Anne Cheng

Historia del
pensamiento chino

Traduccion de Anne-Hélene Suarez Girard

edicions bellaterra



17
El renacimiento confuciano a principios
de los Song (siglos X-X1)

ededor del afio 1000 a.n.e., la civilizacién china conocié un mo-
1to fundacional: con la llegada de la dinastia Zhou se instauré una
6n antropocosmica que alimentarfa las fecundas especulaciones
perfodo de los Reinos Combatientes y constituiria durante mucho
npo una matriz de representacion. Otro hito se produce en el afio
0 de la cristiandad, cuando Europa, en esa misma época, se afa-
en construir catedrales. Hay quien ve en este giro el adveni-
nto de la modernidad china; otros, un equivalente del Renacimien-
uropeo. Igual que éste tuvo repercusiones en el mundo occidental
derno, la mutacién que se produjo en China a principios de la di-
Song llevaba consigo una cultura que perdurarfa durante un mi-
lenio, hasta los albores del siglo xx.

a mediados del periodo Tang, al principio del siglo VIII, se ini-
una transformacioén capital cuyo impulso es en primer lugar eco-
nico: de un orden social basado en un entramado de dependencias
onales, se pasa a otro en que las relaciones entre individuos se ven
atizadas en gran parte por las leyes de la economia monetaria y
la propiedad privada. Bajo la dinastia Song, los bienes raices, de
raleza muy diferente de los de la aristocracia Tang, forman los
cipales cimientos econémicos de la nueva «clase mandarinal»
0 destino se confundiria con el del imperio: «Una clase cuyos
bros, sobre la base de una cultura confuciana concebida como
caci6n moral, pasan por el sistema de los exdmenes para acce-
lafuncién publica. (...) No es una clase cerrada, basada en el prin-
0 del origen social, sino una clase abierta, basada en el de la apti-
€n cuyas preocupaciones el saber ocupa un lugar de primera
ortancia. Es la perspectiva abierta por esta combinacién de cultu-
i, talento y actividad politica la que, unida al dinamismo social en-
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rimeros en hacer de las academias privadas (independientes de
scuelas oficiales) los centros de la vida intelectual china desde el
x1 hasta el XVI1, y en formar a toda una generacién con un ideal
sfuciano renovado. En la linea de Han Yu, son conscientes de res-
lecer la continuidad del Dao:

gendrado por la economia monetaria, produjo el vigor y el jdas
excepcionales de esta clase.»'
Tras el largo perfodo de agitaciones y de fragmentacion polit
marco todo el tinal de los Tang a partir de la rebelién de Ap Ly
(entre 755 y 763) y la época conocida como Cinco Dinastiag (9¢
960), con los Song (960-1279) se abre una nueva era. Pese 3 gy
nueva dinastia estaba constantemente expuesta a las invasiones
baras, propugna los valores civiles propios de los letrados-fungj
rios reclutados por examen y leales al trono imperial, Este flore
miento de la categoria letrada en un contexto de paz y de prosperig
relativas explica en gran parte las cimas de refinamiento y creatiyig
que alcanzaron los Song. Con el desarrollo de los exdmenes ofjcjg
se imponen nuevas necesidades de educacion y de crear escuelag 2
abrieron cerca de cuatrocientas academias privadas, algunas de
cuales atrafan hasta un millar de discipulos; constitufan para log Jef
dos estructuras propias y auténomas, lugares de intercambios ip
tuales y de précticas culturales. Este inédito espiritu de iniciativa, ‘
rclacioiadopcon la relajacion del estricto control que habia ejerc _'ocupaba un importante cargo en la corte, acomete una reform? del
poder hasta entonces sobre los monasterios, lo que tuvo como : ema de examenes y preconiza, tomando como modelo el primer
la proliferacién de asociaciones laicas, budistas o daoistas y, pz odo Zhou, el establecimiento de escuelas piiblicas de Estado en
lamente, de organizaciones confucianas privadas, educativas o car  época Firgoe la educacién seguia siendo patrimonio de e_sc_uelas
tivas, intermediarias entre la célula familiar y la administracién | adas. As, con Fan Zhongyan en el poder y Hu Yuan presidiendo
De esta necesidad educativa, asf como de la necesidad de devol ascn.ela imperial, recién creada en la capital Kaifeng, el proyecto
valores morales tradicionales a una sociedad acostumbrada al cm‘.lyo de los Song quedaba esbozadg a gra‘mdes rasgos, .ecfhando
tarismo del daofsmo y del budismo Mahéyéna, nace un nuevo cimientos de un sistema a escala del imperio que permitirfa a las
so confuciano ? aciones futur?s difundir el nuevo espiritu confuma_mo en todas
Conviene subrayar, a este respecto, el papel determinante qu } pas de la sociedad, como el budismo al que tenia intencién de
sempefia el desarrollo de las técnicas de reproducci6n de lo esers tar. ) .
répidas y baratas, aparecidas a finales del periodo Tang. Los estudi igual gue Fan Zhon_g)_man, su contempordneo Ouyang Xin
clésicos, algo eclipsados por la aficién al daoismo y al budismo 007-1072)" une a sus habilidades de hombre de Estado un talento
la dinastia Tang, vuelven a estar en boga y a beneficiarse del p .: va_lent.e de'promsta he‘rcdero de la «escritura a la antigua» de Han
nazgo imperial. Se puede ver en ello una «sibita recuperacién ‘ ‘-Y"-d? historiador compilador de los anales de 10? Tang y !af Cinco
cultura erudita», posibilitada por el desarrollo de la imprenta, t astias. CUI_UO mpchos COUfUCIaPC'? comprometidos, se sitda en la
larga impregnacién de un budismo que habfa adoptado en gran _ .a_de Xu_nzn su ideal es reconsntu]{ un _mundo que gbarque en un
formas populares. - o armonioso el orden humano y e‘I césmico, con los ritos como (ini-
¢ fuente de valores.* De un modo significativo, no se interesa mucho
la tradicion innatista de Mencio y no ve en las Mutaciones mas
Ie criterios de conducta moral definidos por los santos de la anti-
ledad, sin prestar atencién a las especulaciones adivinatorias y cos-
olégicas.' Esta nueva concepcién de los conocimientos no tarda en
irse camino inspirando la confianza en un confucianismo renova-
)& letrados como Li Gou (1009-1059) ¥ Su Xun (1009-1066), padre
Célebre poeta Su Dongpo."!

Durante los mil quinientos afios que han pasado desde Confucio, ha-
biendo conocido los estragos ocasionados por Yang Zhu ¥ Mozi, Han Fei,
- Zhuangzi y Laozi y, por dltimo, Buda, el Dao de los antiguos acabé ca-

yendo en desuso.’
L]
para esos confucianos «militantes», es igual de importante formar
as generaciones futuras que poner en prictica cierta idea del Dao a
ala del imperio. Se produce una sinergia entre el trabajo educativo
| compromiso politico, los grandes maestros mencionados se apo-
en hombres de Estado de rango elevado para difundir amplia-
sus ensefianzas. Hacia 1043-1044, Fan Zhongyan (989-1052),

Los grandes hombres de accion de los Song del norte
(960-1127)

La prioridad educativa estd eminentemente representada po
«tres maestros» de principios de los Song: Sun Fu (9?2—’1057%_
Yuan (993-1059) y Shi Jie (1005-1045).> Con miles de discipulos, §
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Hombre y el Cielo. La reflexi6n sobre la mente que, contrariamente a
paturaleza (xing ), no habia sido objeto de debate entre los con-
anos desde Mencio, debe tanto a la elaboracién budista como a la
ap'n-acidn menciana. En este nuevo interés por el papel de la mente
sus relaciones con las cosas externas, se percibe la influencia de los
dlisis budistas de los procesos de consciencia y de la emergencia del
mundo sensible. Sin embargo, en lugar de volver la mirada al interior
para percibir la mente como budeidad, se trata, en el caso de los con-
fucianos, de dirigirla hacia la bisqueda de la santidad y de distinguir-
e la perspectiva budista en un punto crucial: la reflexién sobre la
turaleza humana, combinada con la conviccién menciana de su bon-
4 fundamental.
| renacimiento confuciano, iniciado a finales de la dinastia Tang
y conocido con el nombre convencional de «neoconfucianismos,™
proviene del inmenso esfuerzo para volver a plantearse por completo
|a tradicién, esfuerzo producido por una consciencia china influida por
casi diez siglos de problemitica budista. En su estilo y su presenta-
6n, los escritos de la dinastia Song revelan el arraigo del budismo
|a forma misma del pensamiento chino. Las relaciones de esos con-
fucianos de un nuevo tipo con la herencia budista son absolutamente
iguas, una mezcla de violento rechazo y de asimilacién mds o me-
nos consciente, en su voluntad de reivindicar una especificidad con-
fuciana sobre una base de cuestionamiento budista.'* No pueden evi-
entirse impresionados por la espiritualidad que culmina en el
Chan. China ha sido «visitada» por la figura compasiva del Bodhi-
a, que reaparece en el terreno confuciano en la célebre frase de
1 Zhongyan: «El hombre de bien es el primero en preocuparse por
los tormentos del mundo y el dltimo en regocijarse de sus alegrias».
conviccién menciana de que todo hombre posee en si el potencial
ara convertirse en un Yao o en un Shun se relaciona ahora con la idea
ue todo ser posee la «budeidad». En consecuencia, el debate so-
a captacion gradual o instantdnea de la budeidad se traslada a la
emdtica confuciana de la santidad: mientras la posicién budista
dicional es fundamentalmente gradualista, el espiritu Mah4yana, y
cularmente el del Chan, trastoca los datos del problema abolien-
do la frontera entre el camino y la iluminacion, entre virtualidad y rea-
i6n, y, en dltima instancia, entre conocimiento y accidn.

Hacia mediados del siglo x1, 1a nueva cultura intelectual ge i
so definitivamente en una generacion marcada por la lucha po !’
entre Sima Guang (1019-1086) y Wang Anshi (1021-1086), gj
reivindican ambos la herencia de Ouyang Xiu, su 0posicién expre
una tension social entre la antigua aristocracia procedente de log
y una clase emergente de origen plebeyo, cada vez més Presente y.
tiva. Representativo de ésta, Wang Anshi lanza durante el reingdq
emperador Shenzong (1067-1085) una serie de reformas con obi
de reforzar la autoridad del estado en detrimento de los intereseg
vados. Esta «nueva politica» procede de la conviccion de que b
volver al espiritu antiguo y, de un modo mds general, de la vg
de remontarse al origen, mds alld de las instituciones y de la ery
establecidas desde los Han y los Tang." '

Pero las reformas puestas en practica con mano dura por V
Anshi distan mucho de estar consensuadas. En la década de |
Sima Guang, desde su semi-retiro en Luoyang, dirige un parti
oposicion al que se unen pensadores tan prestigiosos como Sha
o los hermanos Cheng, y que preconiza reforzar las institucion
tentes en lugar de crear otras nuevas. Partidarios y adversarios d
reformas siguen disputindose el poder hasta el afio 1126, cu
capital Kaifeng es tomada por los jiirchen de Manchuria, pro
do la debacle de la dinastia Song del norte y el éxodo de la corte h
cia el sur del rio Yangzi. -

§

El renacimiento confuciano

Durante todo el final del siglo x1, 1a lucha entre Wang Anshi
Guang provoca graves escisiones en los dmbitos de la burocra
trada. El fracaso de la «nueva politica» de Wang Anshi ahonda
mo entre quienes todavia creen en la posibilidad de reformar las
tituciones y quienes prefieren retirarse en la quietud y la especul
filoso6fica, alternativa que ilustra la doble dimensién constitul
pensamiento confuciano: tras el fracaso del ideal «exterior de
leza» (waiwang %} ), representado por las reformas de Wang
shi, parece necesario volver al ideal «interior de la santidad»
heng PJEE)." Una buena parte de la capacidad césmica
confucianismo de finales de la dinastia Zhou y principios de los Hi
habia atribuido a la figura del soberano se ve entonces trasladada
dimensién interior, pese a que los letrados siguen considerdndo
«consejeros de su sefior». En los siglos 1x-X se habia iniciado u
greso a la temadtica de la santidad centrada en la cultura indivi
la mente (xin /[;) como via real para restablecer la relacion entre el

La tradicién de las Mutaciones y el renacimiento cosmolégico

. ‘Al margen del confucianismo vigoroso y activista definido en 1a di-
Mastia Song del norte por Ouyang Xiu, se perfilan pensamientos indi-
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Jentro a los seguidores del partido «antiguo», opuesto a las reformas
‘Vgldas por Wang Anshi desde la capital Kaifeng entre 1069 y 1072.
~ Shao Yong recibid la ciencia de los niimeros a través de una trans-
igion que se remonta supuestamente al daoista Chen Tuan (hacia
989)."® Es sin duda una de las razones por las cuales su obra com-
;un poemario y un tratado de cosmologia, el Huangji jingshi shu

esta de los siglos del Augusto Culmen), se vio apartada de la 1i-
a ortodoxa por Zhu Xi, e incluida a principios de la dinastia Ming
el Canon daoista (Daozang).” Shao Yong intenta mostrar la co-
acion entre la estructura del Cielo-Tierra y el conocimiento huma-
10 a través de los hexagramas de las Mutaciones, los cuales, al pre-
entar situaciones en evolucién, constituyen ya un grado de elaboracién
13 realidad. Se trata, pues, de explicar la naturaleza de Ia mutacién,
orte del primer dinamismo universal cuyo origen se encuentra en
«Culmen supremo» (faiji ZH), término que aparece en el Gran
mentario y que Shao Yong, con otros cosmologistas del siglo X1,
ibuye a relanzar:

viduales que un siglo después serfan seleccionados y reunidog
bandera del daoxue («estudio del Dao») por la voluntad de ortod
de Zhu Xi (1130-1200). Si bien los autores aqui presentados ng g
mds punto en comin que la etiqueta de «neoconfuciano» pega
posteriori, todos ellos intentaron encontrar una respuesta a la dydy
dical sobre la realidad de las cosas, duda que introdujo el budismg
animando una forma de especulacién cosmoldgica propiamen|
na, olvidada desde la dinastia Han. A través de su referencia g
tradicién anterior al budismo, se esfuerzan en hallar una ldenttda
tural supuestamente perdida y en reconstituir una visién totalj
y globalizadora susceptible de reflejar la unidad politica recupe
por los Song. ;

Después de la «conquista» budista, 1a «reconquista» confug
pasa por la conviccién de que sélo existe un Dao, el «hilo tinj
todo lo une» de Confucio.'® El deseo de revelar en la infinita
plicidad de las cosas una unidad fundamental que permita una
prension total (fong 7 ) es caracteristico de los letrados de las d
tias Tang y Song, que hicieron cada cual su sintesis, ya se trat
Tongdian (Suma de los textos candnicos) de Du You (735-812;
Tongshu (Libro que permite entender las Mutaciones) de Zhou Dy
yi (1017-1073), del monumental Zizhi fongjian ( Espejo completo,
gobernantes) de Sima Guang (1019-1086), seguido del Tongzh
tado general) de Zheng Qiao (1140-1162) y del Wenxian ton,
(Examen general de los documentos literarios) de Ma Duanlin (1
1325)."7

En el siglo x1, a principios de la dinastia Song del norte, ciert
sadores volvieron a los origenes de la cosmologia correlativa d
Han, que celebra la unidad del Cielo y el Hombre, y particu} armg
la tradicién de las Mutaciones. Algunos de sus aspectos esotéricos,
ciados a los simbolos y a los nimeros utilizados en astrologfa, en
vinacién o en alquimia, se habian transmitido de manera més o
oculta en los 4mbitos daofstas entre las dinastias Tang y Song.

Asf, pues, en las Mutaciones, el Culmen supremo engendra los dos mo-
delos Los dos modelos engendran las cuatro figuras, las cuales engendran
los ocho trigramas.”®

Shao Yong explicita la evolucién del universo a partir del Culmen
ipremo esbozada en el Gran Comentario:

Una vez que el Culmen supremo se divide, se establecen los dos mo-
delos. De la interaccion del Yang, que desciende al encuentro del Yin, y
del Yin que asciende al encuentro del Yang, nacen las cuatro figuras. Por
su interaccién, el Yang y el Yin producen las cuatro figuras del Cielo. Por
su interaccién, lo firme y lo flexible producen los cuatro emblemas de la
Tierra. Asi es como advienen los ocho trigramas. Los ocho trigramas se
‘combinan entre si, dando lugar a los diez mil seres. Asf, 1 se divide en 2,

2en4,4en8,8en 16, 16 en 32,32 en 64. (...) 10 se multiplica en 100,

100 en 1.000, 1.000 en 10.000, al igual que una raiz da un tronco, el tron-
co da ramas, las ramas dan ho;as Cuanto més grandes son las cosas, me-
nos hay; cuanto mds tenues, mds hay. Reunidlas, y sumaran uno; disper-
&dlas y seran diez mil »!

Shao Yong (1012-1077)

Este autodidacta aficionado a la numerologia, que durante 0
vida rechazé la carrera politica para vivir como «recluso de ciuda
fue un personaje de gran relevancia pese a su marginalidad. Por
relaciones, que inclufan entre otros a Sima Guang y a los herma
Cheng, Shao Yong estaba préximo a la tendencia conservado
circulo de Luoyang. Esta metrépolis, que bajo la dinastia Song 8
siendo un gran centro intelectual y cultural, servia de punto

Del Culmen supremo proceden los diferentes érdenes de la reali-
, como explica Shao Yong en su paréfrasis del Laozi 42:

Bl Culmen supremo es Uno [en tanto que es la totalidad indivisible,
Uno no es un niimero]. Sin ponerse en movimiento, produce dos. En cuan-
1o hay dos , hay potencia espiritual [que representa el aspecto dindmico de
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la realidad e introduce la posibilidad de la mutacién, mientras que o] ¢
men supremo es inmévil]. Lo espiritual produce los nimeros [Qlle.é
aspecto de la realidad, son producidos en el primer paso de la inmqyj|
al movimiento]. Los nimeros producen las figuras. Las figuras proc
los objetos concretos.?

sensamiento procede de nuesira experiencia determinandola al mis-
o tiempo, lo cual impide entender lo «anterior al Cielo» como a
jori. Por tanto, segtin Shao Yong, coexisten dos niveles de realidad:
do, que llega hasta el Culmen supremo, y las partes, es decir los
gmeros, la infinita multiplicidad de las cosas particulares del mundo

" . g J y omé‘ﬂiCO.
Shao Yong conserva del budismo la idea de que existen diferan i

niveles de realidad segiin el punto de vista. Al predominar la ¢
tura binaria en su concepcion, lo que representa una entidad en y
vel se convierte en un par de entidades en el nivel siguiente, y ag
cesivamente. A la inversa, dos entidades combinadas en yp
pueden formar una sola en el nivel siguiente. Parece que Shag Y
distingue tres niveles de estructuracion de la realidad: la base eg ¢
tituida por los objetos aprehendidos por los sentidos; seguidamep
viene la representacion articulada en la mente por las figuras
£2) v los nimeros (shu #); por dltimo, esta representacién se
su vez superada en el «verdadero conocimiento» (0 «conocimiento gl
soluto»), unidad primordial de la cual proceden todas las cosas en
tud del principio estructurador (LI ¥ ) y a la cual vuelven toda
cosas en la potencia espiritual (shen ) del Santo.

Figuras y nimeros

En la secuencia «anterior al Cielo», la emergencia al ser se produ-
ce de forma natural, por divisién y redivisién a partir del Uno, sin so-
Jucién de continuidad entre el todo y sus partes. El proceso de engen-
amiento sucesivo es el mismo entre el uno, el dos, el cuatro, etc.,
que entre la raiz de un 4rbol, el tronco, las ramas y las hojas. Al igual
e los pensadores Han, Shao Yong considera que el universo se es-
ructura seguin ciertos esquemas fundamentales, ya que las cosas y los
jeontecimientos tienen una tendencia natural y objetivamente obser-
ble a reunirse, en particular de dos en dos o de cuatro en cuatro.
a0 Yong desarrolla esas series siguiendo el modelo del Libro del
sterio supremo (Taixuan jing) de Yang Xiong, tejiendo una red
yo implantacion en la realidad es hipotética, pero que en si forma
todo coherente en el interior del cual cada elemento encuentra su
lugar Multiplicando y combinando esas series, Shao Yong lleva el
istema de relaciones analégicas y correlativas hasta un grado extre-
mo de formalizaci6n con el objetivo implicito de llegar a una mode-
cion exhaustiva del mundo.
Todas las combinaciones «tetranémicas» contenidas en el Huangji
gshi shu parten de dos series procedentes de los comentarios a las
utaciones. Se trata de las «cuatro figuras» del Cielo: Yang extremo,
Yin extremo, Yang naciente, Yin naciente; y las «cuatro configuracio-
» de la Tierra: flexibilidad extrema, firmeza extrema, flexibilidad
iente, firmeza naciente ” La interaccién del Yin y el Yang produce
atro estaciones (tiempo), la de lo firme y lo flexible produce las
tro direcciones (espacio). Todas esas series de cuafro, asi como
de ocho que engendran, son formas constitutivas (i), mientras que
S Interacciones son su funcionamiento (vong). En este sentido, 1as fi-
as son categorias que representan relaciones y no sélo instancias
oncretas, y que funcionan por tanto como principios estructuradores.
‘Mis atin que las figuras, los niimeros contribuyen a dotar la reali-
de una estructura tecrica porque captan la regularidad de las mu-
ciones del universo, dando asi acceso a la consciencia totalizadora,
Icluso a la presciencia del Santo. Shao Yong representa la combina-

Constitucion y funcién

La distinci6n de diferentes niveles no es sélo descriptiva, tam
es operatoria, puesto que cada uno de ellos representa un grgde
vez constitutivo (1i &) y funcional (yong F) de estructuracié
realidad. La concepcién de la realidad como estructura, es decir con
sistema caracterizado por cierta regularidad, permite la corre
dencia de sus elementos en el interior de las categorias (o figur
su descripcién en términos de nimeros. En el pensamiento d
Yong, niimeros y figuras desempefian un papel estructurador: (
tuyen un nivel de teorizacién que parte de la experiencia? y la pon
practica, y que comporta por tanto un aspecto «anterior al .
(xiantian 4575 ),5 tebrico o «constitutivo», y un aspecto «posteri
Cielo» (houtian {%% ), experiencial o «funcional». La distincion ¢
tablecida por Shao Yong entre un «antes» y un «después» (so
tendiendo la edad mitica de los soberanos civilizadores) introduc
distincién entre el mundo aiin desprovisto de normas y el mun(‘iﬂ'
mativizado, y al mismo tiempo un posible paso entre caos y ci
ci6n, entre tiempo de la naturaleza y tiempo de la cultura. En el p
de la teorizaci6n, el «antes» y el «después» son en realidad d
pectos simultdneos, ya que la elaboracién de nuestras categorl
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1

[lama presente. Si se considera el presente desde el punto de vista del fu-
ro, el presente se llama futuro. Si se considera el pasado desde el punto
ﬂﬁ yista del presente, se llama pasado. Si el pasado se contempla a si mis-
‘mo, el pasado se llama presente. Asi es como sabemos que el pasado no es
ecesariamente pasado, ni el presente es necesariamente presente. Todo
depende del punto de vista subjetivo. ;Cémo ignorar que, desde la mds re-
' ota antigiiedad hasta el futuro mds lejano, todo hombre contempla las co-
sas desde su propio punto de vista?”

toria de los nimeros bajo forma de diagramas que permiten g
visualizar el proceso, sino también descubrir de manera singptic,
su potencial combinatorio.”® Shao Yong juega con series numg

doce o de treinta, que pretenden ser divisiones naturales de] tie
pero que en realidad no tienen en cuenta en absoluto la exactj

tronémica. La causa: la astronomia a la que se hace referencig ¢,
los Han. Para Shao Yong, que concibe los niimeros como cg
y no como medios de cuantificacion, lo importante es elaboray
los analégicos para dar cuenta de la mutacién mds que comprobay

adecuacién a la realidad Remedando a Zhuangzi, para quien el sabio es quien «al no estar

sificado por las cosas, es capaz de tratar las cosas como cosas»,
Yong afirma que «cuando uno no les aplica el yo, puede tratar
osas como cosas»,™ gracias a lo que llama la «observacién in-

da» (fanguan JZH#H):

Conocimiento del principio y «observacién invertidas

Bajo el ordenamiento de la realidad mediante los nimergg :
un nivel atin mds fundamental de estructuracion: el del princip

H).

Lo que llamamos observacién de las cosas no es observacién por los
ojos. Més que de una observacion por los ojos se trata de una observacién
por la mente. Y més que de una observacin por la mente, se trata de una
~ observacién por el principio. (...)

~ La capacidad del espejo para ser claro significa que no disimula nada
de las formas de las diez mil cosas. Aunque el espejo no disimule nada,
mejor es la superficie del agua, que puede fundir las diez mil cosas en un
todo, Aunque el agua pueda fundir las formas, mejor es la capacidad del
Santo de integrar en un todo sus caracteres particulares. El Santo debe esta
capacidad a la de observar las cosas desde un punto de vista invertido, lo
cual significa no observarlas desde el punto de vista del yo, sino desde el
punto de vista de las cosas. Siendo asi, {c6mo podria el yo intervenir?

