la politica, que la polirica
a la religion, Masson-OurseeL evoca el recuerdo de Maquiavelo, como
parangén occidental (8). Por lo demds, hay muchos puntos comunes al
Artha-sistra de Cautllya y al Dharma-sastra de Man, como la teorfa de
los siete pilares del reino, la apologia de la coaccién, el papel central afri-
buido a la persona del rey, ¢l utilitarismo de la politica exterior, la valo-
racién de la accion diplomatica (9).

E_I budismo

El budismo constituyé en la cultura de la India una revolucién espi-
rirual de alcance histérico- cspmrual Fué un movimiento religloso 1nstau-
rado por Gautama, denominado cl Buda, «el Iluminade». Gautama
(aprox. 560-480 a. J. C.) procedia del noble linaje que gobernaba aristo-

(8) L'inde andigue,

() Véase M. Hormaxx, «Dic Begriffe Konig und Herrsehaft im indischen Kullurbereichn,
en Saeenbuwm, 1V (1953), 334 ss. Lamentamos no haber podido consultar el esiudio de J. J. Me-
ver, Das allindische Buch vom Well- und Stagtsleben, con bradugeidn aletnana de la obra.
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craticamente el pequefio territorio alrededor de Kapilavastu, en la ver-
tiente del Himalaya, junto al actual Nepal Gozé Gautama una juventud
de placeres, pero a los veintinueve afios sintié 1cpentmamer1te una fuerte
repulsidon por esta existencta. Decidié abandonarla sin demora, iniciando
un large periodo de peregrinacién como mendigo. Agitado con frecuencia
por la tentacién, llegd a desesperar de hallar la verdad que buscaba, hasta
que un dfa, bajo una higueru que se levantaba cerca de la actual cludad
de Buda Gaya, tuvo como una revclacién, la intuicién de su doctrina
salvadora. A partir de entonces, vive entregado a la predicacién, rodeado
de un circulo cada vez mas amplio de adepros. No dejd obras escritas.
Sus enseflanzas se conservan en relatos de sus discipulos, més tarde fijados
_por escrito.

El mensaje de Buda ofrece un cardcter esencialmente prictico, Estd
desplowsto de dimensién metafisica, por lo que ha podido ser calificado
de '1gnoqt1c0 Se trata de un mensaje encaminado directamente a la sal-
vacidn. Su punto de arranque es ¢l problema del dolor. El dolor nace de
lo pasajero y fugaz de las cosas y vivencias, y ni siquiera la muerre libra
de él al hombre, a causa de la transmigracién. La salvacién ha de bus-
carse pues en la interrupcidn del proceso. transmigratorio, que se logra
con el nrrvana. Bl nervana no es 1a nada absoluta, sino la abolicién com-
pleta de todo deseo, «la supresién radical de las condiciones empiricas de
la existencia» (10). Este estado sdlo podra comegulrse mediante un saber:
porque el apego a las cosas, la voluntad de vivir, descansan en el error de
creer que el yo tiene una realidad, siendo asi que no es mds que una si-
cesidn de momentos de una realidad meramente relativa. Todos los hom-
bres son capaces de alcanzar el ntrvana, v por ende todos pueden salvar-
se, qlgmendo la via enseriada por el Buda, que ahoga en su raiz el 1m-
pulso de reencarnacién. En este sentido el budismo profesa un universa-
hsmo religioso.

Debido a este universalismo religioso, se ha atribufdo al budismo el
intento dz suprimir las castas. Gautama procedia de la casta de los cha-
triyas, y su actitud es radicalmente opuesta a la tradicién brahminica.
Pero en realidad, el Buda no atacd directamente el sistema de castas, ni
se propuso destruirlo como estructura social. La infliencia de su credo
en este punto fué indirecta, por cuanto su ethos igualitario implicaba.
El espiritu de su revolucidn religiosa no podfa menos de provocar el re-
aylrmenro del sistema de castas, y de haber perdurado en la India, lo
socavara sin duda decisivamente, de modo semejante a como el cristia-
nismo tracria consigo a la larga la supresién de la esclavitud. Asi como
los rios, una vez llegados al Océano, pierden su antigno nombre y no

