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Resumen: El presente articulo ofrece una critica preliminar de dos
influyentes interpretaciones de la cosmologfa del Lzjz en el imbito académico
angloamericano, en particular las de Roger Ames y Michael Puett. Su
objetivo es mostrar tanto las deficiencias como las fortalezas de estos
modelos explicativos y argumentar que una comprensién mds completa
de la cosmologfa del Lz podria derivarse quizd de una combinacién de los
principios fundamentales de cada uno de ellos. Mostraremos que, aunque
Puett tiene razén al argumentar que, en la China antigua, el cosmos fue
concebido como frdgil y perecedero, esto no indica necesariamente que
fuera intrinsecamente discontinuo; y que, si bien Ames tiene razon al
afirmar que el orden c6ésmico fue concebido como un entramado procesual
y correlativo, esto no indica necesariamente que se lo concibiese como una
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configuracidn esponténeamente armoniosa. En consecuencia, con Ames,
argumentaremos que el vinculo ritual entre el cosmos y la humanidad fue
concebido como efectivo y sustantivo y; pero, con Puett, explicaremos que
la continuidad y la persistencia de esta relacién fue entendida como incierta
y, por lo tanto, frdgil. El hilo del anilisis se tejerd tomando como punto de
partida los capitulos Jiaotesheng y Zhongyong del Liji.

Palabras claves: ritual, cosmologfa, China antigua, filosoffa china,
religién china

Abstract: This article offers a preliminary critique of two influential
interpretations of the cosmology of the Ls: within Anglo-American
scholarship, particularly those proposed by Roger Ames and Michael Puett.
Its aim is to highlight both the shortcomings and the strengths of these
explanatory models, and to argue thata more comprehensive understanding
of the L7i’s cosmology might perhaps emerge from a combination of
the fundamental principles of each. We will show that, although Puett is
right to argue that, in ancient China, the cosmos was conceived as fragile
and perishable, this does not necessarily imply that it was understood as
intrinsically discontinuous; and that, while Ames is correct in claiming that
cosmic order was conceived as a processual and correlative web, this does
not necessarily mean that it was conceived as a spontaneously harmonious
configuration. Accordingly, following Ames, we will argue that the ritual
bond between the cosmos and humanity was understood as effective and
substantive; yet, following Puett, we will explain that the continuity and
persistence of this relationship were regarded as uncertain and, therefore,
fragile. The thread of the analysis will be developed by taking as its point
of departure the Jiaotesheng and Zhongyong chapters of the L.

Keywords: Ritual, cosmology, ancient China, Chinese philosophy,
Chinese religion

Citar como: Rivera Espinoza, Manuel. “Ritual y cosmologfa: una critica
a dos interpretaciones angloamericanas del Liji.” Revista Internacional de
Estudios Asidticos, 5 n.2 1(2026), 60-95. DOI https://doi.org/10.15517/

f8dps117

Fecha de recepcién: 20/10/2025 | Fecha de aceptacién: 13/11/2025


https://doi.org/10.15517/f8dps117
https://doi.org/10.15517/f8dps117

Revista Internacional de Estudios Asidticos, 62
Vol. 5(1): 60-95, Enero-Junio 2026

Dos lecturas angloamericanas del Liji

El Liji segin David Hall y Roger Ames: creatividad ritual
y espontaneidad césmica

Roger Ames, tanto en sus escritos con David Hall como en su trabajo
en solitario, ha argumentado que los textos chinos cldsicos se adhieren a
una cosmologfa de “produccién espontinea™, “autotransformacién™
y “autosostenimiento”™, idéntica al zz7an H 4% del Zhuangzs® y en la que
“las correlaciones son espontdneas” °. Por su parte, Hall y Ames citan
habitualmente al Zhuangzi para ilustrar el cardcter espontdneo de la
cosmologia china antigua. Por ejemplo, en su traduccién del capitulo
Zhongyong "'} (en lo que sigue, ZY) del Lzji #57iL, Ames y Hall explican la
cosmologfa de dicho capitulo citando la autotransformacién del Zhuangzi,
alo que concluyen que “esta perspectiva transformacional no es solo taoista,
sino que estd muy extendida en la tradicién y constituye el trasfondo contra
el que también deben entenderse los principales pensadores confucianos™.
En su obra en solitario, Ames ha seguido defendiendo este punto de vista,
esto al argumentar que la cosmologfa taofsta z77an proporciona la base para

la filosoffa del ZY* y el “Gran Comentario” (Dazhuan X f%) al Yjing %

2 Roger T. Ames y David L. Hall, Focusing the Familiar: A Translation and
Philosophical Interpretation of the Zbongyong (Honolulu: University of Hawaii
Press, 2001), 13-14, 30-31.

3 Roger T. Ames, “Collaterality in Early Chinese Cosmology: An Argument
for Confucian Harmony (he 1) as Creatio in Situ”, Early China 37 (2014):
455.

4 Roger T. Ames, “The Great Commentary (Dazhuan A f%) and Chinese
Natural Cosmology”, International Communication of Chinese Culture 2
(2015): 91.

5 Ames y Hall, Focusing the Familiar, 23, 31, 37; Ames, “Collaterality in Early
Chinese Cosmology”, 456, 463.

6 David L. Hall y Roger T. Ames, Anticipating China: Thinking Through the

Narratives of Chinese and Western Culture (Albany: State University of New

York Press, 1995), 135.

Ames y Hall, Focusing the Familiar, 23.

Ames, “Collaterality in Early Chinese Cosmology”, 456-467; Ames, “The

Great Commentary (Dazhuan K f%) and Chinese Natural Cosmology”, 91.
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#%.2 En estos y otros escritos, las personas académicas norteamericanas

sostienen que, segtin la filosoffa china antigua, el cardcter inmanente y
procesual del cosmos implica necesariamente una capacidad autopoiética.
En consecuencia, sostienen que:

En la tradicidén cldsica china, la accidn ritual deriva del intento de imitar la
regularidad y el orden de la naturaleza... esta imitacién no implica la obediencia
aninguna norma o ley supuestamente universal. De hecho, la tradicién china
antigua simplemente reconocié una armonfa espontdnea en la naturaleza
ala que los seres humanos, mediante un esfuerzo concertado, pudieron
integrarse, enriqueciendo asf tanto su entorno natural como a sf mismos. La
armonia que existe en la naturaleza, lejos de estar predeterminada por alguna
ley natural abstracta, es un logro negociado y abierto de aquellos elementos
intrinsecamente relacionados que constituyen el proceso de la existencia'®

Por tanto, segin Hall y Ames, el cosmos posee tanto “regularidad” como
“armonfa espontdnea”, y los seres humanos pueden “lograr la integracién”
con ella imitando sus patrones armoniosos. Pero no se trata simplemente
de “obedecer” algtin patrén césmico “predeterminado”, sino de participar
activamente en la construccién del cosmos. Al aplicar este modelo a la
lectura del ZY, Ames concluye que sus pasajes:

celebran esta capacidad humana de crear significado y dar forma a un mundo,
caracterizando al ser humano, literalmente, como co-creador, junto al Cielo
y la Tierra. EI texto describe la colaboracién entre los seres humanos y sus
entornos sociales y naturales en la creacién del mundo, afirmando que
existe una profunda simbiosis entre la creatividad humana y la natural*'.

En la tradicién china cldsica, la creacién de orden y armonfa mediante
el ritual no se entiende como una imposicién sobre la naturaleza, sino

3%

9 Roger T. Ames, “Reading the Zhongyong ‘Metaphysically’”, en Chinese
Metaphysics and Its Problems, eds. Chenyang Li y Franklin Perkins
(Cambridge: Cambridge University Press, 2015), 13-18; Roger T. Ames,
“The Great Commentary (Dazhuan K f%) and Chinese Natural Cosmology”,
International Commaunication of Chinese Culture 2 (2015): 270-271.

10  David L. Hall y Roger T. Ames, Thinking Through Confucius (Albany: State
University of New York Press, 1987), 171-172 (el subrayado es mio).

11 Roger T. Ames, Confucian Role Ethics: A Vocabulary (Hong Kong: The
Chinese University of Hong Kong Press, 2011), 243.
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como un logro que deriva espontdnea y naturalmente del funcionamiento
del cosmos. De manera que, el enfoque de Hall y Ames destaca la
espontaneidad y la inmanencia como caracterfsticas distintivas de
la cosmologfa china cldsica, contraponiéndolas a la coaccién y la
trascendencia que, a su vez, orientan la cosmologfa griega antigua.

El Liji segtin Michel Puett: constructivismo ritual
y discontinuidad césmica

Por su parte, Puett propone una interpretacién del sacrificio y el
ritual que puede definirse como “constructivista” o “construccionista”.
El propio Puett lo explica diciendo que el Lzj7 se adhiere a “una visién
construccionista del ritual”.'> Se refiere, en particular, a la capacidad del
acto sacrificial de inducir percepciones especificas en los sacrificadores. Al
mismo tiempo, Puett sostiene que el L7, al igual que otros textos chinos
antiguos, respalda la opinién de que “el mundo, al menos segin nuestra
experiencia, es un mundo de discontinuidad”"?, o que “en otras palabras,
siempre estd fragmentado y fracturado”.™ Esto se dice especificamente
en referencia a los capitulos Jifa 4%V, Jiyi 5% 3%, Liyun 1418
y Jiaotesheng X8k (en lo que sigue, J755)". Asi, se sostiene que, por

12 Michael Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order: The
Practice of Sacrifice in Early China”, en Of Tripod and Palate, ed. Roel Sterckx
(New York: Palgrave Macmillan, 2005), 93; Michael Puett, “Ritualization
as Domestication: Ritual Theory from Classical China”, en Grammars and
Morphologies of Ritual Practices in Asia: Ritual Discourse, Ritual Performance
in China and Japan, eds. Lucia Dolce, Gil Raz y Katja Triplett (Wiesbaden:
Harrassowitz Verlag, 2010), 367.

