Tema 5. Els Zhou Orientals

El marc del pensament confucià

Quan els Zhou Occidentals van caure a mans de les tribus bàrbares d’Occident, la capital es va traslladar a Luoyang, situada més a l’est, en una posició més arrecerada: així es va iniciar el nou període dels  Zhou Orientals (771-221 aC) que durarà fins la instauració de l'imperi el 221 aC. Aquests cinc segles, que van veure canvis radicals en el món xinès, es divideixen en dues parts: Primaveres i Tardors (770-463) i Regnes Combatents (463-221). Si el nom del segon és clarament indicador del volum que hi van agafar les guerres, seria un error donar un valor poètic a la denominació del primer: se'l coneix per Primaveres i Tardors perquè aquest és el nom abreujat de la crònica que en cobreix la història. 

Durant el període de Primaveres i Tardors, els estats – que reconeixien una sobirania ritual llunyana del rei Zhou - eren petits: molts d’ells tenien amb prou feines les mides de Catalunya. Aquestes dimensions permetien un millor control del territori i de la població, propiciaven la consolidació en els seus respectius espais del que de fet era una civilització comú, però facilitaven també la competència entre ells: aquest període veurà tant la desaparició dels bàrbars interiors amb que s'havien estat escaramussant durant segles els Zhou Occidentals com la generalització de les guerres entre xinesos. Les lluites van distorsionar tot l’ordre religiós i ritual i en van quedar afectades tant les relacions dels regnes entre ells com els vincles entre els llinatges que ocupaven una mateixa ciutat. L’equilibri es va començar a trencar quan, a partir del segle VII, alguns estats van aconseguir imposar-se als altres i van aparèixer les hegemonies , que amb forma i duració desigual, anaven articulant una jerarquització dels estats. A partir del segle VI, la crisi de la societat feudal és òbvia i els regnes multipliquen lleis i impostos que, pels més tradicionalistes, s'identificaran amb la decadència mateixa del sistema. El màxim representant de la crítica a la ruïna del món antic serà Confuci, nascut a finals del període.

El pensament de Confuci, que havia de marcar durant 2.500 anys el món xinès, s’inscriu en una visió del món que li era prèvia i que contenia ja alguns dels elements que Confuci potenciarà posteriorment. 

Un dels trets definitoris de la civilització xinesa era la seva cosmologia, basada en una visió del cosmos com un tot orgànic en perpetua transformació i en continua harmonia. En aquest cosmos que no ha estat mai creat ni serà mai destruït - i que, en una noció molt propera a les de la física contemporània, només es transforma - , l’home n’és una peça més, responsable com totes les altres, de la conservació de l’equilibri intern. La simfonia còsmica que concebeixen els xinesos no exclou deus, esperits ni avantpassats: però els incorpora a un sistema orgànic que batega d’acord amb els ritmes impersonals de la naturalesa. És un concert en el que només hi desafinen els homes: i és per això que els pensadors miraran d’intervenir en aquest camp. Totes les corrents de pensament xineses donaran a l'home una responsabilitat en el manteniment d'aquest equilibri: els confucians es centraran en les relacions de l'home amb la societat; mentre els taoistes s'interessaran sobre tot per les de l'home amb la natura. 

La cosmologia xinesa, en tant que exclou l’existència d’esperits exteriors que puguin manipular els processos dinàmics del cosmos, obvia tant la noció de creació com la de Déu. Certament, que no hi hagi un Deu creador no implica que no hi haguessin esperits ni divinitats diverses: del text de Confuci se’n desprèn clarament que se’ls hi dedicaven cerimònies i sacrificis. Però la tradició central no era teleològica: i aquesta és la orientació inicial que reforçaran Confuci i els seus deixebles. 

El cor de la vida religiosa de Xina era ja abans de Confuci el culte als avantpassats. Aquest culte, comú a moltes societats, no ocupa enlloc més el lloc central que té a Xina: la família és el pol religiós del món xinès. Família entesa en un sentit ampli, per altra banda, ja que la línia divisòria entre vius i morts és molt més prima a Orient que a Occident. Els difunts, en tant que esperits que continuen mantenint una relació orgànica amb els seus descendents, mantenen vius els vincles familiars més enllà de la mort i aquest culte, centrat en la família, inhibeix la formació d’una casta sacerdotal, ja que l’oficiant és el pare de família. Al mateix temps, la continuïtat del culte depèn de l’existència de possibles continuadors: els fills són imprescindibles. La importància central de la família en el món xinès, de caràcter religiós i no pas sentimental, és ja ben evident abans de Confuci,  però van ser sobretot ell i el seu deixeble Menci els que van elaborar el concepte de pietat filial. 

La vida i l'obra de Confuci
Nascut a l’estat de Lu, un petit regne de la península de Shandong,  Confuci va tenir una vida llarga (551-479 aC), sense miracles ni drames. De família noble, però empobrida, diuen que va mostrar des de petit una gran afecció per l’estudi de tot l'arcaic: jugava amb bronzes i a hores baixes recitava els Clàssics.  Ja adolescent, va adquirir el ferm convenciment de que l'estudi del món antic proporcionava un model totalment actual per la educació moral i intel·lectual dels individus i pel govern de la societat. 

El que ell considerava essencial de la seva formació es veu millor que enlloc en la breu autobiografia que ell mateix ens va deixar:  

Als quinze anys em vaig dedicar de tot cor a l'estudi. Als trenta anys tenia opinions formades. Als quaranta anys ja no tenia incerteses. Als cinquanta anys sabia quina era la voluntat del Cel. Als seixanta anys les meves orelles sabien escoltar la veritat. Als setanta anys puc seguir els desigs del meu cor sense deixar de fer mai el que és bo.

Aquestes sis frases són més que un itinerari personal: de fet, descriuen les etapes successives d'interiorització del Dao, el Camí. El breu paràgraf biogràfic s’inicia als 15 anys, ja que abans d’això, tant en temps de Confuci com ara, els esforços cal destinar-los a adquirir el bagatge inicial d’uns quants milers de caràcters: és a partir dels 15 anys, amb la comprensió d’uns 4.000 caràcters que permeten ja enfrontar-se al 99 % dels textos, que el jove pot iniciar l’estudi pròpiament dit. El primer pas, tant per ell com per tots els funcionaris xinesos que li vindran al darrera, és un llarg període d’estudi - Als quinze anys em vaig dedicar de tot cor a l'estudi - que s’inicia amb l’adolescència i la joventut.. Els anys que cal dedicar a aquesta formació de base són llargs, dels 15 als 30, i aquest és el fonament sobre el qual es bastirà desprès tot l’edifici: la base de tot és la educació. El producte final no és un erudit sinó una persona cultivada que sap pensar pel seu compte - Als trenta anys tenia opinions formades - . Si el primer pas és tenir opinions personals, el següent haurà de ser la capacitat de seleccionar-ne aquelles que siguin més contrastables a la pràctica, descartant per tant les altres - Als quaranta anys ja no tenia incerteses -. És a partir d'aquesta tria que s'acabarà adquirint una visió global del Camí, és a dir de la voluntat del Cel - Als cinquanta anys sabia quina era la voluntat del Cel -: l'individu serà capaç de reconèixer i d’assumir tot el que fomenti el seu perfeccionament i seleccionar amb cura els nous coneixements que se li  proposin, prestant només atenció al que és realment important, la veritat  - Als seixanta anys les meves orelles sabien escoltar la veritat -. La culminació vindrà al final de la vida, quan la total interiorització del Camí resultarà en una identificació sense fissures entre els propis anhels i afeccions i la correcció màxima: el Dao  s'haurà convertit en un reflex automàtic - Als setanta anys puc seguir els desigs del meu cor sense deixar de fer mai el que és bo -.

Però el Camí, com tots els altres conceptes de les Converses no és només una idea, sinó una pràctica. Si les Converses comencen amb la paraula estudiar , la primera frase del text es centra en la necessitat de posar en pràctica els que s'estudia - o s'aprèn, que en xinès es diu igual:

 El Mestre va dir: “ Estudiar i, arribat el moment, posar-ho en pràctica, no és també una satisfacció? Tenir amics que vinguin de llocs llunyans, no és també una alegria? Ser ignorat pels homes i no tenir ressentiment, no és també propi d’un home noble?” 

Aquest inici de les Converses ens proporciona de pas un parell de claus sobre la vida del Mestre: la importància de l'amistat i el seu fracàs com polític. 

Confuci, com tota la tradició xinesa, articula la societat entorn d'un entramat de relacions bàsiques que Menci, el seu deixeble, formularà clarament:  rei-súbdits; pare-fill; marit-muller; germà gran-germà petit; amic-amic. D'entre aquestes virtuts, el desenvolupament més original correspon a l'amistat. En un món de llinatges tan estrictament jerarquitzats, totes les altres relacions eren d'esperar. Però és precisament en la relació d'amistat, que és la única que no ve predeterminada i és per tant objecte de lliure tria per part dels individus, on hi trobem una tensió constant. El Mestre que sembla haver dedicat una bona part dels seus esforços a triar els seus amics repeteix un i altre cop a les Converses: 

 No tingueu amics que no estiguin a la vostra alçada. 

La poesia xinesa beurà intensament a les fonts de l’amistat, fins convertir-la en un dels seus temes importants. Aquesta tradició literària, en que ni l’amor ni el sexe ni la mort – ni el mar – hi apareixen gairebé mai, explorarà en canvi amb una sensibilitat exquisida les alegries i penes del sentiment amistós, plorant separacions, festejant retroballes, delint-se sempre per la companyia dels amics. En això, com en gairebé tot, Confuci devia consolidar una tendència profunda en el món xinès.  

Confuci i els seus amics, o deixebles, maldaven per aplicar les idees que havien anat desgranant al fil de intenses converses. Aquesta necessitat de posar en pràctica el que s’ha après – d’acord amb la frase inicial de les Converses -  no és una urgència acadèmica i tindria conseqüències cabdals en la formació de la élite xinesa. Era una convicció profunda del Mestre que

 el que ocupa un càrrec públic s'ha de dedicar a l'estudi en els seus moments de lleure. L'estudiós, per la seva banda, ha d'ocupar un càrrec públic quan no es dediqui a l'estudi. 

Aquesta idea, formulada al segle VI aC, de que els governants han de ser al mateix temps estudiosos, implica la coincidència de la jerarquia política amb la intel·lectual: a l’altra banda del continent euroasiàtic Sócrates estava també intentant educar a la gent per ocupar càrrecs polítics i administratius. No és l’únic punt que tenen en comú: a tots dos els apassiona la ètica i els rellisca la metafísica, cap dels dos va escriure res, i en tots dos casos el seu pensament va ser desenvolupat per deixebles que prendrien orientacions divergents – Menci i Xunzi per una banda, Plató i Aristòtil per l’altra. 

A diferència de Sócrates, però, Confuci va aconseguir popularitzar la figura del lletrat, és a dir de l'home culte amb responsabilitats polítiques, que es va convertir en els segles posteriors en la pedra angular de tot el funcionariat xinès. De fet, la bipolaritat del lletrat xinès, que li permetrà maniobrar entre el servei públic i la educació personal, explica també la seva extraordinària pervivència al llarg dels segles, i la seva capacitat de sobreviure a segles i sistemes que aniran quedant obsolets. 