~ Asf sabemos que soy otro, y que otro es yo, siendo tanto yo como el
otro cosas. Es porque podemos utilizar los ojos del mundo como los nues-
tros propios por lo que nada hay que nuestros ojos no puedan observar. (...)
 Alguien capaz de captar las cosas més vastas, mds extensas, mis clevadas,
 las mds grandes, sin que por ello intervenga accién alguna, jacaso no es
“de un supremo valor espiritual, de una suprema santidad?*'

Sélo el principio puede dar cuenta del Cielo, no las formas vig
,Cémo serfa posible que las técnicas astrondmicas dieran cuenta
lo mediante las formas visibles??’

No se puede expresar mds claramente que el principio es d
den diferente de la realidad visible de la que es posible dar cue
diante las figuras y los niimeros. Segiin la expresién del Grar
mentario, el principio es, como el Dao, «anterior a las formasy;
de sentido, constituye un nivel de realidad que todo lo engl
Shao Yong —y en ello se reconoce al confuciano—, la utilizac
nimeros no puede ser puramente técnica: debe ser propia de 1
ritu de rectitud y de autenticidad (cheng #,):

A menos de poseer una extrema autenticidad, es imposible lleg
tudio de los principios supremos. En el estudio de los principios de
sas, algo imposible de comprender no puede ser comprendido a la f
Si la comprensidn es forzada, interviene el yo; y si interviene el yo
verso entero cae en la pura técnica,?

La consciencia aparece aqui como un continuo que parte de la per-
cepeion sensorial corriente para desembocar en un estado de unién
ca. Hay tres fases que tienden a difuminar cada vez mds la dis-
6n sujeto/objeto y que corresponden a las tres fases de estructu-
6n de la realidad antes mencionadas: el primer nivel es el de la
ehensién de los objetos por los sentidos; el segundo, la contem-
cién de las cosas por la mente; por Gltimo, la fusién total con las
sas, que constituye el «verdadero conocimiento» (que los budistas
iman «verdad absoluta»), en que sujeto y objeto son una sola cosa.
] La capacidad de inducir la estructura o el principio a partir de los
taracteres particulares mediante la observacién-contemplacién (que

Se trata, pues, de saber cémo un conocimiento total es posi
cémo desemboca entonces en la santidad. Salir de la perspecti
jetiva de cada uno para integrarse en las cosas es el objetivo de
servaci6n de las cosas» (guanwu B34 ):

Asf, pues, pasado y presente no son sino mafiana y noche entre
Tierra. Si se considera el presente desde el punto de vista del presente,
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recuerda la «cesacién-contemplacién» de la escuela budista Tiantg
es propia del conocimiento excepcional al que accede el Santg po
estar limitado a un punto de vista especifico. La «observacign
tida» estd tomada del budismo Chan, donde consiste en «conte
la mente» (guanxin #)[»). La metifora del espejo que utilizg
Yong también estd tomada del budismo y del daoismo, que hap];
«reflejo invertido» (fanzhao [ZH8) o de «inversién de la visigny,
trata de percibir las cosas, no a partir de uno mismo, sino a p
las cosas, respetando asi su verdad. En la mente del Santo, Jij
como un espejo, se reflejan sin obstaculo las cosas en su reahda
soluta, es decir en su principio. En la «observacién invertiday el
del Santo es transparente hasta abolirse por completo y no obs
lizar la fusién sujeto/objeto, que permite acceder a la intuicig
fecta.
La palabra fan 7 , «retorno», término daoista por excelencia
giere el movimiento, del que sélo el Santo es capaz, de regreg
fuente del Dao. Ese retorno se produce invirtiendo el proceso de ¢
pliegue del Uno a la multiplicidad, «remontdndolo» como se rem
ta el curso de un rfo. El conocimiento del sabio, que es presciencis
funciona al revés: "

‘Con Zhou Dunyi, Shao Yong forma parte de los pensadores del si-
que se interesan por la cosmologia de las Mutaciones, pero que
stienen pocas relaciones con el renacimiento confuciano militante
os hermanos Cheng.”” Zhu Xi, el gran maestro de la ortodoxia del
lo x11, tiene actitudes contradictorias hacia Shao Yong: reconoce su
?Qrtancia, llegando incluso a inspirarse en sus estudios acerca de
Mutaciones, pero no escapa a la tendencia general que reduce su
samiento a la numerologfa y la cosmologia, y deja en la sombra su
flexion sobre el conocimiento del Santo, apartdndolo asi de la linea
o transmision del Dao.*

ou Dunyi (1017-1073)

Contempordneo de Shao Yong, a quien no parece haber conocido,
ou Dunyi tuvo una vida a imagen de su ideal de perfecto equilibrio
ntre la vida interior y la exterior. A la vez adepto de la espiritualidad
sta y decididamente comprometido con su tiempo a través de una
va carrera oficial, dejé dos escritos principales: el Taijitu shuo (Ex-
;jcacrén del Diagrama del Culmen supremo) y el Tongshu (Libro que
rmite entender las Mutaciones).™ Su pensamiento se basa, efecti-
ente, en el Libro de las Mutaciones, que él y Shao Yong son los
eros en volver a colocar en primer plano a principios de la dinas-
Song, reintroduciendo asf la dimensién cosmolégica algo olvida-
desde los Han. Resulta dificil leer la Explicacidn al Diagrama del
Culmen supremo, texto conciso en extremo, sin recordar que Zhu Xi
lo convirtié en la referencia cosmoldgica y ontoldgica por excelencia
de la ortodoxia confuciana durante varios siglos:

Asi, el tiempo puede conocerse yendo a contracorriente; en caml
cosas advienen a favor de la corriente

Remontando de lo visible a lo invisible y percibiendo todo
el punto de vista total del Dao o del Culmen supremo, el Santo
confluir con el todo y sustituir a las fuerzas césmicas, formando
trfada con el Cielo y la Tierra. «El Santo y el Augusto Cielo ¢
ten el mismo Dao»* significa que 1la mente del Santo y los pro
naturales poseen el mismo poder estructurador. Esta sustitucion ¢
tradicional virtud del sabio confuciano por la consciencia trasluc
mismo una influencia del budismo idealista:

Sin Culmen y, sin embargo, es el Culmen supremo. El Culmen supremo
-en el movimiento produce el Yang; cuando el movimiento llega a la ciispi-
- de, se convierte en quietud; en la quietud produce el Yin; cuando la quietud
 alcanza su punto culminante, vuelve al movimiento. Movimiento y quietud
‘sealternan, nacen uno del otro. Un Yin, un Yang, de su particién surgen los
dﬂs modelos. De la transformacién del Yang y de su unién con el Yin na-
cenel agua, el fuego, la madera, el metal, la tierra. Cuando estas cinco ener-
‘gfas actian en sucesién armoniosa, las cuatro estaciones siguen su curso.
Un ciclo de los Cinco Agentes corresponde a una alternancia del Yin y
el Yang. El Yin y el Yang se funden en el Culmen supremo. El Culmen su-
~ premo tiene su origen en el Sin Culmen. Los Cinco Agentes nacen cada
- cual con su propia naturaleza. El Sin Culmen en su verdad, el Yin/Yang y
los Cinco Agentes en su quintaesencia, se unen misteriosamente y se con-
- densan. El Dao del gian se hace masculino, el Dao del kun se hace feme-
-~ nino.® Ambas energias en interaccién engendran y transforman los diez

[El Santo] con su mente es capaz de contemplar diez mil mentes;
su persona, de contemplar a diez mil personas; desde su generacién
contemplar diez mil generaciones. También es capaz, con su mente, d
nifestar las intenciones del Cielo; con su boca, las palabras; con su
las obras; con su persona, las actividades. Ademds es capaz, arriba,
nocer las estaciones del Cielo; abajo, de explorar a fondo los principios d

-1a Tierra; en medio, de tomar plena consciencia de los caracteres
lares de las cosas y de iluminar en su conjunto las actividades de |
bres. Por iiltimo, es capaz de ordenar el Cielo-Tierra, imitar el proceso
ativo, valorar el presente y el pasado, y situar a los hombres y a los sert
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mil seres. Los diez mil seres se reproducen y proliferan, y sus trg
ciones no tienen fin.

Sélo el hombre, al recibir lo mejor, posee la inteligencia mas
Una vez que ha tomado cuerpo, su mente desarrolla una conscxgn
cinco elementos de la naturaleza reaccionan y actdian: asi apare,
tincién entre lo bueno y lo malo, asi se manifiestan las diez mj]
des humanas. i iciones:

El Santo las regula con el Medio, la rectitud, 1a humanidad
dad [el Dao del santo no es sino Medio, rectitud, humanidad ¥V eq
basdndose en la quietud [en ausencia de deseos, hay quietud]
este modo la dimensioén del hombre a su Culmen. El Santo «part
la misma potencia espiritual que el Cielo-Tierra, de la misma luz gy
vy la luna, del mismo orden que las cuatro estaciones, de iguales for,
infortunios que los espiritus y las divinidades».** El hombre de }
cultiva y tiene buena fortuna, el hombre vil los infringe y sélo con,
fortunio.

Por eso se dice: «Establecer el Yin y el Yang como Dao del
Flexible y lo Firme como Dao de la Tierra; lo humano y lo justo como
del Hombre». También se dice: «Seguir la evolucién desde el ori
ta el final es conocer cuanto puede decirse sobre la muerte y [a
iGrande es el Libro de las Mutaciones! Ese es su mejor contenido,

 incitado y por ende en comunicacién universal», cuyo eco encon-
os en el Zhuangzi: «Vacio, es quietud; quieto, se mueve; en mo-
iento, se realiza» *¢ A la vez ser y no-ser, movimiento y quietud,
es la potencia espiritual por oposicién a las cosas manifiestas,
o explica Zhou Dunyi en su Libro que permite entender las Mu-

En movimiento cuando no estdn quietas, en quietud cuando no se mue-
ven, asf son las cosas. En movimiento sin estarlo, en quietud sin estarlo,
~ gsf es la potencia espiritual (shen ). Eso no significa en modo alguno
que no sea ni movimiento ni quietud: es imposible que las cosas se inter-
penetren, pero 1o espiritual obra maravillas en las diez mil cosas.
«Quieto y sin movimiento», asi es lo auténtico (cheng 3§ ). «Incitado
y por ende en comunicacién universal», asi es lo espiritual. Se mueve sin
joseer atin formas fisicas, en el limite entre el ser y el no-ser, asf es lo in-
'~ fimo. Lo auténtico, al ser quintaesencial, irradia su luz. Lo espiritual, al de-
jarse conmover, obra maravillas. Lo infimo, al ser infinitamente sutil, es
misterioso. El Santo es quien aiina lo auténtico, lo espiritual y lo infimo ¥

«La santidad no es sino autenticidad»

Detras de esta formula breve y sencilla®® se encuentra toda la tradi-
heredada de Mencio, que establece una continuidad entre el fun-
Que Zhou Dunyi haya tenido acceso al diagrama del daoista mento césmico y la cultura moral. La fuente de inspiracién es el fa-
Tuan* es incierto, pero su fuente quietista de inspiracion es ind moso capitulo 22 del Invariable Medio:
ble, empezando por la nocién de «Sin Culmen» (wuji 4 ),
mente sacada del Laozi 28. La férmula inicial «Sin Culmen, p
Culmen supremo» (wuji er taiji fEH AR ) seria objeto de u
lebre controversia en el siglo X1 entre Zhu Xi y su contempor
Xiangshan, centrada principalmente en la particula er [ .* ;He
interpretar que el Sin Culmen precede al Culmen supremo (w
go taiji), segiin el capitulo 40 del Laozi: «Los diez mil seres
Cielo nacen del haber (you ), el haber nace del no-haber (wu ;
O acaso el Sin Culmen se aplica sin més al Culmen supremo (
taiji), lo que implicaria que se trata de una misma cosa con d
bres distintos? El caso es que, en esta simple férmula se ve e
miento confuciano reafirmar la nocién de Culmen supremo proi
te de la tradicién de las Mutaciones, teniendo en cuenta concep
tanto daofstas sobre la relatividad como budistas sobre la fugac
El Culmen supremo como Sin Culmen significarfa lo absolu
aquéllos llaman «no-haber», y éstos «vacuidad».
Lo que sigue a esta férmula inicial parece desarrollar la Célelf’, _ La santidad se entiende como la perfecta adecuacién entre el Hom-
se del Gran Comentario a las Mutaciones: «Quieto y sin movin bre y el Cielo-Tierra, o sea la «autenticidad», nocién procedente del

«Sin Culmen y, sin embargo, es el Culmen supremo»

Bajo el Cielo, sélo el sabio que ha alcanzado la suprema autenticidad
es capaz de captar plenamente su naturaleza. Siendo capaz de esto, puede
dar al préjimo a captar plenamente su propia naturaleza. Siendo capaz
esto, puede ayudar a cualquier cosa a captar plenamente su naturaleza.
Siendo capaz de esto, puede participar del proceso transformador y nutri-
~ cio del Cielo y la Tierra. Siendo capaz de esto, puede formar triada con el

Cielo y la Tierra.

a santidad es el objetivo supremo de todas las consideraciones
oldgicas que toman sentido en su aplicacién en el &mbito huma-
/ en una preocupacion moral tipicamente confuciana:

Entre Cielo y Tierra, lo mds honorable es el Dao, lo ms estimable es
su virtud (de {3). Pero lo mds valioso es el hombre, y lo que lo hace va-
ﬂiosc es el poseer el Dao y su virtud
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Invariable Medio y relacionada por Zhou Dunyi con e] Cyj;
premo de las Mutaciones. Mientras Shao Yong, inspirdndoge
cosmologia correlativa de la dinastia Han, da prioridad a a5
laciones acerca de la estructura del universo, Zhou Dunyj pon
fasis en el proceso césmico como fundamento mismo de |3
za y del destino del hombre. Desarrolla asi la gran idea de M,
expresar nociones éticas en términos cosmoldgicos es decm
practica moral se basa en la naturaleza puesto que Pfovlelw
«principio celeste» (fianli < ).

Lo auténtico, caracterizado como silencioso e inmévil, se ¢q
te en equivalente ético del Culmen supremo, que, al ser tambj
Culmen, se asimila a lo espiritual y a lo infimo. Para Zhou D
autenticidad es, por naturaleza, quieta, pero no por ello es q
daoista, ya que, por su funcién, es también dindmica. El Santg
una perspectiva tipicamente confuciana, es quien «regula lo,
humanos con el Medio, la rectitud, la humanidad y la equi

4] en i, como afirma Mencio, lo cual tendria como consecuencia lle-
gmos de forma natural hacia la santidad. El problema viene de Ia in-
le existencia del mal en el mundo, destacada por el budismo en
iversalidad del duhkha, asi como de la extrema dificultad, inclu-
e la imposibilidad, para Ia mayor parte de los seres humanos de
nzar la santidad.

nto para Zhou Dunyi como para Mencio, se trata de encontrar un
wilibrio, el Medio entre la total no-accién de los daoistas y el vo-
ismo de los confucianos. Como bien expresa la anécdota del
re de Song que quiso acelerar el crecimiento de sus nabos tiran-
los brotes,” hay que navegar entre dos extremos igualmente per-
ales para el proceso natural de crecimiento: abandonar por com-
la cultura moral o empeifiarse sistemiticamente en hacer el bien.
edio consiste en dejar que se manifieste la bondad natural, lo cual
snduce a preguntarse qué hacer para vivir una moralidad que sea es-
sntaneidad; de ahi la importancia que revisten la adecuacién entre el
jelo y el Hombre en la célebre unidad antropocdsmica y la nocién
| ¥, principio interno de las cosas de la naturaleza y de los asun-
La cuestién del mal

«Lo auténtico permanece en la no-accion, es el inicio infimo
bueno y lo malo» % Esta frase del Libro que permite entender lq
taciones fue objeto de numerosas discusiones, ya que en ella
juego toda la concepeidn de la naturaleza humana, preocupa
tral de los confucianos desde el periodo preimperial. Zhou
adhiere a la idea tradicional desde Mencio de que la natura
mana es originalmente buena, y el mal sélo aparece en el co
el mundo exterior. Mientras el daofsmo y el budismo conside
fluencia exterior como corruptora, la ética confuciana respon
por completo al hombre: cuando éste se desvia del Medio, el n
rece.’’ Asf, la naturaleza humana originalmente buena es co;
(ti §4), y 1a dualidad del bien y el mal es funcional (yong
pensamiento de Zhou Dunyi, la autenticidad como «inicio
4&) enriquece los «cuatro gérmenes» de moralidad de los qu
Mencio proporcionando una explicacién de la aparicion del ma

La mayor parte del esfuerzo del renacimiento confuciano
ver a pensar el mundo después de la problemdtica budista se ce
la nocién de «naturaleza» (xing £ ): frente al budismo, que emi
diagnéstico sin precedentes sobre la condicién humana, se
reintroducir la nocién de naturaleza humana que permite arti
visién cosmoldgica con la concepeién ética del mundo. Esta
que habia sido objeto de tantos debates en el periodo preimp
vuelve con fuerza. Se trataba de saber si la naturaleza human

nede aprenderse la santidad?

El renacimiento confuciano se traduce en un nuevo optimismo, una
reiteracion de la apuesta original de Confucio por el hombre,
or la perfectibilidad de la naturaleza humana. La mayor parte de los
dores Song estin convencidos de que el hombre no sélo es per-
ctible, sino que es capaz de llegar a ser santo. Pero, al tiempo que se
pera la idea menciana de que «cualquier hombre puede conver-
en un Yao o un Shun»,” se ve reafirmada la concepcién del Santo
0 hombre aparte, extra-ordinario. En ello estriba toda la «tension»,
ema»™ que cred la dindmica abierta al infinito, el impulso casi
ligioso, que caracteriza el espiritu confuciano a partir del siglo xI.
Como muchos de sus contempordneos, Zhou Dunyi se complace
en evocar el ejemplo de Yan Hui, el discipulo preferido de Confucio,
encarna el ideal del «aprender» y la busqueda individual de la san-
lad.*® Por su voluntad constante de progresar, su determinacién en
ejarse del Dao, sus esfuerzos infatigables descritos en los Didlo-
de Confucio, Yan Hui ofrece un ejemplo concreto al que es posi-
conformarse, pese a que su muerte prematura le impidié llegar a
tidad. Es la prueba de que, habiendo nacido como cualquier
hiombre corriente y viviendo en mediocres condiciones materiales,

0 puede aproximarse a la santidad a fuerza de «aprender». Al mis-
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Jara la cual nada tiene existencia absoluta. Para los pensadores de
srincipios de la dinastia Song, como Shao Yong, se trata de reconsti-
\uir, tras 1a revolucion que supuso el budismo, una visién del mundo
coherente y sintética, en cierto modo la manera de los Han. En cuan-
o a Zhou Dunyi, intenta plantearse de nuevo la relacién del hombre
1 ¢l mundo sin limitarse por ello a aplicar esquemas, y, al mismo
mpo, para contrarrestar la duda radical introducida por el budismo,
ormular la nocién de cambio y de mutacién con objeto de reavivar
¢ confuciana en un universo estructurado y animado por una fuer-
yital fundamentalmente buena. La nocién de principio, desde esta
va perspectiva, recupera la idea de la inteligibilidad del mundo,
diendo el problema de la naturaleza y del destino humanos, tema
ordial para los letrados a partir del siglo x1.

mo tiempo, su progresién plantea las diﬁculltades de esa bisqug
requiere una determinacién y una constancia de las que la mayo
los seres humanos carecen. A la pregunta «;Puede aprenderse
tidad?», Zhou Dunyi responde afirmativamente:

Concentrarse en el Uno es la regla de oro. Concentrarse en ¢] L
no tener deseos. No tener descos es quedar vacante en la quietud ’
zar derecho en el movimiento. Estando vacante en la quietud, ung.
minado. Al ser iluminado, lo comprende todo. Avanzando dereg
movimiento, uno es ecuanime; y siendo ecudnime, lo abarca todg,
nado y ecudnime, comprendiéndolo y abarcdndolo todo, ;acaso no
xima uno a la meta [la santidad]?”

Uno y miiltiple
v L Zhang Zai (1020-1078)
Al igual que Shao Yong, Zhou Dunyi se interroga acerca de lag h_a 8

laciones entre el Uno y lo muiltiple, tema que habia abordado B 1250 de China del norte y procedente de una familia de ma-

en el siglo 1, y que habia elaborado el budismo del Tiantai y de dos, Zhang Zai no tenia veinte afios cuando tomé la iniciativa de
yan, antes de que lo retomara el Chan: «Lo miltiple retorna al Un ribir sobre estrategia militar a Fan Zhongyan, que a la sazén se en-
el Uno se diferencia en lo miltiple». Mfi_S ain que Shao 3_(0‘18% | ontraba en la clispide de su gloria, y éste le aconsejé que se dedica-
principal preocupacion es hacer que el universo resulte legible p jor a los cldsicos, empezando por el Invariable Medio ® Zhang
hombre, Zhou Dunyi reintroduce una dimension ética propia se concentro entonces en los estudios durante diez afios. Su insa-
confuciana en el «Dao del Santo», que consiste en remontar de able curiosidad lo condujo hacia el budismo y el daoismo, para vol-
tiple al Uno: finalmente al Dao confuciano, replantedndolo por completo. En
poca en que ensefiaba acerca de las Mutaciones en la capital Kai-
g, tuvo lugar su célebre encuentro con sus sobrinos Cheng Hao y
eng Y1, sin duda con ocasién de los exdmenes mandarinales que su-
0 con éxito en 1057, el mismo afio que Cheng Hao. Su carrera po-
a acab6 llevandolo, en 1069, ante el emperador, que lo invité a
licipar en la «nueva politica» de Wang Anshi. Pero sus relaciones
n éste se agriaron, y se retir6 a su Guanzhong natal, en Hengqu (ac-
rovincia de Shaanxi), donde pas6 el dltimo periodo de su vida,
fructifero desde el punto de vista filoséfico.
intre las obras de Zhang Zai que nos han llegado, destacan el Yi-
0 (Explicaciones sobre las Mutaciones) y su testamento espiritual,,
engmeng (La iniciacidn correcta)®® La lamentable conservacién
us escritos es reveladora del olvido en que cayé Zhang Zai, apar-
e la «linea de transmisién del Dao», establecida en el siglo xn
Zhu Xi, en beneficio de sus sobrinos, que tras la muerte de su tio
edaron con muchos de sus discipulos en Luoyang. Sélo bajo las
as Ming y Qing sus obras ejercieron una influencia considera-
en los principales filésofos como reaccién contra el predominio

Unas manifiestas, otras latentes, s6lo la consciencia superior pu d
cubrir [las operaciones del Yin y el Yang]. Lo firme es bueno como
ser malo; 1o mismo sucede con lo flexible. Permanecer en el Medi

todo.
Las dos energias primordiales de los Cinco Agentes, al transf

producen los diez mil seres. Los Cinco [Agentc.'.s] djferencia:f,“: mi
que las dos [energias] constituyen la realidad misma. Ahc?ra biel
son fundamentalmente una sola cosa. Asi, pues, diez mil haqe |
uno, en su realidad, se divide en diez mil. Diez mil y uno oc‘.u' n ¢
cual su lugar correcto; lo pequeiio y lo grande, cada uno su posicion |
terminada

A lo largo de su evolucién, el pensamiento (_:hjnq s.igluﬁ con
do de que el mundo comporta cierto grado de mtehg_lbﬂld?
sién de los Han trata de dar cuenta del universo mcd'lante' esq
numeroldgicos; pero este tipo de cosmologia correlativa es pl}r
tela de juicio por la perspectiva budista, que se interroga sobr :
dicién humana més que sobre la relacién del hombre con el mund
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de la «escuela del principio» heredada de los hermanos Chey,
Zhu Xi.

de a priori y de la que habian explotado todos los desarrollos posibles
4 «cosmologia correlativa». Después de que esta vision fuera sus-
da por la vacuidad budista que considera ilusorio el mundo sensi-
., el renacimiento confuciano trata de devolver vida, substancia y
jtimidad al «pensamiento tinico que todo lo une» de Confucio y de
perar la tradicion antigua de la unidad del hombre y el cosmos,
pque siendo consciente de que resulta problemdtica, de que es pre-
pensarla de nuevo y justificarla. Asf, pensadores como Zhang Zai
tituyen la antinomia budista entre los fenémenos (shi Z&) y lo ab-
Juto (LI 7§ ), de la que siguen impregnados inconscientemente, por

osicién complementaria de la energia constitutiva de las cosas
%‘) y el principio césmico (LI B ) —llamado a veces principio ce-
ste (tianli F<3H ) * término antiguo cuyo significado habia trasto-
el budismo y al que los confucianos se esfuerzan en devolver su
ner sentido de orden natural.

«Todo se enlaza en el Dao anico»

Mis atin que Shao Yong y Zhou Dunyi, Zhang Zai reafirma
lidad del mundo y la efectividad de la accién humana frente a]
es ilusién» budista. Como diria un siglo después Zhang Shi
1180), contempordneo de Zhu Xi:

Cuando el budismo habla de ausencia de deseos, frata de atacar
y arrancar el drbol, de destruir las normas sociales. Trata de hup,
principios que constituyen la base de la realidad del mundo en e] af
de la vacuidad y la irrealidad.”’