13 Michael Puett, “Constructions of Reality: Metaphysics in the Ritual
Traditions of Classical China”, en Chinese Metaphysics and Its Problems,
eds. Chenyang Li y Franklin Perkins (Cambridge: Cambridge University
Press, 2015), 124.

14 Michael Puett, “The Haunted World of Humanity: Ritual Theory from
Early China”, en Rethinking the Human, eds. Michelle Molina y Donald K.
Swearer (Cambridge: Harvard University Press, 2010), 101.

15 Michael Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”;
Michael Puett, “Human and Divine Kingship in Early China: Comparative
Reflections”, en Religion and Power: Divine Kingship in the Ancient World
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ejemplo, los capitulos Jifa y Jiyi afirman que el cosmos, y concretamente
el mundo natural, fue percibido como “indiferente” 'y “ajeno”,"”
respectivamente. De esta manera, al basarse en Jifz 2 y 8, dos pasajes
que describen los sacrificios ofrecidos a “las montaiias, los bosques, los
rios, los valles y las colinas”,"” Puett llega a la siguiente conclusidn:

Los “espiritus”, entonces, son un nombre dado por los humanos a
aquellos elementos del mundo natural que tenfan poderes importantes
para la humanidad. No existian los espiritus hasta que los sabios
designaron como tales a determinados fenémenos.*

La formulacién preferida por Puett sugiere que, especialmente en
el contexto de las précticas sacrificiales relacionadas con la naturaleza,
el cardcter y el concepto de “espiritu(s)” (shen ffl) funcionaba
principalmente, si no, exclusivamente, como un “nombre” o “designacién”
para los “elementos” o “fenémenos” de la naturaleza. Esta conclusién se
basa principalmente en el hecho de que Jifz 8 incluye el cardcter cailif,
que Puett traduce como “recursos” e interpreta como una indicacién
de que el entendimiento de la naturaleza como materia prima se impuso
por sobre cualquier otro. Mis especificamente, Puett argumenta que los
autores del Lzji describieron a las montafias y rios como “espiritus” no
porque ya lo fueran, sino simplemente “porque contenian recursos que

and Beyond, ed. Nicole Brisch (Chicago: The Oriental Institute of the
University of Chicago, 2008); Michael Puett, “Constructions of Reality”.

16 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 78, 81, 91.

17 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 83, 84, 87, 93.

18  El presente escrito sigue la numeracién del Chinese Text Project en ctext.org.
Si bien este sitio web puede tener errores tipogrficos ocasionales, nos parece
el método mds cémodo y ficil de usar para referenciar pasajes concretos.
Aunque el Thesaurus Linguae Sericae (TLS) en hxwd.org también ofrece
un recurso similar; sin embargo, su navegacién es excesivamente compleja,
lo que lo hace engorroso para citas precisas.

19 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 76.

20  Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 76.

21 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 76; Puett, “Human
and Divine Kingship in Early China”, 209.
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los humanos utilizaban”.** Es decir, la designacién “espiritu” no serfa
sino otra manera de referirse a un recurso natural.

Pero si el sacrificio necesariamente sanciona la preminencia de la
concepcidn extractivista de los fenémenos naturales, también ayuda a los
sacrificadores “a forjar relaciones con ellos, lo que ayuda a los ofrendantes
areconocer estas fuerzas como poderes de los que dependen los humanos.
Se afirma asi que varios capitulos del Ls7 enfatizan que el sacrificio lleva
a los receptores a ver estos poderes indiferentes como espiritus”.”® De
este modo, los sacrificios a fendmenos naturales cumplen la funcién
de inculcar el concepto de “espiritu” en los humanos, erradicando asf
el entendimiento de la naturaleza como una entidad “indiferente” y
propiciando nuevas formas de relacionarse con ella. Por consiguiente,
toda vez que la naturaleza deviene “espiritu” mediante la realizacién de
sacrificios, ella no es en sf misma un “espiritu”, sino que se convierte en
uno, especificamente por medio de un acto de nominacién estrechamente
ligado al acto sacrificial o idéntico al mismo.

Por lo tanto, se da a entender que la condicién o percepcién inherente
de la naturaleza es la de un “recurso” y que la comprensién de esta como
un “espiritu” es derivada del acto sacrificial. Esta lectura se basa en la
suposicion de que, antes del establecimiento del “altar de la tierra” (she
#I) y/o la realizacién de los sacrificios asociados al mismo, la tierra (d7
Hl1) fue percibida como un recurso “indiferente”. En consecuencia, Puett
sostiene que “el capitulo Jiao te sheng argumenta que el sacrificio she lleva
alos humanos a pensar en el camino de la tierra como un espiritu”.* En
concordancia, traduce una estrofa de /75 22 como “el she [i.e., el altar de
la tierra] es aquello por lo que uno convierte en espiritu el camino de la
tierra”.”® Asi es como Puett traduce la expresion she suoyi shendi zhi dao
ye A BT DA 2 1 . Seguin su interpretacidn, el caracter shen debe

leerse como un verbo, es decir, como “convertir en espiritu”. Es decir,

22 Puett, “Human and Divine Kingship in Early China”, 210.
23 Puett, “Human and Divine Kingship in Early China”, 209.
24 Puett, “Human and Divine Kingship in Early China”, 210.
25 Puett, “Human and Divine Kingship in Early China”, 210.
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Puett sostiene que los sacrificios realizados en dicho altar convirtieron a
la tierra en un “espiritu”.

Sin embargo, este proceso de transformacién debe entenderse,
principalmente, COmoO un proceso epistemolégico o perceptivo. De
modo que Puett no sostiene que, mediante el establecimiento de este
altar o la realizacién de sus sacrificios, se creara una entidad o fuerza
terrenal numinosa verdaderamente existente, sino que el acto sacrificial
tuvo la capacidad de transformar la percepcién de la tierra, pasando de
ser vista como un recurso “ajeno” e “indiferente” a ser concebida como
un espiritu “cercano”. Mds precisamente, la tierra fue concebida como
un “antepasado”. En consecuencia, Puett lee una estrofa del /7yz 21 en
el sentido de que, mediante la realizacién de sacrificios, “el gobernante,
como Hijo del Cielo, presenta como sus antepasados... [alos] ...poderes del
cielo y la tierra”.?® Tanto este como los otros pasajes del texto entienden “el
sacrificio como un medio para crear un sentido de continuidad genealdgica
entre fenémenos que, de otro modo, serfan dispares” (Puett 2005, 84). De
esta forma, Puett concluye que “los espiritus y los antepasados mismos

fueron un efecto, no una causa, del ritual humano”.”’

Ritual y cosmologia en el Jiaotesheng

Segun la interpretacién que hace Puett del LzjZ, en la China antigua,
la experiencia humana del cosmos estuvo marcada por una “desconexién
inherente” respecto de €l y, en consecuencia, el ritual cumplié la funcién
de “crear una sensacién” de que la humanidad mantenfa algun tipo de
relacién con su entorno natural, particularmente mediante la nocién de
“espiritu”. En varias ocasiones, Puett plantea estos argumentos en referencia
a los sacrificios ofrecidos a fenémenos naturales, tales como montafias,
rios, bosques, etc. Mds concretamente, cita aquella estrofa de Jifz 2 que
reza “la gente tomaba sus recursos para utilizarlos” (F& T HUHA FH 1)
de “las montafias, los bosques, los rios, los valles y las colinas” (LLI#K 1] %%

TTBZ) y otra estrofa de Jifa 8 que afirma que dichas formas del paisaje se

26 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 84.
27 Puett, “The Offering of Food and the Creation of Order”, 78.
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denominan “espiritus” (shenfi), debido a su capacidad para “enviar nubes,
provocar viento y lluvia” (W2, 24 1), para concluir que la naturaleza
era “totalmente indiferente a los humanos”. Asimismo, Puett cita una
estrofa de /77 19 en la que se afirma que, al morir, los restos humanos se
convierten en “tierra de cultivo” (#f 1-) para concluir que la naturaleza
“no guarda relacién con la humanidad”. Por el contrario, traduce una
estrofa del /75 22 como “el [altar] she es aquello mediante lo cual uno
convierte en espiritu el camino de la tierra” (£1:J LAl 2 3 1) como
parte del argumento de que “el sacrificio she lleva a los humanos a pensar
en el camino de la tierra como un espiritu” y “les recuerda su dependencia
de la cosecha de la tierra y, por lo tanto, les permite mantener una relacién
adecuada con ella”. Este argumento se articula, principalmente, en torno
ala traduccién de shen #fl como “convertir en espiritu”.

En sintesis, al aplicar su modelo explicativo a la interpretacién de los
sacrificios a la tierra, Puett sostiene que la naturaleza se experimentaba
inicialmente como “indiferente” o “ajena”, pero que, mediante la prictica
de los sacrificios, pasé a ser percibida como “relacionada”, concretamente
en la forma de un “espiritu”. Todos los pasajes que Puett cita para
respaldar su interpretacién se refieren al “altar de la tierra” (she). Esto es
evidentemente cierto en el caso de /7.5 22, pero no lo es menos en el de
Jifa 2y 8,y Jiyi 19. En efecto, en su comentario a Jifz 2, Kong Yingda
LA explica que “la tierra se refiere a las cinco tierras, las montafas
y bosques, los rios y lagos, los picos y monticulos, las riberas y llanuras,
las planicies y tierras bajas” (1= 7H .t LLIAR 135 B F 5 AT B B A, ). 2
Es decir, el comentario sugiere que los sacrificios realizados en el altar she
estaban dirigidos a estas diferentes formas del entorno natural.