Personalment, però, Confuci no se’n va sortir. A l’estat de Lu li van donar un parell de càrrecs menors i al final se’l van treure de sobre. Encara va intentar, acompanyat pels seus deixebles, anar d’estat en estat oferint els seus serveis. Va haver-hi ducs i marquesos que li van fer consultes, a les que ell contestava de forma tan amable com ferma, però a ningú li va acabar de fer el pes. Amb la mica d’amargor que acompanya al fracàs, va decidir dedicar-se a ensenyar a tot aquell que volgués aprendre: juntament amb els seus contemporanis, els sofistes grecs, va ser el primer en ensenyar estudiants a gran escala i a viure de l'ensenyament. El seu mateix fracàs com polític i el seu recurs de dedicar-se a l’educació el convertirien en un model pels milers de lletrats xinesos que fracassaven cada any als exàmens i als que no quedava altre recurs que l’ensenyament. Va morir de vell, amb una mort tranquil·la, sense que a la seva vida hi hagués passat res extraordinari. 

A traves de les Converses, queda clar que Confuci tenia una personalitat magnètica, gens abassegadora, que atreia poderosament per la combinació d’una intel·ligència cultivada i una incommovible dignitat. Tranquil i afable com a persona, li agradava cantar, pescar amb canya – que no amb xarxa - i caçar sense tirar mai contra els ocells que s’estaven parats a les branques. Enèrgic com a mestre, era un conversador tant brillant com exigent, mai pedant i sempre alerta, molt educat i de fàcil accés. Amb un coneixement profund de la seva civilització i una idea molt clara sobre com hauria de funcionar idealment, es passava els dies llegint i parlant i no va escriure mai res. 

L’obra de Confuci es conserva en el Lunyu , títol que els jesuïtes van traduir com Analectes, però que pot traduir-se simplement per Converses . El llibre, dividit en 20 capítols curts, és una recopilació que recull les converses de Confuci amb els seus deixebles i amb els governants dels diversos estats feudals que visitava i als que oferia – amb poca fortuna – els seus serveis. Recopilat per deixebles dels deixebles, va ser molt manipulada després: Menci, per exemple, cita passatges de les Converses que no ens han arribat i sembla clar que dins de l'obra hi ha capítols sencers que son interpolacions, sobretot aquells que descriuen fil per randa el comportament ritual d'un Mestre primmirat i caparrut en el que costa reconèixer l'energia desimbolta de Confuci.

Una primera lectura de les Converses pot resultar desconcertant i decebedora. A diferència d'altres grans textos religiosos, com la Bíblia o els Upanishads, les Converses no són en cap cas un text carismàtic. Ni és un llibre revelat, ni traspua cap mena d'anhel místic, ni planteja qüestions límit que busquin fer pensar en allò que no s'ha pensat mai: al contrari, quan els deixebles li plantegin problemes relacionats amb que hi ha després de la mort Confuci els hi contestarà que es limitin a respectar els esperits i que es preocupin de la gent. En d'altres paraules els recomana que concentrin les seves preocupacions en el que queda dins de la seva experiència normal. 

Aquest home, que no té ni els poders d'un Messies ni el carisma d'un alliberador, al que els deixebles sovint no acaben d'entendre del tot, és simplement un educador, poc interessat pels enunciats abstractes, i que busca sempre la verificació de les idees en els problemes concrets. Allí on indis i grecs es pregunten "qui sóc jo?", a Confuci el preocupa el "què haig de fer?". Certament d'aquest pensament que toca tant de peus a terra ens en separen milers d'anys i milers de quilòmetres: toca peus en una terra que no és la nostra. Però planteja de forma incisiva quins són els recursos que cal cultivar per tal de permetre una millor interacció amb els altres, l'únic tema que interessava no només a Confuci sinó a la immensa majoria de pensadors xinesos de tots els temps.  

Tot i que les seves dites van ser desenvolupades segles després en un corpus molt elaborat, que es el que coneixem per confucianisme, a través de les Converses és difícil saber si el que ell va dir corresponia a un sistema de pensament articulat: en qualsevol cas no es tracta d’un sistema estructurat de la forma en que s’articula la filosofia grega. Sí sembla en canvi haver estat el primer pensador sistemàtic de la tradició xinesa, i és per això que bona part de les Converses es dediquen a esmolar  paraules, a polir el significat precís dels mots: home noble, ritus, pietat filial, humanitat, Camí. Afinar conceptes per tal de modificar la realitat, moure el món amb la palanca d'un llenguatge aplomat: a la manera confuciana, la pràctica mesurarà la idoneïtat de l'instrument lingüístic.

El Dao o Camí confucià
L'esforç essencial de Confuci es concentra en descriure com hauria de ser el Dao ideal, el Camí perfecte. La noció de Camí, comú a totes les grans tradicions de la filosofia xinesa es troba també a la Bíblia. Però té accepcions diferents: la Bíblia es refereix a la vida moral individual i a la relació amb Déu, mentre que a les Converses es refereix a la totalitat de l'ordre socio-polític i a tota la xarxa de relacions que lliguen entre ells els comportaments familiars i els públics. 

A diferència també dels taoistes, el Dao de Confuci no era un concepte místic, sinó el Camí a través del qual s'aconseguiria la felicitat per tots els homes i incloïa, per una banda, el codi ètic del individu i, per l'altra, les normes de govern. Lluny de ser una idea transcendental, el Camí és un ordre ideal ético-polític construït pels homes:

 L'home pot engrandir el Camí, però el Camí no pot engrandir a l'home 

El Camí, l’edat d’Or, que va ser realitat en un moment del passat, la dinastia dels Zhou Occidentals. Aquesta  utopia retrospectiva, que situa el Camí no en un paradís futur sinó en un passat modèlic, és un tret definitori de la tradició central xinesa.  

La idea de que la història conté les lliçons morals necessàries per fer funcionar l'estat no és pas privativa de Confuci. El Clàssic dels Documents - del que se li atribueix la recopilació i edició - conté textos molt anteriors que són ja discursos exemplars d'antics governants. Que el model s'hagués d'anar a buscar a la dinastia Zhou - quan Confuci mateix passava per ser un descendent del clan reial Shang - no és tan obvi. De fet, la tria dels Zhou implica la substitució d'un model màgico-ritual, que estava indissolublement lligat als Shang, per un que donés un pes decisiu a la ètica social dels individus.

La primera mesura per recuperar aquest antic Camí era la rectificació dels noms, fent que cada denominació correspongués a l'essència mateixa del concepte. 

Zi Lu va dir: “El príncep de Wei us està esperant per tal que us feu càrrec de la seva administració. Què serà el primer que fareu?” El Mestre va contestar: “El primer que cal fer és la rectificació dels noms”

Amb una escriptura que té com unitats bàsiques les síl·labes i no els fonemes, els xinesos, a diferència dels indis, no es van interessar mai ni pels anàlisis fonològics ni per la individualització dels sons. Per contra,  els caràcters xinesos, amb la identificació síl.laba-paraula-caràcter, impel·lien a plantejar-se una reflexió sobre els mots. En tant que unitat semàntiques indivisibles, les paraules plasmen i ordenen el món real: alterar els noms esdevé una forma de corregir la realitat. És aquesta necessària correspondència entre noms i realitats la que farà que tothom assumeixi les responsabilitats inherents a la posició, generacional o social, que ocupa:

 Que el governant faci de governant, el ministre, de ministre, el pare, de pare i el fill, de fill

La ductilitat de l’escriptura xinesa, en que un mateix caràcter pot tenir funcions gramaticals diverses depenent de la seva posició en el text, dona una tensió a aquesta frase – formada per 8 caràcters, amb 4 parelles de caràcters idèntics amb les funcions respectives de subjecte i verb (jun jun, chen chen, fu fu, zi zi : governant governar, ministre ministrejar, pare parejar, fill fillejar) - que es perd amb la traducció.

 La discussió sobre la rectificació dels noms plantejava en darrer terme la pregunta de com arribem a saber el què sabem: però Confuci posa l'èmfasi en les conseqüències socials i morals de les discrepàncies entre noms i realitats, sense preocupar-se en cap cas per elaborar una teoria del coneixement. De fet, cap de les filosofies autòctones xineses ho intentarà: serà el budisme el que omplirà aquest buit. 

L'anàlisi dels noms tindria encara una altra conseqüència: Confuci que, per fer correspondre noms i realitats, es va basar en l’estudi dels Clàssics, va inaugurar una tradició d’anàlisi textual que acabaria convertint la experiència xinesa en la més extensament documentada i comentada de tota la història del món.  

El poc interès de Confuci pel món de la màgia i els esperits li ha valgut la fama d'agnòstic. La base per aquesta afirmació es troba clarament en algunes de les dites de les Converses: 

Quan Ji Lu va preguntar quins deures tenien envers els esperits, el Mestre va contestar: "Si no som capaços de complir amb els nostres deures envers els homes, com podríem complir amb els nostres deures envers els esperits?" Quan li va preguntar sobre la mort, el Mestre va contestar: "Si no entenem la vida, com vols entendre la mort?

Però la dimensió religiosa de Confuci és un tema complex. La ètica és el tema central de les Converses, i no hi ha dubte sobre les arrels humanes d'aquesta moral: les normes que regulen el comportament entre els homes són històriques i es deriven de la búsqueda d'una harmonia social que en permeti a tots viure millor. Però, en tant que l'harmonia social forma part de l'equilibri universal i n'és un element distintiu, qualsevol alteració d'aquella repercutirà negativament en aquest. Cal entendre doncs la ètica com un aspecte essencial de l'harmonia còsmica: una mala acció, si be no es correspon a un càstig diví, altera per contra l’equilibri còsmic en tant que pertorba el bon ordre de la família i de la societat. 

És per això que el secular, articulat en els ritus, és sagrat. Confuci sacralitza tota la normativa social que lliga als homes entre ells i la converteix en la garantia de l'equilibri general de l'univers, en l'aportació pròpiament humana a l'harmonia universal: en tant que l'element que relliga (re-ligare, religió) als homes a una dimensió que els engloba i supera, el confucianisme és una religió. 

 Certament això no exclou la creença en tota mena d'esperits, al igual que en altres latituds la creença en un Deu Creador Únic no exclou la creença en àngels i sants de tota mena. Però les bases de la moral confuciana són seculars, i la seva virtut central, la humanitat, és un impuls que surt de les relacions dels homes entre ells: la creença en esperits no està exclosa, però és simplement irrellevant pel propòsit central de la educació confuciana: 

Dedicar-se intensament als deures que tenim envers la humanitat i, bo i respectant els esperits, mantenir-se'n apartat, això és la saviesa. 

Confuci no nega que hi hagi altres àmbits: es limita a reconèixer que els únics que pot modificar són els relatius a la educació personal i a la organització social dels individus.

Les virtuts confucianes 

La realització del Camí és el resultat de la pràctica d'unes virtuts essencials: el amor filial, Xiao, la humanitat, Ren, i la conducta ritual adequada,  Li. 
Xiao consisteix en la pràctica de l'amor filial al llarg de tota la vida, del naixement a la mort, i implica el reconeixement de les jerarquies intra-familiars. En tant que correspon sobretot a la obligació dels fills de tenir cura dels pares i no al revés, es tracta d'un amor filial ancorat en les pràctiques més antigues de culte als avantpassats. 

Com sempre, la definició que Confuci fa de l'amor filial és essencialment pràctica i bona part de les Converses estan dedicades a consells de conducta familiar, recomanant als fills que no es perdin en llargs viatges que els mantinguin allunyats dels pares i fixant normes pels anys de dol que cal seguir a la mort d'aquests. Aquestes normes, que encara avui en dia impregnen la vida socio-familiar dels xinesos, s'inscriuen, però, dins del marc del que és la clau de volta de la civilització xinesa, la família.  