(10) Masson-Ounsew, Lu [filos. en Oriente, loc. cit, I, p. 795,
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conservan otro que el del Océano, asi también cuando los miembros de
las cuatro castas abandonan la patria para vivir sin ella, plerden su ant-
guo nombre v no reciben otro que el de seguidores del Maestro. Lo que
al hombre convierte en paua o en brahmdn, no es su nacimiento, son sus
actos. Desde el punto de vista religioso v moral, por consiguiente, quedan
superadas las barreras sociales. El verdadero brahmdn no es el que des-
ciende de brahmanes v lleva el cabello rrenzado, sino el que posee since-
ridad y recritud (11). Las implicaciones sociales de estas tesis religiosas
saltan a la vista.

“El budismo no logrd desplazar al hrahmanismo de sus posiciones
esenciales. Estz suno adoptar, como va apuntamos, cl ideal budista del
nirvana. conciliindolo con su pirdmide de las castas. La nueva religién
nermanecid falta de un profunde v amplio sustraro social. Después de
una fase de intenso proselitismo. durante la cual eozd de la proteccidn
Aecidida del eran rev Asoka (273-232 a. T. C). acabd siendo expulsada de
Ta Tndia (con excencidn de la isla de Cevlin) nor la Invasién islimica.
Pero entre tanto habfa irradiado nor todo el sureste de Asia, cstahlecién-
drs~ en Birmania, Stam e Tndo-China (hudismo meridional. con Cevidn).
en el Tiher. China. Mongolia. Corea v el Tanén (bndismo sententrional.
T.oeré asi el budismo en extensas zenas un nredominio aue ha manteni-
dn hasta hov, por haberse incorporado las respectivas religiones  ver-
niaculas. _ .

Por su naturaleza. el budisma tenfa un sentido mis bien negativo en
o nolftico v en lo social. Pero al superar 1a distincién de castas. suavizd
sohremanera las relaciones humanas en todos los drdenes. En el aspecto
politicn, favorecid el fortalecimiento del poder real, al prescindir del sa-
cerdocio brahmdnico, No es extrafio. pues, que encontrara un fuerte apo-
vo cn los monarcas. Por otra parte, el universalismo religioso del budismo
habia de desembocar en un universalismo politico de signo mondrquico:
superados los antagonismos de casta, la existencia de una via de salva-
cidn humana general postula una comunidad humana general regida por
un monarca esclarecido. Asi fué desarrollindose una concepcién del im-
perio mundial que llevaba a su culminacién el proceso de fortalecimien-
to de la institucién mondrquica, a que ya nos referimos. Se trata de un
Proceso 1deolog1co parecido al que se produm en Occidente bajo Ia in-
fluencia del estoicismo, con su civitas maxtma gobernada por un sabio
coronado. Desde este punto de vista puede verse en el gran rey Ascka la
noble réplica de un Marco Aurelio.

Esta idea del imperio mundial no carecfa de rodo precedente en la
India, pues ya el brahmanismo habfa presentado a sus adeptos la sem-

(11} Véanse las referencias en R Tsceen, Vida y doctrine de Budha, trad, vast., pp. 97 ss.
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blanza de un monarca universal, que por otra parte era espejo de todas
las virtudes. Pero se trataba de una concepcién de sentido soterioldgico,
que vefa en el emperador universal (cakravartin) al salvador religioso
del mundo, llamado a instaurar una era quiliastica (12); y si bien ruvo
resonancia popular, por contrastar de la manera mads cruda con la reali-
dad politica de les reyezuelos en busca de un equilibrio. tan inestable
como receloso, ne desempefié un papel apreciable en la vida politica de la
India hasta su recepcién y desarrollo por el budismo. El emperador uni-
versal de las fuentes budistas estd también envuelto en un halo de perfec-
c16n moral que lo dignifica en grado sumo, al unirse en su persona el go-
bernante al santo.