Teniendo esto en cuenta, un andlisis mds profundo del altar she podria
constituir una via adecuada para poner a prueba la interpretacién de
Puett sobre la cosmologia del L7z, especialmente en lo que se refiere a
la naturaleza en tanto que tierra y/o terreno. Ahora bien, al hacer esto,
no pretendo afirmar que Puett se equivoca al afirmar que los pasajes
mencionados describen los elementos naturales como “recursos” y agentes

28  Kong Yingda, Los Significados Correctos del Registro de los Ritos I
(Hangzhou: Zhejiang Daxue Chubanshe, 2019), 686.
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meteoroldgicos; mds atin, estoy de acuerdo con dicha lectura. Sin embargo,
considero necesario preguntarse si esto basta para concluir que, en la
China antigua, los seres humanos experimentaron la naturaleza como
algo intrinsecamente ajeno y, por lo tanto, realizaron sacrificios para sentir
que podfan relacionarse con ella de algin modo. Incluso, creo pertinente
cuestionar la nocién de que, en virtud de dicha funcién supuestamente
cognitiva del ritual, hemos de concluir que este tuvo la capacidad de crear
el plano divino en si.

Es preciso recalcar que resulta dificil responder a estas preguntas
basindose tinicamente en los pasajes del Jifz y el Jiyi que Puett cita,
principalmente porque no ofrecen suficiente informacién sobre la manera
en que los chinos antiguos concibieron la naturaleza. A diferencia de estos
fragmentos, /7 22 proporciona muchos mds elementos para abordar el
tema que nos ocupa. Precisamente por esta razén, el andlisis que presento
a continuacién se centra en dicho pasaje. Conviene subrayar, ademds, que
Puett traduce e interpreta inicamente una estrofa de /75 22, dejando
de lado todas las demds. Esto no es un detalle menor, sobre todo si se
considera que este pasaje entrega informacién de gran relevancia para
examinar la concepcion china antigua del entorno natural.

M4s concretamente, el pasaje en cuestion es de gran importancia por dos
razones principales. En primer lugar, explica la tierra como un “espiritu”
(shen), un “recurso” (caz) y una “fuerza” (g7 &) que puede adoptar la
forma de fenémenos meteoroldgicos como “vientos y lluvia” (feng yu
JECFH ). En segundo lugar, desarrolla la relacién entre estas diferentes
entidades de una manera relativamente coherente. De este modo, /7.5 22
ofrece una oportunidad tinica para examinar la lectura que hace Puett del
altar de la tierra, en particular su interpretacién de shen como “convertir
en espiritu” en ese mismo pasaje, y su interpretacién dela cosmologia
Liji en general. El pasaje dice lo siguiente:

AEE LR . AR T, Flezste. HAW,
MHZ et Ry Kitin 325 i B, DUERMZ K. 2l
W AR, ANZREGW. WAk, [y, Fprblipm
Wz dEW. HEEY), REZR. PUSRM, BOERR, 2L
R, IR SRS -
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En el altar de la tierra, [el gobernante] sacrificaba a la tierra y acogfa al yings.
[Al realizar el sacrificio] el gobernante se coloca de cara al sur, al pie de la
pared norte, respondiendo a la idea del yzn. Se utiliza un dia jia [para el
sacrificio], un dia que marca el comienzo [del ciclo sacrificial]. El gran altar
de la tierra del Hijo del Cielo tenfa que recibir la escarcha, el rocio, el viento
y lalluvia, para que el g7 del Cielo y la Tierra se comunicaran entre si. Por
esta razon, el altar de la tierra de un estado que habfa perecido estaba techado
y no recibia la fuerza yang del Cielo. El altar [de la dinastia Shang] en Bo
tenfa una abertura en la pared norte, para que la tenue y fria [luz de luna] le
iluminase. El dao del espiritu de la Tierra tuvo lugar por medio del altar de la
tierra. La Tierra sustenta todas las cosas, mientras que el Cielo muestra sus
brillantes signos. Los recursos se obtienen de la Tierra; las reglas se derivan
del Cielo. Por esta razon, se respetaba al Cielo y se cuidaba amorosamente a
la Tierra, y asi se ensefiaba al pueblo a retribuir sus favores (Puett 2005, 84).

En concordancia con el andlisis de Puett, la seccién final de este
pasaje efectivamente describe a la Tierra como proveedora de “recursos”
(cai) y alos seres humanos, o més precisamente “el pueblo” (min [%),
como aquellos a quienes se les ensefa a considerarla y tratarla de un
modo determinado. En particular, la ensefianza consiste en “cuidar
amorosamente” (77 #i) a la tierra y “devolverle sus favores” (mei bao
JEHR). Por lo tanto, el pasaje parece respaldar la conclusién de Puett de
que el L7z explica la naturaleza en términos utilitarios/materialistas. Ahora
bien, ¢implica esto que la Tierra era concebida como intrinsecamente
“ajena” o “indiferente” a los seres humanos y que, por lo mismo, el vinculo
humano con ella consistié meramente en un sentido o una percepcién?
En relacién con esto, nos hacemos otra pregunta: ¢qué tan cierto es que
el término “espiritu” designaba tan solo un conjunto de percepciones y
no una entidad verdaderamente existente?

¢Se entendié la naturaleza como un recurso “indiferente”?

Para responder a esta pregunta es necesario determinar el estatus
especifico previo al ritual o inherente de la naturaleza, en particular
de la Tierra. Como se ha explicado, Puett sostiene que este estatus era
el de “recurso”, es decir, el de un objeto cuya inercia e inanimacién
sancionaban la imposibilidad de relacionarse con é€l, tal y como se
revelaba en la experiencia humana. Pero éera el estatus presacrificial
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de la Tierra inicamente el de “recurso”? Sugiero que para responder a esta
pregunta es necesario examinar la seccién inicial del pasaje mencionado
anteriormente. Comencemos con la primera estrofa: “En el altar de la
tierra, [el gobernante] sacrificé a la tierra y acogid la fuerza yin” (she ji
tu er zhu yingi #1451 F P25 ). El paralelismo entre “sacrificar
ala tierra” (jitu% 1) y “acoger la energia yin” (zhu yingi FFE5) es
significativo, ya que sugiere que, antes de la realizacién del sacrificio, la
tierra se entendfa como una “energfa” o “fuerza” (g7%.), es decir, como
una entidad pneumdtica o numinosa.

Mis precisamente, se sugiere que el estatus presacrificial de 7z 1 es
el de una especie de contenedor de ying: [4%4.. En consecuencia, en
sus comentarios de esta estrofa, Kong Yingda explica que “la tierra es la
morada del yingi” (tu shi yingi zhi zhu 12252 F),” y Sun Xidan #)
Ay H. que “la Tierra contiene yin” (d7 bing yin #15[£) (Sun 1989, 685).
De este modo, la naturaleza no parece haberse considerado inicamente
como un conjunto de “recursos” naturales y/o fenémenos meteoroldgicos.
Més atn, el hecho de que el pasaje parta por describir de la tierra como
contenedora de yingi indica que, antes de la celebracidn del sacrificio,
ella ya era entendida como una “fuerza” inmaterial, una “energfa” o, en
palabras de Leon Vandermeersch, “un poder cténico trascendente”.?
A medida que avanza la narracidn, esta interpretacion se refuerza y se
desarrolla atin mis.

Tras explicar brevemente el altar de la tierra, el pasaje detalla los
pormenores del sacrificio: debe ser ofrecido por el gobernante (jun 77)
en un dfajzz M y en el muro norte, mirando hacia el sur. A reglén
seguido, el pasaje prosigue con su descripcién del altar de la tierra, esta
vez refiriéndose especificamente al “gran altar de la tierra del Hijo del
Cielo” (tianzi taishe RK-§- K4t). Se trata del mismo altar mencionado
en Jifa 5,° al respecto se dice que este altar “tenfa que recibir” (b7 shou
A7) la escarcha, el rocfo, el viento y la lluvia. Pero, aparentemente, esa

29  Kong, Los Significados Correctos, 686.

30 Léon Vandermeersch, Wangdao ou La voie royale: Structures politiques, les
rites (Paris: Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1980), 97.

31  Aunque se le conoce simplemente como taishe K1t
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capacidad de “recibir” era un privilegio de la dinastia gobernante, ya que,
segun se explica, el altar de la tierra de un estado extinto (como el de la
dinastfa Shang o Yin en Bo {#) estaba “techado” (wx /&) y, por lo tanto,
“no recibfa” (bu shou /N2 la “fuerza yang del Cielo” (tianyang K%).

La distincién entre los altares de la tierra que “reciben” y los que “no
reciben” —es decir, entre los altares sin techo y los techados— sugiere un
paralelismo entre “la escarcha, el rocio, el viento y la lluvia”, por un lado,
y “la fuerza yang del Cielo”, por otro. Esto se corrobora con la afirmacién
de que el altar de la tierra permite el pleno desarrollo del “g7 del Cielo y

a Tierra” (tzandizhigi 2 %), lo que parece sugerir que, as{ como
laT ? (tiandizhigi KHLZ %), lo que p gerir q

a Tierra (d7 contiene yingi o digi W24, el Cielo y los fendmenos
laT di t ying dqf@,/:MICIylf
atmosféricos (rocio, lluvia, etc.) asociados a él contienen tiangi Ko
tianyang.”> En consecuencia, Sun Xidan, en su comentario de esta estrofa,
explica que “el Cielo contiene yang” (tian bing yang KFl5), y afiade
que estos fenémenos son “las funciones del Cielo” (¢an zhi yong ye K 2.
FH ). Al homologar el “contener” (bing F) con el “funcionar” (yong

HH), esta explicacion refuerza el paralelismo mencionado anteriormente.