La família apareix des del primer moment com l'eix de la societat, el lloc on els individus aprenen a respectar les jerarquies i l'autoritat:

 L’amor i el respecte als pares i germans són les arrels de tot el que és humà. 

A diferència de la profunda distància que, en la tradició occidental, en especial a Plató, separa les obligacions i virtuts de la  res publica de les d'una vida privada considerada com un nivell inferior de la experiència humana, per Confuci la educació tant humana com cívica del individu es fa dins del marc familiar: l'amor filial, en tant que profund respecte pel marc jeràrquic, educa a l'individu a comportar-se en societat a través d'educar-lo a comportar-se en família. 

I això té altres conseqüències: en cas de conflicte de lleialtats el deure primer d'un xinès és envers la família: 

un pare encobrirà el seu fill i un fill el seu pare. Aquesta és la veritable rectitud 

La dita del Mestre adquirirà una dimensió conflictiva sempre que l'estat intenti augmentar el seu poder, sigui amb els legistes, o amb la Xina maoista. 

 El Ren, o humanitat, és la més important de les virtuts confucianes, la virtut primera, el motor que fa funcionar tot el sistema. Quan aquesta humanitat s'aplica a la família es tradueix en amor filial i quan s'orienta a les relacions amb els altres dona lloc a les normes que regulen el comportament social, és a dir als ritus. 

Per entendre bé el concepte de Ren convé analitzar en primer lloc l'etimologia del caràcter amb que s'escriu: format per dues meitats - corresponents a una persona i al número 2 - que aquí és sinònim de molts - Ren és el tipus de comportament ideal que una persona hauria de tenir amb els demés, la qualitat que permet, a partir del propi jo, tractar als altres. Els jesuïtes ho van traduir per benevolència, però la paraula té un regust eclesiàstic que no es correspon amb el context. Humanitat, allò que fa a un home veritablement humà, s'acosta més a la idea original. La definició del mestre és simple com sempre: 

La humanitat consisteix en estimar els homes 

Aquesta estimació es basa en el refinament personal, que permet a una persona fixar-se uns objectius nobles a la vida;  serà a partir del moment en que sigui capaç d'identificar aquests objectius que podrà ajudar als altres a aconseguir-los: 

Pel que fa a ser humà, si tu desitges rang i honors ajuda als altres a tenir rang i honors; si tu vols triomfar, ajuda als altres a triomfar. Ser humà vol dir ser capaç de prendre els sentiments personals d'un mateix per guia

La tercera de les grans virtuts confucianes, Li, es tradueix per ritual. Per molt que aquest mot tingui un regust encara més eclesiàstic que la benevolència amb que es fa correspondre Ren,  la traducció de Li per ritual no es pot obviar, ja que és universal i és així com es troba a totes les llengües europees a partir del segle XVIII. Però de fet és molt més que això: es refereix a les prescripcions objectives de comportament que aglutinen als individus dins d'una organització socio-política i és la forma en que s'expressa, perpetua i celebra la consciència de pertànyer a la família humana. 

 
Ritus i protocol són importants a totes les societats: però a Xina ho controlen tot. Pels xinesos, que no tenen el concepte d'un legislador diví, la conducta humana depèn molt més que entre nosaltres de codis de comportament basats en els precedents. Són aquestes normes de conducta contrastades per la història, de viabilitat provada, les que es condensen en els rituals. La moral es basa en el coneixement dels precedents: la importància dels ritus es correspon amb el pes que adquiriran els lletrats, que eren els qui en sabien. Aquests funcionaris erudits faran a Xina funcions similars al sacerdots d’altres religions: ordenar la relació cerimonial amb els esperits dels avantpassats; anotar els fets històrics i, per tant, conèixer els precedents; i mirar el cel, és a dir mesurar la importància dels canvis còsmics, definir el moment oportú, i fixar el calendari. 

Els ritus, lluny de ser les normes anquilosades que aquest terme evoca en la nostra cultura, són la manifestació exterior d'un ordre profund. Si aquest ordre intern no existeix, els rituals no serveixen per res ja que el ritual no és en si mateix cap virtut moral, sinó la forma en que les virtuts s'exterioritzen. Segles després els confucians van ser àmpliament criticats per les altres corrents de pensament pel ritualisme minuciós de que feien gala i que complicava i encaria tota forma de relació social. Convé recordar, però, que Confuci no era confucià sinó que tenia la llibertat i frescor de l'innovador. 

En els ritus més val ser estalviador que caure en grans despeses. En les cerimònies funeràries, més val un dolor profund que una minuciositat excessiva

A diferència del que passarà històricament amb els ritualistes confucians, el Mestre  es permetia sense problemes canviar els ritus sempre que fos necessari, i en preuava naturalment la simplicitat i economia: 

El junzi, l'home noble
Tota la educació confuciana s'orientava a la formació d'individus moralment nobles, al marge de quin fos el seu naixement. Junzi, que originàriament tenia l'accepció de cavaller, d'aristòcrata, va ser un terme al que Confuci va donar un sentit completament nou. L'home noble era aquell que tenia una educació interior, la humanitat,  i l'autocontrol necessari per conformar-se al conjunt de prescripcions que ordenen la vida social, els ritus. 

Definir quines han de ser les qualitats d’aquest home noble és un dels temes centrals de les Converses , ja que és en ell on es concreten totes les virtuts confucianes: cal que sigui un individu que estimi el bé públic pel damunt del seu benefici personal i que cultivi idees pròpies, interessos amplis i un comportament exemplar. La seva formació, per altra banda, ha de ser més genèrica que utilitària: 

L'home noble no és un instrument 

L’home noble, el prototip del funcionari ideal durant 2.000 anys, no s’ha de confondre amb un tècnic. És per això que tota la seva educació es basa en l’estudi dels Clàssics: es tracta de donar-li criteri i no habilitats concretes. 

La conducta ideal de l’home noble, a Xina, s'ha de definir sense el recolzament de cap dogma ni de codis morals revelats ni predeterminats: desproveïda de paràmetres fixes, cal donar-li els elements que li permetin adaptar-se al temps i al lloc. Aquesta orientació, tan profundament xinesa, de tenir en compte les circumstàncies, el moment oportú, és el que hi ha darrera de la recomanació confuciana:  

El Mestre estava completament lliure de quatre coses: preconcepcions, predeterminacions, obstinació i egoisme. 

Si la manca d'egoisme apunta a un amor pels altres que és comú a totes les grans corrents de pensament, i la falta d'obstinació sembla una qualitat intel·lectual irrenunciable, l'absència de preconcepcions marca ja a una orientació més específicament xinesa: sense idees prèvies sobre el que és bé i el mal, tot depèn de les circumstàncies, del lloc, del moment i de la oportunitat: la contingència té un pes específic en aquest pensament. La carència de predeterminacions, és a dir l'absència de dogmes, repercutirà, per la seva banda, en la importància donada a la educació: si res és revelat, cal ensenyar-ho tot. 

Les Converses, però, no es mouen exclusivament en el terreny dels ideals: la originalitat de Confuci està en la profunda comprensió de la problemàtica que es deriva de l'actuació de l'home en societat. Confuci no idealitza en absolut el funcionament de l'ens públic i assenyala amb molta lucidesa les tensions que acompanyen la presa de decisions:

Zi Gong va preguntar: "Què en penseu d'un home que sigui estimat per tots els seus conciutadans?" El Mestre va contestar: "No n'hi ha prou". "I què en pensaríeu d'un que fos odiat per tots els seus conciutadans?" El Mestre va contestar: "No n'hi ha prou. El millor és que els bons conciutadans l'estimin i els dolents l'odiïn." 

 La seva percepció de que mal governant pot ser-ho tant un tirà com algú que busqui per damunt de tot no crear-se conflictes a sí mateix, és a dir que prioritzi la seva comoditat per davant dels seus principis, mostra una percepció molt fina del que és el bon govern. 

L'estudi i l'educació

Confuci creia que l’harmonia social depenia de les relacions que els homes fossin capaços de trenar entre ells: creia també que aquestes pivotaven entorn de l’exemple que oferien els homes nobles. Però a aquests, que no ho eren per naixença, calia educar-los i Confuci va dedicar la seva vida a afinar el concepte d’educació. Altres civilitzacions han comptat amb grans pedagogs però no n’hi ha cap que atorgui la màxima consideració a un mestre. Les conseqüències que això tindrà sobre el sistema educatiu xinès seran palpables durant mil·lenis.

Confuci es definia a sí mateix com una persona apassionada per l'estudi:

 En un llogaret de cent cases, de bon segur que hi trobaríeu algú tan lleial i sincer com jo, però no n'hi hauria cap a qui l'hi agradés tant estudiar com a mi

Llargues lectures i llargues converses componien aquest aprenentatge, que esdevenia al seu torn l’eix de l’ensenyament de Confuci, basat en primer lloc en els Clàssics, en especial el Clàssic dels Documents i el Clàssic de la Poesia, les Odes:

 Fills meus, perquè no estudieu les Odes? Les Odes estimulen la ment i eduquen la capacitat d'observació, fomenten la relació social i alleugereixen les penes de la vida. D'elles es pot aprendre a complir els deures immediats respecte al propi pare i a complir els deures llunyans respecta al sobirà. En elles s'hi poden aprendre els noms de molts ocells, bèsties, plantes i arbres

 És la  convicció de que aquests textos són un pòsit de saviesa i d'ensenyaments ètics, el que el va induir a polir i contrastar les versions existents fins afinar-ne mots i conceptes, i el que el fa declarar que la edició d'aquests textos és la seva principal aportació:

 Jo sóc un transmissor i no un creador, sóc un que creu en els antics i que en treu plaer

Però ni Confuci era un copista ni l'educació confuciana és en cap cas llibresca. La paraula xinesa xue es tradueix per estudiar però tant vol dir estudiar com aprendre i, més concretament, aprendre d’un model: l’essencial de l’estudi o aprenentatge confucià consisteix en cultivar l’esperit per tots els mitjans possibles, entre els quals l'estudi de llibres no és pas el més important

 A casa els joves han de respectar als seus pares i a fora han de respectar als que són més grans que ells; han de parlar poc i ser fiables. Han d’estimar a tothom però només s’han de fer amics amb els que són veritablement humans. Si desprès de tot això encara els queda energia, que estudiïn literatura 

Lluny dels plantejaments metafísics o abstractes, la pràctica esdevé amb Confuci la demostració última de l'educació rebuda. Memoritzar els textos, fet que per altra banda ell considerava molt necessari, és una habilitat irrellevant si no es tradueix en la capacitat per aplicar els coneixements adquirits en tota mena de circumstàncies:

 És possible que un home s'aprengui de memòria les tres-centes odes del Clàssic de la Poesia, però si li donen un càrrec en el govern i no és capaç de complir les seves obligacions, o bé si l'envien a llocs llunyans i és incapaç de reaccionar d'acord amb les circumstàncies, de què li serviria el saber recitar uns quants poemes de memòria? 