En su prologo al Zhengmeng (La iniciacion correcta), el dis

i sionado discurso contra A .

de Zhang Zai, Fan Yu, hace un apasio el bu vacio y plenitud
En verdad, sélo hay un tinico Dao. (...) Lo que hace que el C
mueva, que la Tierra sostenga, que el sol y la luna derramen su lu: q
manes y los espiritus difundan su misterio, que el viento y las nubes
bien, que los rios y riveras fluyan, (...) es que de la raiz a las ramas,
ba abajo, todo se enlaza en el Dao tinico.”

Zhang Zai explica la realidad entera, o sea del Dao, en términos de
ergia vital (gi).%” Para €1, el principio unificador que permite dar
enta de la infinita multiplicidad es el gi. Como en Wang Bi, se tra-
| fondo indiferenciado (wu ), vacio (xu Ji§), que posibilita 1a
1 gencia de todas las cosas; pero al mismo tiempo es, como en Guo
Fl Dao confuciano es tnico porque es el Dao de la naturaleza mis g, todo «lo que hay» (you 7). En definitiva, el gi es la totalidad
ma. Si bien Zhang Zai concede a la doctrina budista, que estudig del Dao:
rante diez afios, cierta parte de verdad, mantiene que hay un :
esencial que no ha conseguido captar: la relacién entre el Homb
el Cielo, de la que procede la capamdad inherente a la mente hun
de volver directamente a la unidad cdsmica.

El gi en su origen, en el Vacfo, es puro, uno y sin forma; estimulado,
produce [el Yin/Yang] y, al hacerlo, se condensa en fi guras visibles.

El gi fluctuante se agita y se desplaza en todas las direcciones. Con-
cenfrandose, se constituye en materia y engendra la multiplicidad diferen-
ciada de los hombres y las cosas. En su ciclo sin fin, los dos fundamentos

flexi bre la naturaleza humana, se deduce que Bud ol
De sus reflexiones sobre la n q "

entendié las mutaciones. Sin embargo, s6lo después de entender las muta
ciones es posible llegar hasta el fondo de la naturaleza humana.

Sélo después de captar «lo facil y lo simple» se puede conocer lo
cil y lo oscuro. Una vez captado el principio de lo fécil y lo simple,
de unir con un solo hilo el Dao del universo entero.®

' Igual que se reproché a Zhou Dunyi haber enunciado el Sin Cul-
n y la quietud en primer lugar, el «Vacio supremo» (faixu AJGE)
hang Zai irrité por sus connotaciones daoistas, incluso budistas.
e aprecio la intencién de Zhang Zai, que era precisamente con-
estar el no-haber del Laozi y la vacuidad budista en su propio te-
n0. Estas nociones tienden a mostrar el carécter relativo o ilusorio
todas las cosas; en cambio Zhang Zai les insufla gi para afirmar, al
itrario, que la realidad es real:

Al igual que Shao Yong y Zhou Dunyi, Zhang Zai se inspira
sus concepciones cosmoldgicas en las Mutaciones, principalm_ il
el Gran Comentario. Pero ya no se encuentra en él la creenci
estrecha solidaridad entre el Cielo y el Hombre, creencia que los.
sadores de las dinastias Zhou y Han habian convertido en unaée
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El Dao del Cielo-Tierra no consiste sino en hacer plenitud partiend,
Vacio extremo. (...) Con el tiempo, hasta el oro y la plata se dlsgrggan
montafias mds altas se erosionan, todas las cosas con forma se degqp,
facilmente. Sélo el Vacfo supremo, inquebrantable, es el simmupm
plenitud.”’

Toda realidad, material o espiritual, depende del gi y de sus iy
tas transformaciones. Para Zhang Zai, la realidad estd enteramente
mada por un doble proceso fundamental, una especie de respiracign
tal en dos tiempos: inspiracién/espiracion, expansién/contrag
dispersién/condensacién. Segtn este ritmo binario propio de la bj;
laridad complementaria del Yin (condensacién) y el Yang (dispersig
el gi indiferenciado se cristaliza en las formas visibles para disols
de nuevo, como el agua que se solidifica al helarse y se fluidifica ¢
el deshielo.® Asi empieza el Zhengmeng (La iniciacion correctq);

La Armonia suprema (taihe 75¥1) es lo que se llama Dao. Contieng
naturaleza [de todos los procesos]: flotar/hundirse, ascender/descen
movimiento/reposo, estimulacién mutua. En ella tienen su origen [los p
cesos]: generacidn, interaccion, vencer/ser vencido, contraccién/e
sién. Al advenir, es fina y sutil, «fécil y simple»;* al acabar, es vasta
grande, firme y sélida. (...)

Lo que se dispersa, se diferencia y puede adoptar forma visible es ep
gia vital (gi %.); lo que es puro, penetra en todas partes y no pued; _
tar forma visible es potencia espiritual (shen 1#). A menos de ser com
en movimiento, las fuerzas generadoras [del Cielo-Tierra] no pueden
siderarse en Armonia suprema. (...)

El Vacio supremo no tiene formas; es la constitucion original del
condensacién y la disolucién [del gi] son formas temporales debidas: a
cambios y transformaciones. (...) Aunque el gi del Cielo-Tierra
dense y se disperse, rechace y recoja de cien maneras, como principio (LI
#8) obra siguiendo un orden infalible. El gi es una cosa que se dis
para regresar a lo sin-forma manteniendo su constitucion, y que se con
densa para producir las figuras sin alejarse de su constante.

El Vacio supremo no puede ser sino gi, €l gi no puede sino cond
se para producir los diez mil seres, los diez mil seres no pueden sino
solverse para retornar al Vacio supremo. Advenimiento y dlsolucmn sﬁ'
ternan en un ciclo universalmente necesario. (...) E1 Vacio suprem
puro; al ser puro no tiene obstruccién; al no tener obstruccion, es espiri
tual (shen). Lo contrario de lo puro es lo turbio; lo turbio es obstruceidn,
y la obstruccién da las formas.”

«Espiritualy» (shen) se refiere, pues, al gi uno e indiferenciado d 1

Vacio supremo, cuando atin no se ha condensado ni diversificad
las formas sensibles. El gi es la totalidad del Dao, tanto en su aspef
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k]nVlSlble como en el visible. Zhang Zai comenta asi la formula del
Gran Comentario a las Mutaciones «Lo que estd antes de las formas
se llama Dao, lo que estd después se llama objetos concretos»:

Todo lo anterior a lo informe se llama Dao. Lo que es dificil de enten-
der es sencillamente el punto de encuentro entre el haber y el no-haber, en-
tre la parte en que hay forma y la parte en que no hay forma. Lo impor-
tante es comprender que de ese punto procede el gi, lo tinico capaz de
unificar el haber y el no-haber.”'

Mucho antes de que la clasificacién marxista viera en él un «mate-

rialista», Zhang Zai ya habia planteado un problema a su sobrino
Cheng Yi, para quien el gi, como energia que anima los seres, era
‘ gpostcnor a las formas» y, por tanto, no podia caracterizar el Dao, que,

0 prmcnpm era «anterior». En lo opuesto de esa dicotomia, Zhang
se proponia dar cuenta de la realidad en su totalidad, tanto mate-
como espirtitual, mediante la nocién de gi, cuya dualidad en la uni-

,ﬁad se esfuerza en expresar:

El gi del Vacio supremo es Yin y Yang en una sola cosa; sin embargo,
hay una dualidad que equivale a la de «potencia» y «docilidad».”

Una sola cosa con doble constitucién, asi es el gi. (...) Esta constitucién
doble es vacio y plenitud, movimiento y reposo, condensacion y disper-

~ si6n, limpidez y turbiedad, pero es fundamentalmente una.”

Una sola cosa con doble constitucién, asi es el gi. Por cuanto es uno, es
espiritual (shen ); por cuanto es dos, es transformacién (hua ).

Ello da ocasién a Zhang Zai de atacar tanto a los budistas como a

los daoistas por no haber entendido el misterio del dos-uno:

Quienes hablan de extincién [los budistas] conciben una partida sin re-
torno; quienes se atienen a la vida y se aferran a lo existente [los daoistas]
creen que las cosas son inmutables. Pese a sus diferencias, coinciden en su
incomprensién del Dao. Tanto si [el gi] estd concentrado como si esté di-
suelto, siempre es lo que me constituye. Sélo se puede hablar de naturale-
za humana con quien haya entendido que la muerte no es aniquilacién.

Cuando uno comprende que el espacio vacio no es sino gi, entonces el
haber y el no-haber, lo latente y lo manifiesto, el espiritu y las transfor-
maciones, la naturaleza humana y el destino forman una sola cosa y no
dos. Sin embargo, quien, contemplando la condensacion y la disolucién,
el advenimiento y la resorci6n, la forma y la no-forma, sea capaz de re-
montarse a su origen primero, ése habra captado el sentido profundo de las
Mutaciones. (...) La condensacién y la disolucién del gi son al Vacio su-
premo lo que el hielo y el deshielo son al agua. Comprender que el Vacio
supremo es el gi es comprender que no hay no-haber.”
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Respetad a los antiguos para poder tratar a los mayores como es debi-
do; amad a huérfanos y débiles, para poder tratar a los jGvenes como es de-
bido- El Santo es aquél cuya virtud es una [con el Cielo-Tierral, el hombre
e valfa es aquél que supera a los demds. En el mundo, los cansados, los
idos, los mutilados, los enfermos, los que se han quedado solos tras
 haber perdido a sus hermanos, hijos, esposa 0 marido, son mis hermanos,
Jos que en la adversidad no saben a quién acudir. (...)

Riquezas, honores, bondades y larguezas, garantizan mi prosperidad en
|a vida; pobreza, humildad, preocupacién y afliccién me conducen a la rea-
I;zaclén personal. En vida, seguiré y serviré [al Cielo-Tierra]; muerto, es-

mécnpaz ol

Segiin los budistas, el hecho de que las cosas aparezcan y
rezcan del mundo de lo existente demuestra su cardcter ilusorig
Zhang Zai, este fenémeno alternativo se explica por el vaivén epyy
gi potencial e indiferenciado y el gi material y diferenciado, djs
estados de un mismo gi, que s1empre es real. Desde esta pergp
la muerte no es ni extincién ni desaparicion, es sélo transfo; mac
del gi: el gi de un ser de disuelve al morir éste para volver _
indiferenciado de Vacio supremo, y el gi indiferenciado, al cqy 5
sarse, da forma a otro ser. Al destacar la realidad eterna e indeg
ble del gi, Zhang Zai se opone a la idea budista de que «todq es.
sién», a riesgo de suscitar las sospechas de Zhu Xi, que ve ep

puerta abierta a la idea no menos budista de la transmigracign Fn este magnifico texto, que pese a su brevedad inspiraria a gene-

ciones de pensadores, se retinen todos los grandes temas que con-
an el esqueleto de la ensefianza confuciana: la afirmacién —con
energia digna de Xunzi— de la participacién activa del hombre en
sroceso creativo del Cielo-Tierra; el sentido de Ia unidad de los se-

En la naturaleza fundamental, original (xing 1), se encuentra , s y las cosas; la realizacién del individuo en el seno de la comuni-
mismo ritmo binario, la misma respiracién en dos tiempos g humana. La unidad del Cielo y el Hombre, que fundamenta tanto
el gi: | a moral natural como la naturaleza moral, se expresa asimismo en tér-

S ‘minos tomados del Gran Comentario sobre las Mutaciones:

Unidad de la energia, unidad de la naturaleza

Si las cosas pueden entrar en interaccion, es que todas poseen
ma naturaleza que se encoge y se dispersa, que recoge y dispens:
La naturaleza celeste en el hombre es exactamente comparable
turaleza acudtica en el hielo; aunque al helarse o al fundirse [

encuentre en estados distintos, es una misma cosa.™

Lﬁi‘inidad—moralidad es su naturaleza.®

&

‘Zhang Zai explica cmo el hombre, en particular el Santo, acaba la
Zhang Zai coincide aqui con la intuicién propia del Médhy obra césmica:

de la no-dualidad de los fendmenos y lo absoluto, y de ella

misma conclusién que el Mahdyéna chino: todo ser posee la budei El Cielo no es sino gi Gnico en movimiento; «da impulso a los diez mil

Universalismo a través del cual se reinterpreta la célebre seres» y por ende los produce, pero no tiene corazén para compadecerse de

Mencio: «La totalidad de los diez mil seres estd presente en r os. Abrumado de preocupaciones, el Santo no puede asemejarse al Cie-
«El Cielo-Tierra establece las posiciones, el Santo capta las potenciali-
s». El Santo es quien ordena las cosas del Cielo-Tierra, y «su discer-

«Conocer su naturaleza es conocer el Cielo»: [eso significa que|
ento se extiende a los diez mil seres, su via trae la paz al universo» **

Yang, recogimiento y expansién, forman parte integrante del yo.”"

Un poco més adelante, Zhang Zai distingue lo que aprueba del Lao-

La famosa «Inscripcién del oeste», destacada por Cheng :
y lo que rechaza:

una nueva y potente formulacién del mensaje de Mencio:

Se dice en el Laozi: «El Cielo-Tierra estd desprovisto de humanidad,
trata los diez mil seres como perros de paja»; esto es cierto. «El Santo estd
desprovisto de humanidad, trata las cien familias como perros de paja»:
esto, en cambio, es anormal. ;Cémo va el Santo a estar desprovisto de hu-
manidad? jSu temor es precisamente no tener humanidad suficiente! En
Cuanto al Cielo-Tierra, ;qué idea va a tener de la humanidad? Se limita a

El Cielo es mi padre; la Tierra es mi madre. Y yo, ser insignific
cuentro mi lugar en medio de ambos. Lo que llena el Cielo-Tie
parte de mi, lo que rige el Cielo-Tierra participa de la misma
que yo0.” Todo hombre es mi hermano, todo ser es mi companero
berano supremo es el hijo mayor de mi padre y de mi madre, 1
ministros son sus servidores.
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una naturaleza fisica. Por poco que se muestre apto para regresar a la na-
uraleza del Cielo-Tierra, ésta quedard preservada. Por eso hay en la natu-
ﬂeza fisica algo que el hombre de bien se niega a considerar como su na-
turaleza. El que un hombre sea firme o flexible, indolente o impaciente,
:ﬁapaz o incapaz, se debe a desequilibrios de su gi. El Cielo es original-
~ mente una armonia de tres en perfecto equilibrio. Nutrir el propio gi y ha-
' ger que regrese a ese origen sin inclinarse hacia un lado o hacia otro es
cumplir plenamente su naturaleza hasta alcanzar el Cielo."”

«dar impulso a los diez mil seres», mientras que el Santo, graciag
manidad, es capaz de «ensanchar la Via».*

Pese a que su naturaleza procede del Cielo, el hombre pg. Ju.
captarla plenamente mds que desarrollando al maximo su pog,
bondad que es el sentido de lo humano (ren {Z), es decir ada
se por completo al proceso cdsmico: es lo propio de la autep
(cheng ¥%), nocién que, como hemos visto en Zhou Dunyi, yye
ser primordial entre los pensadores confucianos Song y g |

Zhang Zai dedica todo un capftulo del Zhengmeng: Distinguir un gi puro, celeste, y un gi fisico, mezcla mas o menos

ura de Yin y Yang, permite permanecer en una perspectiva natura-
y en la conviccién menciana de que la naturaleza humana es bue-
nay,al mismo tiempo, explicar la existencia del mal. Las inclinacio-
que marcan el gi original en el instante en que el ser humano toma
erpo introducen excesos en uno u otro sentido, un desequilibrio o un
arreglo que hay que remediar. Al recurrir a la idea menciana de «co-
pocimiento moral innato» (liangzhi R/1),* Zhang Zai es el primero
establecer una distincion clara —sin cuestionar por ello la unidad fun-
pental del gi— entre «principio celeste» (tianli 7 ) y «deseos hu-
nos» (renyu A #R), nociones que conocerian una fortuna conside-
rable en el desarrollo posterior del pensamiento confuciano.

La unién de la naturaleza humana y del Dao celeste reside en |a gye;
ticidad. El Dao mediante el cual el Cielo perdura infinitamente ge ||
autenticidad, Lo que permite al hombre dotado de humanidad y al
tado de piedad filial servir al Cielo y captar en ellos la autentici 5
plemente el persistir en la humanidad y en la piedad filial. Por eso el
bre de bien da tanta importancia a la autenticidad * i

Sin embargo, Zhang Zai, aun refiriéndose con frecuencia a
cio, integra también la herencia de Xunzi en su tentativa de
la cuestién del mal. Su pensamiento acerca del gi le permite p
mente tener en cuenta el mal y los deseos humanos. La naturale;
damental, al nutrirse de ¢i original procedente del Vacio supre;
diferenciado, es pura y celeste —Zhang Zai la llama «naturalez
Cielo», tian zhi xing 2% , 0 «naturaleza del Cielo-Tierran, *‘ :

zhi xing Fohz P

La autenticidad es la plenitud; el Vacio supremo es lo que llena
lo (...) y la mente. (...) El Vacio es el origen del sentido de lo hun
En laraiz del bien estd la quietud, en la raiz de la quietud estd el Vag
El Cielo-Tierra encuentra su virtud en el Vacio; el simmum del
Vacio .®

La biisqueda de la santidad

Laidea de disparidad de gi segin las constituciones, prueba del re-
mo de Zhang Zai, no desemboca en un determinismo pesimista:
omo buen confuciano, Zhang Zai confia en las capacidades de apren-
que el hombre, por su mente, es el tinico ser en poseer y que le
miten superar tanto los obstdculos exteriores como sus propias ta-
o lagunas:

) - Lamente (xin .[,) es lo que rige la naturaleza y las emociones.®

Pero una vez que se diferencia en las formas y los seres par
res, ya sélo es gi fisico, sometido a la tirania de los deseos y |
tumbres, Zhang Zai llama «naturaleza de materia-energia» (g
xing & 2 ) o naturaleza fisica a ese gi particular de cad
na. Al ser individual, ese gi produce diferencias de calidad, d
to o de capacidad, incluso los més viles deseos o las peores
mbres; pero se trata de canalizarlo y orientarlo en el sentido
turaleza fundamental mediante el «aprender»:

Lo importante es poner en la voluntad de aprender una determina-
1 sin fallo y sin tregua:

Por poco que uno esté «decidido a aprender», podrd vencer [los defec-
tos de] su gi y sus malos habitos.”

Pero jay de los que abandonan o desfallecen en el esfuerzo!

; Si el que aprende se detiene un solo instante, se convertird en un titere
que s6lo se mueve cuando se tira de él o se sacude y que se para en cuan-

La naturaleza en el hombre sélo tiene bondad. Todo depende
titud de éste para regresar a aquélla. (...) En cuanto un ser toma for
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< se asemeja mads a una evolucién natural y espontdnea que Zhang
Jlama «maduracion del sentido de lo humano». Este proceso con-

a un estado descrito en términos que recuerdan a los Didlogos de
nfucio: «Uno capta su naturaleza cuando sigue los dictados de su
6n y todo estd en armonia con el Cielo» . Zhang Zai habla tam-
1 de una «iluminacién de la mente»® en que se anula la distincién
: el yo y los demds, y que le inspira, como a tantos otros, la me-
a tipicamente daoista y budista del espejo:

to se deja. Ese conocerd diez mil vidas y diez mil muertes en un
Si el que aprende se detiene un solo instante, serd como si murjery
que habrd muerto su mente, aungue el cuerpo esté en vida; el cuerp
mds que una cosa entre la multitud de cosas que pueblan el uni:
que aprende sélo vive por el Dao; si el Dao se detuviera, morirfa, pye
que ya no seria més que una cosa artificial. Por eso debera tengr
la metéfora del titere como advertencia.” y
i
El pensamiento de Zhang Zai es muy representativo del col :
nismo renovado de la dinastia Song: al volver a las intuicion,
nales de Confucio, se esfuerza en explicitarlas en el sentido de ‘
periencia vivida y de la prictica concreta. Este aspecto eg
- evidente en la exposicién del proceso del estudio y de la biisqu
la santidad. «Aprender es aprender a hacer de uno mismo un ge;
mano» ** asi es como Zhang Zai resume la gran idea de Confuci
forzandose al mismo tiempo en acotar lo més concretamente p
el camino y distinguiendo dos etapas principales: i

' En el espejo central del principio celeste aparecen tanto el yo como los
~ demds. Es como si sostuvierais un espejo aqui: no reflejard mds que lo que
hay aqui, y nada veréis de vos mismo; en cambio, colocdndolo en el cen-
tro, fodo se reflejard en €l. Mientras estd presente el principio celeste, apa-
recen tanto el yo como las cosas. Por tanto, no hay por qué dar prioridad
al yo, puesto que fambién es una cosa. Acostumbréndose a desprenderse
del yo es como la luz aparecerd por si misma.”’

Distinguiendo dos etapas en el trayecto hacia la santidad, Zhang
‘trata, al igual que Zhou Dunyi, de restituir el equilibrio entre la
«np-accion» y la «accion» confuciana, entre el abandono del terreno
yermo y el afdn de ayudar los nabos a crecer tirando de los brotes
como el hombre de Song.” Hay, pues, que establecer para la mente
el hombre la misma distincién que para el gi: por cuanto esta direc-
mente inspirada por el Cielo, estd «vacia» de prejuicios y es capaz
un conocimiento intuitivo, inmediato, no dependiente de los senti-
,y de un regreso al Vacfo supremo:

[El camino recorrido] entre el que empieza a aprender y el Maestr
[Hui] es una primera etapa; entre el Maestro Yan y Confucio, es otra
dice hasta qué punto es dificil la progresion: estas dos etapas son com
fronteras que hay que franquear.”

Zhang Zai recurre a los Didlogos de Confucio como testir
vivo del comportamiento del Maestro. Algunos pasajes del
meng hacen pensar que trata de identificarse con Confucio, co|
te de tener un importante mensaje que transmitir al mundo y, al
que su ilustre modelo, frustrado por no haber tenido influenc
vida. En cuanto a Yan Hui, el discipulo preferido del Maestro, enc
na una etapa decisiva en la bisqueda de la santidad. Los pensac
Song enriquecen este aspecto tradicional de la ensefianza c(mfir _
con una dimensién concreta, vivida. Zhang Zai establece un autént
co programa con que puede juzgar hasta a sus contempordneos |
cercanos, empezando por sus ambiciosos sobrinos:

Al ampliar 1a mente, es posible fundirse con las cosas del universo.
Mientras uno no se haya fundido con todas las cosas, habrd algo exterior
“alamente. La mente de los hombres corrientes se circunscribe al coto es-
 trecho de lo que ven y oyen. El Santo capta plenamente su naturaleza y no
permite que lo que ve y oye lastre su mente. En su mirada sobre el universo
1o hay cosa alguna que no sea suya. Es lo que Mencio querfa decir: «Lle-
gar hasta el fondo del potencial de la mente es conocer su propia natura-
leza como es conocer el Ciclo». El Cielo es inmenso hasta el punto de que
nada hay exterior a él; por eso la mente a la que queda algo exterior no
puede unirse al Cielo. El conocimiento procedente de la vista y del oido
~ (jianwen zhi zhi B2 %0) se adquiere mediante el contacto con las co-
$as, no es el conocimiento propio de la naturaleza moral (dexing suo zhi
BEMFT4), que no deriva de To que se ve u oye.”

A la edad de catorce afios, los dos hermanos Cheng estaban deci
a aprender para convertirse en santos. Pero ahora que han llegado
cuarenta, no han alcanzado siquiera el nivel de Yan [Hui] ni el de
[Sun]. Bl més joven podria compararse al Maestro Yan, pero me temo
no lo iguale en cuanto a ausencia de egoismo.™

i Si bien Zhang Zai indica un programa preciso y concreto que pa-
e poner al alcance de todos un ideal de santidad, éste sigue siendo
polo hacia el que se tiende sin alcanzarlo nunca. Zhang Zai mismo

un ejemplo de mente curiosa, en perpetua bisqueda, que se inspi-

En las dos etapas que distingue Zhang Zai, la primera apa
como un aprendizaje basado en el esfuerzo deliberado y sostenido
el deseo de conocer y perfeccionarse cada vez mds. La segunda, en
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- 9, Los titulos de sus ensayos ilustran su voluntad de volver a la fuente normativa
ial confucianismo original: De los fundamentos (Ben lun) y De la transmision ortodo-
a (Zhengtong lun), parcialmente traducidos en De Bary, et al., Sources of Chinese Tra-
Jition, t. 1, pp- 386-390.
~ 10. Ouyang Xiu no ve en las Diez Alas mas que un firrago incoherente que afri-
puye 2 autores anén_imos ¥ poco fiables: es el primero en poner en duda la atribucién
cional a Confucio, en particular del Gran Comentario, que sin embargo era la fuen-
(e de inspiracion esencial de la corriente cosmolégica,

11. Acerca de Li Gou, véase Hsieh Shan-yiian, The Life and Thought of Li Kou
;009—1059), Chinese Materials Center, San Francisco, 1979. Sobre Su Xun y sus hi-
jos."éﬂsc cap. 18.
~12. En 1075, Wang Anshi usa (y, segiin algunos, abusa) su poder politico para im-
poner sU concepcién del Dao introduciendo en el programa de los exdmenes y las es-
cuelas sus propios Nuevos comentarios sobre los tres cldsicos (Obras, Documentos, Ri-
o5 de los Zhou), que prestan mds atenci6n a las grandes ideas que a los detalles
filoséficos y exegéticos de los textos, provocando la indignacién en los ambientes le-
{rados. Véase James T. C. Liu, Reform in Sung China: Wang An-shih (1021-1086) and
Ws New Policies, Harvard University Press, Cambridge, 1959.