En general, la insinuacién parece ser que “la escarcha, el rocio, el viento
y la lluvia” se consideraban encarnaciones de la energfa celestial. Esto
es interesante porque, como ha sugerido Puett, se trata de fenémenos
tangibles. Sin embargo, hay que destacar que ni el pasaje ni el comentario
hacen hincapié en este aspecto corpéreo. Y este también es el caso de la
estrofa anterior, en la que se explica que la tierra es “la morada del ying:”
y que el altar de la tierra “alberga el yzng:”. Por consiguiente, se podria
pensar que los fenédmenos atmosféricos y la tierra se habrfan explicado y
entendido como “recursos” y, por lo tanto, en relacién con la economia.
Pero, a pesar de sus evidentes asociaciones con la prictica de la agricultura,

32 Yueji 447019 confirma estas correlaciones: “El digi asciende a lo alto y el
tiangi desciende abajo. El yin y el yang entran en contacto mutuo, y el Cielo y
la Tierra acttian el uno sobre el otro” (5K 75, KT R, FEFGHIE,
K HAHE). Aunque esto se dice de la musica, concuerda con la explicacién
del altar she en el Jiaotesheng. Ademis, los términos digi y tiangi aparecen
tres y cuatro veces en el capitulo Yueling J1 %, respectivamente. Este es el
numero total de apariciones de estos términos en el L.



Revista Internacional de Estudios Asidticos, 73
Vol. 5(1): 60-95, Enero-Junio 2026

estos fendmenos tangibles se explican no en términos econémicos, sino
en términos neumdticos.

Asi pues, volviendo a la pregunta inicial: era el estatus prerritual de la
naturaleza Gnicamente el de “recursos”? Al menos sobre la base del /7§
22, sugerimos que la respuesta deberfa ser negativa. Mds precisamente,
el pasaje parece demostrar que tu y tian no se referian inicamente a
entidades corpéreas, sino también —y de manera atin mds significativa—
a energfas o fuerzas presentes en la naturaleza. Ahora bien, incluso si
Puett coincidiera con nosotros en que el Cielo y la Tierra se concebian,
principalmente, como energfas o fuerzas (47), atin podria sostener que los
seres humanos las experimentaban como “indiferentes” o “ajenas” y que
solo podian vincularse con ellas mediante una percepcién suscitada por
medios rituales. Por ello, resulta necesario plantear la siguiente pregunta:

¢Era la relacion sacrificial con la naturaleza un fenémeno
puramente perceptivo?

Es decir, ¢cémo se explica en el Lzjz, y en particular en e/ JTS 22,
la relacidén sacrificial con el g7, asi como con el Cielo y la Tierra
como portadores del 472 Si la “experiencia” de la naturaleza no era de
“indiferencia” y “desconexién”, ¢cudl era entonces el cardcter de la
“conexién” o “relacién” que se establecia a través de la realizacién del
sacrificio? Intentaré responder brevemente a estas preguntas. Sin embargo,
hay que destacar que, en nuestra opinidn, es extremadamente dificil, si
no imposible, llegar a conclusiones definitivas sobre la naturaleza de la
experiencia basindose en un texto escrito hace siglos, el cual, ademis, no
se explaya sobre el tema, es decir, la persona estudiosa se ve obligada a
trabajar, principalmente, con pistas e indicios. En este caso concreto, creo
que la pista se encuentra en la afirmacién de que el sacrificio del altar de
la tierra “acogfa” (zhu ), “recibia” (shou %Z) e “intercomunicaba” (da

1E) el g7 del Cielo y la Tierra.

Con respecto a las dos primeras expresiones, como se ha senalado,
el hecho de que se diga que el sacrificio “acoge” y “recibe” el g7 parece
indicar que el cosmos era entendido como un conjunto de “fuerzas” o
“energfas”. Mds atn, parece sugerir que el entorno natural se concebia
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como especialmente receptivo al sacrificio humano. Es decir, términos
como “recibir” y “albergar” no parecen indicar que el mundo, en cuanto
conjunto de energfas, se experimentara como una realidad indiferente.
Por el contrario, dicha terminologfa invita a pensar que el Cielo y la
Tierra se experimentaban como fuerzas fundamentalmente accesibles.
La insinuacidn es que, a través de los sacrificios del altar de la tierra, el
gobernante habria sido de alguna manera capaz de “aprovechar” el g7
tanto de la tierra como de los cielos. Y esta “energfa” o “fuerza” se presenta
como ficilmente accesible mediante el sacrificio real.

Ademis, la experiencia de la accesibilidad energética no se explica
en contraposicién a la realizacién de los sacrificios. A decir verdad, el
sacrificio en si es descrito como el acto de “acoger” y “recibir” el 47. Y,
aunque no se enfatiza, la corporeidad atmosférica del tianyang parece
confirmar que la interaccién sacrificial con la naturaleza no se reduce a
una mera percepcion, sino mds bien constituye una experiencia veridica.
Esto se refuerza ain mds con la afirmacién de que el gran altar de la tierra
(taishe) permiti6é que los g7 del Cielo y la Tierra (tzandigz) se “comunicasen
entre si”. Esto parece implicar que los sacrificios realizados en dicho altar
no solo permiten a los humanos comunicarse con estas fuerzas, sino que
también facilitan que estas fuerzas se comuniquen entre si.

Mis precisamente, esto es posible gracias a que el zaishe carece de
techumbre. Por su parte, Kong Yingda enfatiza debidamente este aspecto
cuando afirma que el pasaje “explica el significado de un altar de la tierra
que no tiene techo” (fif #1: 4~ 2 £ 111).3 Esto concuerda con el hecho de
que, como ya se ha explicado, el altar ya “alberga” yingi, por lo que, al
permanecer “sin techo” (buwn /N J&2), no solo asegura que el tianyang
pueda llegar a ¢l libremente, sino también posibilita la interaccién
entre estos dos pneumas. Es decir, al hablar del altar de la tierra y de sus
sacrificios, no nos referimos simplemente a una forma de conectividad,
sino a una hiperconectividad: un procedimiento ritual que posibilita que
multiples entidades —agencias humanas, fuerzas celestiales y pneumas

33 Kong Yingda LA, Liji zhengyi f45LIEFE [Los significados correctos
del Registro de los ritos] (Hangzhou B Zhejiang Daxue Chubanshe Wi
TLRELH AR AL, 2019), 686.



Revista Internacional de Estudios Asidticos, 75
Vol. 5(1): 60-95, Enero-Junio 2026

terrenales— entren en contacto entre si. Como sugiere una traduccién
moderna de esta estrofa, se trata de una comunicacién sin impedimentos
ni obstdculos.

En este sentido, el altar funciona como un conducto o canal energético.
Y el hecho de que esta capacidad de canalizacidon dependa de que el altar
cuente o no con un techo, parece indicar que se trata de fuerzas o energfas
palpables y no simplemente de meras percepciones. En conclusién, aunque
Puett tiene razén al sugerir que el sacrificio permite a los humanos
“desarrollar una mejor relacién” con los “elementos naturales”,* las
fuentes parecen indicar que dicha relacién no es meramente perceptiva,
sino neumidtica, al menos en el caso de los sacrificios del altar de la tierra.
Es decir, la relacién humana con las fuerzas césmicas no se establece en el
nivel de las percepciones, sino en el de las realidades mismas.

A laluz de esto, examinemos ahora la expresion she suoyi shendi zhi
dao ye. Como se ha sefialado, en su traduccién, Puett traduce shen como
“convertir en espiritu”. Lo hace de acuerdo con su hip6tesis general de
que lo divino es un producto o efecto de la agencia ritual. Me gustarfa
revisar brevemente esta hip6tesis, refiriéndome especificamente a
la interpretacién de Puett de shen como verbo en la estrofa antes
mencionada. En primer lugar, es interesante sefialar que la tradicién
exegética coincide en traducir el término como sustantivo. Por ejemplo,
Kong Yingda comenta que la expresién “se refiere al establecimiento de
los sacrificios del altar de la tierra, por lo que es el dao de los dioses en
la tierra” (75 324L 2 4%, 2 AR b 2 38 #41).%° Por lo tanto, shen
debe interpretarse como una referencia a los “dioses” o “inteligencias
espirituales” (shenming #f1]) ubicados “en/sobre la tierra” (yu dijf
Hi1). Esto sugiere que se crefa que la tierra era la morada de un espiritu;
en consecuencia, Sun Xidan explica que el altar de la tierra es donde el
gobernante realiza sacrificios al “dios de la tierra” (tushen +#1).%¢ El
hecho de que ambos comentarios de la estrofa utilicen el término shen

34  Puett, “Human and Divine Kingship in Early China”, 210.

35  Kong, Los Significados Correctos del Registro de los Ritos, 687.

36 Sun Xidan &4y H., Liji jijie FESC AR [Compendio de explicaciones del
Registro de los ritos] (Beijing 1t 5%: Zhonghua Shuju H1#EE J7, 1989), 686.
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como sustantivo indica que se lo utiliza de la misma forma ella. M4s
precisamente, indica que la palabra forma parte del sustantivo compuesto
shendsi, que significa “espiritu(s) de la tierra”. Por lo tanto, tal vez sea
preferible traducir el término de esta manera.