Quan Confuci va iniciar la seva activitat de mestre, a totes les corts de Xina hi havia ja mestres privats que ensenyaven als fills dels prínceps. La originalitat de Confuci - que no era gens òbvia, ja que a occident tardaria mil·lennis a introduir-se - és haver proclamat que calia ensenyar a tothom:

En educació no hi ha d'haver diferències de classe 

Es tracta d'una concepció totalment innovadora que inclou la idea de que l’important és la capacitat intel·lectual i no l'arbre genealògic i que el que diferencia els homes entre ells no és el naixement sinó la educació: 

Tot i que les naturaleses dels homes són molt properes, el que cadascú aprèn aparta molt els uns dels altres
Confuci, que va dedicar més temps a pensar en l'educació que ningú altre, no confonia pas la necessitat d'una educació per tothom amb la possibilitat de tothom a accedir-hi en totes circumstàncies. Educar-se és una necessitat, però el mestre deixa ben clar que n'hi ha de més primàries: els fruits de l'ensenyament dependran del benestar econòmic de la població al que s'apliqui:

 Ran Qiu va dir: "Què cal fer amb tanta població?" El Mestre va dir: "Enriquiu-los" "I quan ja els haguem enriquit què més caldrà fer?" "Eduqueu-los" va dir el Mestre. 

Un dels aspectes més entranyables de les Converses és l'entrada que ens proporcionen a l'aula de Confuci. El mestre, cordial de mena, és ben capaç de treure tant el geni com una ironia tallant davant d'uns deixebles que es concentren amb dificultat, són pedants o mesells en extrem. 

A vegades el veiem nerviós davant de la poca empenta dels seus deixebles:

 No descobreixo les veritats a qui no té ganes de descobrir-les, ni miro de treure de ningú allò que la pròpia persona no sigui capaç d'exhalar. Jo aixeco un dels cantons de problema, però si l'individu amb qui tracto no és capaç de descobrir els altres tres a partir del primer, ja no li torno a repetir 

a estones el veiem irritat davant dels pedants: 
 Zigong va dir: "No vull fer als altres el que no vull que em facin a mi". El Mestre va dir: "Au vinga! Encara estàs molt lluny d'això."

 sovint descarta per inútils als qui no tenen sentit crític: 
 Yan Hui no em servia de res: estava d'acord amb tot el que jo deia

 dies hi ha en que se li acaba la paciència quan veu que no avancen: 

 No hi ha res a fer, mai no he trobat un home capaç d'adonar-se dels propis errors, ni de jutjar la seva conducta en el interior de sí mateix

i a hores baixes té simplement ganes d'engegar-los, convençut tot d’una de que els interessos dels seus alumnes van per una altra banda:  

 No he vist mai a ningú que estimés tant la virtut com el sexe.

L'estat confucià


Tots els esforços dedicats a la educació dels individus tenien per Confuci una justificació última, la de reformar l'estat i recuperar les virtuts que havien donat vida a la Edat d'Or dels Zhou occidentals: educació personal i reorganització pública eren les dues cares d'una mateixa medalla. Per Confuci, els homes són un  producte de la societat que els modela de la mateixa manera en que la societat és el resultat dels individus que li donen forma. Aquest equilibri entre les necessitats dels individus i les de la societat esdevindrà finalment un dels elements més definitoris del confucianisme que l'enfrontarà al llarg dels segles tant als que exalten la llibertat individual i es retiren de la societat - els taoistes - com als que creuen que la societat té interessos propis, al marge dels individus, als que aquests s'han de doblegar - els legistes -.

Una de les contradiccions més frapants de tot el pensament de Confuci està en el fet que ell, el gran defensor del període més feudal de la societat xinesa, fos qui acabés minant les bases mateixes d'aquest món feudal de forma irreversible. El seu home noble, que ho és per educació i no per naixement, és letal pels privilegis dels senyors feudals, i l'equiparació del poder polític amb el intel·lectual en la figura del lletrat acabarà situant les línies de força del nou estat en uns paràmetres que no tindran res a veure amb els drets de sang: de fet Confuci va donar el cop de gràcia al món que ell volia salvar. 

L'estat que Confuci proposa es basa en la força moral i no en la coacció ni en el interès: és un govern mitjançant els homes i no mitjançant les lleis. La insistència confuciana en que el principal instrument de govern era l'exemple donat pels seus dirigents, va tenir conseqüències immenses: per una banda, va impedir que la civilització xinesa generés, com la europea,  el concepte de llei basat en drets i obligacions, i, per l'altra, va afavorir que el cos legal no tingués independència i que les lleis es convertissin en purs instruments en mans de l’estat. El govern dels savis, fins i tot en una situació ideal, va inhibir o retardar la elaboració d'un cos legal: a la llarga, molt a la llarga, això acabarà sent una limitació seriosa pel món xinès. 

Amb Confuci cristal·litza també la visió de Xina com únic focus civilitzador. Les diferències geogràfiques són en gran part responsables de les actituds divergents sorgides per una banda al Mediterrani i Mesopotàmia i, per l'altra, a la vall del riu Groc. Mentre els primers es desenvolupaven en una zona de pas i les seves tradicions centrals eren fecundades segle rera segle per aportacions diverses, Xina evolucionava al marge de les influències exteriors,  sense relació amb cap altra gran civilització. Caldrà esperar a l'arribada del budisme, mig mil·lenni desprès, perquè els xinesos adquireixin una vaga noció de l'existència d'altres civilitzacions que els fossin comparables; de fet, però, el primer contacte realment directe és el que tindran amb els europeus a partir del segle XIX. 

Els únics no xinesos que coneixia Confuci eren els bàrbars interiors que anaven sent incorporats gradualment a l'esfera de la cultura sínica. Per Confuci, la superioritat xinesa es dona per descomptat i el Mestre pressuposa sense ombra de dubte que és només la ignorància la que manté aquests pobles al marge de la cultura xinesa: 

 El Mestre se'n volia anar a viure entre els Bàrbars. Li van dir: "Són uns salvatges, com t'ho faries?" El Mestre va dir: "Si un home noble visqués amb ells deixarien de ser salvatges."

La identificació entre Xina i civilització està a la base de les nocions xineses de què és el món i de què és Xina. El món va ser concebut pels xinesos com un espai amb un únic focus civilitzador, el país del mig, Zhongguo, és a dir Xina. I Xina es confonia per altra banda amb la totalitat del món civilitzat, amb Tot el que hi ha sota el Cel. El grau de civilització depenia directament de la proximitat del focus central: com més lluny més bàrbars. I al revés: civilitzar-se i sinitzar-se esdevenen sinònims. 
 


Confuci va tenir poca influencia en el seu propi temps i ni tant sols els seus deixebles, Menci i Xunzi, malgrat el seu extraordinari prestigi, van aconseguir imposar-se a les demés escoles de pensament que oferien els seus serveis al llarg i ample del món xinès. La fama els va venir de retruc, arran de la crema dels llibres feta pel primer imperi. Quan els Han, que van venir immediatament desprès, van procedir a la restauració de l'antiga cultura,  el grup més capaç de reconstruir els Clàssics van ser els confucians. El paper prominent d'aquests en la recuperació de la ciència dels precedents els va convertir en els dipositaris de la herència Clàssica i en els màxims exponents de la figura del lletrat-funcionari. 

Però és amb la introducció dels exàmens al llarg dels primers segles de la nostra era que el seu protagonisme no tindrà rival: en tant que educadors professionals, van ser ells qui van organitzar els exàmens i, per tant, els continguts que calia dominar per passar-los. Això va convertir els seus textos en el currículum bàsic de tot xinès educat- amb exclusió dels taoistes, dels legisles i de tots els altres.  

Els confucians han tingut a les seves mans la educació dels xinesos durant 2.000 anys. I no només dels funcionaris: els exàmens imperials posaven un llistó molt difícil de passar i la immensa majoria dels candidats s'encallava en els nivells anteriors. Si importants eren els que aprovaven, encara més ho eren els que suspenien perquè, sense més bagatge que la seva formació, només es podien guanya la vida transmetent-la: a Xina hi ha hagut més mestres que enlloc del món, i tots eren confucians.
Les guerres i els canvis econòmics

En molts aspectes, la societat de Primaveres i Tardors s'assemblava encara molt a la dels Zhou Occidentals, però les lluites creixents en el interior dels estats estaven corroent les estructures familiars que en eren l'entramat: això era el que tant havia alarmat a Confuci. El període que s'inicia a mitjans del segle V, el dels Regnes Combatents, s'enfronta amb una recrudescència de les guerres que tenen ara un caràcter molt diferent i que, de fet, donen el nom a tot el període. I és just que sigui així perquè la guerra, en tant que va arruïnar a la noblesa, es va convertir en el motor essencial del canvi. 

Les guerres, molt més llargues i amb molta més gent involucrada que en el període de Primaveres i Tardors, porten a la disminució creixent del nombre d'estats implicats i al segle III, ja només en queden 7 de grans: dos d'ells, Chu, al sud, amb el control de tota la vall del Yangzi, i Qin, a l'oest, ben protegit, ben organitzat i fortament enriquit per la conquesta i explotació de les riques terres del Sichuan, es disputaran el control de tot el territori fins arribar a la victòria definitiva de Qin el 221 aC. Per altra banda, les guerres ho són ara entre xinesos, mentre les bosses residuals de bàrbars interiors van quedant progressivament absorbides. Per sobreviure, els nous estats es centren en aconseguir recursos econòmics: la preocupació per l'enfortiment militar de l'estat esdevindrà un tema central en moltes de les escoles de pensament d'aquests segles.

Però el més significatiu dels Regnes Combatents no és que hi hagi més guerres sinó que són molt diferents. Als segles V i IV aC es generalitza al món xinès tant la ballesta, que permet disparar a molta més distància, com la cavalleria, que dona molta més mobilitat i permet escampar-se lluny dels camins fressats: una guerra total ho envaeix tot. Els grans carros de guerra dels nobles són substituïts per tropes massives d'infanteria que assetgen ciutats - el desenvolupament de noves tècniques de setge és una altra innovació de l'època - i ocupen nous territoris. Cada cop més gent participa en cada cop més lluites: si al començament de Primaveres i Tardors es tractava d'una guerra entre nobles, amb codi de cavalleria inclòs - i la mateixa existència d'un codi de cavalleria és ja de per se un indicador de la importància que tenia l'aristocràcia en aquella època - , a finals del període els grans carros de guerra dels nobles són progressivament reemplaçats per una infanteria que es mou per normes d'estratègia i no per codis d'honor. I que cal alimentar: la necessitat d'avituallar aquests exèrcits, que a final del període van mobilitzar centenars de milers d'homes, imposava una major productivitat a l'agricultura i és per tant el detonant que forçarà les transformacions econòmiques. 

Els canvis imposats per les guerres no es limiten només a modificacions en la tècnica militar: la lleva dels camperols no hagués estat possible sense canvis importants en el règim de possessió de la terra. D'estar-hi adscrits com a serfs, els camperols van passar a ser-ne els virtuals propietaris, mentre les prestacions en treball als senyors eren progressivament reemplaçades pels impostos pagats a l'estat. El procés pel qual els camperols esdevenen imponibles i mobilitzables avança en paral·lel a l'augment de poder de l'estat per damunt de la noblesa feudal: per poder mobilitzar aquestes masses d'infanteria calia que els camperols deixessin de dependre dels senyors feudals i passessin a fer-ho d'un estat que els donava terres - tot i que ell en seguia sent el propietari -, els cobrava impostos amb que alimentar l'exèrcit i els enviava a la guerra. 