La evolucion ulterior y él contacto con Qccidente
, .

Como China, la India ha vivido durante siglos en un aislamiento cul-
tural motivado, no s6lo por condiciones geogrificas y politicas, sino tam-
bién por la propia peculiaridad, dificilmente comunicable, de su pensa-
miento. Su decisiva influencia histérico-espiritual fué debida, paradéjica-
mente, al budismo, que, como vimos, llegd a desaparecer casi por com-
pleto en su ticrra de origen. Con respecto al Occidente, pueden sefialarse
influencias, tal vez indirectas, sobre el pensamiento helénico: pensemos,
por ejemplo, en la creencia en la transmigracién de las almas, profesada
por los pitagc’nricos, y a la que alude Platén, o en el didlogo como género
filosofico y literario. Como consecuencia de las conquistas de Alejandro,
que dilatan su imperio hasta ¢l Indo, y de la «helenizacién de Orienten
que bajo sus sucesores se- produce, hay relaciones mas intensas con el
mundo helenistico. Pero desde el punto de vista de la India fueron mas
importantes la invasién islamica y la conquista inglesa, por cuanto traje-
ron consigo idearios nuevos, que habfan de repercutir profundamente
sobre su vida espiritual. La conquista inglesa ha sido decisiva para la evo-
lucién de la India, que desde entonces se ha enfrentado con el problema
de su relacién con el mundo espiritual de Occidente y en particular con
el cristianismo.

También en el caso de la India, rebasarfa los limites de esta exposicion
histérica el examen de las distintas actitudes adoptadas por sus pensado-
res modernos representativos. Pero hay otro aspecto que merece una bre-
ve consideracién final. Porque en la relacién con Occidente inaugurada
por la conquista inglesa, la India no ha sido tinicamente receptora: ha
influido también sobre Occidente, o por lo menos ha dejado huellas en
su pensamiento en una u otra forma. Ya vimos que el romanticismo sus-

(12) Wormass, loe. cib., p. 337,
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tituyé la sinofilia de la época de las luces por el culto de la India, a cuyo
abigarrado mundo facilitaron acceso la obra de FEDERICO SCHLEGEL y nu-
merosas traducciones y adaptaciones literarias, entre las que destacan
las alemanas de F. RUckERT. ScorENHAUER hallé en la doctrina budista
del dolor y la superacién del dolor una actitud vital afin a su propio pesi-
mismo, M4s recientemente, motivos indicos aparecen en el pensamiento
del Conpe pe Kevserune. Dada la indole del legado espiritual de la
India, su conrtacto con el Occidente habia de dar origen a sectas, como la
fundada por HELENA BrLavaTsky, cuya teosofia une ingredientes de am-
bas tradiciones, y de la que es una ramificacién la antroposofia de
R. STEINER. Quizds el intento especulativo mds caracteristico en esta di-
reccién haya sido el de Rent Guinow, que opone al intelectualismo y el
racionalismo propios del cientifismo occidental decimondnico una «sim-
bélica universal», natural, que se expresa en una tradicién primordial de
la que ¢l cristianismo seria una de las formas histéricas, pero que alcan-
z6 su plenitud intelectual, segin GuEnon, en el Vedanta indico (13).

Una vez difundida en Europa, en los siglos XIX y XX, la sabiduria
indica ha actuado por consiguiente en el dmbito religioso y cultural de
una manera que recuerda el papel de China en el siglo XVIII con rela-
cién a lo social y lo politico, sirviendo de antidoto espiritualista en la cri-
tica de la concepcién del mundo positivista, utilitarista y materialista
dominante a la sazén, para aquéllos que, descosos de salvaguardar la pri-
macia del espiritu, se habjan alejado intimamente del cristianismo o veifan
en éste s6lo un momento de la espiritualidad humana universal, descono-
ciendo su alcance absoluto.

(continuard en el proximo numero)

1) G 3, Dasierouy, Essai sur le mystire de Phistoire, Paris, 1033, pp. 120 ss. {ulirandeur
] M L
¢t faiblesse e René Guénonn), .
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