Una vez hecho esto, llegamos a una comprensién de los “espiritus”
distinta de la que propone Puett. Mds concretamente, advertimos un
paralelismo entre la afirmacidn de que la tierra es un shen y la afirmacién
de que contiene ¢7. En otras palabras, el pasaje sugiere que los “espiritus”
son “energfas”, y viceversa. En este sentido, el término “espiritu” no parece
remitir Gnicamente a recursos o a percepciones, sino también —y mds
aun— a las fuerzas neumdticas de la naturaleza. Y, sin embargo, Puett
tiene razén al sugerir que el she es “aquello mediante lo cual” (szoyz /It
PL) se logra algo. Pero, como indica el comentario de Kong, lo que se
logra no es transformar la tierra en un espiritu, sino mds bien “establecer
los sacrificios del altar de la tierra” y “el dao de los dioses de la tierra”.
Sobre la base de nuestro andlisis anterior, esta frase parece indicar que
“establecer” (/7 V/.) un altar de la tierra equivalfa a desarrollar un “método”
(dao 1E) para tratar la tierra como una realidad neumitica y numinosa.
Mis precisamente, este método consistia en ofrecer sacrificios en el altar
de la tierra y, de ese modo, canalizar las energfas teldricas y celestiales.

A partir del andlisis anterior, esperamos haber demostrado dos factores
importantes. En primer lugar, que la naturaleza se entendfa no solo
como un recurso, sino también y, por sobre todo, como una energfa.
En segundo lugar, que esta energfa se consideraba particularmente
receptiva a la interaccién humana a través de rituales y que, por lo tanto,
la relacién sacrificial con la naturaleza no era tanto una percepcién
mental como la experiencia concreta de “acoger” y “recibir” los pneumas
terrenales y celestiales, e incluso de permitirles “comunicarse entre si”. En
consecuencia, no parece que la naturaleza se percibiera o se sintiera como
“indiferente” o “ajena” a los humanos, ni que la experiencia del cosmos se
concibiera en términos de una “desconexidén inherente”. De este modo,
nuestro andlisis pone de relieve ciertas deficiencias del modelo de Puett.

Sin embargo, también debemos destacar que varias de sus proposiciones
siguen siendo relevantes. Primeramente, este andlisis ha confirmado la
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hipétesis de Puett de que la relacién humana con la naturaleza se construfa
activamente mediante la realizacién deliberada de sacrificios y que, por
lo tanto, no se daba por sentada ni se asumfia. Esto sigue siendo cierto
independientemente del hecho de que, en nuestra opinién, el cosmos no
se entendia ni se experimentaba como intrinsecamente desconectado de los
seres humanos y que, en consecuencia, el cardcter especifico de la relacidén
humana con él resulta ser distinto de lo que Puett imaginé originalmente.
De manera que, aunque me he esforzado por demostrar que dicha relacién
no era una mera percepcion, sino una realidad o experiencia neumdtica
y que, por lo tanto, no debe considerarse como un “bolsillo de orden”,
sino mds bien como un orden de alcance mds amplio y con vinculos
sustanciales, esto no debe interpretarse como una indicacién de que, en
consecuencia, la existencia continuada de los vinculos entre la humanidad
y la naturaleza fuera entendida como una caracteristica natural e inherente
del cosmos. Es decir, tanto si entendemos la interaccién armoniosa entre
ren'y di (o tian) como una percepcion o como una realidad, en ambos
casos debemos concluir que no se concebfa como un acontecimiento
espontdneo, sino como el resultado directo y exclusivo de la realizacién
continua de sacrificios.

En segundo lugar, esto confirma la sugerencia de Puett de que la
realizacién de sacrificios estaba impregnada de una sensacién de fragilidad,
en la medida en que el vinculo entre los seres humanos y el cosmos era
susceptible de disolverse. Mds concretamente, esto se hace evidente en
la afirmacidn del pasaje de que el altar techado de un estado extinto era
incapaz de “recibir” tZanyang y, por lo tanto, de permitir que el g7 del Cielo
y la Tierra “se comunicaran entre si” (da). En otras palabras, la capacidad
de conexién del altar dependia exclusivamente de si tenfa techo o no. Esto
parece mostrar que la correlacién entre los seres humanos y el cosmos no
estaba garantizada porque, en determinadas circunstancias, podfa dejar
de producirse. En este sentido, la formulacién central de Puett —a saber
que el vinculo ritual humano con el cosmos era vulnerable— puede y
debe conservarse. En resumen, /75 22 parece indicar que, aunque las
correlaciones creadas a través del ritual eran amplias y generosas, segufan
siendo frigiles. Retomaremos estas cuestiones a medida que avancemos
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en el modelo explicativo de Ames y Hall, en particular en lo que se refiere

al Zhongyong.

Ritual y cosmos en el Zhongyong

Como se ha sefialado, el ZY ocupa un lugar privilegiado en el modelo
explicativo de Hall y Ames. Por lo tanto, resultarfa pertinente evaluar
criticamente su interpretacién de este. Cabe mencionar que, aunque Hall
y Ames fueron coautores de una traduccién de este texto, muchos de los
escritos de Ames sobre su cosmologia y ética fueron redactados tras el
fallecimiento de Hall y, por lo tanto, constituyen obra exclusiva del primero.
Ademds, para los fines de este articulo, he optado por considerar el ZY
como un capitulo del Lzz. Por consiguiente, esto implica que, en lugar
de centrarme en la versién del texto de Zhu Xi, como hacen Hall y Ames,
me concentraré en la versién comentada por Zheng Xuan y Kong Yingda.

Nuestra critica al modelo de Hall y Ames se desarrolla a partir de dos
preguntas principales, ambas relacionadas con la relacién entre ritual y
cosmologfa. Como espero haber demostrado, un andlisis cuidadoso del /7
22 indica que, contrariamente a lo que afirma Puett, el L7 no describe el
cosmos como algo intrinsecamente desconectado de los seres humanos. Al
centrar nuestra atencién en el ZY, tendremos la oportunidad de evaluar
una hipétesis diametralmente opuesta a la de Puett, a saber, la de Hall y
Ames, quienes afirman que, en la China antigua, el cosmos fue entendido
como indisolublemente ligado a los seres humanos. Para ser ms preciso,
estos académicos angloamericanos afirman que las figuras del pensamiento
chino antiguo concibieron el cosmos como un organismo autogenerativo y
espontineamente armonioso. Segin este punto de vista, el ZY proporciona
una cosmologfa de “produccién espontinea”, “autotransformacién” y
“autosostenimiento”, idéntica al cosmos zizan del Zhuangz:.

Mis concretamente, Ames compara el ZY con la historia de Pao
Ding en el Zhuangzi.’” Considera que ambos textos e, inclusive, toda la
tradicién cosmoldgica china clésica, ejemplifica una cosmologia zzran.

37  Roger T. Ames, Confucian Role Ethics: A Vocabulary (Hong Kong: The
Chinese University of Hong Kong Press, 2011), 129.
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Concretamente, en el caso de ZY 26, esta lectura guarda relacién con la
nocién de la “consumacién o culminacién de las cosas” (cheng wu J54).
Como sugiere el propio Ames, esta expresién tiene una fuerte connotacién
cosmoldgica.”® En referencia a esta nocidn en particular, me gustarfa poner
a prueba la interpretaciéon de Ames mediante las siguientes preguntas:
¢cudl es el cardcter cosmoldgico especifico de la (co)creatividad en el Z12,
¢es “la consumacidén de las cosas” un proceso autogenerativo o ziran?,
¢es la cosmologia del ZY idéntica a la del Zhuangzi?, ison espontdneos
los procesos y las correlaciones? A continuacidn, intentaré responder
brevemente a estas preguntas, en primer lugar, analizando la expresién
cheng wu en el ZY 26y, en segundo lugar, examinando otras nociones
equivalentes tanto en el ZY como en el /75, en particular con referencia al
2Y 23. El anilisis se desarrolla en referencia a dos cuestiones principales.

¢Es espontinea la “consumacién” césmica?

Uno de los pasajes que Ames cita habitualmente para respaldar la
interpretacién mencionada anteriormente es ZY 26.%” Este es el Gnico
pasaje en el que aparece la expresién cheng wu y la base de su andlisis de la
“consumacion de las cosas”. Por lo tanto, podria ser interesante examinar
este pasaje y su interpretacion:

aE FsAR, TE FER . SR R, R . 2
BT E . dEARA RO CE, F)?LJEBZ%LO

38 Roger T. Ames, “Reading the Zhongyong ‘Metaphysically’”, 92-94.

39 Roger T. Ames, Confucian Role Ethics: A Vocabulary, 243; Ames, “Reading
the Zhongyong ‘Metaphysically’”, 101-102; Roger T. Ames, “Getting Past
Transcendence: Determinacy, Indeterminacy, and Emergence in Chinese
Natural Cosmology”, en Transcendence, Immanence, and Intercultural
Philosophy, ed. Nahum Brown y William Franke (Cham: Palgrave Macmillan,
2016), 22; Roger T. Ames, Human Becomings: Theorizing Persons for
Confucian Role Ethics (Albany: State University of New York Press, 2021),
142.
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“La determinacién (cheng i) se consuma por sf misma y su camino se dirige
por si mismo. La determinacién es el principio y el fin de las cosas, y sin ella
no habrfa nada. Por eso, para las personas ejemplares, lo que se valora es la
determinacion. Pero la determinacién no es simplemente la consumacién
de uno mismo, sino la consumacidén de todas las cosas”.*°

Segtin Ames, la “autoconsumacion” (27 cheng [ 1) que se menciona
aqui debe interpretarse como la consumacién de “la propia persona”.
De esta menra, concluye que se refiere a un proceso de “consumacién
personal” y “crecimiento personal”.*' Ademds, en contra de la sugerencia
de A. C. Graham de que existe cierto solipsismo en esta formulacién,
comenta que “lejos de definir cheng ik como “autocompletamiento”, en
un sentido exclusivo del “yo”, el texto sostiene que ese cultivo personal es,
invariablemente, un intento colaborativo de optimizar las posibilidades
disponibles en la interseccién vital entre las personas con propésito y las
condiciones que las rodean”.** Por lo tanto, aunque personal, este proceso
de consumacidn es colaborativo y deliberado; esto tltimo redunda en
la traduccién de Ames de cheng Ji% como “resolucién” o “resolucién
creativa”. Dicha traduccién busca recalcar que la “consumacién” (cheng
J) se logra de forma activa.