El seguit de lluites, tant intraestatals entre els grans clans nobiliaris,  com  interestatals entre el nombre cada cop menor d'estats que anaven engolint als altres, va ser letal per la gran aristocràcia. L'antiga societat noble s'esmicola sota una doble pressió: per una banda, l'arruïna l'estat, que busca acaparar tots els poders, i que està començant a dependre directament de les taxes que recapta i dels exèrcits que lleva i, per l'altra, no pot resistir les transformacions econòmiques. Durant el període dels Regnes Combatents, la vella aristocràcia, anihilada per les guerres, arruïnada per la compra i venda de terres i sistemàticament apartada del govern per un poder que busca crear les bases d'un estat territorial i autoritari, desapareix gairebé del tot. 

Les conseqüències d’aquest trasbals ho impregnarien tot: la ruïna de l’aristocràcia va fer decaure també els bronzes que en puntuaven els grans cerimonials. Les formes tradicionals que s’havien perpetuat durant més d’un mil.lenni van desaparéixer sota una massa de volutes i patrons decoratius que ho submergien tot, mentre la severa monocromia dels períodes anteriors deixava pas a incrustacions de metalls i pedres precioses. Cap a final dels Regnes Combatents els bronzes deixen pas a l’explosió de color de la laca i a l’eclosió d’ altres arts que estaven somortes, l’escultura i la pintura. 

Durant el període dels Regnes Combatents es produeix una gran concentració de poder a mans del governant i de la cort central de cada estat. Per implantar aquest poder al conjunt del país, el rei necessita funcionaris que depenguin directament d'ell, als que pugui nomenar, destituir i enviar ordres a distància. Aquests els trobarà en un grup sorgit de la dissolució de l'Antic Règim: els shi, o lletrats, procedents de les branques empobrides dels llinatges, que no tenien terres i necessitaven sous. Aquests lletrats, menys rics i més ben preparats que els antics nobles, serviran millor els creixents interessos autoritaris del nou estat: el nombre de gent que participa en les decisions de govern i que o bé prové de llinatges menors o bé és simplement d'origen obscur va augmentar enormement en els segles IV i III aC. Aquest és també el grup que proporcionarà els pensadors a les Cent Escoles que ara ompliran de propostes de solucions tot el territori. 

La crisi política va venir acompanyada per la dissolució del vell ordre econòmic. Una tecnologia diferent afecta a tot el món agrícola que, amb la introducció del ferro - treballat en foneries i no forjat -, l'arada, l'arnès de tirant i els fertilitzants veu augmentar sensiblement la seva productivitat. No es tracta d'invents menors: amb ells Xina es situa 1.500 anys per endavant d'Europa. 


Una febre de noves roturacions modifica la geografia xinesa, dessecant pantans i drenant terres salinitzades. També és ara que la irrigació deixa de ser només una tècnica aplicada per nuclis locals a la distribució de l'aigua de petits rius, per aplicar-se a grans obres d'enginyeria hidràulica.  És a partir del segle IV aC i no abans quan comencem a tenir constància de grans obres hidràuliques fomentades per l’estat  - per bé que les grans canalitzacions no es generalitzaran fins els Han, i que a la majoria dels llocs es va seguir cultivant la terra sense irrigació de cap mena -.

Sens dubte aquesta revolució agrícola va arrossegar un gran creixement demogràfic, com mostra la roturació de noves terres, tot i que no disposem d'estadístiques de població anteriors als Han: el tema era prou candent com perquè entre els pensadors xinesos hi trobem ja partidaris i contraris del creixement demogràfic.  

L'augment dels contactes, tan diplomàtics com militars, entre els estats, va millorar les vies de comunicacions i les regions es van fer més interdepenents degut a la especialització dels productes locals. Aquest augment del comerç ve corroborat per la presència, als segles IV i III aC, de sedes procedents del regne de Qin a l'Índia: d'aquí vindrà el nom de Xina (Qin en xinès es pronuncia Txin) amb que els indis designaran als seus veïns del nord. 

Però el comerç no es limitava només a productes de luxe, afectava també a productes de consum general, com teixits, cereals, sal, metalls i cuiro. Dins d'aquest marc apareixen ara enormes fortunes d'origen mercantil, en les que els mercaders més rics combinen aquest tràfic amb la creació de grans empreses artesanals (en especial mines i foneries de ferro). Tots els estats s'omplen de ciutats grans, que ja no són únicament seus dels poder polític sinó també importants centres artesanals i industrials. 

Amb l'impuls del comerç i de l'artesania sorgeix també la moneda metàl·lica, les mostres més antigues de la qual es remunten al segle V aC. Amb cada estat encunyant la seva pròpia, l'etapa final del període veurà una proliferació de formes, molt diferenciades per regions i massivament inspirades en instrumental agrícola: monedes en forma d'aixada, de ganivet. No es tracta, però, d'una economia monetària, ni de bon tros: el gros dels intercanvis es feien per troc, els sous dels funcionaris es pagaven en gra, i la circulació de monedes quedava molt restringida als àmbits governamentals, en els que eren símbols de status. 

El nou territori

El període dels Regnes Combatents és també aquell en que es va gestar una organització territorial que duraria dos mil·lennis. Els set estats existents controlen la totalitat de l'espai xinès: els bàrbars interiors amb els que tantes guerres havien tingut durant l'etapa de Primaveres i Tardors s'han anat sinitzant un darrera l'altre, sent absorbits pels regnes existents o creant-ne d'altres que, com el de Zhongshan, al nord, no es distingeixen en res dels xinesos. 

La major part del territori segueix organitzat, com en èpoques precedents, en base a una xarxa de fidelitats feudals. Però la pressió creixent dels estats i les seves necessitats de recursos per la guerra els impel·lirà a posar els nous territoris que adquireixin per conquesta sota un règim administratiu directament lligat a les arques del govern: la substitució dels feus per províncies va ser el primer pas cap a un govern centralitzat i burocràtic. El nou sistema administratiu va ser el resultat directe de l'enfrontament entre les noves monarquies territorials de finals dels Regnes Combatents i les nobleses locals: els territoris adquirits amb les guerres i amb la roturació de nous espais quedaven directament sota administració de l'estat, el qual hi instaurava unitats territorials pròpies, directament administrades pel rei. 

Els primers passos en aquesta direcció van correspondre als districtes, xian, governats per funcionaris nomenats pel govern central i responsables davant d'aquest. Situats inicialment només en zones de frontera, el seu nombre - que representa l'aspecte territorial de la transició del feudalisme al govern centralitzat i burocràtic - no va parar d'augmentar. El seu creixement seria incomprensible si el tregessim del context de guerres contínues: en implantar-se per administrar territoris acabats de capturar, podien coexistir inicialment sense conflictes amb el feudalisme. 

Aquesta mena d'estat estructurat en unitats territorials governades de forma uniforme des d'un centre que educa, proporciona i paga un cos administratiu va néixer a Xina i és allí on, ja abans de la nostra era, va assolir una complexitat que a la resta del món no es faria realitat fins finals de la edat moderna. El control de Roma sobre el territori el garantia essencialment l'exèrcit, i aquest va ser també desprès el cas de les Themas bizantines. L'aparell burocràtic romà, gairebé inexistent en temps de la República, era incomparablement inferior al xinès durant l'imperi, i ni a Egipte ni a Roma ni a Bizanzi  la carrera administrativa es basava en una avaluació feta per altres funcionaris en base a criteris objectius. Per contra, a Xina, en el segle III aC s'obre pas la idea de que la organització de l'estat és responsabilitat de l'aparell administratiu: i és a Xina on s'estableixen per primer cop el nou procediment per accedir a aquesta administració, el sistema dels exàmens.

 Que l'accés al poder no s'hagués de fer per naixença o per recomanació, no era gens obvi. Però aquesta és la conclusió a que va arribar la filosofia xinesa, desprès de quatre segles de discussions. Certament, la recomanació va seguir sent un procediment d'accés habitual a l'administració durant aquests segles, però fins i tot  així es van anar introduint criteris objectius en la tria. L'existència d'exàmens per entrar a l'administració civil està documentada des del 165 aC, mentre els escrits de Shen Buhai al segle IV aC estan ja centrats en la filosofia de l'administració i articulen per primer cop les tècniques que ha d'aplicar el governant per tal de controlar als seus ministres i funcionaris. Però la generalització del canvi socio-econòmic i administratiu no ens ha de confondre: la complexitat creixent dels diversos estats fomenta també la consolidació de les diferències. 

El centre i la part oriental són els grans dipositaris de la tradició. Involucrats en guerres constants, amb un feudalisme en decadència, el pes de les formes tradicionals de govern, i una organització territorial obsoleta llastren la evolució dels estats cap a formes més adients als ràpids canvis de l'època. Dos blocs formidables es distancien d'aquest nucli central: l'estat de Chu, al sud, i el de Qin a l'oest. 

Chu, amb un component bàrbar important, va trigar en adaptar-se a les institucions tradicionals xineses  i, precisament perquè la força dels vincles familiars hi era més dèbil que als estats centrals, va poder instituir de bona hora un govern protoburocràtic. Situat a les terres del sud del món xinès, Chu tenia unes grans possibilitats d'expansió i va acabar convertint-se en el més gran dels estats xinesos pre-imperials. Però el Yangzi no era el que és ara. Sense drenar, el laberint de rius i llacs era menys productiu que les terres de loess del nord: Chu no estava a l'alçada del seu potencial geogràfic. Segles de guerres continuades contra els estats del nord acabarien arruïnant-lo i deixant-lo sense forces per aguantar la imparable embranzida de Qin al segle III aC

Si bé les excavacions arqueològiques dels darrers anys han posat de relleu que a Chu hi havia una societat molt més rica i benestant del que la tradició - elaborada en els regnes del nord - ens havia transmès,  la fama de Chu en el món antic li ve sobretot de les seves aportacions literàries, en les que batega un corrent shamànic. Els shamans, lluny de desaparéixer amb els Shang, van seguir sent molt actius amb els Zhou: invitaven als esperits, interpretaven somnis, desentrallaven presagis, feien plourem curaven i endevinaven interpretant el moviment dels astres. Quan el shamanisme va decaure en el clima progresivament racionalitzador dels Zhou Orientals, en van quedar bosses residuals a tot el sud, especialment als regnes de Chu – d’on era originari Laozi - , Wu i Yue. Els encanteris i taismans d’aquests shamans seran posteriorment incorporats al taoïsme religiós que sorgirà a final dels Han.

La gran obra literària del sud és un recull de poesia. Les Elegies de Chu, que mai no van formar part dels Clàssics, són una antologia de poemes, la majoria de les quals s'atribueixen a Qu Yuan (c.340-278 aC), un estadista de l'estat de Chu que, desprès de caure en desgràcia, es va suïcidar llençant-se al riu. La freqüent aparició d'imatges exòtiques, l'element màgic que recorre els versos del llarguíssim poema Li Sao (Trobant el dolor), la malenconia que impregna tot el text,  i les constants invocacions shamàniques a les divinitats a les Nou Cançons vinculen els cants de Chu amb el món shamanístic i exòtic dels països del sud.  Per altra banda,  el misteriós llistat de preguntes del poema Tianwen (Preguntes al Cel), el separen decididament del contingut i la sobrietat d'imatges del gran text poètic de les terres de loess, el Clàssic de la Poesia.

Digueu-me:

Al començament de la llunyana antiguitat,

qui va transmetre el Camí?

El dalt i el baix no tenien forma,

sobre quina base els van distingir?

La nit i el dia s'amagaven a les tenebres,

qui va poder penetrar-les?