13. Acerca de esta doble dimensidn del confucianismo cldsico, véase cap. 12, nota

ra en las tradiciones mds variadas, refiriéndose tanto a las jg
nes, a los Didlogos de Confucio, al Mengzi y al Invariable p,
como al Zhuangzi o al Laozi, cuyas citas convierten sus escrig,
auténticos mosaicos.'” En lo que nos queda de sus enseflanzag, go
siente constantemente la marca mejorar de un maestro cuya p

preocupacion fue guiar eficazmente a sus discipulos hablédndgleg
un modo que calara hondo: no sin humor, Zhang Zai ve en ellg ¢
del carnicero Ding que conoce los menores intersticios del buey pgg
pasar por ellos el filo de su cuchillo."!

» i

Notas

1. Shimada Kenji, en un articulo de 1958 citado por Jean-Frangois Billeter,
philosaphe maudit (1527-1602). Contribution & une sociologie du mandarinat ¢,
de la fin des Ming, Droz, Ginebra, 1979, pp. 80-81. Acerca de esta mutacién eco
ca y social de gran importancia, véase Mark Elvin, The Paitern of the Chinese Pq; 34
Social and Economic Interpretation, Stanford University Press, Stanford, 1973,

2. Véase John W. Chaffee, The Thorny Gates of Learning in Sung China, Cam,
bridge University Press, 1985.

3. Obsérvese que, hacia finales de la dinastia Tang y bajo la dinastia Song, los g
des centros del renacimiento confuciano se sitian en las zonas mds prosperas, tanf
de el punto de vista econémico como demogriéfico (en las actuales provincias
chuan, Jiangxi, Zhejiang, Fujian, en el medio y bajo Yangzi).

4. Jacques Gernet, L' intelligence de la Chine, p. 260. La primera edicién i
de los Cldsicos confucianos se hizo en 951. Thomas F. Carter, en su obra The Inve
of Printing in China and its Spread Westward, edicién revisada y aumentada por
Goodrich, Ronald Press, Nueva York, 1955, p. 83, no duda en comparar el renacim
confuciano con el que se produjo en Buropa en el siglo xvi en torno al redescubrin
de la literatura clsica y que tanto debid también a los progresos de la imprenta,
confucianos Song tenfan respecto a los Cldsicos una actitud comparable a la
coliastas del Renacimiento respecto a la Biblia y a Aristételes: se dieron por misién
cubrir, no una filosofia nueva, sino una lectura olvidada de los textos canénico:
se asimismo Paul Pelliot, Les débuts de I'imprimerie en Chine, Adrien Maisonng

Parfs, 1953; Jean-Pierre Drége, «Des effets de I'imprimerie en Chine sous la d
des Song», Journal asiatique, vol. 282,n.° 2 (1994), pp. 391-408.

5. La expresidn «ires maestros» es del historiador del siglo xvi Huang Zon|
se cap. 21), que les dedica los dos primeros capitulos de su Song Yuan xue'an (La
cuelas de letrados de las dinastias Song v Yuan), 1a primera historia de las corrie
filoséficas del periodo que va desde el siglo X hasta el x1v. Trata sobre 87 le
100 capitulos.

6. Shi Jie, Du Yuandao (Leyendo «El origen del Dao» de Han Yu), en Zulaijfi
Siku quanshu zhenben, 7, p. 4b.

7. Véase James T. C. Liu, «An Barly Sung Reformer: Fan Chung-yen»,en Joh
Fairbank, ed., Chinese Thought and Institutions, Chicago University Press, Chic
1957, pp. 105-131; Johanna von Fischer, «Fan Chung-yen (989-1052): Das Leb
eines chinesischen Staatsmannes», Oriens Extremus (1955), n.° 2, pp. 39-85.

8. Véase James T. C. Liu, Ou-yang Hsiu: An 11" Century Neo-Confucianist, St
ford University Press, Stanford, 1967.

14. Para algunas precisiones sobre este nombre, que es en realidad un neologismo
(e la sinologia occidental, véase cap. 19, nota 13, y Hoyt Cleveland Tillman en el de-
‘bate con William Theodore de Bary, «A New Direction in Confucian Scholarship: Ap-
proaches to Examining Differences Between Neo-Confucianism and Tao-hsueh» y
«Reply to Professor de Bary», Philosophy East and West, vol. 43,n.° 3 (1992), pp. 445-

yvol.44,n.° 1 (1994), pp. 135-142.

.15' Véase Edward T. Ch’ien, «The Neo-Confucian Confrontation with Buddhism:
Structural and Historical Analysis», Journal of Chinese Philosophy, n.° 9 (1982),
p. 307-328; Carsun Chang, «Buddhism as Stimulus to Neo-Confucianism», Oriens
remus, n.° 2 (1955), pp. 157-166. De este mismo autor, se puede consultar, The De-
ment of Neo-Confucian Thought, 2 vols., 1957, reed. Greenwood Press, Westport
Conn.), 1977.

- 16. Véase Didlogos, IV, 15y XV, 3. La «conquista budista» es una alusién a 1a obra
de Erik Ziircher, The Buddhist Conquest of China, citado en el cap. 14, nota 26.

17. Las tres dltimas obras en particular demuestran un renacimiento de los estudios
ricos bajo la dinastfa Song en el marco de la reafirmacién del humanismo confu-
frente al budismo.

18. Acerca de Chen Tuan, conocido especialista de las técnicas daoistas de inmor-
dad, véase su biografia en el cap. 457 de los Anales de la dinastia Song (Song shi),
ivia Knaul, Leben und Legende des Ch’en T'uan, Peter Lang, Berna, 1981,

19. Véase Michael Freeman, «From Adept to Worthy: the Philosophical Career of
0 Yung», Journal of the American Oriental Society, n.° 102 (1982), pp. 477-491;
D. Birdwhistell, Transition to Neo-Confucianism: Shao Yung on Knowledge and

Is of Reality, Stanford University Press, Stanford, 1989; véase también la tesis
‘(_:ra] de Alain Arrault, «Shao Yong (1012-1077), Un philosophe pogte dans la Chi-
) _modeme», Université Paris-VII, 1995, que trata especialmente sobre los poemas

uidos en el Yichuan jirang ji (Antologia del Juego de rang en el rio Yi).

d Huangji jingshi shu (en adelante HIJSS) se compone de un calendario perpetuo

0 en concepciones cosmoldgicas que sirve de marco a una cronologia que abarca
: el soberano mitico Yao hasta las Cinco Dinastias, de una serie de pseudo-tablas
mu y de varios «capitulos sobre la observacién de las cosas». La expresion huang-
Augusto culmen», que figura en el titulo procede del Hongfan («Gran plano») del
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4l Las observaciones entre paréntesis son de Zhou Dunyi.

42, Cita del comentario al primer hexagrama gian.

. Traduccién integra del Taijitu shuo (Explicacion del Diagrama del Culmen su-

). Las citas del dltimo pérrafo proceden del Shuogua (Explicaciones de las figu-

)2 y del Xici (Gran comentario a las Mutaciones) A 4.

" j4. Véase nota 18,

45. Véase cap. 19, «;“Culmen supremo” o “Sin Culmen”?».,

46. Xici (Gran Comentario) A 10 y Zhuangzi 13, ed. Zhuangzi jishi, ZZIC,p.205.

47, Tongshu (Libro que permite entender las Mutaciones), § 16 y 4.

48, Tongshu, § 2. Véase también Tongshu § 1: «La autenticidad es el fundamento

antidad».

. Tongshu, § 24.

50. Tongshu, § 3.

51, Tongshu, § 27.

52. Acerca del «inicio infimo» véase cap. 11, nota 34; sobre los «cuatro gérmenes»,

Mengzi IL A 6, citado en el cap. 6.

. Véase Mengzi I1 A 2, citado en el cap. 6, «Fisiologia moral».

54. Mengzi VIB 2; también VI A 7: «El Santo y yo somos de la misma especies.

se cap.- 6, «Todo hombre puede convertirse en santo».

55. Los términos son de Tu Wei-ming (Centrality and Community: An Essay on

ifucian Religiousness, State University of New York Press, Albany, 1989, pp. 31-

y Thomas A. Metzger (Escape from Predicament: Neo-Confucianism and China’s
ing Political Culture, Columbia University Press, Nueva York, 1977, p. 49).

56. Véase Tongshu, § 10y 29.

57, Tongshu, § 20.

8. Tongshu, § 22. Este pasaje serfa interpretado por Zhu Xi como una prefigura-

i6n de la célebre férmula de Cheng Yi: «El principio es uno, pero sus particulariza-

ones son multiples», véase Zhuzi yulei 94, ed. Zhonghua shuju, p. 2.374.

Los datos biograficos, relativamente escasos, de Zhang Zai proceden princi-

mente de la biografia compuesta por uno de sus discipulos, Lii Dalin (1047-1093),

que aparece en el cap. 427 de los Anales de la dinastia Song (Song shi).

0. Este titulo, que significa literalmente «La regla recta para las mentes confusas»,

> también podria traducirse como «Disciplina para debutantes», alude al juicio so-

14° hexagrama meng del Libro de las Mutaciones: «Cultivar las mentes confusas

enes atin no han aprendido nada] para colocarlas en la rectitud: ése es el deber

anto». El objetivo de la obra es «guiar por el buen camino a quienes, al estar to-

(a“en las tinieblas en lo que respecta a la Via”, desean buscar un maestro, propor-

dndoles una disciplina y rectificando los pasajes oscuros de los Cldsicos», Véase

hane Feuillas, «Rejoindre le Ciel, Natura et morale dans le Zhengmeng de Zhang

i (1020-1078)», tesis doctoral sin publicar de la Universidad Paris-VII, 1996, p. 10,

a una traduccin ftegra y fiable, véase Michael Friedrich, Michael Lackner y Frie-
 Reimann, Chang Tsai, Rechtes Auflichten/Cheng-meng, Meiner, Hamburgo, 1996.
tre las obras perdidas de Zhang Zai figuran comentarios sobre los Didlogos de
cio y el Mengzi, sobre los Anales de Primaveras y Otofios y sobre un tratado mi-
litar, el Weiliaozi, asi como un Tratado sobre los ritos y la miisica. En cuanto al Jing-

(Tesauro de los principios del estudio de los Clésicos) cuya atribucién a Zhang
incierta, constituye sin duda un buen reflejo de su ensefianza.
05 referiremos aqui al Zhang Zai ji (Obras de Zhang Zai), Zhonghua shuju, Bei-
1978, Se puede consultar la monografia de Tra E. Kasoff, The Thought of Chang
(1020-1077), Cambridge University Press, Cambridge, 1984, Obsérvese que Ka-
ndica 1077 como fecha de la muerte de Zhang Zai sin tener en cuenta que ésta so-
10 en enero del afio siguiente.,

Libro de los Documentos. Las referencias que aquf se dan remiten a la edicign gy
] SBBY).
bfly;(;)_ (Xicr' (Gran Comentario) A 11 (véase cap. 11, nota 19): Ace‘rca de la no i6
Culmen supremo a partir de la dinastia Song, véase Hulang Siu-chi, «The Conce,
T*ai-chi (Supreme Ultimate) in Sung Neo-Confucian Phllosophy>?,Jgurndl of
Philosophy, vol. 1, n. 3-4 (1974), pp. 275-294; ¢ .Isabelle Rcl:obmet. «The P|
Meaning of Taiji in Taoist Sources Prior to Ming Dinasty», History of Religi,
24 (1990), pp. 373-411. : . !
29,;1 4}§IJSS )’;'gl? p. 24b. Acerca de las «cuatro figuras del Cielo» y los
blemas de la Tierra», véase nota 25. ;
22. HIISS 8B, p. 23a. ) . 3
23, La expresién procede del comentario Wenyan sol:!rc el primer hexagrama
del Li!laro de las Mutaciones: «Bs anterior al Cielo, y el Cielo no se le opones,
24. Acerca de Yang Xiong, véase cap.ll2.
25. Véase HIISS 5, p. 1b. Véase también not.:a.Zl. ' :
26. Se pueden véase algunos diagramas en Kidder Smith, Ir., et al., Sung D
Uses of the I Ching, Princeton University Press, 1990, pp. 113, 115, 117.
27. HIISS 8A, p. 16b.
28, HIISS 12B, p. 5a-b.
29, HIJSS 5, p. 14b.
30. Zhuangzi 11 (citado en el cap. 4, nota 38) y HIISS 8B, p. 27b. : .
31‘ HJISS 6, p. 26b, La iltima frase es una cita del Gran Comentario a las. Mur
cianesl véase Xici B3, En muchos aspectos, el pasaje sc')l?‘re fal tema del espejo p
comen’tar y desarrollar el del Zhuangzi 13, ed. Zhuangzi jishi, ZZIC, p. 204
.4, nota 39). . .
¢ C;Ic))t:e l11:1:. «obslrvacién invertidax, véase Anne D. Birdwhistell, «Shao Yung an
Concept of Fan Kuan», Journal of Chinese Philosophy, vol.9,n.°4 (1982), pp. 3
. Véase cap. 16, nota 12, - i
gg Véase Pai:ll Demiéville, «Le mirair spirituel», en Choix d’études bouddh
-1970), Brill, Leiden, 1973, pp. 122-123. :
”923?1 119-17JJ .ZSS 8B, p. 2b, Se inspira evidentemente en el Shuogua ( Exp:’:c‘ac j
fi ura.‘s de las Mutaciones) 3: «El examen del pasado va a favor de cofrlentc
cﬁnientu del futuro va a contracorriente, Por eso el Libro de las Mutaciones es e
Io de esta reversién».
35, HIISS 5, pp. 7a-8a.

. HIISS 5, pp. 5a-6a. o .
g? Para Cher?é) Hao (acerca del cual véase cap. siguiente), contemporineo

go de Shao Yao, el pensamiento de éste era una pura construccidn de la mente
i | aire», véase Yinshu 7, en Er Cherqr., p.97. .
mloS;n i/éase) Don J. Wyatt, «Chu Hsi's Critique of Shao Yung: One Instance.
Stand lAgainst Fatalism» , Harvard Journal of Asiatic Studies, vol, 45 (1985), ]
666. ) y
i i dos en el Zhouzi quanshu (Obras con
9. Los escritos de Zhou Dunyi estdn reuni uan 1
let:;s del Maestro Zhou), compilado en 1756, reed. Shangwu, Taibei, 1978.' Se |
gonsultar también el Zhou Dunyi ji (Obras de Zho‘u Dunyi), Zlhong‘hua shuj
1990, Las escasas monograffas sobre Zhou Dunyi son ya antiguas: Weme.r
C'hDM:F Tun-i. Ein, chinesisches Gelehriehleben aus dem 11, J‘ahr'hundert, Leipzi
Chow Yin-ching, La Philosophie morale dans le néoconfucianisme (Tcheou To
Parfs, 1954. _
PUF4b aQian y kun son los dos primeros hexagramas de las Mmac!ones. cl.os
de traz.os Yang el primero y de trazos Yin ¢l segundo, y asociados respectiva

Cielo y a la Tierra,
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Explicacién del Gran Comentario en el Yishuo, en Zhang Zai ji, pp. 188-189,

s son del Laozi 25, del Xici A 5y de los Didlogos de Confucio, XV, 29,

Zhengmeng 6, en Zhang Zai ji, pp. 20-21.

Zhangzi yulu (Palabras del Maestro Zhang), 2." parte, en Zhang Zai ji, pp. 324-

te pasaje sigue, y es exactamente paralelo, a la cila de la nota 67.

. Zhengmeng 6, en Zhang Zai ji, pp. 22-23.

§8. Véase Mengzi VIIB 15.

89, Xingli shiyi (Fragmentos sobre la naturaleza y el principio), en Zhang Zai ji,

. Esta breve férmula serfa repetida hasta la saciedad por los hermanos Cheng y

véase cap. 19, nota 34,

. Zhangzi yulu (Palabras del Maestro Zhang), 3" parte, en Zhang Zai ji, p. 330,

presion «decidido a aprender» remite a los Didlogos de Confucio, II, 4 (véase

,nota 6).

. Jingxue liku (Tesauro de los principios del estudio de los cldsicos), en Zhang
,267.

gz,pzhanngyulu, 2." parte, en Zhang Zai ji, p. 321.

93, Jingxue liku, en Zhang Zai ji, p. 278,

04, Jingxue liku,en Zhang Zai ji, p. 280. Yan Hui y Min Sun son dos discfpulos de

nfuclo.

95, Explicaci6n del primer hexagrama gian de las Mutaciones en el Yishuo, en

g Zai ji, p. 8. Véase Didlogos, I1, 4: «A los setenta afios, actiio segtn me dicta el

n, sin transgredir por ello las reglas» (véase cap. 2, nota 6).

96, Para la «maduraci6n del sentido de lo humano», véase Yishuo, en Zhang Zai

.77 y 216. Para la «iluminacién de 1a mente», véase Jingxue liku en Zhang Zai ji,

61. Citado por Jacques Gernet, L'intelligence de la Chine, p. 307,

62. Prélogo de Fan Yu al Zhengmeng (La iniciacién correcta), en zp,
pp. 5-6. Véase también los pasajes antibudistas de Zhang Zai en Zhengy,
Zhang Zai ji, pp. 64-65.

63. Pasaje de Zhang Zai sobre el Gran Comentario a las Mutact‘aneg.y_
Zhengmeng 9 en Zhang Zai ji, pp. 206 y 36. La expresién «lo fécil (yi g ¢
ca también “mutacién™) y lo simple» procede del Gran Comentario (Xici

64, Acerca de esta expresién, véase cita del Huainanzi, cap. 11, nota 42,

65. Sobre este tema, véase Huang Siu-chi, «Chang Tsai’s Concept of Cjy 'y
sophy East and West,n.° 18 (1968), pp. 247-260; y «The Moral Point of Vje
Tsai», Philosophy East and Westt,n.” 21 (1971), pp. 141-156. Véase también T
yi, «Chang Tsai’s Theory of Mind and its Metaphysical Basis», Philosophy East
n° 6 (1956), pp. 113-136; Anne D. Birdwhistell, «The Concept of Experien
ledge in the Thought of Chang Tsai», Philosophy East and West, n.° 35 (1985),

66. Zhengmeng 1, en Zhang Zai ji, pp. 10 y 9. d

67. Zhangzi yulu (Palabras del Maestro Zhang), 2." parte, en Zhang Zq

68. Véase Zhengmeng 2,en Zhang Zai ji, p. 12, Las referencias son al Zj;,
y al Lunheng 61, citados en el cap. 10, notas 11 y 19.

69. Acerca de esta expresién, véase nota 63.

70. Zhengmeng 1,en Zhang Zai ji, pp. 7-9.

71. Yishuo (Explicaciones sobre las Mutaciones), en Zhang Zai ji, p, 2
comentada procede del Xici A 12, véase cap. 11, nota 43,

72. Explicacién del Gran Comentario en el Yishuo, en Zhang Zai ji, p. 231
tencia» (jian) y «docilidad» (shun), caractersticas del Yang y el Yin respectiva
se asocian a los dos primeros hexagramas gian y kun (con un posible juego de
fonia) en Xici (Gran Comentario) B 9.

73. Pasaje sobre el Shuogua (Explicacion de las figuras) en el Yishuo, en
Ji, p.233.

14, Zhengmeng 2, en Zhang Zai ji, p. 10,

15. Zhengmeng 1,en Zhang Zai ji, pp. 7-8.

97, Jingxue liku, en Zhang Zai ji, p. 285. Para un tratamiento similar del tema del

, véase el pasaje sobre Shao Yong en la nota 31.

98, Zhang Zai también alude a la anécdota del hombre de Song relatada en el Meng-

2, véase Yishuo, en Zhang Zai ji, p. 77. Para Zhou Dunyi, véase nota 53,

99, Zhengmeng 7, en Zhang Zai ji, p. 24. Para la cita de Mencio, véase Mengzi VII
76. Zhengmeng 5y 6, en Zhang Zai ji, pp. 19 y 22. a distincién entre el «conocimiento de la vista o del ofdo» y el «conocimiento
77. Zhengmeng 6, en Zhang Zai ji, p. 21. Las referencias son al Mengzi | pio de la naturaleza moral» serfa desarrollado por los hermanos Cheng (cap. 18, «Ver

4 (véase cap. 6). Y rincipio»).

78. Dos pasajes del tltimo capitulo del Zhengmeng, que Zhang Zai habfa in 100. La estructura en forma de mosaico de los escritos de Zhang Zai y sus suceso-
en las paredes este y oeste de su estudio, fueron bautizados «inscripei6n del estes 4 bien descrita por Michael Lackner, «Argumentation par diagrammes: une ar-
cripei6n del oeste» por su sobrino Cheng Yi, que consideraba ésta como un ecture & base de mots. Le Ximing (I'Inscription accidentale) depuis Zhang Zai jus-
nunca alcanzada desde Mencio». No obstante, parece que la «inscripcién del oest ‘au Yanjitu», y «Citation et éveil. Quelques remarques 4 propos de 1’emploi de la
el tinico escrito de Zhang Zai del agrado de los hermanos Cheng. tion chez Cheng Zai», Extréme-Orient, Extréme-Occident, n° 14 (1992), pp. 131-

79. Lo que «llena el Ciclo-Tierra» y que constituye mi cuerpo es el gi; lo que yne 17 (1995), pp. 111-130,
el Cielo-Tierra» y que es mi naturaleza es la bipolaridad Yin/Yang, Véase Meng 101. Véase Yulu chao (Suplementos a las Palabras del Maestro Zhang), en Zhang
2: «8i [el gi] se nutre de rectitud sin verse afectado en modo alguno, llenard todo Ji,p. 335, Se trata del cocinero Ding mencionado en el Zhuangzi, véase cap. 4, nota
pacio entre Cielo y Tierra» (citado en el cap. 6, «Fisiologfa moral»).

80. Alusién a los Didlogos de Confucio, XII, 5: «Entre los Cuatro Mares,
hombres son hermanos» (citado en el cap. 2). .

81. Ximing («Inscripcién del oeste»: se trata del principio del cap, 17 del
meng), en Zhang Zai ji, pp. 62-63. Véase Werner Bichhorn, Die Westinschrift des
Tsai: ein Beitrag zur Geistesgeschichte der nérdechen Sung, Deutsche Morgenli
Gesellchaft, Leipzig, 1939. :

82. Pasaje sobre el Shuogua (Explicacién de las figuras) en el Yishuo, en Zhang
Ji,p.235.

83. Explicaci6n del Gran Comentario en el Yishuo, en Zhang Zai ji, p. 185.]
tas son del Xici A5, B9y A4, 3
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18
El pensamiento de los Song del norte
(siglo X1), entre cultura y principio

; hermanos Su y los hermanos Cheng

‘A mediados del siglo x1 aparece en la escena politica e intelectual
nueva generacion formada en la estela de los grandes hombres de
6n de principios de la dinastia Song. Hijo de Su Xun, letrado auto-
acta de Sichuan, Su Shi (1037-1101), conocido como poeta con su
renombre Su Dongpo, destaca en un examen organizado en 1057
Ouyang Xiu, examen que aprobd con su hermano Su Che (1039-
! Por su parte, Cheng Yi (1033-1107) y su hermano mayor
ng Hao (1032-1085)? proceden de una familia de letrados-burd-
as del norte. No pertenecen a la escuela de Ouyang Xiu, como los
‘manos Su, sino que son enviados desde muy jévenes ante Zhou
. Al igual que su tio Zhang Zai, Cheng Hao dedica primero unos
afios al daofsmo y al budismo, antes de volver al Dao confucxa—

Cheng Hao y su tio Zhang Zai emprenden la carrera oficial; por
su parte, Cheng Yi, que ha fracasado, se retira. Pero, al oponerse a las
rmas de Wang Anshi, Zhang Zai se ve obligado a volver a su
nzhong natal, y Cheng Hao a reunirse con su hermano en Luo-

1anos Su, los hermanos Cheng se dedican a la ensefianza y a la re-
exicn filosGfica fundiendo en una sola sus respectivas escuelas (en
época es cuando entablan amistad con Shao Yong, su vecino en
uoyang). Con el cambio de politica que coincide con la muerte de su
nano mayor en 1085, Cheng Yi, que a la sazén y pese a no haber
cho carrera, habia conseguido una buena reputacién en los circulos
tirreformistas, es nombrado tutor del joven emperador Zhezong (r.
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1085-1100), mientras que Su Shi es llamado a la corte para org;
los exdmenes. Aunque ambos hombres forman parte de fy,
opuestas, pasan por el mismo tipo de vicisitudes hasta su mye
sucesivos periodos de favor imperial y de destierro. Para log
de finales del siglo x1, representan la alternativa entre dos viag
bles: el afinamiento cultural individual y la fe en la naturalezg .

ghi destaca el contenido ético-social de dicha unidad: es lo que per-
creer en la posibilidad de alcanzar un mundo armonioso bajo el

pulso del sabio. Este actiia de acuerdo con el Dao: no tiene ideas

p;econcebidas sobre la manera como deben ser las cosas, de-
o simplemente que sean segiin su propio principio:

El Cielo-Tierra y el Hombre responden a un dnico principio. Si el Hom-
pre es rara vez capaz de asimilarse al Cielo-Tierra, es porque estd obnubi-
Jado por las cosas, turbado por los cambios y transformaciones, bambolea-
do por lo fasto y lo nefasto, sobrepasado por lo que desconoce. No hay
ambio ni transformacién mas grandes que los de la oscuridad a la luz, no
y nada mds fasto que la vida ni mds nefasto que la muerte, no hay in-
gnoscible mds profundo que los demonios y los espiritus. A quien co-
ciera estas tres cosas nada lo obnubilarfa. Sin obnubilacién, nada impi-
, ;[g al hombre asimilarse al Cielo-Tierra.’