Al mismo tiempo, Ames destaca, habitualmente, la dimensién césmica
dela “consumacién”, por ejemplo, al explicar que este y otros pasajes del ZY
“caracterizan al ser humano, literalmente, como un cocreador con los cielos
y la tierra”.*® Esto se dice, especificamente, en referencia a la afirmacién de
que cheng W% “consuma todo” (cheng wu [K ), expresién que también
traduce como “lo que realiza otras cosas y acontecimientos” (Ames 2011,
243) y “la culminacién de todas las cosas”. En general, este andlisis tiene
como objetivo mostrar que, tanto a nivel personal como césmico, la
consumacién y la armonizacién se producen de deliberadamente.

No vemos necesidad alguna de cuestionar la traduccién de Ames del
término cheng ik y su andlisis concomitante, ya que su constante énfasis

40 Ames, Human Becomings, 142.

41 Ames, Human Becomings: Theorizing Persons for Confucian Role Ethics, 143.
42 Ames, Human Becomings, 167.

43 Ames, Confucian Role Ethics: A Vocabulary, 236.
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en la intencionalidad de la “consumacién” y la “determinacién”* estd

bien justificado y hay muy poco, si es que algo, que afadir al respecto.
Como se ha sefialado, la hipétesis de la creatividad de Ames coincide, en
gran medida, con la hipétesis del creacionismo de Puett, en el sentido
de que ambas formulaciones destacan el hecho de que el ritual es una
actividad proactiva e intencional. Sin embargo, es interesante sefialar que,
especialmente en el caso de Ames, este énfasis contrasta con su hipdtesis
de que, para el confucianismo, el cosmos “es ziran H 8K, auto-generativo
o, literalmente, "se hace a s{ mismo"”.%

En este sentido, la hipétesis de Ames nos invita a preguntarnos si el
ZY realmente entiende el cosmos como un organismo autopoiético.
Aunque resulta verosimil afirmar que el ZY reconoce la existencia de
una “profunda simbiosis entre la creatividad humana y la natural”,* no
por ello debe asumirse que el texto entiende el cosmos como un proceso
espontdneo y autopoiético. Inclusive, ZY 26 parece sugerir lo contrario
cuando afirma que “sin esta determinacién, no habria nada” (bu cheng
wn wu AR EY)), proporcionando asf una contrapartida légica al
argumento de que la determinacidn creativa “consuma las cosas” (cheng
wu). En suma, lo anterior deja entrever que la expresién cheng wu se
utiliza como parte del argumento de que la “consumacién” césmica 7o
se produce de forma espontdnea, sino que es el resultado de la préctica
constante de “creatividad” o “determinacién creativa” por parte del junz:.
En sus comentarios de esta estrofa, tanto Zheng Xuan como Kong Yingda
enfatizan este aspecto. El primero comenta:

W, Y, JREWE. RS, SYAE, D, T
AR

“Cosas” se refiere a la mirfada de cosas (wan wu) y también a los asuntos
en general (shi ). [Cuando] las personas importantes (tz ren K N\)
carecen (wu %) de determinacién creativa, las innumerables cosas no nacen

44 Al traducir cheng i como “determinacién”, Ames parece referirse a la firmeza
de voluntad, es decir, a la capacidad de actuar con conviccién y entereza.

45 Ames, “The Great Commentary (Dazhuan Kf%) and Chinese Natural
Cosmology”. 91.

46 Ames, Confucian Role Ethics, 243.
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(bu sheng S 2); [cuando] las personas insignificantes carecen de
determinacién creativa, entonces (ze HI]) los asuntos no se llevan a cabo

(bnt cheng ANI).7
De manera similar, Kong sefiala lo siguiente:

ST, QRESEY Akkdn . AR, AR
ARNIEE, RIAREAE Y. FDNER, ARSI,

Esto significa que [cuando] las personas tienen (yox ) la mdxima
determinacién creativa (zhi cheng %27k, entonces [ellas] son capaces
(neng fig) de fusionarse con el principio y el fin de las cosas. Si (r#o #7) [las
personas] carecen (wn &) de la maxima determinacién, entonces [ze Hll]
serdn incapaces (bu neng Afig) de completar estas cosas (cheng gi wu JHH:
%) Si las personas nobles carecen de la mdxima determinacién creativa,
entonces serdn incapaces de generar las innumerables cosas. Si las personas
mezquinas carecen de la méxima determinacidn creativa, entonces serdn
incapaces de completar estas cosas.*®

Cabe destacar que ambos comentarios sostienen que la realizacién
césmica depende de que las personas posean (yox) determinacién creativa
y no carezcan (wx) de ella. Si las “grandes personas” la tienen, entonces
también tienen la capacidad (zeng) de llevar las cosas a su consumacion; si
no la tienen, entonces la realizacién césmica es imposible. Es importante
senialar que no solo el contenido de estos comentarios, sino también su
propia estructura gramatical, denota claramente que la existencia de
personas con determinacidn creativa y capacidad de culminacién no estd
garantizada y no puede darse por sentada. Por ejemplo, la expresion “si [las
personas] carecen de la médxima determinacién creativa, entonces [ellas]
serdn incapaces de culminar estas cosas” sugiere que la probabilidad de
que las personas no posean creatividad es al menos tan alta como la de
que si la posean. En este sentido, el uso sistemdtico que hace Kong de la
estructura “si” (7u0) - “entonces” (ze) es de gran relevancia, ya que sugiere
claramente que la consumacién césmica es un acontecimiento condicional.

47 Kong, Los Significados Correctos del Registro de los Ritos, 1272.
48  Kong, Los Significados Correctos del Registro de los Ritos, 1272.
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Lo anterior parece indicar que, segtn la tradicién exegética, ZY 26
debe interpretarse como afirmando que la continua participacién de
los seres humanos en los procesos creativos y generativos del cosmos
y, por lo tanto, en la “finalizacidén de las cosas” en general, no estd
necesariamente garantizadas. En este sentido, los comentaristas explican,
sin ambigiiedades, que las cosas (wz) son incapaces de completarse por
sf mismas; en cambio, deben ser completadas por la “gran persona”, ya
que ella es la Gnica capaz de hacerlo. En otras palabras, sin el continuo
despliegue de creatividad por parte de “las grandes personas”, las cosas
permanecerian incompletas. De este modo, el uso especifico de la
nocién de cheng wu en ZY 26 parece estar en contradiccién con la visién
zhuangziana de que el cosmos es autopoiético (zi7an). En consecuencia,
serfa pertinente reconsiderar la hipdtesis de que la cosmologfa de ZY es
idéntica a la del Zhuangzi. Asimismo, resultaria razonable considerar la
posibilidad de que las cosmologfas de ZY'y /TS sean similares, en la medida
en que ambas enfatizan que las correlaciones y los procesos césmicos
dependen de la ocurrencia de condiciones sacrificiales y capacidades
rituales especificas, lo cual nos conduce a la siguiente pregunta.

¢Son espontineas las “procreaciones y transformaciones”
césmicas?

Esperamos haber demostrado que la cosmologfa del ZY no parece
describirse adecuadamente como “espontinea” o “autogenerativa”. Como
se ha sugerido, esta conclusién traza los contornos de una comprension
ligeramente diferente del funcionamiento del cosmos que, a su vez, se
asemeja a la de /TS 22. Esto queda reforzado por el hecho de que Kong
Yingda, en su explicacion de este pasaje, recurre a la nocién de cheng wu:

RN 2 FU) 0 P i R FU 0 8, A R S, A S i BN -
ke JEUR 28, R S AR,

“El viento y la lluvia llegan (zh7%) [al altar de la tierra] y entonces nacen
los miles de cosas (wan wu sheng {#4)*F), 1a escarcha y el rocio descienden
(jiang %) [sobre él] y entonces se completan las mirfadas de cosas (wan wu
cheng W), por lo que [el altar] se construye sin techo, para que reciba

(shon %Z) la escarcha, el rocio, el viento y la lluvia, y para que la escarcha,
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el rocio, el viento y la lluvia lleguen a él. Esta es la intercomunicacién (tong
1#) del g7 del Cielo y la Tierra (tiandigi RKHI5), y por eso se dice que “el

gi del cielo y la tierra se comunicaban entre si (da Z£)”.%

Seguin Kong, por lo tanto, hablar de escarcha, rocio, viento y lluvia
“alcanzando a” o “descendiendo sobre” el altar she —o, a la inversa, del
altar “recibiendo” estos elementos— es hablar de la “finalizacion” (cheng)
y la “generacién” (sheng ) de “las mirfadas de cosas” (wanwu #4)). A
su vez, ambas nociones estdn intimamente relacionadas o son sinédnimas de
la “intercomunicacién” (da, tong) de las energfas (47) del cosmos (tzands).
Esto demuestra que, en primer lugar, las diferentes nociones de ZY'y JTS
que hemos discutido hasta ahora estdn estrechamente relacionadas entre
siy, en segundo lugar, que se correlacionan con otras nociones que atin
no hemos mencionado, como sheng y tong. Es decir, Kong empareja cheng
con sheng y explica que, en este pasaje en particular, da debe leerse como
tong, caracter que aqui traduzco como “intercomunicacién”, pero que
también tiene otros significados. Al examinar estos y otros paralelismos
entre las cosmologias de ZY'y /TS, nociones como cheng wu adquiririn
una dimensién mds profunda. Esta exploracién, a su vez, nos permitird
examinar con mayor detalle las peculiaridades de la metafisica del Lzjs.
En particular, me centraré en un aspecto al que hasta ahora no hemos
prestado mucha atencién: su naturaleza procesual.