Les imatges s'hi succeïen com un batec d'ales,

com es van reconèixer?

La llum va ser llum i la foscor, foscor,

per quin motiu?

L'estat de Qin seguiria una trajectòria molt diferent. Amb una preeminència indiscutible sobre les terres occidentals regades pel riu Wei des del moment en que els Zhou van traslladar la capital cap a l'est en el 771 aC, la importància de Qin es va consolidar durant el període dels Regnes Combatents amb la introducció d'una sèrie de reformes, les de Shang Yang, que li permetran avançar a un ritme molt més ràpid que el de la resta dels regnes. 

Les guerres contínues, en que els estats s'arrabassaven uns als altres petites porcions de terreny, són també responsables de l'aparició d'una noció més territorial de l'estat. I no és que l'estat xinès hagués deixat de controlar els llinatges: els trasllats constants de poblacions i les grans obres hidràuliques indiquen que seguia tenint una gran capacitat d'enquadrar a la població. És dins del marc d'aquests estats territorials en lluita contínua que van aparèixer també les primeres muralles per delimitar-los, les que serien el precedent de la Gran Muralla. La més famosa de les fronteres xineses va aparèixer per barrar el pas a les noves tàctiques militars de la cavalleria muntada, tant les dels nòmades de l'estepa com les d'aquells estats xinesos que l'havien adoptada: eren muralles que corrien de nord a sud separant entre ells els estats xinesos. 

Els deixebles de Confuci: Menci i Xunzi 
Confuci va fracassar com a polític. Però va ser el primer mestre de Xina i va canviar per sempre la idea de l'educació: un segle desprès de la seva mort, aquesta es considerava ja essencial per fer carrera política, els textos canònics havien adquirit una gran importància i la figura dels mestres estava plenament establerta.

En aquest món va néixer Menci (372 - 289 aC.), el primer dels seus grans deixebles.  El confucianisme no era ni de lluny un corrent únic i les diverses tendències divergien cada cop més entre elles i s'enfrontaven en qüestions referents al paper dels rituals, la política i la ètica. La circulació cada cop més important de llibres tendia a cristal·litzar les escoles i a articular els punts de vista contraris i, a més hi havia molts punts sobre els quals el Mestre no s'havia pronunciat i que quedaven oberts a debat. Menci va restaurar la unitat als confucians i, a diferència de Confuci, va convertir-se en un conseller de prestigi, una mica pompós i amb un tren de vida de gran senyor. 

A diferència de les Converses que havien estat recopilades per deixebles, el Llibre de Menci va ser escrit o revisat per ell, té més unitat lingüística que les Converses, i és molt més llarg: però segueix sent un recull de converses i no té l’estructura d’un assaig filosòfic. 

Menci va desenvolupar el pensament de Confuci, i, en pronunciar-se sobre la bondat de la natura humana, va consolidar l'ala idealista del confucianisme: 

La naturalesa de l’home tendeix al bé com l’aigua tendeix a baixar [...] 

Tots els homes tenen un cor incapaç de suportar els sofriments dels altres [...]

Dins de la tradició confuciana, Menci afirmarà també que la tasca de l'educació consisteix en desenvolupar aquesta espurna inicial. Discutit per Xunzi, l'altre gran deixeble de Confuci que es pronunciaria, un segle més tard, sobre la maldat innata de la naturalesa humana, el text de Menci va acabar sent a la llarga el més influent de tots i l'únic que formaria part del currículum dels exàmens. 
Però sibé la societat ha de garantir la educació, és a la família on es troba – tant per Menci com per tots els confucians – el nucli civilitzador primer. Allí es reben els valors bàsics, i tothom té la obligació de seguir-los transmetent:

Hi ha tres coses contràries a la pietat filial i la pitjor d’elles és no tenir descendència.

No tenir fills equival a abocar el propis cultes familiars a un carreró sense sortida: no intentar-ho és impensable. Aquesta és una societat en la que el matrimoni és un pas ineludible, sense escletxes pels solters i sense pietat pels estèrils. 

Tots els homes neixen iguals, però la educació que reben els distancia: Confuci ja ho havia dit, però és Menci qui marca de forma tallant i duradora la línia de fractura que separa la èlite intel.lectual i política – els funcionaris lletrats – de la gran massa de camperols. 

 Els uns treballen amb el cap i els altres amb el cos. Els que treballen amb el cap governen als altres. Els que treballen amb el cos són governats pels altres. 

El menyspreu pel treball manual i la reverència absoluta per la èlite dirigent desembocaran en l a necessitat de mantenir les diferències de status, amb normes socials diferenciades per cada grup: quan els legistes, partidaris d'una llei igual per tothom, protagonitzin la unificació imperial, l’enfrontament amb els confucians serà frontal. Però si bé l'impacte legista dotarà de codis al món xinès, la herència de Menci i els seus deixebles obligarà a confucianitzar la llei, introduint un tracte diferencial per nobles i funcionaris.

Amb Menci s'elabora la idea de l'estat, concebut com una emanació dels  deures mutus entre les cinc relacions bàsiques: l’amor entre pares i fills; la rectitud entre sobirà i súbdits; les ocupacions diferents entre marit i muller; el sentit de la precedència entre germà gran i germà petit; i la confiança entre els amics. Per altra banda, la tradició confuciana identificarà a partir d’ara els orígens de l'estat amb els de la civilització i és per això que la història es farà començar amb els primers emperadors: la fase anterior d'una humanitat salvatge - que tant atraurà als taoistes - no té cap interès i per tant s'esborra. 

Menci va insistir també sobre la obligació del sobirà d'ocupar-se del benestar del poble i de procurar una sòlida base econòmica que el garanteixi: la divisió dels camps en nou quadrats, 8 pels camperols i un conreat en comú pel senyor, s'havia de convertir en una utopia agrària permanent en el món xinès.  

El desenvolupament de la teoria del Mandat del Cel va implicar la formulació clara del dret a la rebel·lió. En tant que només els virtuosos poden posseir el Mandat, els monarques depravats deixen de ser-ho de forma automàtica i perden el seu status, fins al punt de córrer perill de mort: no es pot matar un sobirà, però es pot executar un súbdit. 

L'altre gran deixeble de Confuci, Xunzi (298-238 aC) presenta un perfil molt diferent: no és ja un filòsof itinerant sinó un funcionari administratiu en un govern local, i el seu és el primer text confucià que es presenta no com un seguit d'anècdotes sinó com un argument filosòfic articulat. 

Si Xunzi diferia de Menci en la seva creença en la maldat de la naturalesa humana,  hi coincidia en canvi, com tots els confucians, en la importància que dedicava a la educació: 

Si es deixa camp per córrer a la naturalesa original de l’home i es cedeix a les emocions humanes sens dubte es desembocarà en tensions i desordres i no trigarem en tornar a la barbàrie. És per això que ens cal la influència dels professors i les lleis per seguir les normes d’educació i correcció de forma que s’observi la cortesia, es respecti l’etiqueta i es restableixi l’ordre.

 Per altra banda, la insistència de Xunzi en la necessitat de reglamentar bé l'actuació de l'estat li val un punt de contacte amb els legistes: a fi de comptes tant Hanfeizi com Li Si - el més gran pensador i el més gran polític d'aquesta corrent de pensament - van ser deixebles seus. 
 

Xunzi desenvolupa la vessant racionalista del confucianisme, centrada en una visió cosmològica que necessita mantenir l’harmonia entre Cel, terra i homes, i en la que els afers dels homes són els únics responsables de la seva felicitat i de la seva desgràcia : 

si es respon al Cel amb un bon govern, el resultat serà la prosperitat; si es respon amb un mal govern, el resultat serà la desgràcia. El Cel té les seves estacions; la terra té els seus recursos; els homes tenen el seu govern. És d’aquesta manera que l’home forma una triada amb el cel i la terra, si l’home negligís la seva pròpia part en aquesta triada i posés totes les seves esperances en el cel i la terra estaria fent un greu error.

Però el racionalisme de Xunzi va molt més enllà del de Confuci i Menci, tot i ser-ne un desenvolupament. Ens trobem ara amb un dels trets que caracteritzarà als confucians al llarg dels segles: la seva visió del món, enquadrada en una cosmologia, explicita un menyspreu intens per les supersticions i aquesta clivella els mantindrà cada cop més allunyats de les religions populars, taoisme religiós o budisme. 

Quan les estrelles cauen o els arbres sagrats gemeguen, el poble s’espanta i pregunta: Quin significat té tot això?. Jo li diria: no té cap significat especial. Si la gent resa perquè plogui i plou, quina importància té això?Jo diria: cap ni una. Igual que quan la gent no resa perquè plogui i de tota manera  plou. 

Taoïsme i confucianisme

El taoisme, l'altra gran corrent filosòfica del món xinès, és en gran part complementària del confucianisme, en tant que desenvolupa aquelles dimensions de la persona humana que no concernien gens als confucians. Els taoistes, amb el seu interès pel que no és real, pel que no es pràctic i per allò que escapa de la vida quotidiana, i amb el seu menyspreu per la organització socio-política, entronquen tant amb pràctiques màgico-religioses molt antigues i amb el shamanisme del  país de Chu,  com amb la tradició dels ermitans, ben arrelada ja en temps de Confuci. 

Confucianisme i taoisme han estat visions del món més complementàries que exclusives: si bé el confucianisme cobreix l'aspecte social i polític de les inquietuds humanes, el taoisme es centra en el seu desig de felicitat personal i en els esforços per alliberar-se d'un ordre establert, ple de normes i restriccions. En un món sense veritats absolutes, res impedeix als individus inclinar-se alternativament per una o per l'altra d'aquestes opcions i així ho han fet durant mil·lennis: les guerres de religió no han estat cap flagell pel món xinès. 

Les diferències, més de sensibilitat que de dogma, més d'orientacions que de principis, són però significatives. Els confucians creuen que una persona ha de viure en harmonia amb la societat i que la persona humana és la mesura de tots els valors; el taoisme, per contra, creu que una persona ha de viure en harmonia amb la natura però, si cal, aïllada de l'altra gent i que la naturalesa és la mesura de tots els valors. Allí on els confucians propugnen un home social, enquadrat en una jerarquia ritualitzada, els taoistes abominen de tota forma de classificació i rang i a la pressió de la moral, els ritus i la organització política oposen l'ideal d'una vida natural i lliure que permeti a l'individu fondre's amb el ritme de l'univers i trobar la quietud total i la indiferència perfecta. La felicitat que per uns és el resultat del coneixement, de la virtut i de la vida social, pels altres cal buscar-la en l'harmonia amb la naturalesa. 

Però per molt que als xinesos els puguin semblar diferents, a nosaltres el que ens frapa tant dels confucians com dels taoistes és justament el xinesos que són. En la metodologia, per començar: tots dos utilitzen un llenguatge més suggerent que explícit, insinuen més que postulen i es basen més en similituds que en sil·logismes.  Però també en la seva cosmologia i en les seves preocupacions últimes: tots dos creuen que els canvis es deuen al joc de les forces complementàries del yin i el yang i tots dos es preocupen per com cal viure en aquest món. L'essencial a retenir és que les dues corrents emergeixen d'un mateix fons comú, el de la tradició central de la civilització xinesa, tal i com estava prenent forma a finals de Primaveres i Tardors. L'articulació del confucianisme devia iniciar-se abans i, en orientar-se en una direcció determinada, estructurant essencialment tot el món de les relacions socials, va provocar que les corrents intel·lectuals que es trobaven en l'altre extrem de la Tradició Central es polaritzessin al seu torn en la direcció oposada: confucianisme i taoisme serien de fet dues cares d'una mateixa medalla. 