Su Shi y el Dao de la cultura

Durante su exilio en el sur, en 1079, Su Shi escribié su comepg;
al Libro de las Mutaciones, que é] considera como su obra mgg
portante.* Opinién sorprendente dada su reputacién de «hombre
cultura» (wen 3 ), excelente en prosa, poesia y caligrafia, pero
ralmente considerado como diletante en la btisqueda del Dao. /

cipios de la dinastia Song, predomina el wen en todas sus acepciong El sabio es el que accede al principio de 1 Su Shi remit

aptitud literaria, tradicién textual y dmbito civil (por oposicién al 52 al «ng_ ensamientlz d lg & as(;:}_i) b 1e;n v

litar). Pero bajo el impulso de Ouyang Xiu, el movimiento de « JEane?! y & P e e o PUENEGANGG DR
«lestreza» dictada por las cosas mismas al cuerpo y a la potencia es-

tura a la antigua» (guwen) heredado de Han Yu tiende a sup _ ! ¢ :
simple imitacién de las formas antiguas adoptando el sentido itual (shen ) més que al intelecto. Asi, resurge de forma natural
. Jaimagen del nadador:

biisqueda de los principios constantes.
Es su interpretacién muy personal de la cultura lo que cony
Su Shi en un oponente de Wang Anshi, cuyo proyecto es «u
moralidad para unificar las costumbres».” Todo el comentario d
Shi sobre las Mutaciones demuestra una profunda hostilid
disciplina impuesta desde el exterior. Para €l, que estd conven
que los hombres «poseen ciertamente la rectitud en ellos mism
cada cual tiene que encontrar solo una raiz comun. En la oposi
entre Wang Anshi y Su Shi se enfrentan dos concepciones del b
nismo confuciano: la concepcién autoritarista del hombre d
en el espiritu de Xunzi, y la concepcién culturalista del hon
wen. En el mundo intelectual de la dinastia Song del norte, Su §
presenta un humanismo cultural y moral, arraigado a la vez
y en el Dao, y practicado por letrados que ya no son austero
tas, sino mentes curiosas que se interesan por todo, a la vez
y enciclopédicas.
;,Cémo entender la relacién entre el Dao y las infinitas mt
de los seres y los acontecimientos? A esta pregunta, crucial en
ca, Su Shi responde con la nocién de principio inherente a las
(LI ¥), fundamento de una unidad intrinseca y no impues_ta-
exterior. Sobre este punto, coincide con la idea de Wang Bide
seres y los hechos, en su infinita multiplicidad se reducen a
dad fundamental que les da sentido. Pero, mucho mds que

Captar los principios en su esencia es llegar al fondo del sentido. En-
trar en la dimensién espiritual (shen), es captar plenamente la naturaleza
ara llegar al destino. «Penetrar a fondo el principio, captar plenamente su
furaleza para realizar su destino», ;sélo se frata de esto? El objetivo es
nada menos que «emplear la prictica». Tomemos el ejemplo del agua: sa-
ber como se flota y como se hunde uno, conocer todas las transformacio-
nes posibles del agua y poder responder a ellas, es captar los principios en
esencia. Saber c6mo flotar o hundirse en el agua hasta el punto de fun-
se con ella sin tener siquiera consciencia de que es agua, es entrar en la
ension espiritual. Quien flota y se hunde en el agua, y se funde con ella
ser siquiera conscienfe de que estd en el agua serd por fuerza excelen-
te en natacién, y mds atin en el manejo de un barco. En eso consiste «em-
plear la préctica» . Cuando un buen nadador maneja un barco, tiene la men-
libre y el cuerpo relajado. ;Por qué? Porque su practica es eficaz, y su
sona estd segura. Cuando llego a sentirme seguro, nada puede contro-
larme, y gano en virtud .}

Los derroteros que sigue Su Shi, aun inspirdndose en gran medida
huangzi, son confucianos en su objetivo: tras la blisqueda de la
N total con el Origen y la unidad del mundo, que para Zhuangzi
era suficiente, viene la fase «descendiente» de respuesta a los se-
las cosas. Para Su Shi, lo que permanece auténtico en si cuando
0do lo demds ha cambiado o desaparecido, es la naturaleza. Realizar
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la unidad de su naturaleza, sin que haya distincién entre ung mice cianismo exegético de las dinastias Han y Tang, el espiritu ori-
el resto, es el destino. Pero saber responder a los seres en syg fi . al de la ensefianza de Confucio que se transluce en los Didlogos."
transformaciones mediante el «empleo de la prictica», eg pron "1 os hermanos Cheng comparten con.los pensadores del renaci-
las caracteristicas naturales que son las emociones (ging 1%). ento confuciano, en particular con su tio Zhang Zai, la idea de que
ma instancia, estos tres términos —naturaleza, destino, emocjgy a0 es uno y hay que sacarlo del prolongado letargo en que estaba
equivalentes por cuanto sefialan una realidad vinica; su difere amido desde Mencio. Este habia sido el primero en definir una linea
es s6lo de aspecto, segiin se sifiie uno en el movimiento ascepg '« (ransmision del Dao en que Confucio aparecia como heredero de
biisqueda del origen (que permite «alcanzar» el Dao), o descep, abios-reyes miticos Yao y Shun, pasando por Yu, Tang y Wen,
de natacion siguiendo la corriente (que es «préctica» del Dyg) \dadores respectivamente de las tres dinastias de la antigiiedad.”
este doble movimiento no ha de sugerir una dualidad en la map, ‘milenio después, recoge la antorcha Han Yu, de finales de los
vivir el Dao, del mismo modo que la mano del artesano (otra - ng, que trata de volver a encontrar «la ensefianza auténtica» de Con-
tomada de Zhuangzi) no necesita que la guie el intelecto para fcio, segun €l perdida desde Mencio (descartando asi a Xunzi y a los
cabo su gesto con una perfeccién de la que s6lo es capaz la nal sfucianos de la dinastia Han). Siguiendo las huellas de Han Yu, Li
; confirma la linea menciana haciendo pasar la transmision desde
confucio hasta Mencio por Yan Hui, Zengzi y Zisi, discipulos y nie-
» de Confucio respectivamente. Unos siglos después, Cheng Yi, tras
muerte de su hermano mayor (cuyo sobrenombre Mingdao lo con-
en el que «ilumina el Dao»), lo declara heredero del Dao confu-
no interrumpido desde mil quinientos aflos atras:

Lo mismo sucede con el manejo de un utensilio, la mano es mejor
actiia de forma natural, sin que se sepa cdmo ni por qué. Cuando la
raleza llega a este punto, se llama «destino». (...) Las emociones s
movimientos de la naturaleza. Cuando se remonta la corriente, se
destino; cuando se sigue la corriente, se llega a las emociones, N;
que no sea naturaleza: en naturaleza y emociones, no hay distincién epre
bueno y malo. Una vez que la naturaleza se dispersa en la accién, :
vierte en emociones, eso es todo. En destino y naturaleza, no hay ¢
cién entre lo que es del Cielo y lo que es del Hombre. Cuando se
la unidad y no queda yo, es lo que se llama destino, eso es todo.’

[Mi hermano] decia que, desde la muerte de Mencio, ya no se transmi-
~ (fala ensefianza de los santos, y se dio la misién de hacer revivir «esa cul-
1 :mfa»-”

1

~ Desde su infancia, los hermanos Cheng, sobre todo el menor, pa-
en convencidos de que se puede volver al Dao (inico mediante
la comprension global del mensaje de los Cldsicos y el «aprender» la
tidad ilustrada por Yan Hui, el discipulo més joven de Confucio, y
| preferido, muerto prematuramente. Recordemos el juicio de Zhang
sobre su sobrino menor: «Podria compararse con el Maestro Yan
[Hui], pero me temo que no lo iguale en ausencia de egoismo»." El
o de Cheng Yi despunta en el ensayo que escribié cuando tenia
0 mas de veinte afios acerca de «lo que al Maestro Yan le gustaba

Los hermanos Cheng y el «estudio del Dao»

Bajo la influencia del espiritu de las comunidades Chan, ap
un fenémeno social y cultural radicalmente nuevo en la China d
dinastia Song;: la aparicién de una comunidad confuciana qu 1
un sistema de relaciones y reivindica una tradicién comin dis
confucianismo «burocritico» corriente en la época. Asi es com
serie de grupos que se forman a partir del siglo x1, entre otros en Gi
zhong en torno a Zhang Zai y en Luoyang en torné a los herm aprender»:
Cheng, reivindican el «estudio del Dao» (daoxue iEE2). Este s i
ma por una voluntad de encontrar el acceso libre y directo al Da
yos principios se implantan en la mente misma, por oposicién al
nocimiento del Dao que se recibe a través de la tradicién cultu
como defiende Su Shi. En la mutacién de valores que se produce
tre el final del siglo x1 y el del siglo x11, los letrados abandonan |
gresivamente la perspectiva literaria e histdrica heredada de la cult
ra tradicional a favor de preocupaciones principalmente éticas
filoséficas.'” El daoxue es, pues, un intento de recuperar, fuera

Su estudio era el del Dao que conduce a la santidad. ;Es posible llegar
- aser santo mediante el estudio? Si. ;En qué consiste el Dao? De todos los
~ concentrados de energia del Cielo-Tierra, el que mejor recibe lo mejor de

los Cinco Agentes es el hombre. La rafz de su ser es autenticidad y quie-
tud. Mientras no se desarrolla, su naturaleza moral es completa en sus cin-
€0 aspectos: sentidos de lo humano, de lo justo, de los ritos, discernimiento
- ybuena fe. Cuando aparece su forma corporal y entra en contacto con las

cosas exteriores, se ve excitado. De esta excitacién nacen las siete emo-
- ciones: alegria célera, tristeza, placer, amor, odio, deseo. Cuando las emo-
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ciones cobran fuerza y violencia, la naturaleza moral se ve alterada,
clarividente canaliza sus emociones de modo que concuerden con e
dio, rectifica su mente y nutre su naturaleza. Por eso se dice que Vue
turales sus emociones. En cuanto al ser obtuso, no sabiendo ¢cémg
larlas, les da rienda suelta hasta la depravacidn, hasta tal puntg que
su naturaleza y acaban destruyéndola. Por eso se dice que vuelye
nal su naturaleza.

El Dao del estudio no consiste en nada mds que en que uno rec
su mente y nutra su naturaleza. Auténtico permaneciendo derech
Medio, asi es el Santo. El hombre de bien que quiera aprender de
todo tener la mente clara y saber lo que debe nutrir, antes de tratar
das sus fuerzas de alcanzar la meta. Es lo que se llama «partir de |;

Cheng Yi pudo desarrollar una concepcién coherente del LI 3

ymo «principio». Para €l, es el LI, y no el gi de Zhang Zai, lo que
ede dar cuenta de la totalidad de lo real por cuanto representa a la
2 el fundamento de todas las cosas y su disposicion intrinseca. Lo

e sencillamente como «lo que hace que una cosa sea como es (0o

Jctile como actia)» (suoyiran Bl LAZR )

Por regla general, toda cosa obedece a un principio.'®

Que un drbol florezca en primavera y se seque en otofio es un principio
constante. No hay principio que lo haga florecer permanentemente.'”

Toda cosa tiene su principio. Por ejemplo, lo que hace que (suoyi Fii L)

¢l fuego sea caliente, que el agua sea fria, incluso lo que rige las relacio-
nes entre soberano y ministro, entre padre e hijo, son principios.'*

Que el soberano ocupe una posicidn elevada y el ministro una posicién
& subalterna es un principio constante del universo."”

dad para llegar a la autenticidad»."

Si bien los hermanos Cheng nunca reconocieron formalmep
Zhou Dunyi como maestro (pese a que Zhu Xi, en su voluntad
borar una linea de transmisién del Dao, estableci6 entre ellog
liacién), algo retuvieron de su ensefianza. El ensayo de Cheng Yj
citado lo demuestra, ya que se presenta como un auténtico com
rio sobre la Explicacidn del Diagrama del Culmen supremo, aun
silencia el aspecto cosmoldgico de la misma para explayarse
de la férmula del Invariable Medio: «El decreto del Cielo es lo gy
Ilama naturaleza», naturaleza propia del hombre, cuyo cometi;
realizar su destino moral de acuerdo con el Dao celeste.

s Aqui se colocan en un mismo plano los fenémenos naturales y las
aciones que unen a los seres humanos. Al ser el principio a la vez
natural y ético, un arbol que florece en pnmavera y se seca en otoiio
:(jhedcce aun «principio constante» del mismo modo que un padre es
Ibsnévolo y un hijo es abnegado. Recordemos que, segiin la «rectifi-
cacion de los nombres» de que habla los Didlogos de Confucio, sélo
un soberano que actie segiin el principio del soberano merece el nom-
bre de «soberano».” Los hermanos Cheng erigen el LI ¥ en princi-
pio normativo, en norma eminentemente ritual por excelencia (Ii &)
en virtud de la cual cada ser y cada cosa tiene un papel propio que de-

El LI como principio " E -
sempefiar para mantener la armonia general:

Tgual que sucede con Zhou Dunyi y Zhang Zai resulta dific

siglo después Zhu Xi, que a veces tiende a diluir los aspectos m:
ginales y a difuminar la huella del budismo, la cual no por ser e
camente negada es menos profunda. Puede resultar tentador p
ambos en la misma categoria sin tratar de distinguir las diferenc
énfasis, pese a que estamos ante el caso, al fin y al cabo bastante
cepcional, de hermanos filésofos que, con notable compleme
dad de sus distintos temperamentos al servicio de una misma
ci6n, expresan un pensamiento a dos voces. Mientras Cheng Haa
deja llevar por la vehemencia menciana a un lirismo que se traduc
numerosos poemas, Cheng Yi demuestra una exigencia y un rigor, |
cluso una austeridad, intelectuales y morales que, destacados p
Xi, se convertirfan en las caracteristicas predominantes de la «esc
la Cheng-Zhu».

Maés atin que su hermano mayor, fallecido veintid6s afios antes que
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Abstenerse de mirar, de escuchar, de hablar, de moverse en contra del
principio es comportarse segiin los ritos: los ritos son el principio. Todo lo

‘que no es principio celeste es deseo humano egoista que hard que, aunque

uno tenga intencién de hacer el bien, actuara de forma contraria a los ritos.
Sdlo en ausencia de cualquier deseo humano todo serd principio celeste.”

En el LI asf concebido, hay, pues, una parte de inteligibilidad («lo

’que hace que sea asi», suoyiran FiiA#%), ya explicitada por Wang Bi
en el siglo 111, pero también una parte de normatividad («lo que debe
ser asi», suodangran FTE#R ). Dicho de otro modo, el principio in-
dica la realidad de una cosa y al mismo tiempo su funcién (en senti-
do ritualista). Eso significa que, si no existe un principio por el cual
(suoyi) una cosa se produce o se destruye, esta cosa no puede existir;
pero también que una cosa que no funciona segiin su principio presu-
puesto (suodang) no es dicha cosa:
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S6lo si el principio existe realmente, existe la cosa. El principic
proviene, por el cual adviene, es el comienzq de l‘a cosa. El prip
el cual desaparece, por el cual perece, es su fin. Sin principios, aunay
imagen de una cosa llame la atencién de la vista o del oido, uno ng
fiarse de sus oidos ni de sus ojos y puede decir que esa cosa ng e:
Es porque el principio existe realmente por lo que la cosa exis
te, y es porque la cosa existe realmente por lo que su funcién es |
porque el principio existe realmente por lo que nuestra mente tiey
mente nocidn de ello, y es porque nuestra nocién de ello es real por
el hecho es real. Todo esto ilustra [la frase del Gran Comentq io] «
montando al origen se capta el final». Una criba que no sirva para
no es una criba; un cucharén que no sirva para verter vino o caldo n
cuchardn 2

tecimiento obedece a un principio interno que le es propio, pero
e remite a un principio dnico y comiin:

Los diez mil seres regresan a un principio tinico. >

1 Principio supremo erigido en equivalente del Dao:

Arriba y abajo, en la raiz y en la punta de las ramas, dentro v fuera, todo
~ depende de un solo principio que no es sino el Dao.

- (Qué es el Dao del Cielo? No es sino el principio. El principio es sim-
~ plemente el Dao del Cielo.*

De ahi los compuestos tianli K¥ , «principio celeste», y daoli
7 , «principio del Dao» (este iltimo término se emplea en la len-
gua actual con el significado de «principio explicativo» o «racionaly:

La criba que, si no sirve para cerner no es una criba re
«copa cuadrada que no es cuadrada» de los Didlogos de Co
Contrariamente a lo que podria pensar una mente aristotélica, e [,
tiene por objeto definir las cosas, no expresa sus propiedade
papel que debe desempefiar cada una de el_las para ocupar el Iy _
le corresponde en el orden natural, es decir en la armonia moral;

Cuando algo se hace sin que haya nadie para hacerlo, cuando algo se
produce sin que nadie lo cause, es cosa del principio celeste.”

Obsérvese asimismo que L/, al igual que Dao, puede emplearse
como un término cotriente que puede traducirse en plural, o referirse
o absoluto y traducirse en singular. Por eso dice Zhu Xi:

«Quien dice cosa dice regla». El padre encuentra la paz en la b
lencia, el hijo en la piedad filial, el soberano en la humanidad, el n
en la deferencia. De los diez mil seres y de la multitud de los hecho,
hay ni uno que no tenga su propio lugar: cuando cada uno lo e
reina la paz; si no, reina la confusién. 8i el Santo es capaz de gob
universo en un orden armonioso, no es por su capacidad para dic
sino porque se basa en un orden en que cada uno ocupa el lugar qu
rresponde.

El Dao es el camino, los principios son las lineas que forman los moti-
vos (...) como las lineas de la madera. (...) La palabra Dao abarca la tota-
_li'dad, los principios representan las numerosas vetas dentro de la palabra
Dao. También podria decirse: la palabra Dao se refiere al todo, la palabra
- Ll'asuesencia®

 El Cielo-Tierra forma un todo porque lo recorre un tinico principio.
Entre los principios particulares, porpios de cada cosa, y el Principio,
‘una relacién no de la realidad con el ideal, sino de las partes con
¢l todo, siendo cada parte a imagen del todo:

El principio entre Uno y miiltiple

A pesar de lo que debe a una larga elaboracion, el LI de Chy
no se confunde con el de sus predecesores: no procede, como.
Wang Bi, de una fuente tnica; a diferencia del de Su Shi, no s
en la tradicién cultural, ni implica diferentes niveles de realidad
el de Shao Yong. Cheng Yi habla de un principio presente y opel
en todas las cosas, que no es una esencia o una potepgla trans_,,r
te, sino simplemente el modo en que cada ser participa de la 0]
cion del Cielo-Tierra. El budismo chino, en particular la escue
yan, habfa erigido 1a nocién de LI en principio absoluto por op
a las manifestaciones del mundo fenoménico (shi Z8). En un debi
sobre el Sutrd de la guirnalda, cuya idea de la armonia enh_‘e p
pio y fenémenos inspir6 sin duda a los hermanos Cheng, cad

El espiritu de un solo hombre es el espiritu del Cielo-Tierra. El princi-
pio de una sola cosa es el principio de las diez mil cosas. La revolucién de
- un dfa es la revolucién de todo un afio.

~ Quien dice comunidad dice unidad, quien dice individualidad dice mul-
tiplicidad. Al final todo se reduce a uno, el sentido esencial no puede ser
- Si los espiritus de los hombres son tan diferentes como sus rostros es
0 por su individualidad

561

Larelacién de las partes con el todo que las subsume da el sentido
a célebre férmula «E] Principio es uno, pero sus diferenciaciones
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son miltiples» (Ii yi er fen shu FR—TN535%), eminentemente
da por la «Inscripcién del oeste» de Zhang Zai.” Esta férmuyly
fica que el Principio unifica elementos aparentemente dispareg
rogéneos, conservando no obstante sus especificidades; perg

que las categorfas y jerarquias pueden mantenerse en una unid;
monia supremas. Un ejemplo cldsico es el microcosmos familj
forma un todo en el que cada miembro ocupa un lugar y desg
su propio papel. Se trata de recusar tanto lo que tiende a extrems
diferencias como lo que tiende a diluirlas, de recusar tanto a g
tratan de establecer un Dao para el Cielo-Tierra y otro para e] H
bre (distincién originalmente hecha por Xunzi), como a los !
daofstas y moistas que intentan negar, o por lo menos difumin

distinciones.

La idea de la inteligibilidad inherente a un mundo ordenado no con-
ce a la bisqueda de un conocimiento empirico, de una adecuacién
re las cosas y las estructuras del espiritu humano, sino que trata de
rar de la duda budista los fundamentos de la conducta ética y de los
ores morales. El «examen de las cosas» implica un examen de
estiones de orden moral y no una investigacion de tipo experimen-
asociada a las ciencias naturales. En este aspecto, el daoxue de Ia
astia Song se muestra fiel a las ensenanzas originales de Confucio,
a quien el estudio consistia ante todo en el aprendizaje de una con-
cta de vida, y el conocimiento en si era sélo un objetivo secunda-
0, incluso pernicioso:

Examinar las cosas para penetrar a fondo su principio no significa que
haya que considerar todas las cosas del universo. Basta penetrar el princi-
pio a fondo en un punto, y el resto puede deducirse por analogia. Tome-
mos como ejemplo la piedad filial: ;cémo se penetra a fondo el principio
que hace de ella lo que es? Si uno no consigue comprender bien el princi-
pio de una cosa, puede tomar otra, empezar por lo mds fécil o lo mds difi-
cil, en funcién de su propio nivel. Es como una infinidad de caminos que
llevan a la capital: basta elegir uno para llegar. La posibilidad de tener una
comprension total viene del hecho de que los diez mil seres comparten un
~ mismo principio. No hay un solo ser, un solo hecho, por nimio que sea,
que no posea ese principio.

- Las cosas exteriores y yo obedecemos a un mismo principio. Enten-
~ diendo lo uno se capta lo otro, reuniendo en una sola Via lo interior y lo
exterior. Infinitamente grande, [el Principio] alcanza lo mis alto y lo mds
- profundo del Cielo-Tierra; infinitamente pequefio, llega al «aquello-por-
lo-que» (suoyiran) de la menor cosa. El que aprende debe valorar todo

L L L X esto. (...) Cada brizna de hierba, cada planta posee su principio, y éste debe

Situdndola en su propia biisqueda del principio por el corazén/m ser examinado. Contemplar el principio de las cosas para examinarse a s
te (xin i), los hermanos Cheng dan un nuevo sentido a la exp ‘mismo es estar en situacién de captar el Principio, y por tanto de conocer-
gewu:2 lo todo dondequiera que se vaya.*

«Examen de las cosas y extension del conocimiento»

Esta doble expresidn, que se encuentra al principio del Gran
dio vuelve a estar en boga en la dinastia Song hasta hacerse eru
el «estudio del Dao»:

Examinando las cosas (gewu 1547 ) es como el conocimiento
za su mayor extensién (zhizhi E41). Una vez extendido el con
to, la intencién se torna auténtica; una vez que la intencién es
la mente se torna recta. Rectificando la mente es como se pe
uno mismo.*'

'
Examinar [las cosas] es alcanzarlas, es decir, penetrarlas hasta alcg
su principio. “a
La prioridad [en el arte de perfeccionarse a si mismo] es volver re
mente y auténtica la intencién. La autenticidad de la intencidn re;
extensién del conocimiento, que a su vez reside en el examen de las
La palabra ge significa «llegar», como en «los espiritus de los antep:
reales han Ilegado». Toda cosa comporta su principio, y éste es lo g
que penetrar a fondo. Para ello existe una multitud de métodos: I
bros y dilucidar mediante la discusién los principios morales, tr
hombres y hechos del pasado y del presente y distinguir lo que es Jus
Io que no lo es; en presencia de los hechos y las cosas, asignarles el
que les corresponde, son maneras de penetrar a fondo el Principio.*

 La frase tantas veces repetida, «El enriquecimiento moral exige
vedad (jing %), y el progreso en el estudio reside en la extensién
el conocimiento»® se ha interpretado como el resumen de la ense-
fianza de los hermanos Cheng, que habian captado la necesidad de
onciliar el aspecto a la vez interior y exterior del esfuerzo moral. Do-
t exigencia que se inspira sin duda de los dos grandes principios bu-
listas de meditacién (dhydna) y de sabiduria (prajnd), pero que pro-
e sobre todo de la larga reflexién de los pensadores confucianos a
argo de los siglos sobre el origen del mal, tema crucial de los de-

dles acerca de la quietud y el movimiento. A partir de Mencio, se
considera que la naturaleza humana es intrinsecamente buena en es-
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xing zhi zhi {82 H1). Cuando la cosa [que es el cuerpo] entra en con-
 tacto con otras cosas, el conocimiento no viene del interior; es lo que se
Jlama «riqueza de informaciones y diversidad de capacidades». En cuan-
to al conocimiento procedente de la naturaleza moral, en nada depende de
los sentidos "

tado de quietud, y que el mal aparece con el movimiento o |3
dad. Pero esta concepcién presenta el riesgo de llevar a un qui
que produce rechazo en los confucianos. La actividad, para g
na, debe prestar a la articulacién entre quietud y movimiento
cion impregnada de «gravedad»:

Este «conocimiento procedente de la naturaleza morals, al que se
ede «viendo el Principio» es la condicién esencial de la accién mo-
. Prueba de ello es la historia del campesino que conocié —conoci-
ento intimo y no sélo teérico— la mordedura del tigre:

Pregunta: ;jHay bien y mal en la mente?