Seguin se ha visto, Ames sistemdticamente subraya el cardcter procesual
de la cosmologfa china antigua. Hace esto particularmente en referencia
a nociones como sheng, da y tong; traduce la primera como “aparicién

"9 0 “nacimiento, crecimiento y vida espontdneos y vitales”.>!

espontinea
Asimismo, afirma que “la filosof{a cldsica china, concebida en términos més
amplios, es un lenguaje que traza relaciones mediante el "desentrafiamiento”
(jie fi#) y el "abrirse paso” (da I o tong i) sin obstrucciones”2. Todas
estas afirmaciones se supeditan a la hipétesis de que, en el pensamiento

chino cldsico, “el orden es reflexivo: se autoorganiza y se autorrenueva; es

49 Kong, Los Significacos Correctos del Registro de los Ritos, 686.
50 Ames, Confucian Role Ethics, 129.

51 Ames, Human Becomings, 177.

52 Hally Ames, Anticipating China, 221.
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"autosostenido”, ziran”.* Nuevamente, no tenemos nada que afiadir a la
interpretacién que Ames (y Hall) ofrecen de da y rong; ya que, incluso,
coincide con nuestro propio andlisis; sin embargo, en lo que respecta al
Liji, nos preguntamos si estas nociones pueden, o deben, considerarse
como pertenecientes a una cosmologfa de “crecimiento espontdneo” o
“emergencia espontdnea”. De este modo, asf como ya hemos cuestionado
si la “finalizacién” o la “consumacién” son espontdneas, ahora nos
preguntamos si cabe entender igualmente la “emergencia” o el “crecimiento”
como procesos espontineos. La relevancia de esta pregunta se hard mds clara
amedida que nos sigamos adentrando en el ZY; particularmente mediante
el pasaje 23 de dicho texto:

MER S ek, Zyhedive; Rediirk, HIRedi A2tk 6
Nz WE, igedyetE; gedidz e, RITLIB R H
ATV R AL, HITRABR 2 R, >

Solo aquellos que tienen la mdxima determinacidn creativa pueden
desarrollar plenamente sus inclinaciones naturales. Al ser capaces de
desarrollar plenamente sus propias inclinaciones naturales, pueden hacer
lo mismo con las inclinaciones naturales de otras personas. Al ser capaces
de desarrollar plenamente las inclinaciones naturales de otras personas,
pueden desarrollar plenamente las inclinaciones naturales de las cosas. Si son
capaces de desarrollar plenamente las inclinaciones naturales de las cosas,
pueden asistir las transformaciones y procreaciones del Cielo y la Tierra.
Si son capaces de asistir las transformaciones y procreaciones del Cielo y la
Tierra, pueden formar una triada con el Cielo y la Tierra.

Al igual que ZY 26, este pasaje enfatiza la singularidad de las personas
capaces de actuar con “méxima creatividad”. A diferencia de ZY 26, ZY 23
describe las habilidades de tales personas de manera ligeramente diferente
y quizds mds elaborada. Ahora sabemos que “la persona creativa” es capaz
(neng HE, keyi W LL) de “desarrollar plenamente las inclinaciones naturales
de las cosas” (jin wu zhi xing T2 M) y, por lo tanto, de “asistir la

53 Hally Ames, Anticipating China, 231

54 Zbongyong 23.

5SS  James Legge, The Sacred Books of China: The Texts of Confucianism. Part
IV. The Li Ki, XI-XL VI (Oxford: Clarendon Press, 1885), 319 (traduccién
modificada).
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transformacion y procreacién del Cielo y la Tierra” (zan tian di hua yu
KAl F). Estas dos expresiones serdn el centro de nuestro andlisis
a continuacidn.

En primer lugar, hemos de recalcar que la expresion jin wu zhi xing
guarda importantes similitudes con la expresién cheng wu y tal vez pueda
interpretarse como una elaboracién mds detallada de la misma, sobre todo
al tener en cuenta que ambas hacen referencia a las capacidades “creativas”
de cierto tipo de personas. Por otra parte, en cuanto a la expresion zan tian
di hua yu, Kong senala que yx T debe leerse como sheng; en consecuencia,
traduzco yx como “procreacion”. Ademds, ZY 23 se asemeja a /75 22y al
comentario de Kong a dicha estrofa, en el sentido de que ambos coinciden
en describir la relacién humana con el cosmos en términos de la capacidad
ritual de “intercomunicarse” o “formar una triada” (can 2*) con el Cielo
y la Tierra. En ambos casos, la capacidad de alinearse plenamente con las
transformaciones cdsmicas se presenta como la caracteristica ms distintiva
y el resultado dltimo de la accién ritual. En resumen, esto sugiere que “la
consumacién” o “el pleno desarrollo” de las cosas estdn estrechamente
vinculados tanto al surgimiento y la transformacién del cosmos como a
la capacidad humana de articularse de manera eficaz con este.

De este modo, el pasaje ilustra la tesis de Ames, segin la cual, en

la tradicién china antigua, hablar de las cosas es hablar de procesos
g P

césmicos; en este caso concreto, de los procesos de “transformaciones y
procreaciones” (hua yu /) del Cielo y la Tierra y del pleno despliegue
de las “inclinaciones naturales” (xing 1) de nosotros mismos, de las
demds personas y de las cosas. Pero, como también sefiala Ames, este
“devenir” no solo se refiere a los procesos cosmicos, sino también a formas
humanas y rituales particulares de integrarse u armonizarse con ellos,
algo que se manifiesta no solo mediante la “formacién de una triada”
con el Cielo y la Tierra, sino también, y de manera atin més relevante,
mediante la “asistencia” (zan #) y el “desarrollo pleno” (jin i) de los
procesos cosmicos.

En general, ZY 23 ofrece un nivel de detalle mayor que ZY 26, tanto en
lo que respecta a los componentes del cosmos como a la forma especifica
en que los seres humanos se relacionan con ellos por medio de los rituales.
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Mis concretamente, el pasaje muestra que la creatividad ritual no consiste
solo en “consumar cosas”, sino también en dar pleno desarrollo y apoyo
a los procesos césmicos dentro de los cuales las cosas estin siempre
situadas. De ahi que la cuestién que nos ocupa pueda formularse del
siguiente modo: ¢qué tipo de armonizacién con los procesos cosmicos estd
implicada en la capacidad de generar, completar y/o desarrollar plenamente
las cosas? y ¢debemos describir dicha armonizacién como esponténea y
concluir que cosmologfa del Lz es autopoiética? Si hemos de responder
de forma negativa a dichas consultas, entonces, sen qué consisten la
“emergencia” y la “consumacién” de las cosas? Consideramos que una
respuesta a estas preguntas se halla precisamente en las nociones de jin o
y zan . Siguiendo a Legge, las traducimos como “dar pleno desarrollo”
y “ayudar”, respectivamente. Nos centraremos primero en la primera
nocién y luego pasaremos a la segunda. Al respecto, es preciso recalcar
que jin también se ha traducido como “aprovechar al méximo ™, “llevar

a su plena realizacién™’

y “agotar”.’® En términos generales, el término
refiere a algo que se desarrolla hasta alcanzar su punto culminante. La
expresién describe, por tanto, el proceso mediante el cual las propensiones

c6smicas alcanzan su punto dlgido.

Ahora bien, el solo hecho de que dicho proceso de florecimiento se
explique como una forma de desarrollo asistido, parece sugerir que no
procede de manera espontdnea en un sentido estricto, es decir, a partir
de sus propias inclinaciones. De este modo, al afirmar que las personas
creativas permiten que las propensiones césmicas alcancen su punto
dlgido, ZY 23 parece sugerir que estas propensiones no pueden hacerlo
por si mismas. A la luz de esto, ahora podemos centrarnos en el término
zan, siguiendo a Legge, Ames y Johnston & Ping, lo traduzco como
“asistir”, pero conviene mencionar que también puede traducirse como
“ayudar” o “apoyar”. A propésito de este término, ¢son espontdneas las
“transformaciones” y “procreaciones” del Cielo y la Tierra? Nuevamente,
el mero hecho de que estos procesos cdsmicos se describan como algo que

56 Amesy Hall, Focusing the Familiar, 105.

57 Andrew Plaks, Tz Hsiieh and Chung Yung: The Highest Order of Cultivation
and On the Practice of the Mean (London: Penguin, 2003), 44.

58  Robert Eno, The Great Learning and The Doctrine of the Mean (2016), 48
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requiere la “asistencia”, “ayuda” o “apoyo” de un tercero parece apuntar
en la direccién contraria. En otras palabras, si estos procesos cédsmicos
fueran verdaderamente espontineos, ¢por qué requerirfan “asistencia”?
En suma, el uso de esta terminologfa sugiere que se consideraba que el
cosmos era incapaz de transformarse y procrearse por sus propios medios.