Aquesta dicotomia a partir d'un substrat comú coloreja fins i tot el vocabulari d'ambdues escoles.  Totes dues es refereixen al Dao, el Camí, però parlen de camins diferents: pels confucians es tracta del "Camí marcat pels reis de l'Antiguitat", mentre que el Dao dels taoistes és el "Camí de la Naturalesa i del Cosmos". Molt probablement eren els dos matisos que hi havien de la idea de Dao en la Tradició Central anterior, i que divergeixen clarament a partir del moment en que es fixa en dues escoles. 

Per altra banda, cal distingir entre taoisme filosòfic - que es va desenvolupar dins del marc de les Cent Escoles, en els segles anteriors a l'imperi - i taoisme religiós - que va cristal·litzar posteriorment als Han, en els primers segles de la nostra era. Malgrat compartir el nom, es tracta de fet de dues corrents antitètiques: el primer perseguia la comprensió de la naturalesa i l'acceptació per part de l'home de l'equilibri còsmic, mentre que el segon – impregnat probablement de pràctiques màgiques autòctones i d’antics cultes destinats a perllongar infinitament la vida – situava en un punt central la recerca de la immortalitat i utilitzava un entorn màgic per tal de dominar la natura. Els intel·lectuals, fins i tot els lletrats confucians, sempre es van interessar pel taoisme filosòfic però van arrufar el nas davant del taoisme màgic; a nivell popular, per contra, el taoisme religiós es va convertir en l'element més important de la vida religiosa quotidiana, que desprès va compartir amb el budisme popular. 
El Daodejing o Llibre del Dao 
El dos llibres principals del taoisme són el Daodejing , Clàssic del Camí i de la Virtut, al que a Occident s'anomena simplement Llibre del Tao i el Zhuangzi. El Daodejing  s'atribueix a Laozi, suposadament contemporani de Confuci, però devia ser de diversos autors i recopilar-se al segle IV aC. Es el text xinès que més s'ha traduït mai: amb una gran potència mística i una creativitat poètica extraordinària, té un contingut sovint críptic que admet múltiples interpretacions. 

Molt probablement el Daodejing es va construir a partir de textos anteriors, elaborats per pensadors ermitans que centraven més les seves reflexions en els individus que en la societat. D'aquests es conserven només algunes cites aparegudes en obres posteriors. La més famosa és la referida a Yangzhu – una figura de la que no en sabem res, però que devia ser molt influent en el seu moment i a la que un gran text taoista, el Liezi, li dedicaria tot un capítol – i que es troba al text de Menci, que probablement n’era contemporani:

el mestre Yang basa la seva doctrina en el jo: si pel sol fet d'arrancar-se un pèl hagués beneficiat al món, no ho hauria fet .

De l'autor del Daodejing  en sabem ben poca cosa: ni tant sols si va viure en temps de Confuci o bé durant el període dels Regnes Combatents. A diferència de Confuci, però, l'embolcallen llegendes i miracles: aquesta és la contrapartida del paper essencial del taoisme en la cultura popular. 

Segons la tradició, la seva mare va estar embarassada d'ell durant dècades, tantes, que quan finalment el va parir era ja un vellet de barba blanca - Laozi en xinès vol dir nen vell -. Una altra font assegura que era un arxiver de Zhou al que Confuci visitava, fins que un dia va decidir marxar cap a l'oest: tot creuant les muntanyes hauria dictat el Daodejing al seu guia.  La imatge d'ell, muntat en un búfal i girant el cap per donar un darrer cop d'ull a la terra xinesa que està abandonant, no clou la llegenda: segles més tard, els taoistes diran que en arribar a l'Índia va ser mestre de Buda, que aquest mai no el va acabar d'entendre be, i que temps desprès aquests ensenyaments mal girbats van fer el camí de tornada: el budisme seria el taoisme mal paït.

El Daodejing és un llibre de poesia, dividit en 81 capítols o estrofes, de llargada variable, i escrit en un llenguatge totalment al·lusiu, com és habitual, per altra banda, en els textos místics que parlen precisament d'allò que creuen que no es pot expressar en paraules. 

Com tots els misticismes, els taoistes busquen la última dimensió de la realitat o del ser, la que no pot discutir-se amb les categories del llenguatge humà. Totes les religions es basen en la intuïció d'aquesta essència darrera que és la font suprema de tot el nombrable, però són els misticismes els que intenten connectar i fondre´s amb la essència última, el poder suprem e inefable que hi ha al darrere de totes les formes i estructures, incloent als deus mateixos. Però si bé tots els misticismes busquen el mateix, tots són diferents: malgrat pensar que la llengua no pot accedir a la realitat última, intenten expressar-la amb el llenguatge i és aleshores quan el seu propi context cultural coloreja activament la seva descripció.

És obvi que el Daodejing reflecteix les grans discussions de l'escola dels noms, que ja estava present a Confuci amb la qüestió de la rectificació dels noms . L'eix de les preocupacions d'aquesta escola estava en que una cosa és la realitat i una altra les classificacions creades artificialment per dividir-la, classificar-la i poder-la anomenar per parts. L'esforç del Daodejing es centra en copsar la naturalesa del principi que ho engloba tot i és de mena indefinible, ja que qualsevol definició el limitaria, com diu la primera frase del llibre: 

El Dao que pot anomenar-se no és el Dao permanent. 

De la mateixa manera en que les categories universals queden més enllà de les formes, el Dao queda més enllà dels universals: no és l'ésser perquè aquest queda limitat pel no ésser, és la més universal de totes les idees, la que no té nom. El Dao, indefinible i indicible, només es pot conèixer amb la intuïció: 

el Dao ho inunda tot, sobreïx  per la dreta i per l'esquerra, tot depèn d'ell, però ell no es reclama de res. 

Entendre el Camí i conformar-s'hi - l'objectiu del savi taoista - no és en cap cas el resultat de llargs estudis: aquest distanciament de les aules els apartarà de la carrera de funcionaris i els convertirà en els grans crítics de la erudició estèril: 

el saber no és la erudició, l'erudit no sap res. 

Enfrontats també a la ordenació confuciana de la societat, els taoistes concebeixen la història de forma radicalment diferent a la de la tradició i la fan partir d'una fase de puresa primigènia en la que una humanitat anterior a la civilització hauria viscut una prehistòria lliure de jerarquies i ritus. 

Al Dao s'hi arriba no per l'estudi sinó per la intuïció i aquesta és el resultat, com en tots els misticismes, d'una il·luminació súbita. Però a diferència de les experiències místiques d'altres cultures, el taoisme - sense percepcions sensorials de cap mena, mancat de l'èxtasi i les analogies sexuals que acompanyen a totes les altres experiències místiques d'unió amb l'infinit o amb la divinitat  - només es preocupa de l'experiència intel·lectual, i no de disfrutar de la unió amb l'absolut. 

Hi ha una cosa confusament formada

anterior al cel i a la terra.

Sense so, sense forma

Solitària, inalterable,

Es mou per tot arreu sense cansar-se mai.

És com la mare de tot el que hi ha sota el cel. 

Com que o en sé el nom, l'anomeno Dao

El text, d'una gran tensió poètica, tot i ser molt diferent de tots els textos anteriors, es mou dins de la tradició textual xinesa: si bé no es presenta en forma de preguntes i respostes com les Converses o el Llibre de Menci, avança amb aforismes i metàfores i el seu ritme repetitiu suggereix un ús lligat als encanteris. 

El Dao, que s'identifica amb l'equilibri còsmic, reclama en primer lloc la conservació d'aquest equilibri, resultat del moviment permanent produït per la interacció constant entre forces contradictòries: el sentit de la recomanació taoista de no fer res és el de no alterar aquest equilibri: 

assolir el buit és la norma suprema, conservar la quietud és el principi màxim. 

El gust per les paradoxes, molt característic del taoisme, es concreta també en la posició central en que situa al buit, molt més eficaç que el ple. 

Treballes l'argila per fer-ne una gerra:

Però és del buit que depèn la utilitat de la gerra.

Fas portes i finestres per construir una casa:

Però és del buit que depèn la utilitat de la casa. 

Posseïm el que és, però la utilitat ens ve del que no és. 

Aquest buit, que acabaria impregnant radicalment la estètica taoista i amb ella, tota la estètica xinesa, es tradueix, a nivell individual, en l'absència total de passions i desigs:

No hi ha falta més greu que la de sentir desig,

Ni desgràcia pitjor que la de no estar satisfet,

Ni desastre més gran que el de sentir ambició.

La satisfacció de saber tenir-ne prou és la única satisfacció suficient. 

I és per això que la no acció, en el sentit de no interferir en el curs de les coses,  es la única forma de realització personal, la única que es mou d'acord amb els moviments cíclics de la natura i que té en compte que tot avança per la negació dels contraris.

Qui actua, fracassa

I qui té, perd.

Per això el savi, com que no fa res

No fracassa mai;

Com que no agafa res

Res no perd mai.

Els altres grans textos taoïstes: el Zhuangzi i el Liezi

Si bé la forma poètica i altament simbòlica del Daodejing el diferencia de totes les obres anteriors, la culminació de la literatura taoista és el Zhuangzi, obra del taoista més important de tots els temps, Zhuang Zhou (c.370-300 aC),  una figura molt menys coneguda a Occident, tot i ser un dels grans escriptors de la literatura xinesa. Lligat com Laozi a l'exuberant món cultural del Yangzi i de l'estat de Chu, el seu llibre - del que ell n'és certament l'autor - és molt probablement anterior a la versió definitiva del Daodejing i desenvolupa sota la forma d'aforismes vibrants i plens de gràcia, les idees centrals del taoisme.

La figura del savi taoista que defuig tota responsabilitat política i que més s'estima pescar que governar, té ara un exponent desenfadat en aquest vell que, requerit per passar a formar part d'un equip de govern contestarà que més s'estima continuar-se rebolcant en el fang per tal de sentir-se viu. Convençut, com bon taoista, que el saber no es pot aprendre en els llibres, Zhuang Zhou menysprearà les limitacions dels saber confucià: 

Una granota que s'està dins d'un pou no pot parlar de l'oceà: viu en un espai massa limitat. Un insecte que només viu un estiu no pot parlar del gel: la seva vida és massa limitada. Un lletrat ple d'erudició no pot parlar del Dao: el seu aprenentatge és massa limitat.....La nostra vida té un límit i el coneixement no en té cap. Si utilitzes el que és limitat per perseguir el que és il·limitat t’esgotaràs sense remei. 

Al Zhuangzi hi retrobaren també la necessitat de conformar-se amb el que és natural i el mal que es deriva d'intentar modificar-ne l'equilibri en nom de criteris que li siguin externs:

 Les potes dels ànecs són ben curtes, però no es poden allargar sense fer-los patir; les potes de les grulles són molt llargues, però no es poden escurçar sense fer-les patir; el que és llarg de mena no s'ha d'escurçar i el que és curt de mena no s'ha d'allargar. 

Aplicat al món social, això implica una crítica a totes les normes que anquilosen l'agrupació espontània dels homes i en disminueixen la seva llibertat creativa. Del que es tracta és de viure en pau amb la naturalesa i de no violentar la pròpia manera de ser: 

Si es dobleguen als homes amb els ritus i s'els esmussa amb la música, s'els protegeix amb la virtut i s'els controla amb la justícia, es corromp la seva naturalesa original. 