Respuesta: Lo que depende del Cielo es el destino; lo que depende ¢
tido moral es el principio; lo que depende del hombre es su naturalezg,
domina al cuerpo es la mente: en realidad, todo esto es una mis
mente es originalmente buena; cuando se desarrolla en el pensami
pieza a haber bien y mal; una vez desarrollada, debe considerarse com
ciones, no como mente. Lo mismo sucede con el agua, que es agua has
al ponerse a fluir hacia el este o el oeste, ya no es sino corriente ™

El verdadero conocimiento no es el conocimiento corriente. Un dia vi
- aun campesino que habia sido herido por un tigre. Cuando alguien hablé
- deun tigre que atacaba a las personas, todo el mundo se asustd, pero sélo
al campesino se le demudé el semblante de un modo muy peculiar, Nadie,
ni siquiera un nifio, ignora que un tigre puede despedazar a un hombre,
pero eso no es verdadero conocimiento. S6lo cuenta el conocimiento igual
del campesino. Asf, quienes persisten en hacer lo que saben que es malo
no tienen verdadero conocimiento; si lo tuvieran, dejarfan de hacerlo.

Hay que partir de la base que es el conocimiento. Cuando éste cobra
' profundidad, la accién sélo puede dar resultado. Nunca se ha visto que se
tenga conocimiento y no se pueda llevar a la accién. Un conocimiento que
no puede llevar a la accién sélo demuestra su superficialidad. Si los hom-
bres se abstienen, incluso hambrientos, de comer plantas venenosas, o de
meterse en el agua o en el fuego, es que saben. Cuando actiian mal es que

no saben."!

«Ver el Principio»

Lo que debe percibirse en las cosas no es tanto sus contorn
propiedades como su principio interno, que garantiza la rela
moniosa entre ellas. Si la armonia importa mas que las cosas ¢
por si mismas, no hay que fiarse demasiado de lo que indi
sentidos. Segiin Cheng Yi, se puede «ver el Principio (jian
(...) tan claramente como se ve un camino llano»,” sin recurrir
a la percepcién sensorial. Se reconoce aqui la influencia del
habla de «ver en uno mismo la budeidad» (jian xing R/ ).}
Yi comenta asi la frase del Invariable Medio, «Nada es més ap
que lo oculto, nada es mds evidente que lo infimo»:

El conocimiento intimo, inmediato, conduce a una accién natural,
sfuerzo, que coincide con la «no-accién» daofsta:

Los hombres s6lo consideran evidente y aparente lo que ven
sus ojos y oidos; aquello que no ven ni oyen lo consideran oc
mo. Pero ignoran que el Principio es lo méds evidente. Es_to Te!
hombre que, una vez, tocando la citara, vio una mantis religiosa
cigarra; quienes lo estaban escuchando creyeron ofr [en su md
nido de una ejecucién. La ejecucion sélo estaba en la mente del
pero los que escuchaban su citara la percibieron, jacaso no es ev

Cuando uno es capaz de conocer y ver [el Principio], jcémo podria no
comportarse [en funcién de ese conocimiento]? Cuando cada accién se 1le-
‘vaa cabo como es debido (suodang), ya no es necesario que intervenga la
intencionalidad. Si existe esa necesidad es porque la mente estd dominada

‘porelyo.*
Asi, después de una progresién gradual, se produce la iluminacién:

Los Cheng hacen suya la distincién de Zhang Zai entre el _
miento intelectual y objetivo, derivado del mundo_ extt?rlor-
los sentidos, y el conocimiento moral, puramente nterior,
inmediato:

Pregunta: En el examen de las cosas, jhay que examinarlas una por una
0 basta examinar una para conocer los diez mil principios?

Respuesta: ;Cémo seria eso posible? Ni siquiera el Maestro Yan [Hui]
se habria atrevido a pretender conocer todos los principios partiendo del
‘eXamen de una sola cosa. Lo que hay que hacer es examinar un dfa una
52, otro dia otra, y al ir acumulando experiencia llega un dia en que,

El conocimiento procedente del oido y de la vista (wenjian
€omo una exhalacién, la comprensién total se produce espontineamente *

[ B2 %01) no es el conocimeitno procedente de la naturaleza mo
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Acerca de las Mutaciones ~ me es capaz de no perder el principio de rectitud por sus inclinaciones
egoistas.”

El temperamento lirico de Cheng Hao lo lleva a celebray ¢
monia preestablecida la unidad antropocésmica que desary

Zhou Dunyi y Zhang Zai:

'El esfuerzo de moralizacion preconizado por Cheng Yi empieza
.on una disciplina personal para controlar las pulsiones egoistas con
objeto de rectificarlas segin el Principio. A escala de la sociedad, se
\rata de remediar una situacién de crisis moral debida a 1a mentalidad
biciosa de la mayoria de los letrados.” En el comentario de Cheng
vi sobre las Mutaciones, la nocion de LI representa la conjuncién de

jos cuestiones esenciales para el daoxue: «;Como unificarse con el
rielo-Tierra y los diez mil seres?» y «;Cémo fundar la moralidad?».
bara Cheng Yi, unificarse con el mundo, participar de su gran unidad
g actuar moralmente. Dicho de otro modo, el principio inherente a las
cosas es moral del mismo modo que el mundo fisico comporta lo alto
ylo bajo.*®
~ Es su normatividad lo que coloca al principio en el lugar del «Sin
Culmen y, sin embargo, Culmen supremo» de que habla Zhou Dunyi
i el «Vacio supremo» de Zhang Zai:

Es del orden del mundo que nada exista aisladamente y sin sy o
Asi es, no por efecto de una disposicién voluntaria, sino de mang
pletamente espontinea. Cada vez que lo pienso por la noche, me popg
danzar sin darme cuenta.™ 3

Pese a suscribir a la misma perspectiva unitaria, Cheng Yj
tra més deseoso de tomar en cuenta la diversidad del mundo,
demuestra su comentario sobre el hexagrama kui («01)08]01011»)
bro de las Mutaciones:

Extender lo que tienen en comiin los principios de las cosas pa
trar el oportuno funcionamiento de la oposicién es el Dao mediante

les es algo que sabe hacer cualquiera. El Santo, en cambio, co
que existe un fundamento comin en los principios de las cosas [h
las mds heterogéneas]; por eso puede hacer que el universo ent
equivalente y reunir en un todo armonioso las diez mil categorias.
que ilustran [las oposiciones entre] Cielo y Tierra, masculino y |
no, y los diez mil seres. Al ser alto el Cielo, y baja la Tierra, s
por sus constituciones. Pero al descender el Yang y ascender el
retinen y se encuentran en su obra comiin de transformacion y gen
Hombre y mujer se oponen por sus diferentes constituciones, pero
munican en su voluntad de unirse. Las cosas se oponen porque se
cen con infinita variedad, pero pertenecen a una misma catego
cuanto comparten la misma armonfa del Cielo-Tierra y la misma
Yin y Yang. Las cosas, en sus diferencias, se fundamentan en
principio. Por eso en la inmensidad del universo, en la multitud
vivos, en la infinidad de las oposiciones, s6lo el Santo es capaz
contrar una unidad comin.*

~ Si, habiendo comprendido el Dao del dia y de Ia noche, del cierre y la
- apertura, de la contraccién y la dilatacion, uno sabe lo que hace que asi sea
~ (suoyiran), puede captar el funcionamiento misterioso del Cielo-Tierra y
- conocer la fuente original del Dao y de su virtud.*”

~ Mientras que Zhou Dunyi trata de combinar la quietud daofsta y el
‘movimiento confuciano, es decir de pensar a la vez el Uno y lo mil-
iplta Cheng Yi reserva deliberadamente la accién moral al dmbito
ormatwo del principio, y la energia vital (gi7) es la que da cuenta de
la parte natural, es decir de la existencia y de las transformaciones de
las cosas sensibles. En cuanto al Vacio supremo de Zhang Zai, que in-
ste en su realidad en tanto que energfa, para los hermanos Cheng re-
uerda demasiado el tema budista de la irrealidad de todas las cosas,
y prefieren hablar de la fundamental «realidad del principio»:

Segtin el principio del universo, nada hay que, sin movimiento, pue-
da perdurar. En cuanto hay movimiento, sélo se detiene para volver a
empezar. Asi, es perpetuo e inagotable. Desde todos los seres engendra-
dos por el Cielo-Tierra hasta las montafias mds inquebrantables, ningu-
1o hay que no cambie. Por eso permanencia no significa fijeza. Una cosa
fija no podria perdurar. Sélo lo que cambia con el tiempo es el Dao cons-
tante 5

El cardcter normativo de su reflexion aleja a Cheng Yi de la
culaciones de orden cosmoldgico inspiradas en las Mutaciones
tradicién de su maestro Hu Yuan, los hexagramas son leccio
rales sobre la vida del letrado confuciano: relaciones familiares, res
ponsabilidades politicas, procesos educativos, efc.:

En las relaciones familiares de sangre que existen entre padre
por lo general las emociones predominan sobre los ritos, y el agra

En respuesta a una carta de Zhang Zai, para quien «la naturaleza,
miento predomina sobre el sentido de lo justo. Sélo quien se mantien

dun inquebrantable, no puede evitar ser activa y verse afectada por las
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contraccion y la expansién no son sino el principio. Si hay crecimiento, ha
de haber decadencia; si hay dia, ha de haber noche; si hay ida, ha de haber
yuelta. El espacio entre Cielo y Tierra ;no es como un horno inmenso?
;Qué cosa podria no fundirse en €177

«La vida que engendra vida sin fin se llama mutacién»: en virtud de
i esto, el Cielo es Dao. El tinico Dao del Ciclo es engendrar. Lo que resulta
de este principio generador no es sino el bien ™

cosas externas», Cheng Hao deja entrever la influencia de gyg
dios budistas negdndose a ver una distincion entre interior y ex

Digo [que la naturaleza] es inquebrantable por cuanto lo es tantg
actividad como en la quietud, por cuanto no va en contra de las cqg;
distingue entre dentro y fuera. Considerar las cosas de fuera comg.
riores y esforzarse en conformarse a ellas equivale a considerar gy
naturaleza como dividida en interior y exterior. Ademds, si la natyp;
siguiera las cosas que le son externas, mientras estd fucra ;qué qued:
dentro? (...)

Lo que constituye la permanencia del Cielo-Tierra es que su espir t
propaga en todos los seres siendo ausencia de espiritu. Lo que congj
la permanencia del Santo es que sus emociones se adaptan a todg
acontecimientos siendo ausencia de emociones. Por eso la educacign
hombre de bien es vasta e imparcial; a las cosas que se presentan
de en perfecto acuerdo.”

- En este tltimo pérrafo, la potencia generadora del Cielo se rela-
ciona con el bien. En la energia inagotable que es el gi, los hermanos
~ Cheng ven el proceso universal y eternamente renovado del sentido
e lo humano (ren {=). Al igual que la «energia desbordante» (hao-
ran zhi gi) de Mencio,” el gi es moral por cuanto es vida siempre ma-
nantia y, por tanto, pura, sana y buena. Desde una perspectiva men-
ciana, el Cielo es fuente a la vez csmica y moral; y su potencia
creadora, principio de vida y de bondad.

Principla y encrgla Principio y sentido de lo humano
Contrariamente a Zhang Zai, los hermanos Cheng no consid
que lo primero es la energia (gi); para ellos la alternancia del Yin
Yang no es s6lo la expansidén/contraccién de un gi eterno, sino e
ceso continuo de generacién de gi nuevo y de desaparicion del gi
do. En lugar de poner el énfasis en la nocién ciclica de Cu
premo, que no aparece en sus escritos, los hermanos Cheng
hablar del «Origen verdadero», fuente inagotable, que genera gi
nitamente. Tratan probablemente de evitar el escollo de la trai
gracion budista que amenaza la concepcién de Zhang Zai y de
vizar el gi respecto al absoluto constante que es el LI:

Si el sentido de lo humano es similar a una energia constantemen-
te renovada, es, por esencia, principio. Hablando de los Didlogos de
Confucio, Cheng Yi lo describe como «el principio de rectitud del
universo»:> al igual que el principio es primero, lo que predomina en
la naturaleza es el sentido de lo humano, erigido asf en nocién globa-
adora cuando la tradicién confuciana no vefa en él mds que una de
las «cinco constantess»:

La naturaleza es principio (xing ji Ii ‘tEE[IEE), es lo que se entiende por
- naturaleza de principio. Tomado en su origen, no hay ni un principio en
- eluniverso que no sea bueno. Mientras no se han desarrollado, el regoci-
- joylaira, la tristeza y el contento nunca son malos; incluso desarrolla-
 dos, mientras permanecen equilibrados, no pueden ser malos en modo al-

- guno. Siempre que se habla de lo bueno y lo malo, lo bueno precede a lo
malo.*®

Decir que el gi usado (literalmente, «regresado») debe volv
como gi en expansién es no ver las transformaciones del Cielo-Tierr:
transformaciones del Cielo-Tierra engendran espontdneamente, una
vez, sin fin. ;Qué necesidad habria de utilizar una forma ya mue!
ya regresado, para la creacién-transformacion (zaohua #5115)?

Tomemos un ejemplo cercano, en nuestro propio cuerpo: la ap
el cierre, el vaivén, se ven en la respiracién por la nariz; pero no es
sario esperar que el aire inspirado haya entrado para espirar. El ql
gendra espontineamente. El gi del hombre nace a partir del Orige
dero. El gi del Cielo se engendra también espontdneamente, una y off
sin fin. ) :

Es como el agua del mar que se seca cuando predomina el Y A
reconstituye cuando predomina el Yin. jCiertamente, la marea no suoc g
cias a un gi seco! La capacidad generadora es espontdnea, el vai

- Es el cardcter original y generativo del sentido de lo humano lo que

ite al hombre participar de la actividad del Cielo y decir, como
encio, «los diez mil seres estdn presentes en mi».5 El sentido mo-
s cuestion de sensibilidad, que es ante todo fisica, a flor de piel.
td desprovista de sentido moral 1a persona insensible (por ejemplo,
sufrimiento ajeno), entumecida como una extremidad en que ya no
oula la energfa vital:
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Quien aprende debe concentrarse en preservar su espiritu y no querer for-
garlo. Debe cultivarlo y nutrirlo en profundidad hasta sumirse en ¢l por com-
pleto. S6lo entonces lo descubrird por si mismo. Esforzarse en perseguirlo
es un signo de egoismo y no basta, a fin de cuentas, para alcanzar el Dao ®!

Una obra de medicina describe la parélisis de las manos y Jog
ausencia de sentido de lo humano (literalmente «no ren», buren
podria expresarse mejor. Quien tiene sentido de lo humang ge fun
el Cielo-Tierra y los diez mil seres sin que haya nada que ng ge;
cuanto toma consciencia de ello, ;qué limites puede haber [a suly !
dad]? Si hay cosas que no forman parte de mi, naturalmente ng tan,
nada que ver conmigo. Al igual que la mano o el pie que han p
sentido de lo humano, en que el influjo vital ha dejado de Circula‘f; =1
forman parte de mi.* :

Desde una perspectiva tipicamente confuciana, ese proyecto moral
rolonga en el plano politico. Cheng Yi es uno de los maestros con-
janos de la dinastia Song que se tomaron mds en serio la idea men-
na de la autoridad del sabio sobre el principe. En una memoria al
p_erador Yingzong (r. 1064-1068), Cheng Yi le recuerda que nada
ede hacerse si no toma la decisién de asumir sus responsabilidades:

Corresponderia a Zhu Xi, un siglo después, explicitar la re| : :
entre energia, principio y naturaleza, es decir entre funcién d D
duccion y funcién de organizaci6n, sobre la cual los hermanos O
se limitan a decir: '

Dar firmeza a la resolucion es el fundamento; cuando la resolucién del
soberano es firme, el universo entero estd en orden. Dar firmeza a la reso-
ucién supone ser auténtico en extremo y tener un dnico pensamiento: asu-
mir la responsabilidad (ziren H{E) del Dao, remitirse a la ensefianza de
los antiguos reyes sin dejarse frenar por su entorno ni turbar por el clamor
piiblico, para devolver al universo un estado comparable al de las Tres Di-

nastias.”

Hablar de naturaleza sin hablar de energia es ser incompleto; hy
energia sin hablar de naturaleza es poco aclarador. Es equivocado copg
derarlas como cosas distintas.”

Biisqueda de santidad
‘ Notas

Convertida en cuestién crucial en el renacimiento confuciang
biisqueda de la santidad forma parte de las principales preocuj
nes de los hermanos Cheng, sin duda bajo la influencia de Zhe
yi. La santidad ya no aparece como un ideal inaccesible reser
épocas remotas, sino que cada cual debe buscarla activamente, :
ahora. Un principio no est4 vivo mds que si su verdad es objeto
experiencia directa, inmediata y radicalmente personal en la mq
en que s6lo se llega a él mediante el propio esfuerzo. Ya no se tral
recibir pasivamente el legado del pasado. La santidad se ha vuel
asf decirlo, de actualidad, se ha convertido en una experiencia posit
en lo concreto, que cualquiera puede «obtener por si mismo y par
mismo» (zide E175 ). Esta nocién, crucial en la ética del daoxue, I
una vez mds, referencia a Mencio: '

1. Acerca de Su Xun, véase cap. anterior, nota 11.
2. Cheng Hao y Cheng Yi también se conocen por sus respectivos sobrenombres:
Mingdao («que ilumina el Dao») e Yichuan (el nombre del rio a cuyas orillas vivia). En
nto a las fuentes bibliogréificas, véase Chan Wing-tsit en Herbert Franke, ed., Sung
iographies, Steiner, Wiesbaden, 1976, pp. 174-179; y Angus C. Graham, Twwe Chine-
Philosophers: Ch'eng Ming-tao and Ch’eng Yi-ch’uan, Lund Humphries, Londres,
8, p. xx, nota 2. Bsta ultima monografia sigue siendo la mis fiable en lengua occi-
dental acerca de los hermanos Cheng.
- 3. Sobre Hu Yuan, véase cap. anterior, nota 5.
4, Obsérvese que Su Shi también comenté los Didlogos de Confucio, el Libre de
Documentos y el Invariable Medio, véase Christian Murck, «Su Shih’s Reading of
the Chung-yung», en Susan Bush y Christian Murck, eds., Theories of the Arts in Chi-
i@, Princeton University Press, 1983, pp. 267-292. Véase también Lin Yu-tang, The
Genius. The Life and Times of Su Tungpo, J. Day, Nueva York, 1947; Ronald D.
‘agan, Word, Image and Deed in the Life of Su Shi, Harvard University Press, 1995.
5. Wang Anshi se refiere aqui al modelo antiguo del Tratado de los Ritos, véase
huan xiansheng wenji (Escritos de Wang Anshi), Zhonghua shuju, Shanghai, 1971,
794,

6. Comentario sobre el 4° hexagrama meng (al que remite también el Zhengmeng
le Zhang Zai, véase cap. anterior, nota 60), en Su Shi Yizhuan (Comentario de Su Shi
sobre las Mutaciones), 1, p. 13, ed. Congshu jicheng.

1. Su Shi Yizhuan,7, p. 158.

~ 8. Comentario de la frase del Shuogua (Explicacién de las figuras): «Penetrar a fon-
| principio, captar plenamente su naturaleza para realizar su destino», en Su Shi ¥i-
an, 8,p.177.

El hombre de bien se sumerge a fondo en el Dao por deseo de
brirlo por si mismo. Al descubrirlo por si mismo, se halla a gusto
sentirse a gusto en él, encuentra en €l profundos recursos. Al encontrar
él profundos recursos, bebe en la fuente en cualquier circunstancia. Po
el hombre de bien se esfuerza en descubrirlo por si mismo.*

En la medida en que uno la «obtiene por si mismo» (zide), la
tidad se realiza de forma natural, «por si misma» (ziran):
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[Escritos de Cheng Yi) 5, en Er Cheng ji, p. 609. Acerca de la «Inscripcién del oes-
, véase cap. anterior, nota 81,

3], Daxue (El Gran Estudio), 1" parte (traducida por completo en el cap, 2, nota 16).
. Chan Wing-tsit nos recuerda que hubo hasta 72 interpretaciones diferentes.
Source Book, pp. 561-562.

33, Yishu 22 A'y 18, en Er Cheng ji, pp. 277 y 188. La cita «Los espiritus de los
antepasados reales han llegado» procede del Libro de los Documentos, cap. Yi Ji,

34, Yishu 15y 18, en Er Cheng ji, pp. 157 y 193.

35, Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 188.

36. Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 204. Aqui se alude al Invariable Medio (véase cap.
11, nota 4).

37. Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 205. Esta desconfianza respecto a los sentidos re-
una influencia del budismo, asi como los anilisis que hacen los hermanos Cheng
os estados de consciencia «lfmites» (suefio, alucinaciones, etc.)

38, Véase cap. 16, «El espiritu del Chans.

39, Yishu 18, en Er Cheng ji,p, 224.

40. Yishu 25, en Er Cheng ji, p.317. Para la distincién de Zhang Zai, véase cap. an-
erior, nota 99.

41, Yishu 2A y 15,en Er Cheng ji, pp. 16 y 164,

42, Yishu 17,en Er Cheng ji, p. 181. Obsérvese que Cheng Yi habla de «actuar me-
fiante Ia no-accién» (wei wuwei #5415 ), véase Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 226.

43. Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 188. Respecto a Yan Hui, la alusién es a Didlogos
'onfucio, V, 8 y VII, 8.

- 44, Citado por Jacques Gernet, L'intelligence de la Chine, p.312.

45. Comentario al juicio sobre el 38° hexagrama kui («oposiciéns»), Yichuan Yi-

n (Comentario de Cheng i sobre las Mutaciones), 3, en Er Cheng ji, p. 889.

[Bste comentario de Cheng Yi sobre las Mutaciones (prefacio de 1099) es la tnica

rdadera obra escrita por Cheng Yi.

46. Comentario sobre el segundo trazo del 37° hexagrama jiaren («familia») Yi-

an Yizhuan, 3, en Er Cheng ji, p. 886.

47. Véase la memoria que Cheng Yi dirigi6 al emperador Renzong en 1050, a la

de diecisiete afios, para criticar con arrogante seguridad el estado de la sociedad,

1 Br Cheng ji, pp. 510-515.

48. Véase Yishu, 18, en Er Cheng ji, p. 225.

9. }278chuan Jingshuo (Explicaciones de Cheng Yi sobre los Cldsicos), en Er Cheng

9. Su Shi Yizhuan, 1, pp. 3-4.

10. La historia social e intelectual de esta mutacion es el tema de ]a obra
K. Bol, «This culture of Ours»: Intellectual Transitions in T"ang and Sung ¢},
ford University Press, Stanford, 1992,

11. Véase William T. de Bary, Neo-Confician Orthodoxy and the Leayy
Mind-and-Heart, Columbia University Press, Nueva York, 1981, p. 9, y Th
with Confucianisim, Harvard University Press, 1991, pp. 9y ss.

12, Véase Mengzi VII B 38.

13. Yichuan wenji (Obrays de Cheng Yi),7,en Er Cheng ji,p.638. La expresi
cultura» remite a los Didlogos, IX, 5: «Amenazado de muerte en Kuang, el Maeg;
claré: “Después de la muerte del rey Wen, jacaso su cultura (wen) no ha d
aqui, en mi? Si el Cielo hubiera querido enterrar esa cultura, nadie la defende,
yo. Si el Cielo no tiene esa intencién, 4qué he de temer de las gentes de Kuay

Lo que queda de las ensefianzas de los hermanos Cheng (escritos, comen|
bre los Cldsicos, analectas, etc.), se encuentra reunido en Er Cheng quar
completas de los hermanes Cheng), por ejemplo en la edicién SBBY. La edi,
derna aqui utilizada es Er Cheng ji (Obras de los hermanos Cheng) en 4 vols
hua shuju, Beijing, 1981.

14. Véase cap. anterior, nota 94.

15. Yanzi suohao hexue lun (Lo que el Maestro Yan gustaba de aprender), en
chuan wenji (Obras de Cheng ¥i), 4, en Er Cheng ji, pp. 577-578. Cheng Yi co
este ensayo en 1056, cuando estudiaba en la capital bajo la direccién de Hu Yug
se nota 3), que habfa pedido a sus alumnos que disertaran sobre este tema y que
impresionado por el trabajo de Cheng Yi. La cita del final de este pasaje pro
Invariable Medio 21.

16. Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 188. Como sucede con la mayor parte de los g
des maestros, muchas de las ensefianzas de los hermanos Cheng fueron consig
sus discipulos en forma de notas que fueron organizadas por Zhu Xi en el
dos compilaciones: Henan Chengshi yishu (Escritos dejados por los Chen|
abreviado como Yishu) y Henan Chengshi waishu (complemento del primero, al
do como Waishu).