En resumen, en ambos pasajes se sugiere que para que el cosmos
se desarrolle plenamente, se transforme y se reproduzca, es necesaria
la intervencién de alguien. De igual forma, no cualquiera estd en
condiciones de hacerlo, ya que debe llevar las inclinaciones naturales
a su plena realizacién es una “capacidad” (neng, keyi) que “solo” (wei
i) el junzi posee. En coherencia con ello, hay una concordancia con
la sugerencia de ZY 26 de que, sin la creatividad de “la gran persona”,
las cosas permanecerian incompletas. Solamente el junzi es capaz
de desarrollar plenamente el cosmos y ayudar a su transformacién y
procreacidn, es decir, hablamos de una capacidad excepcional y muy
infrecuente que, por definicién, no debe presuponerse. El énfasis en
la rareza de esta capacidad parece indicar que la probabilidad de su
ausencia no puede, ni debe descartarse por completo. Por lo tanto, esta
formulacién sugiere poderosamente que el ZY argumenta que los procesos
de emergencia (sheng ), transformacién (bua HX) e inclinacién (xing
1) del cosmos no estin garantizados, sino que dependen de la capacidad
excepcional del junzi para llevarlos a su punto ctlmine de desarrollo.
Dada la dependencia mutua entre la creatividad del junz: y los procesos
c6smicos, y considerando que la creatividad no puede garantizarse por
completo, ¢cémo podrfamos entonces considerar el cosmos del L7z como
uno espontineo y autoorganizado en el sentido zhuangziano?

Pero esto no quiere decir que la capacidad ritual para dar pleno
desarrollo al cosmos y asistirlo esté intrinsecamente desconectada
de su funcionamiento ni dependa de la intervencién de una deidad
trascendental, como han sugerido Puett y Ames, respectivamente.
Como se ha sefialado, lo que se “lleva a su plena realizacién” (jin) es
una “inclinacién natural” (x7zg) y, por lo tanto, algo que deriva directa
y espontdneamente de la naturaleza; al mismo tiempo, lo que se “asiste”
(zan) es la transformacién y la procreacién del Cielo y la Tierra, de modo
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que se trata de algo que existe de manera inherente dentro del cosmos.
Asi pues, parece que, aunque el texto afirma la intima conexién del ritual
con el cosmos y sus procesos, también sostiene que dichos procesos no
son capaces de desarrollarse plenamente por sf mismos. ;Cémo es esto
posible?, ¢cémo debemos interpretar la interrelacién entre la agencia
ritual y las disposiciones naturales? Nuestra respuesta provisional a
esta pregunta es que el texto sostiene que el cosmos solo proporciona el
impulso inicial del proceso césmico, y que, por lo tanto, la tarea del ritual
consiste en aprovechar ese impulso y conducirlo hasta su conclusién. En
otras palabras, y a diferencia del Pao Ding del Zhuangzz, los oficiantes
rituales no pueden confiar en el proceso cédsmico en si mismo ni dar
por sentado que los llevard a su destino, sino que deben ellos mismos
conducir el proceso hasta su término. No obstante, esta cuestién excede
el alcance del presente articulo, por lo que basta con sefialar que los
pasajes analizados parecen demostrar que, aunque la cosmologfa de ZY
es correlativa y procesual, no es ni autogenerativa ni autoorganizada. Por
lo tanto, parece que el estatus cosmoldgico particular de la cocreatividad
en el ZY difiere de la manera en que Ames la ha descrito en sus escritos.

Conclusiones

En resumen, la equivalencia que establece Ames entre la cocreatividad
ritual y la espontaneidad cédsmica de cufio zhuangziano, resulta
problemdtica e incluso incoherente, particularmente si se considera que
pasajes como ZY 23 y 26 sugieren que no hay garantfas respecto de la
capacidad humana de llevar a cabo el pleno desarrollo y la consumacién
de los procesos césmicos. Este rasgo especifico de la cosmologfa del ZY no
figura en el modelo explicativo de Ames. Curiosamente, y como hemos
sefialado, se trata precisamente del aspecto de la cosmologfa del L7z que
Puett —acertadamente, a nuestro juicio— pone en primer plano: es
decir, una sensacién de fragilidad. Segtin nuestro andlisis, ZY 26 estd, en
efecto, atravesado por esta sensacién. Mds concretamente, la sugerencia
de que la consumacién césmica no estd asegurada puede, y quizd deberfa,
interpretarse como una sefial de que el orden césmico resulta en alguna
medida frégil. En este sentido, creemos que es importante reconocer,
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simultdneamente, tanto las limitaciones de la formulacién de Ames como
la fuerza de la propuesta de Puett en lo que respecta a la estabilidad de
los vinculos establecidos entre los seres humanos y el cosmos a través del
ritual, pues este doble reconocimiento nos obliga, en tltima instancia, a
reevaluar criticamente la especificidad de la cosmologfa del Lzi.

En el mismo espiritu, concluimos que una fortaleza de la lectura de
Ames es su enfoque en el “alcance césmico” de la agencia ritual, en
particular en la capacidad humana para integrarse, de manera eficaz, con
el funcionamiento del cosmos. Como se ha sefialado, esta caracteristica
particular de la cosmologfa del Liji parece faltar en el modelo de Puett.
Sin embargo, al tiempo que destacamos esta virtud de la interpretacién de
Ames, queremos subrayar que las correlaciones y los procesos armoniosos
que se logran mediante el ritual, en particular a través del despliegue de
la creatividad, no parecen producirse de forma espontdnea en el sentido
zhuangziano. Como se ha sugerido, estas resonancias dependen de la
continua puesta en prictica de la creatividad, una puesta en prictica cuya
ocurrencia no puede garantizarse por completo y que, en este sentido,
constituye una capacidad excepcional propia de un tipo particular de
persona, eljunzz'. Curiosamente, esto concuerda con nuestro andlisis
de la cosmologia de /T, en la que la “intercomunicacién” entre tian y
di depende de la capacidad exclusiva de la casa gobernante para realizar
sacrificios en un altar sin techo, una prerrogativa que; no obstante, es
siempre susceptible de desaparecer.

De esta manera, y en relacién con los modelos explicativos de Puett

y Ames, tal y como se aplican a la lectura de la cosmologia del Lzj7,
esperamos haber explicado dos asuntos importantes. En primer lugar,
que si bien Puett tiene razén al argumentar que el cosmos era fragil y
perecedero, esto no indica necesariamente que fuera intrinsecamente
iscontinuo. Segundo, que si bien Ames tiene razdn al afirmar que e
d t S d bien A t I af 1
cosmos era procesual y correlativo, esto no indica necesariamente que
fuera espontineamente armonioso. Al mismo tiempo, pretendemos haber
demostrado que la critica de estos modelos da lugar a la comprensién de
que sus principios fundamentales pueden complementarse exitosamente.
Por tanto, si con Ames decimos que el vinculo que el ritual forjé entre
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la humanidad y el cosmos fue efectivo y sustantivo, con Puett decimos
que la continuidad y la persistencia de esta relacién eran inciertas y, por
lo tanto, frigiles.

De este modo, el énfasis de Puett en lo inarménico puede considerarse
como igualmente vilido al énfasis de Ames en lo arménico. Incluso, esta
es exactamente la formulacién que observada en cada uno de los pasajes
que hemos analizado: la idea de que la posibilidad de la armonia césmica
es tan real como la posibilidad de la desarmonfa césmica. En el caso del

JTS, vemos esto en la sugerencia de que la existencia de un altar de la tierra

sin techo, y asf desconectado de las fuerzas césmicas, es tan probable como
la de un altar de la tierra con techo, y asi conectado con dichas fuerzas.
En el caso de ZY, observamos dicha covalencia en la insinuacién de que
la incidencia de una persona convencional es al menos tan alta como la
de una persona excepcional. De esta manera, el Liji parece proporcionar
un equilibrio bastante intrincado entre dos afirmaciones o aserciones
aparentemente contradictorias: la afirmacién de que la armonfa entre el
ser humano y el cosmos es ritualmente posible y sustantiva, y la afirmacién
de que esta armonia ritual es frégil y perecedera. Esta cosmologfa estd
impregnada, simultineamente, de una sensacién de armonfa y desarmonta,
poder y fragilidad, optimismo y pesimismo, etc.

La imagen que se desprende de estas idas y venidas es la del ritual
como un canal o vehiculo, es decir, el ritual funciona simultineamente
como canal para la intercomunicacién efectiva y el pleno despliegue de
los flujos neumadticos y como vehiculo para la consumacion exitosa y el
desarrollo cabal de las cosas o los asuntos. Pero el logro de la canalizacién
ritual y la consumacién césmica no se presenta como algo que se derive
directamente de las inclinaciones naturales o de las fuerzas espontineas
del cosmos. Y esto es asi incluso si admitimos que la realizacién del ritual
implica interacciones intimas y continuas con ellas, porque podria darse
el caso de que no existiera un she o un junzi que lograra efectivamente
tal integracién y, por lo tanto, permitiera la canalizacién de los flujos
c6smicos y/o el pleno desarrollo de las disposiciones naturales. En ese
caso, no nos quedarfamos con un conjunto de entidades indiferentes y
sin relacidn entre s, ni con una coleccién de procesos espontdneamente
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armoniosos, sino con un mundo parcialmente desarrollado e incompleto.
Este mundo, aunque inherentemente receptivo a la intervencién humana
a través del ritual, estarfa, sin embargo, a la espera —tal vez indefinida—
de nuestra ayuda para dar los frutos que silenciosamente sabe que puede
ofrecer. Es esta esperanza silenciosa de que las fuerzas que pulsan en el
cosmos finalmente cumplan lo que el ritual viene a colmar. Tal es, por lo
tanto, nuestra interpretacién de la interaccién entre el ritual y el cosmos
en el Lzji. A través de estas perspectivas, esperamos haber avanzado en
nuestra comprensién mds profunda de este tema. Y si los lectores siguen
sin estar convencidos de nuestras conclusiones, confiamos en que al
menos reconozcan la relevancia de las preguntas que hemos planteado.
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