 Al igual que els confucians. Zhuangzi es plantejarà també el problema del llenguatge, però el que ell explicita és ara la inadequació dels mots per copsar i expressar de forma constant la veritat darrera: 

El Dao no té límits, els mots no són fiables. Són les paraules les que creen totes les distincions establertes pels homes. 

I amb això el Zhuangzi entronca amb un tema central de la tradició xinesa, present ja en el antiquíssim Yijing, el Clàssic dels Canvis: L’escrit no pot abastar la parla; la parla no pot abastar el pensament. 

 Ple de paradoxes i d'aforismes incisius, com tots els textos taoistes, el Zhuangzi va insistir amb més gràcia que cap altre text, en la utilitat del que és inútil: 

Mentre anava per la muntanya, Zhuangzi va veure un arbre de llargues branques i fullatge espès. Hi havia un llenyataire tallant arbres, però a aquest no s'hi acostava pas. Quan Zhuangzi li va preguntar perquè, el llenyataire va contestar que la seva fusta no servia per res. Ja veus, va dir Zhuangzi, gràcies a que no serveix per res, aquest arbre morirà de vell. Tothom sap la utilitat del que és útil, però ningú sap la utilitat de l'inútil. 

Amb la seva insistència en la importància del que és inútil, Zhuangzi enllaça també amb una de les vessants més creatives de la sensibilitat taoista, la del pensament científic. Interessats per tot, experimentant sempre, els taoistes van explorar tota mena de vies mortes per les que no s'endinsava ningú més: 

Quan la massa d'aigua no és profunda, no té prou força per aguantar un gran vaixell. Aboca una tassa d'aigua en un clot del terra i posa-hi un bri d'herba: ja veuràs com flota. Però intenta fer flotar la tassa i se'n anirà al fons, perquè l'aigua és poc fonda i el vaixell massa gran.  


Per altra banda, la cascada de preguntes que a vegades recorre el text recorda les velles tradicions del país de Chu reflectides al Tianwen, (Preguntes al Cel): El cel es mou? La terra està inmóvil?L'univers es mou per sí sol sense poder parar mai?Qui fa caure la pluja? 

Interessat com tots els taoistes - i posteriorment els budistes - per la relativitat del real, el tema es planteja en la més famosa de les paràboles de Zhuangzi: 

Zhuang Zhou va somniar que era una papallona voleiant, satisfet de sí mateix i sense saber que era Zhou en persona. Tot d'una es va despertar i es va donar compte amb sorpresa que ell era Zhou. I aleshores ja no va saber si era Zhou somniant que era una papallona o bé una papallona somniant que era Zhou.

 La dificultat de saber si s'està dormit o despert no es tradueix com en el cas dels budistes en la percepció de que el món real és il·lusori - ja que els taoistes consideren que el món de la naturalesa és real - però sí es tradueix en termes filosòfics en la de saber si allò que ens sembla conèixer és coneixement o ignorància i en la d'intentar entendre quina part dels nostres actes és responsabilitat del Cel i quina responsabilitat nostra. 

El taoisme donaria encara un últim gran compendi filosòfic, el Liezi, que encara que de fet és una recopilació d’escrits iniciada sens dubte a finals dels Regnes Combatents – amb fragments molt antics que el Zhuangzi cita sovint – i acabada a finals dels Han. El text, ple de vida i interès, és un caleidoscopi que yuxtaposa disquisicions filosòfiques i una munió d’apòlegs, en alguns dels quals – els més tardans sens dubte - la influència budista hi és ja palesa. L’estil, àgil i incisiu, ha convertit bona part dels contes que surten al Liezi en part integrant de la tradició popular. 

Les grans aportacions filosòfiques dels taoïestes són totes anteriors a l’imperi: el que no vol dir que amb la unificació imperial perdessin el seu carisma. Els mags o fangshi taoïstes eren omnipresents a totes les corts, les del primer emperador, Qin Shihuangdi, les dels nobles de províncies amb els Han i les de la capital amb els més grans emperadors de la dinastia. Misteriosos i polivalents, feien de mags, de metges i d’endevins, mentre els seus patrons els apressaven per tal que els aconseguissin la immortalitat. 

Aquestes mateixes virtuts els feien especialment populars també entre el petit poble, que els veia com els dipositaris de l’antiga saviesa shamànica: amb el clima de catàstrofe que acompanyarà la caiguda dels Han aquest corrent popular s’estructurarà en el taoïsme religiós, profundament diferenciat del corrent filosòfic anterior. 

Les Cent Escoles i Mozi

Un dels fets més característics del període dels Regnes Combatents és la eclosió de múltiples escoles de pensament, les anomenades Cent Escoles. La ruïna de l'aristocràcia havia fomentat una gran mobilitat social i, amb ella, l'ascens de la classe dels petits lletrats, arxivers de les corts i coneixedors dels precedents. Les guerres contínues, en tant que van activar la competitivitat entre els estats, van potenciar també la figura dels consellers que oferien solucions. Als pensadors itinerants dels segles anteriors s'hi sumen ara els estrategues capaços de maniobrar en el laberint de les relacions entre els estats i d'articular aliances i coalicions. Les situacions de crisi són un estímul ben conegut pel pensament filosòfic, però en altres cultures aquesta reflexió no s' hagués focalitzat com ho va fer a Xina en trobar solucions per fer funcionar l'estat: en la nostra tradició clàssica hi ha ben poques obres dedicades a pensar-hi, però els xinesos han pensat en poca cosa més.

La importància de les guerres està darrera d'una de les corrents de pensament més importants d'aquests segles, la dels mohistes. Mozi (479-372 aC), que hauria viscut gairebé 100 anys entre la mort de Confuci i el naixement de Menci,  es va formar inicialment dins de l'escola confuciana, amb la que comparteix alguns valors, com la insistència en educar als homes per viure en societat i en valorar més la educació que el bressol. Com Confuci, Mozi tenia també una excel.lent preparació en les Clàssics, però, mentre Confuci respectava les tradicions antigues i mirava de racionalitzar-les, Mozi en discutia la validesa i utilitat. És possible que això tingui a veure amb els diferents orígens socials d'un i altre: la irritació amb que Mozi acusa als confucians de voler perpetuar el món de la noblesa apunta a uns orígens plebeus. 

Tot i que Mozi, com Confuci, insistia en la necessitat d'estudiar el passat, el seu ideal, igualitari, totalitari i populista,  consistia en una vida austera i simple, que, basada en l'amor universal i en una religiositat profunda, produís beneficis per tots. La idea d'obtenir un benefici és central a Mozi i antitètica als confucians: el mal procedir, que per Confuci alterava l'ordre còsmic, per Menci afectava a la productivitat. La virtut confuciana central, el Ren, humanitat, va adquirir una dimensió molt diferent a mans dels mohistes: en identificar-la amb l'amor universal xocarà amb els privilegis que els confucians atorguen a les obligacions familiars, mentre el benefici universal que se'n deriva, igual per tothom, apunta a un model social igualitari que queda a les antípodes de les jerarquies confucianes.  

Mozi, que criticava amargament als confucians pel luxe i pompositat dels seus rituals, s'oposava també frontalment al seu agnosticisme:   

Dir que els esperits no existeixen i dir al mateix temps que cal saber-se el ritual dels sacrificis que se'ls hi ofereixen, és com no tenir mai convidats i aprendre's els ritual amb que cal rebre'ls; o com llençar xarxes per capturar peixos en llocs en que no n'hi ha.

Mozi tenia una ment profundament religiosa, i creia en una cohort de déus organitzats jeràrquicament entorn d'un legislador suprem, el Cel, i encarregats de premiar o castigar la conducta moral dels individus. Mozi és l'únic pensador xinès en que hi ha l'embrió d'una religió tal i com aquesta paraula s’entén a occident, i això el situava en una posició que acabaria quedant marginal: Mozi creia en els esperits i menyspreava els rituals i la música pel cost que tenien, mentre Confuci, que no creia en els esperits, exaltava el valor socio-moral dels rituals.  

L'amor universal el va portar al pacifisme i, amb ell, a una condemna tallant de la guerra. Animat, però, pel seu amor pels febles, corria a defensar els que eren atacats: paradoxalment, els mohistes es van convertir en els màxims especialistes en tècniques defensives. El detall amb que el seu text explica la tecnologia necessària per defensar una muralla assetjada tradueix bé el regust d'organització militar que traspua tot el mohisme, estructurat entorn d'un cap autoritari i únic que administra unes comunitats reglamentades fins al mínim detall, com correspon a totes les utopies igualitàries. La responsabilitat mútua, per la que els soldats són responsables no només dels seus actes sinó dels dels que li queden immediatament propers, serà desprès represa pels legistes , aplicada per primer cop per Shang Yang, i arribarà finalment fins la Xina Contemporània. 

Mozi es va individualitzar també dels grans corrents del pensament xinès per l’atenció que van dedicar a la retòrica, la lògica i la teoria del coneixement. Només els mohistes es van interessar per les demostracions lògiques i el pensament causal – mentre investigaven també en els camps de la geometria, la òptica i la mecànica -: però aquestes preocupacions, centrals per la filosofia grega i occidental, no són les nuclears de la filosofia xinesa. Gràcies a Mozi sabem que els xinesos s'ho van arribar a plantejar: però Mozi va quedar a la perifèria del món intel·lectual xinès.

De fet, amb l'arribada de l'imperi, Mozi va desaparèixer del tot. Probablement era l'escola amb més adeptes a finals dels Regnes Combatents, i sens dubte els mohistes eren molt més influents que els confucians. Però quan al segle I aC la cosmologia correlativa es va convertir en la base standard per la comprensió dels fenòments naturals i de l’activitat humana, la religiositat de Mozi – que creia en l’existència de dominis separats pel religiòs i l’humà i que postulava que els portents celestials expressaven la voluntat del Cel sense estar conectats amb un sistema de correspondències abstractes amb els fenòmens humans – va quedar obsoleta.  Per altra banda,  la seva especialització en tècniques defensives, que els va atorgar un lloc preferent entre els consellers de tots els estats, els va condemnar també a desaparèixer a mesura que aquests anaven sent engolits per Qin.

La trajectòria del mohisme en els segles posteriors havia de ser sinuosa: el fet que Sima Qian dediqui 24 caràcters a la seva biografia i un capítol sencer a la de Confuci indica ja que en temps de la dinastia Han, els confucians s'havien imposat completament per damunt dels mohïstes. Durant 2.000 anys, el mohisme va desaparèixer pràcticament de l'ideari xinès, fins que a partir de finals del XIX va tornar a cridar l'atenció en primer lloc, dels missioners cristians a Xina, que van trobar en l'amor universal i el plantejament religiós del mohisme unes categories que els eren familiars, i, en segon lloc, dels revolucionaris que hi trobaven un atac a la importància tradicional de la família i un alegrat a favor de l'igualitarisme. 

A redós de les guerres va néixer també tota una corrent intel.lectual dedicada a preveure-les i discutir-les. Es generalitzen ara els tractats sobre l'art de la guerra que insisteixen en la doble necessitat de disciplina i acció coordinada i propugnen un general ideal que introdueixi mètode i ordre en el comportament col·lectiu de les masses d'infanteria i que, amb més potència intel.lectual que força bruta, vegi més enllà de les aparences, percebi els equilibris subjacents, entengui els canvis previsibles i descarregui l'atac en el moment precís.  
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