17. Waishu 10, en Er Cheng ji, p. 408.

18. Vishu 19,en Er Cheng ji, p. 247.

19. Yishu 18,en Er Cheng ji,p.217.

20. Véase cap. 2, «Rectificar los nombres». -

21. Yishu 15,en Er Cheng ji, p. 44. La primera frase es una alusion a los Di
XII, 1: «El Maestro dijo: No mires ni escuches lo gue sea contrario al ritu
de lo que sea contrario al ritual, ni actiies segiin ello». :

Acerca de la homofonia de LI (principio) y /i (rito), véase cap. 1, nota 14

22. Henan Chengshi jingshuo (Explicaciones de los Cheng de Henan acer
Cldsicos, abreviado como Jingshuo), 8, en Er Cheng ji, p. 1.160.

23. Didlogos, V1, 23. )

24, Yichuan Yizhuan (Comentario de Cheng Yi sobre las Mutaciones)

Cheng ji,p. 968.

25. Yishu 18, en Er Cheng ji,p. 195.

26. Yishu 1y 22A,en Er Cheng ji,pp.3 y 290. ;

27. Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 215. Es una parafrasis del Mengzi V A 61 «C
do algo se hace sin que haya nadie para hacerlo, es cosa del Cielo; cuando al;

duce sin que nadie lo cause, es cosa del destino».

28. Zhuzi yulei 6, ed. Zhonghua shuju, p. 99. £

29, Yishu?2 Ay 15, en Er Cheng ji,pp. 13 y 144.

30. Véase la respuesta a Yang Shi sobre la «Inscripeidn del oeste», en Yie

50. Comentario sobre el juicio del 32° hexagrama heng («permanencia»), Yichuan
lizhuan, 3, en Er Cheng ji, p. 862.

g 51. «Respuesta a una carta de Zhang Zaix», Mingdao xiansheng wenji (Escritos de
Cheng Hao), 2, en Er Cheng ji, p. 460.

. Yishu 15, en Er Cheng ji, p. 148. Los efectos del Yang y del Yin en el mar son
05 del sol y 1a luna generadora de mareas.

3. Yishu, 2A, en Er Cheng ji, p. 29. La cita provcede del Gran Comentario al Li-
e las Mutaciones (Xici AS)

4. Véase cap. 6, «Fisiologia moral».

3 ll;ig‘lman Jingshuo (Explicaciones de Cheng Yi sobre los Cldsicos), en Er Cheng
- 6. Yishu 22A, en Er Cheng ji, p. 292. Al igual que en el texto citado anteriormen-
¢ (nota 36), aqu{ se hace referencia al primer capitulo del Invariable Medio.

57, Mengzi VII A 4 (citado en el cap. 6).

. Yishu 2A,en Er Cheng ji, p. 15. Remite a Mengzi VIL A 21 (citado en el cap. 6).
59. Yishu 6, en Er Cheng ji, p. 81.
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60. Mengzi IV B 14.

6l. Yishu 2A, en Er Cheng ji,p. 14.

62. Yichuan wenji (Escritos de Cheng Yi), en Er Cheng ji, p. 521, 1.
ren procede del Mengzi V B 1, donde se trata de «asumir el peso del mun
exhortacién similar a la de Cheng Hao al emperador, véase Mingdao wey
Cheng Hao) 1,en Er Cheng ji,p.451.

La costumbre de designar un letrado eminente para aleccionar al emp
de los textos cldsicos se remonta a 1033 y se perpefiia bajo diversas forp :
nal del imperio. i
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19
La gran sintesis de los Song del sur (siglo xi)

Zhu Xi (1130-1200) y Lu Xiangshan (1139-1193)

| Despues de la derrota de los Song frente a los Jiirchen (o Jin, 1115-

1234) de Manchuria y la restauracion en 1127 de la dinastia en el sur,
en Lin’an (actual Hangzhou),' a los letrados, todavia conmocionados
por la pérdida de la cuna de la civilizacion china, sélo les queda apren-
der de las diversas corrientes culturales del siglo x1. Si bien la dinas-
abfa empezado con importantes programas de reforma a escala
imperio, la elite intelectual de los Song del sur se limita a actuar
en el plano local en el 4mbito educativo, preocupacmn predominante.

Después de aprobar brillantemente los exdmenes mandarinales a la
edad de diecinueve afios, Zhu Xi se lanza en la carrera burocratica con
la responsabilidad de las escuelas, las bibliotecas y los ritos de su re-
“gidn de origen, la actual provincia costera de Fujian.” Después de un
eriodo de fascinacién por el budismo Chan, toma como maestro a Li
ﬂFmtlg (1093-1163), que lo dirige en una biisqueda espiritual propia-
‘mente confuciana, inspirada en algunos pensadores de los Song del
‘norte: Zhou Dunyi, Zhang Zai y los hermanos Cheng, cuyos escritos
‘compila, por ejemplo en el Jinsi [u (Reflexiones sobre lo que nos ata-
fie), en colaboracién con su amigo Lii Zugian (1137-1181). Este es
‘Quien organiza en 1175 el encuentro con Lu Jiuyuan en el monasterio
‘del Lago de la Oca, en la actual provincia de Jiangxi, escenario de uno
de los debates filoséficos mas célebres de la historia china.

Lu Jiuyuan, mds conocido bajo el nombre de Xiangshan (Monte
del Elefante, de su Jiangxi natal, adonde se retiré para ensefiar), pasé
los exdmenes mandarinales presididos por Lii Zugian, sirvié en la bu-
Tocracia, pero fue ante todo un maestro cuya palabra simple y directa
llegé a un piblico muy amplio. A la manera de los maestros Chan, iba
directo a lo esencial y dejé pocos escritos, a diferencia de su ilustre
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contemporaneo Zhu Xi, de quien tantas cosas lo separaban? [ ag
cusiones del monasterio del Lago de la Oca se centraron basicy
te en dos puntos: por una parte, Lu Xiangshan y su hermano m :
Lu Jiuling (1132-1180) reprochan a Zhu Xi que dé demasiada impy
tancia al saber libresco y a la exégesis, preguntandole qué librog
dia haber en los tiempos remotos que precedieron a Yao y Shup
otra parte, una discusién sobre el orden de los hexagramas de lag i,
taciones proporciona a Lu Xiangshan la ocasién de discurrir |
mente sobre su tema preferido: el espiritu original. Se enfrentan de
trada dos visiones que Lu Xiangshan resume ya en un poema que
compone de camino al monasterio:

Una préctica simple y fdcil serd grande y duradera.
La preocupacién por los detalles dispersos se perderd en la arena !

Oposicién confirmada por testigos oculares:

Durante el encuentro en el Lago de la Oca, la discusion fue sobre la
nera de educar a las gentes. Zhu Xi opinaba que habia que ampliar sug
rizontes y sus lecturas antes de retener lo esencial. Pero segtin los he
nos Lu, se trata ante todo de revelar cl espiritu fundamental del hom|
las lecturas vienen después. Para Zhu, la manera de los hermanos Lu
demasiado simplista; para éstos, la de Zhu era demasiado fragmenta
produjo entre ellos cierto desacuerdo.’

En 1179, como prefecto de Nankang en Jiangxi, Zhu Xi se d
plenamente a su misién educativa, dando numerosas conferen_‘
mandando erigir un templo en memoria de Zhou Dunyi y restab:
ciendo la academia de la Gruta del Ciervo blanco, que desemp
un papel de primer orden en el desarrollo de las acade'mias pri
y la propagacién del daoxue. Pero también toma medidas con'c;
para prevenir inundaciones y hambrunas mediante la construce
diques y graneros comunitarios. Sin embargo, no se puede deci
la carrera oficial de Zhu Xi, confinada a puestos locales, le haya,
mitido tener un papel politico importante ® En realidad, Zhu Xi
tada dispuesto a hacer concesiones a los burdcratas, cuya corrupe
denunci6 siempre. En 1197, poco antes de su muerte, los ataques
lo medios oficiales contra el daoxue («estudio de la V{a»)_, Ham
por irrisién «estudio desviado» (weixue {H52), se recrudecieron hz
ta el punto de poner su nombre en una lista negra y su vida
ligro. :

A pesar de todo, Zhu Xi consigui6 crear, fuera del .51ster‘na :
dirigido a los exdmenes, la infraestructura de academl.as privada
corpus de textos y el sistema de comunidades escolasticas necesd
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- menos evaluar de nuevo la tradicién cultural entera. Pero mucho més
‘que su predecesor, Zhu Xi tuvo los medios intelectuales para llevar a
 cabo una nueva y poderosa sintesis en la que el Cielo y el Hombre vol-
‘vian a estar en relacion, ya no en una cosmologia correlativa, consi-
derada demasiado mecénica, sino en una verdadera sinergia que lleva

A cada individuo a cultivarse a si mismo para captar el designio ce-

4

' para animar un programa educativo coherente.* Aparte del centenar

de obras que compuso sobre temas muy diversos,’ comentd buen ni-
‘mero de Clésicos confucianos, empezando por el Gran Estudio, los
Didlogos de Confucio, el Mengzi y el Invariable Medio, reunidos en
Jos «Cuatro Libros», nuevo corpus candnico que se afiade a los Cldsi-
cos. De este modo, Zhu Xi no hace sino confirmar una tendencia que
se perfila desde finales de la dinastia Tang y principios de los Song:
se trata de recuperar el espiritu original de Confucio del que Mencio
es considerado como heredero y portavoz, mds alld de la tradicién
exegética de las dinastias Han y Tang sobre los Cldsicos, que ya no
gozan de la autoridad absoluta que habian tenido hasta entonces. Lo
importante en ese periodo ya no es tanto la tradicion escrituraria como
Jas reflexiones acerca de la naturaleza humana, los fundamentos de la
moralidad y el lugar del hombre en el cosmos, para lo cual los Cuatro
Libros son auténticas fuentes de inspiracién.'

La postura de Zhu Xi respecto a los textos canénicos refleja el paso
de una preocupacién existencial, que va de la famosa férmula de
Cheng Yi, «La cultura moral exige gravedad, y los progresos en el es-
tudio residen en el desarrollo del conocimiento», a la otra, no menos
famosa, de Lu Xiangshan, «Si mediante el estudio se conoce el fun-

~damento, los Seis Clasicos son poco més que anotaciones sobre mi [es

decir sobre la mente, fuente de moralidad]»." La asidua lectura de los
textos no tiene como tnico objeto la erudicién, sino que debe conlle-
var una transformacion de toda la persona:

Cuando uno lee, no debe limitarse a buscar principios morales sobre el
papel, debe buscarlos en si mismo: alli es donde encuentran su realidad y
su aplicacidn,”

- Se puede decir que Zhu Xi fue a los Song del sur lo que Ouyang
Xiu habfa sido a los Song del norte, ya que su ambicién era ni mds ni

leste. Este inmenso trabajo de sintesis, a la vez ética, cosmolégica y

|
!n&ﬂ Onica —en definitiva una nueva evaluacién del Dao— constituiria
durante varios siglos un horizonte intelectualmente insuperable,
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Del «estudio» a la «transmisién» del Dao yo de la transmisién del Dao, interrumpida desde Mencio: Zhou

ayi (por haber desarrollado la nocién de Culmen supremo), los her-
os Cheng (por haber replanteado el Principio) y Zhang Zai, ex-
yendo 2 Shao Yong, a quien juzga demasiado influido por el ocul-
mo daoista. En contra de la evidencia, considera que los hermanos
eng recibieron ensefianza de Zhou Dunyi acerca del Diagrama del
en supremo, cuando ellos no hicieron nunca la menor alusién a
Jlo y nunca reconocieron a Zhou Dunyi como maestro. Ademis, si-
a Zhang Zai detrds de sus sobrinos. Zhu Xi se las arregla implici-
sente para que la transmisién desemboque en su propia persona, sin
mencionar a su maestro Li Tong, ni a contempordneos tan importan-
como Lu Xiangshan,

En el siglo x11, el daoxie esta representado por una comunigs
tiva, reunida en torno a maestros como Zhu Xi en Fujian, I,
en Zhejiang, Lu Xiangshan en Jiangxi, o Zhang Shi (1133-1|§
Hunan." De una asociacién bastante deslavazada de pensadoreg
viduales con ideas muy divergentes, se pasa poco a poco a una
de pensamiento que acaba siendo reconocida como ortodoxig d
tado a mediados del siglo X111 y que seguiria siéndolo hasta prine
del xx. Este fenémeno se acompaiia de una consciencia cada v,
firme de pertenecer a una comunidad distinta de la de los letrg
rocratas y de adherirse a un proyecto comiin puesto en practica
demias donde unos rituales refuerzan el vinculo entre los adepto '
ramente inspiradas en los monasterios Chan, son «fundag
privadas o semiprivadas donde célebres maestros dispensan
mente una ensefianza moral y filoséfica generalmente basada eq
interpretacién de los Cldsicos. El término mas corriente par,
se a ellas es el de shuyuan. Significa un conjunto de edificio
tios, que incluyen una biblioteca»." La influencia del Chan se
ce también en la insistencia en la transmision oral: «Hasta en on
los intelectuales pasaban el tiempo comentando los textos cldsi
redactando sus propios tratados, que siempre recurrian a la autoy
de los Clasicos. Otro género se pone de moda bajo 1a dinastfa §
los estudiantes de escuelas de filésofos prestigiosos anotan, par;
blicarlas, las conversaciones que mantienen con sus maestros.
conversaciones escritas (yulir) expresan la actitud de hombres q
consideran ante todo como maestros que comunican a sus discipl
la ensefianza inefable de los antiguos sabios, que una redaccid
masiado elaborada deforma facilmente»."” Mds alld de la referen
modo de transmisién de los maestros Chan, los yulu remiten
maestros de la antigliedad, Confucio y Mencio, de los cuales s6lo g
dan las ensefianzas orales transmitidas por sus discipulos; for
mayor parte del corpus confuciano a partir de los Song, hasta tal
to que en la corriente de Lu Xiangshan la expresion escrita se ¢
dona casi por completo.

A partir de finales del siglo x1 y durante todo el siglo xi1, el «
dio del Dao» (daoxue #H%) tiende a ceder el paso a la «transm
legitima del Dao» (daotong 347 ), siguiendo el modelo de legitir
dad dindstica (zhengtong TE4; ), basado en la obtencién del man
celeste.'® Zhu Xi construye entonces por completo una filiacion
acuerdo, no con los textos o los hechos histéricos, sino con su p
idea del Dao. En su Jinsi lu (Reflexiones sobre lo que nos ataiie),'"
menciona mds autores Song que los que a sus ojos han tomado

I
3

El Culmen supremo, unidad del principio y de la energia

Al explicitar nociones elaboradas un siglo antes y aclarar las rela-
nes existentes entre ellas, es innegable que Zhu Xi lleva a cabo un
colosal trabajo de sintesis, hasta el punto de ser conocido como el To-
de Aquino chino. Mientras que Lu Xiangshan trata de encontrar
entrada la fuente manantia que es para él la mente, Zhu Xi pasaria
vida intentando captar el «nticleo central» en que se articula la na-
uraleza de la mente y su funcionamiento. Este punto de convergen-
lo encuentra en el Culmen supremo (faiji A4 ), nocién funda-
mental en la tradicion de las Mutaciones y reactivada por Zhou Dunyi
se esfuerza en convertir en equivalente del Principio tan esencial
a los hermanos Cheng. Las dos nociones indican, efectivamente,
unidad que subyace en la multiplicidad; pero mientras que lla-
marla «Culmen supremo» implica que todo lo que resulta de la divi-
sion de una unidad primordial procede de un mismo origen, llamarla
cipio» significa que las cosas estdn recorridas por una misma ra-
nalidad, gracias a la cual se puede pasar de lo conocido a lo des-
conocido:

El Culmen supremo es sencillamente el principio del Cielo, de la Tie-
- ma y de los diez mil seres. (...) El Culmen supremo no es sino otro nom-
- bre del «Principio».'"

- Zhu Xi concibe el Culmen supremo como principio de todos los
fincipios, o «principio supremo» (lo que los hermanos Cheng, que se
gan a hablar de Culmen supremo, llaman «principio celeste»), pero
'mismo tiempo como la unidad de los diez mil seres en la energia vi-
l(gi 5,). En el Culmen supremo se fundamenta la unidad del prin-
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El Culmen supremo contiene el principio del movimiento y de la quie-
{ud, pero no hay que ver en movimiento y quictud una distinci6n entre
constitucion y funcién, la quietud como constitucién del Culmen supremo
yel movimiento como su funcién. Tomemos por ejemplo un abanico: sélo
hay un abanico; cuando se agita, es funcién; cuando se deja, es constitu-
cion. Cuando se deja, sélo es un principio tinico; y cuando se agita sigue
siendo ese mismo principio.*

cipio y de la energia, del antes y después de las formas visibjeg Ld
Uno vy de lo maltiple, de la «constitucién» y de la «funciény. Pero p;
concebir el principio y la energia como dos que son uno, sien
mero el aspecto constitutivo (¢ #3) y el segundo el aspecto func
(yong F§ ). Zhu Xi s6lo puede recurrir a la nocién de Culmen gy
mo, de ahi la importancia que da a Zhou Dunyi: 3

El Culmen supremo corresponde al Dao, que es anterior a lag
visibles; Yin y Yang corresponden a los objetos concretos, que son
riores a las formas visibles.®

Entre Cielo y Tierra, hay principio y energia. El principio corregp
al Dao antes de las formas visibles, es la raiz de que procede todo, La
gia corresponde a los objetos concretos, que estdn después de las
visibles, es el medio por el cual todo nace. Asi, en su proceso de ¢
dramiento, hombres y cosas estdn necesariamente dotados de ese
pio, que les da su naturaleza, y de esa energia, que les da sus formag
bles. Aunque no se conciban fuera de un cuerpo, la naturaleza y las fi
de distinguen claramente; una depende del Dao, y la otra de los |
concretos, distincién que no puede confundirse.”!

Visto desde antes de las formas, lo que es vacio y quieto es con
vo, mientras que lo que se realiza en hechos y cosas es funcional. En ca
bio, visto desde después de las formas, se puede decir que los hechos
cosas son constitutivos, y el principio que se realiza y se revela es fun
nal. (...) Entre lo anterior y lo posterior a las formas, hay una disti
Hay que ver que lo uno es constitutivo y lo otro es funcional antes d
der decir que proceden de una misma fuente. Hay que ver que lo uno
gura visible y lo otro principio antes de poder decir que no hay inte
entre ellos »

* Lo que la constitucién es a la funcién, el principio lo es a la energia:

En el universo nunca ha habido energia sin principio, ni principio sin
~ energia. (...) Si hay principio, hay energia, pero el principio es lo funda-
- mental. En el fondo no se puede decir que uno sea anterior y el otro pos-
terior. S6lo si uno se empefia en remontarse al origen se ve obligado a con-
siderar el principio como anterior, lo que no quiere decir que el principio
sea una entidad aparte; al contrario, es inherente a la energia. Sin esa ener-
gfa, el principio no tendria a qué aplicarse. (...) ;C6mo se sabe si es el prin-
cipio lo que viene antes y la energia después, o a la inversa? No se puede
‘comprobar. Pero en el plano de la idea, sospecho que la energia obra en
funci6n del principio. Cuando hay concentracién de energia, hay princi-
pio. La energia tiene la capacidad, coaguldndose, de crear y realizar; el
principio no tiene ni intencionalidad, ni proyecto, ni capacidad creadora.”

- Se percibe en esta formulacién vacilante un pensamiento que se
busca, pero no cabe duda de que la distincién entre principio y ener-
{a, entre lo anterior y lo posterior a las formas, no corresponde en ab-
oluto a 1a distincidn propia del lenguaje filoséfico occidental entre
cendencia e inmanencia, metafisica y fisica: Zhu Xi indica cla-
ente que hay aqui una realidad tinica enfocada en sus dos aspec-
, el constitutivo y el funcional. Este principio lleno de energia po-
en efecto una realidad substancial que lo opone en todo a la
uidad budista denunciada por Zhu Xi como pura constitucidn, di-
iada de la funcidén. Sobre este punto preciso trata la controversia
stolar mantenida en 1188-1189, entre Lu Xiangshan y Zhu Xi so-
la formula inicial de la Explicacidn del Diagrama del Culmen
Constitucién y funcién forman una especie de binomio parac premamde Zhou Dunyi: «Sin Culmen y, sin embargo, Culmen su-
matico, a 1a manera de Yin y Yang, bajo el cual se puede reunir mo».
res habituales Cielo/Tierra, sutil/manifiesto, etc. Sin embargo, Zhu
insiste en que no se trata de categorias distintas, sino de dos aspes
de la misma realidad suprema que es el Dao. No sélo no hay con
tucién sin funcién, o viceversa, sino que se puede decir que la con
tuci6n es funcién constitutiva y que la funcién es constitucior
cional:

Esto explicita evidentemente el prefacio de Cheng Yi a su co
tario sobre las Mutaciones:

Infinitamente sutil es el principio. [nfinitamente manifiesta es I
ra. Constitucién y funcién proceden de una misma fuente, entre ma
to y sutil no hay intervalo.”

{«Culmen supremo» o «Sin Culmen»?

1]

La controversia es iniciada por Lu Xiangshan, para quien la nocién
«Sin Culmen», tomada del Laozi 28, es una concesién inadmisible
dl daoismo. La bipartici6n de la nocién de Culmen le parece initil, in-
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cluso peligrosa, en la medida en que el Culmen supremo, acompagig,
do de su negacion, corre el riesgo de verse fuera del Dao. Ep fealidad-
la objecién de Lu va dirigida a Zhu Xi, a quien reprocha que hapja dei
Culmen supremo ya no en términos de energia, como se habfy hechg
hasta Zhou Dunyi, sino de principio, a riesgo de convertirlo ep nocidn
transcendente. En cambio, para Zhu Xi, el error de Lu Xiangshay es
precisamente disociar, como hacen los budistas, constitucién (pringj-
pio) y funcién (energia): se trata, pues, de convencer a su objetor de
que el Sin Culmen (constitucién) no es una entidad separada de] Cyj.
men supremo (funcién) y superior a éste, sino una manera de referir.
se a su unidad indiferenciada. Resulta manifiesto que para Zhy Xi eg
importante considerar el Culmen supremo como Sin Culmen para pre-
servar mejor su no-determinacion, que es lo tinico que garantiza la jp.
finita posibilidad de produccién y de transformacién:

Si el Maestro Zhou [Dunyi] llama [al Culmen supremo] Sin Culmen,
es precisamente porque no tiene lugar ni aspecto, considerando que et
ahi antes que las cosas y perdura cuando éstas han aparecido, que existe
fuera del Yin/Yang, aunque obra en éstos, que atraviesa todo y estd pre-
sente en todas partes sin que en su origen se le pueda asignar sonido algu-
no, ni olor, ni sombra, ni eco.”

«Sin sonido alguno, ni olor»: esta caracterizacion de las operacio-
nes del Cielo acabaria designando el principio primero de todas lag
cosas en la indeterminacién propia de lo absoluto. En ello radica el
peligro que intuye Lu Xiangshan de un «principio celeste», «anterior
a las formas», disociado del mundo «posterior a las formas», el de la
realidad césmica y humana. Para Lu, este principio tiene el resabio
daoista de un Dao disociado de la accién humana. Ahora bien, Zhu
Xi insiste precisamente en que no ve en el Sin Culmen y el Culmen
supremo etapas distintas en la aparicién de lo manifiesto a partir de
lo latente, y se esfuerza en demostrar que, conirariamente a lo que
cree su objetor, no hay dualismo en la medida en que el Sin Culmen
no es sino la realidad antes de la manifestacién de las formas, y el
Culmen supremo es esa misma realidad después de la manifestacion
de las formas.

Cuando Laozi habla de haber y no-haber, los considera como dos enti-
dades distintas; cuando el Maestro Zhou habla de haber y no-haber, los
considera como una misma cosa. (...) Decir «Sin Culmen y, sin embargo,
Culmen supremo», es como hablar de «la accién de la no-acci6n».*

La nocién de Culmen supremo permite, pues, a Zhu Xi llevar a un
plano cosmolégico, no sélo ético, la férmula de Cheng Yi «El princi-
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io es uno, pero sus diferenciaciones son muiltiples», ilustrada por la
metafora del grano a la que los filésofos chinos son tan aficionados:

Sélo hay un principio tinico, que los diez mil seres comparten como
substancia, pero [al mismo tiempo] cada uno de los diez mil seres com-
porta su propio principio. (...) Pero todo acaba reduciéndose a un tinico
principio que se difunde por doguier. Es como un grano de mijo, que ger-
mina y da una flor. Una vez que la flor se carga de semillas que son mijo
de nuevo, se vuelve a la forma original. Una espiga lleva cien granos, cada
uno de los cuales forma una entidad. Sembrad esos cien granos, y cada uno
daré otros cien, Y asi seguirdn reproduciéndose indefinidamente: inicial-
mente, habia un solo grano, que luego no ha dejado de subdividirse. Cada
ser posee un principio que le es propio, pero todos se reducen a un princi-
pio tinico.”

La relacién de las partes como el todo ya no se percibe sélo como
la fusién de la infinita multiplicidad de los seres en la armonia uni-
versal, sino también como la unidad del macrocosmos del que cada
cosa es un microcosmos. Lo cual significa que el Culmen supremo en-
globa todas las cosas en un todo, pero, al mismo tiempo, cada cosa in-
dividual incluye el Culmen supremo:

Fundamentalmente, hay un tnico Culmen supremo, pero cada uno de
los diez mil seres lo comparte, de modo que cada uno lo posee en su tota-
lidad. Lo mismo sucede con la luna: sélo hay una en el cielo, pero cuando
su reflejo se derrama sobre los rios y los lagos, es visible por doquier sin
que pueda decirse que estd dividida.*

La imagen de la luna recuerda la analogfa que utilizaba la escuela
budista Huayan: el Uno es a lo miltiple lo que la luna es a sus refle-
jos en los diez mil rfos, reproduciendo cada reflejo no sélo la imagen
de la luna, sino la de todos los demds reflejos. Pero la similitud no
pasa de aqui, ya que para Zhu Xi se trata, no de demostrar que el Uno
y lo miltiple coinciden en la vacuidad budista, sino, al contrario, de
afirmar la unidad de la constitucién y de la funcidén, unidad que seria
la base misma de toda la reflexién confuciana de los Ming sobre la
unidad del conocimiento y de la acci6n.

La mente, unidad del principio celeste y de los deseos
humanos

La cuestién de la naturaleza humana (xing %), tan fundamental
para la ética confuciana, divide opiniones, desde Mencio y Xunzi
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Cielo. La frase inicial del Invariable Medio, «Lo que el Cielo im-
¢ se llama naturaleza» la interprefa asi:

hasta los primeros pensadores del daoxue de la dinastia Son
tonces es cuando Cheng Yi, que erige el Principio en nocién gy,
ma, se replantea toda la concepcién menciana viendo aspectos
Principio tanto en el Cielo como en nuestra naturaleza y nues
te (xin J»):

La naturaleza es el Principio. El Cielo, por el Yin/Yang y los Cinco
Agentes, da origen y transformacién a los diez mil seres, que toman for-
ma por la energia y estdn dotados de principio.*

Mencio dijo que la mente, la naturaleza y el Cielo tienen un g . e
cipio.? Al concebir la naturaleza como «principio celeste», o sea como
«entido de lo humano» (ren), para Zhu Xi la unidad fundamental de

mente permite a su vez entender el ren —que los hermanos Cheng
: percibian como energia— en términos de principio. Heredero de una
concepeién globalizadora resumida en la férmula de Cheng Hao,
«Quien tiene sentido de lo humano se funde con el Cielo-Tierra y los
diez mil seres»,” Zhu Xi define el ren como «el principio del amor y
|a virtud del espiritu», es decir del espiritu del Cielo-Tierra que pro-
duce las cosas, lo cual equivale a basar la ética confuciana en la uni-
versalidad del Principio

Para Zhu Xi, es esencial presentar la mente como punto de con-
kferg’encia del principio (es decir de la naturaleza procedente del Cie-
o) y de la energfa (cuya pureza més o menos grande diferencia los se-
tes). La energia reviste grados diferentes «de fineza o de grosor»,
segtin los obstdculos y obstrucciones que encuentre en los diferentes
seres y que determinan la visibilidad mejor o peor del principio. Es lo
que explica las diferencias de inteligencia entre el hombre y el animal,
y entre los hombres.»

,f El objeto de todos estos desarrollos sobre las relaciones princi-
pio/energia (o naturaleza/emociones) es dar cuenta a la vez del hecho
‘% que nuestra naturaleza es una y es buena, puesto que procede del
ielo, y del hecho de que a veces hagamos el mal. ;Cémo se explica
ue tenga que esforzarme para volver a mi naturaleza fundamental
‘que es el principio? Se trata de establecer una continuidad entre la es-
pontaneidad de la energia y la exigencia del principio moral. Para em-
pezar, ;de qué naturaleza se habla? ;Es la «naturaleza fisica» (gizhi
zhi xing 2/E & P ) de la que hablan Zhang Zai y los hermanos Cheng,
el lote innato de energfa que varia de un individuo a otro y que puede
ser bueno, malo, o ambas cosas a la vez? ;O es mds fundamental-
ﬁl_lente la «naturaleza decretada por el Cielo» (fianming zhi xing
Kz 14£) o «naturaleza de moralidad y de principio» (yili zhi xing
FeHH > 4 )? Segtin esto habria una naturaleza biolégica que depende
de la energfa, y una naturaleza fundamental que depende del princi-
pio. La primera seria lo que tenemos en comiin con los demés seres y
Cosas, y nuestra especificidad humana residirfa en la segunda. Asf se
- explica el desfase entre Mencio, que al afirmar que la naturaleza es

Zhu X afiade a esta nueva construccion el Culmen supremg
convierte, en el aspecto ético, en origen del «sentido de lo hup
(ren {=). Si Mencio relaciona el ren con nuestra mente, y Chepy
con nuestra naturaleza,” la nocién de Culmen supremo (unidg

como una unidad de la naturaleza (constitucién) y las emociones
(funcion):

La mente es dueiia del cuerpo. Tiene su constitucién en la naj
humana y su funcionamiento en las emociones.**

Zhu Xi no hace sino reiterar las ideas de Zhang Zai, para quie
mente es lo que rige la naturaleza y las emociones», y de Cheng
para quien «la mente es una, y se refiere ya sea a la constituci
sea a la funcién»:* ‘

La naturaleza es lo que atin no estd en movimiento, las emocion
lo que ya estd en movimiento; en cuanto a la mente, abarca ambas ¢
Asf, la mente que atin no estd en movimiento es naturaleza y, cuando
en movimiento es emociones; es 1o que [Zhang Zai] llama «la men
rige la naturaleza y las emociones». Los deseos son producidos
emociones. La mente es como el agua, la naturaleza es el agua en su ¢
tud, las emociones representan el agua que fluye, y los deseos el agua
se agita. Ahora bien, entre esas olas, unas son buenas y otras malas.
tre los deseos, unos son buenos, como cuando «deseo ser cada v
humano», y otros malos, que surgen como violentas trombas; por
neral, éstos aniquilan el principio celeste como el agua que rompe
y lo destruye todo a su paso. Cuando Mencio dijo que «las emocion
van a hacer el bien» se referia a las emociones llenas de rectitud que
manan de nuestra naturaleza y de las cuales ninguna es originalmen
mala . -

A diferencia de Lu Xiangshan, que, como veremos, se limita a
ner en equivalencia mente y principio, Zhu Xi considera que en nu
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buena piensa en la naturaleza procedente del Cielo, y Xunzi, q
tiene lo contrario refiriéndose a la naturaleza fisica. Por tanto.
considerando a la vez la energfa y el principio podremos tener
sién completa de nuestra naturaleza: \

yorada por Cheng Yi, entre la «mente de Dao» (daoxin #E/0») y la
ente humana» (renxin AL»).La primera, que corresponde a la na-
za moral que el Cielo proporciona al hombre, es 1o que Zhu Xi
de por principio; la segunda abarca la parte psicofisica de la na-
za humana, hecha de emociones y de deseos que dependen de la
rgia y que, aun no siendo intrinsecamente malos, pueden volverse
tas sin el control de 1a mente de Dao.*?

in embargo, serfa un malentendido pensar que la mente de Dao
puena y que la humana es mala:* Zhu Xi busca mds bien un sutil
ibrio entre ambas para evitar el doble escollo del activismo uti-
arista y del desasimiento daofsta o budista. Se trata a la vez de «ha-
pie» en el mundo humano y «encontrar un punto de sujecion para
cuerpo y la mente» en el mundo natural. A los ojos de Zhu Xi, hay
'mismo peligro en prescindir de toda norma que en escatimar lo na-

La naturaleza es el principio que el hombre obtiene del Cielg,
es la energia que el hombre obtiene del Cielo. La naturaleza eg ap
las formas visibles, la energfa es posterior. El hombre, como tadag
res, llega a la vida dotado de esta naturaleza y de esta energia. By (g
nos de energia, el hombre y los demads seres no difieren mucho ep oy
a las facultades de consciencia y de movimiento; pero en términog de
cipio, jacaso poseen los seres todo el sentido de lo humano, de
del ritual, todo el discernimiento [del hombre]? Por esta razén 1a nagyr
za del hombre es en todo punto buena, y su inteligencia es supe'" )
pecto a los diez mil seres.*

En lo que lo distingue de los demas seres, hay en el homby
ciones que tienen la propiedad de cambiar con su conocimientg
principio que estructura la energia de cada uno sélo es una pz
principio celeste, que, mediante el proceso del conocimiento, modifj
ca progresivamente sus reacciones espontineas pasando del egofs
a la universalidad a medida que su energia se afina:

~ Siuno utiliza la mente humana sin reconocer la mente de Dao, caerd

sin duda en el abandono y la desviacion. Pero si uno se limita a la mente
de Dao sin prestar atencién a la mente humana, separard la naturaleza mo-
ral (ving %) y la naturaleza dada (o «destino», ming 7 ) en dos entida-
des distintas; lo que se llama mente de Dao queda entonces vacio y sin
i existencia real, y uno cae en la doctrina budista o daoista, sin relacién al-
) o . . - guna con las ensefianzas contenidas en el Libro de Yu"

La naturaleza no es sino principio. Dicho esto, sin la energia y |

teria del Cielo-Tierra, ese principio ya no seria inherente a nada. Allf don
de la energia es recibida en su pureza y limpidez, no hay ni oscuri
obstruccién, y el principio puede manifestarse sin dificultad. Cuand
obstruccidn es insignificante, triunfa el principio celeste; cuando cob;
portancia, predominan los deseos egoistas. Vemos asi que la natura
ginal es completamente buena.”

 Las «Ensefianzas del Libro de Yu (Yushu)» aluden a un pasaje de
autenticidad dudosa, los «Consejos de Yu el grande» (Da Yu mo) en
Libre de los Documentos, donde se encuentra una exhortacion de
un a su sucesor Yu el grande, fundador de la antigua dinastia Xia:

Le mente humana sélo es precariedad
La mente del Dao sélo es sutileza
Aténte a lo esencial y al Uno

Aférrate al Medio."

Aqui, el problema de la relacién entre deseos humanos y p
celeste debe entenderse como la relacion del todo con sus partes )
ciarse a la «unidad del Principio y la diversidad de sus particul:
ciones» de Cheng Yi, en la cual la realidad de lo miiltiple y lo pa
lar (el yo en toda su individualidad y sus deseos) se afirma en la mis
medida que la universalidad del Principio (la naturaleza moral).

~ Estos cuatro cripticos versos, que suman un total de dieciséis ca-
racteres, acabaron convirtiéndose en una férmula de adhesi6n del re-
imiento confuciano de la dinastia Song, interpretada por Cheng Yi
como sigue:
«Mente de Dao» y «mente humana» ~ Lamente humana no es sino deseos egoistas y comporta el riesgo de la

precariedad; la mente de Dao es principio celeste y posee la sutileza de lo
‘esencial. Cuando se eliminan los deseos egoistas, el principio celeste apa-
rece en toda su claridad.*s

La mente es a la vez principio y energia, pero debe ser const
mente purificada mediante el esfuerzo moral para mantener el control
de aquélla sobre ésta. Zhu Xi se ve asi llevado a volver a la distinc

~u
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Frente a la tendencia, peligrosa a sus ojos, de disociar |a mente
Xiangshan se esfuerza en encontrar el origen del principig celest
la mente humana, concebida como unidad: N

1 intuicion. A un discipulo que le pregunta la diferencia entre «natu-
.7a», «capacidad», «mente», «emoci6n», Lu se limita a responder:
1do eso viene a ser lo mismo, sélo difiere la manera de decirlo». Re-
ta evidente que Lu estd interesado en las cuestiones intelectuales
terminologia: la importancia vital estd en la pulsacién de las «ve-
, que «se encuentra exclusivamente en el sentido de lo humano y
o justo» »

~ Acusado de asimilar el Principio al Dao, Zhu Xi contraataca de-
unciando en su objetor una influencia del budismo Chan. Uno de sus
fjpulos mds eminentes, Chen Chun (1159-1223), compara la no-
de mente en Lu Xiangshan con la idea budista de consciencia.”
y su reproche tiene mds de anatema que de critica objetiva: Lu se
ta a llevar hasta el extremo el innatismo menciano, pero reivindi-
érgicamente su «pensamiento tnico», incluso con cierto desafio:

El principio del Dao no es otro que el que tenemos ante nuest :
Aunque'tuviéramos capacidad para elevar nuestra percepeidn
vel de los santos, nunca verfamos mds que el principio del Dag
ante nuestros ojos. (...) La teorfa del principio celeste y de log g
manos no es, evidentemente, la mejor. Suponiendo que el Cielo
cipio y que el hombre sea deseos, se deduce que el Cielo y el Hoy
son lo mismo. Esta idea tiene su origen en Laozi. (...) La maycf'p
los comentadores han interpretado que la mente humana la constipy
deseos, y que la de Dao la constituye el principio celeste. Esta internr
ci6n es falsa. La mente es una, ;cémo podria el hombre tener dos men(

La unidad de la mente segiin Lu Xiangshan Si mi ensefianza difiere de las demds, es que en mi todo es espontineo.
Pese a haber dicho miles de cosas, éstas s6lo expresan lo que hay en mi sin
Para refutar lo que le parece una bifurcacién entre el Cielg v afiadir floritura alguna. Alguien ha dicho recientemente de mf: «Aparte de
esta frase [de Mencio que Lu cita continuamente], “Empieza por consoli-
darlo que hay de grande en ti”, no sabe decir nada mds». Cuando me en-

férmula de Cheng Yi, «La naturaleza es principio» (xing ji li |
teré, dije: «jNada hay mds cierto!»*

Lu Xiangshan enuncia la suya propia, que constituye el resume
su pensamiento: «La mente es principio» (xin ji li JLE[1EE);
Pero hay que reconocer que Lu Xiangshan preserva la unidad fun-
ntal de 1a mente a costa de soslayar la cuestién del mal, sobre la
no aiade gran cosa respecto a Mencio, limitdndose a dar por sen-
a la identidad de la «naturaleza en el Cielo» y de la «mente en el
hombre». Aunque admite la posibilidad de efectos perversos en una
energia vital impura, no los considera como obstdculos importantes
ala unidad de la mente y del principio celeste. En una reflexion ti-
da «Basta pensar para obtenerlo (el principio)», afirma con men-
elana conviccidn:

Sdlo hay una mente; sélo hay un principio. Al fin y al cabo, t
duce a uno, el sentido esencial no puede ser dual. La mente, el
no pueden ser dos en modo alguno.*®

Para Lu Xiangshan, la realidad se encuentra entera en la
la continuidad de la mente:

Las cuatro direcciones, lo alto y lo bajo se llaman «espacio». El
y el futuro se llaman «tiempo». El espacio-tiempo es mi mente, mi |
es el espacio-tiempo. Hace miles de generaciones, aparecieron san
participaban de esta mente, de este principio. Dentro de miles de
ciones, aparecerdn santos que participardn de esta mente, de este pri
Todos los santos que aparecen entre los cuatro mares particip
mente, de este principio. (...) La realidad intrinseca del espacio-t
la mia; Ia realidad que me es intrinseca es la del espacio-tiempo."”

]

El sentido moral y el principio tal como residen en la mente humana
on dados por el Cielo y, por tanto, no pueden ser eliminados. Si algunos
se dejan obnubilar por las cosas exteriores hasta el punto de contravenir el
principio e infringir el sentido moral, es sencillamente porque no piensan.
Por poco que puedan hacer una verdadera introspeccién y un esfuerzo de
reflexion, su capacidad de distinguir entre lo bueno y lo malo y de elegir
‘en consecuencia tendrd la movilidad de lo invisible, la claridad de la luz y
la limpidez de 1a certidumbre.

~ Quienes estudian hoy sélo aplican su mente a nimiedades, sin tratar de
fijarse en lo concreto. Mencio dijo: «Quien llega al fondo del potencial de
Sumente conoce su naturaleza. Conocer su naturaleza es conocer el Cie-
lox». S6lo hay una mente: la mia, la de mi amigo, la del sabio de hace mi-

A diferencia de Cheng Yi y de Zhu Xi, Lu Xiangshan no se inl
sa demasiado por la nocién de naturaleza, dificilmente concebib
la de principio celeste. Para él, la unidad de lo real y 1a bondad 0
nal de la naturaleza humana estdn presentes de entrada, forman
de lo dado y, por tanto sélo pueden aprehenderse en la inme:
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les de afios, la del sabio de dentro de miles de afios, todos participan, 90, tanto en Zhu Xi como en Cheng Yi aparece una voluntad de con-
misma mente. La mente tiene una constitucion inmensa, y si consigg | rol, consciente del permanente riesgo de caer en la anarquia. La me-
gar al fondo de su potencial, el Cielo y yo seremos uno.® 2 tifora del agua, cuya tendencia a fluir hacia abajo es, segtin Mencio,
tan natural como la de la naturaleza humana a ser buena, se ensom-
:[;'fece con Zhu Xi, que compara la mente al agua susceptible de verse
agitada por malas olas.® Esa sombra en el optimismo menciano se ex-
plica sin duda por la influencia conjunta de Xunzi y del budismo:¥

"\

A diferencia de Lu Xiangshan para quien la mente es prin
Zhu Xi concibe la mente humana como el lugar donde se degye
principio celeste, el cual no obstante s6lo puede manifestarse
mente a costa de un esfuerzo sostenido de la mente si se tiene ep
ta la existencia de pulsiones malas. Para ello, es preciso distin
mente de naturaleza. Esta, al no ser sino otra expresién del pring
de lo «atin por manifestar» (weifa %), es «anterior a las form
En cambio, la mente, que Zhu Xi considera como lo «ya manif
(vifa E258), es «posterior a las formas»;* debe entenderse como
mezcla de principio y energfa susceptible de producir emociones
pueden facilmente convertirse en «deseos egoistas» propios del
humano.

En definitiva, a los ojos de Zhu Xi, Lu Xiangshan s6lo consigu
servar la unidad fundamental de la mente y del principio a costa d
subjetivismo total que plantea constantemente la pregunta: cuando
que «la mente es principio», jno quiero decir que es mi mente la
principio, en cuyo caso pueden darse todas las mistificaciones? Po
Zhu Xi estd en constante biisqueda de normas, de referencias par
bar la validez del principio: conocimiento de la intencién de los
mediante el estudio de los Clasicos, examen de las cosas exterior

Desde la perspectiva de Lu Xiangshan, 1a mente es lo prime
ella se remite todo lo demds: «Lo que llena la mente y mana de
y lo que se extiende por todo el universo, no es sino el prin
Para Zhu Xi, esta primacia de la mente s6lo representa un dato d
tida que luego debe encontrar substancia en el proceso de la
moral, que incluye todo el trabajo de la mente consigo misn
como su confrontacién con el mundo exterior. Lu concibe |
desde la perspectiva intemporal, ahistérica, de la unidad antr
mica; en cambio, Zhu Xi, para quien nada estd dado de ante
pierde nunca de vista el aspecto histérico y el objetivo cultural
proyecto confuciano.

La mente es ama. Lo es tanto en el movimiento como en la quietud; no
es que no sea necesaria en la quietud y vuelva a serlo al pasar al movi-
miento. Por «<amo» ha de entenderse un poder de control inherente a la
mente que se difunde por doquier. La mente unifica y controla la natura-
~ leza y sus emociones, sin que por ello se confunda con ellas en una vaga
~ entidad sin distinciones,*®

- Esta obsesién con un «amo» que preside lo existente no deja de re-
cordar la elaboracién de esta idea por Wang Bi (siglo 1), que a su vez
6 del Zhuangzi y del Mengzi la nocién de una «mente inquebran-
le» (budong xin 7~Bfl(») incluso bajo presiones exteriores.” Zhu
por su parte, habla de un «principio fijo» a partir del cual es posi-
le enfrentarse a la «confusion de las diez mil transformaciones». La
ciplina mental necesaria para llegar al punto de equilibrio en que
mente humana se confunde con la mente de Dao recibe el nombre
«regla de la mente» (xinfa ,(i3), término tomado del budismo y
daoismo. Cheng Yi ya vefa en el Invariable Medio «la regla de la
mente transmitida por la escuela de Confucio», alusién a la primera
cién, en que se habla de la «vigilancia del hombre de bien cuando
estd a solas consigo mismox» &
En el pensamiento de Zhu Xi se toma cuenta la mente no sélo en
«constitucién fundamental» (benti 2548 ), sino también en su «em-
o funcional» en la experiencia concreta (fayong %% ff). Esta exige
«esfuerzo moral deliberado y sostenido» (gongfu th3k), que se
uce en cierto mimero de précticas, entre las cuales las mds exten-
as son la meditacién sentada y el examen de consciencia, clara-
te tomadas del daofsmo y del budismo. El jingzuo 2 (literal-
ite «sentarse en quietud») estd inspirado en el «sentarse en el
ido» (zuowang 447 ) de Zhuangzi, y en la meditacién sentada
ochan 4438 ) del budismo Chan.®' Asf fue como Li Tong, el maes-
de Zhu Xi, «purificaba su mente permaneciendo sentado y en si-
Contrariamente a lo que sostiene Lu Xiangshan, Zhu Xi I Iencio con el fin de experimentar el estado en que placer, célera, tris-
mente de Dao y la mente humana como una sola mente vista d alegria atin no se han manifestado. Y comprendi6 a la larga que
perspectivas: la perspectiva moral, en que coincide con el principi ( estado era el gran fundamento de cuanto hay en el mundo» . He
leste, y la perspectiva estrictamente bioldgica e instintiva. Sine quf las instrucciones de uso:

Disciplina mental
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Sentado en un lugar tranquilo, con las piernas cruzadas, los ojos debep
mirar la punta de la nariz. Hay que fijar Ia mente en la parte del cuerpo que
se halla debajo del ombligo. A la larga, uno experimentara una sensacidy
de calor y sentird poco a poco la eficacia [del método].*

Se trata de conseguir que la mente «vea el Principio», por utilizgy
la expresién de los hermanos Cheng:

Si en los momentos de ocio en que no lee, uno se sienta en up lugar
tranquilo, hacerlo le sosegaré la mente, le regulard el soplo y le ayudarg i
ver, en progresiva revelacion, el principio de orden universal

«Sentarse en quietud» proporciona experiencias que podrian cali-
ficarse de misticas en tanto se accede a la mente primigenia, «atin por
manifestar», es decir antes de que la actividad mental se exprese ep
forma de voliciones, pensamientos o sentimientos. Pero Zhu Xj ge
guarda de caer en la tendencia quiétista asociada a los daoistas y bu-
distas destacando que ni siquiera la quietud suprema es disociable de
la actividad propia del hombre confuciano:

«El fnfimo inicio es movimiento todavia imperceptible»: imperceptible
es el movimiento en su comienzo, en el instante en que lo verdadero y lo
falso, lo bueno y lo malo despuntan apenas. (...) Este inicio es tan poco per-
ceptible como un pelo, pero a fuerza de profunda observacin, la visién se
ensancha, y el principio del Dao se revela entonces de forma natural. El
instante del «infimo inicio» es el punto de separacién de lo bueno y lo
malo. Cuando uno lo percibe claramente, hay examen de las cosas y, por
tanto, extensién del conocimiento; de lo primero dimana la autenticidad
del pensamiento; de lo segundo, la rectitud del corazén y la cultura moral,
las cuales traen a su vez la cohesién familiar, el buen orden del pais y la
paz universal %

Zhu Xi se sitia en falso contra la idea sincretista de que no hay di-
ferencia fundamental entre el sentido de humanidad confuciano y la
compasion budista, y que la tinica divergencia existente enfre ambos
es de orden puramente funcional, ya que el budismo no propone un
proyecto prictico. Para quien trata de encontrar una fuente de inspi-
racidn auténticamente confuciana, esta distincién entre el principio
absoluto y la practica ética es inaceptable. La fusién total con el prin-
cipio —la santidad— sélo puede alcanzarse en la prictica moral més
concreta, cotidiana y corriente. De ahi la necesidad, para quienes aﬁ'n'
no poseen el conocimiento total de los santos, de dedicarse al estudio
del principio tanto dentro como fuera de si mismos.
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«ixamen de las cosas y extensién del conocimiento»

Frente a Lu Xiangshan, que decide volver a los origenes de la in-
quicién menciana, a la capacidad de la mente de afinarse sin cesar y
de llegar a la comunién inicial con la potencia c6smica, Zhu Xi bus-
ca una norma externa a la mente. Es por esto que da tanta importan-
cia al «examen de las cosas» (gewu). Aligual que Cheng Yi, toma esta
exptesion del Gran Estudio en el sentido de «alcanzar» las cosas para
ver su principio.*® Asi se describe el proceso ético que desemboca en
una experiencia mistica que podria compararse a la iluminacién bu-
dista:

La frase «La extensién del conocimiento consiste en el examen de las
cosas» significa que, si quiero extender mi conocimiento, debo ir hasta el
fondo del principio de todas las cosas que se me presenten. La inteligen-
cia de cualquier hombre estd provista de aptitud para conocer, igual que
todas las cosas bajo el Cielo estdn provistas de principio. Mientras existen
principios que no han sido explorados a fondo, el conocimiento no es ex-
haustivo. Por eso el Gran Estudio, entre las primeras instrucciones que da,
recomienda encarecidamente a quien aprende que, ante cualquier cosa, em-
piece por lo que conoce de su principio y lo explore hasta el fondo, lle-
vando su biisqueda al extremo. A fuerza de afdn y de tiempo, un dia, si-
bitamente, lo penetrard todo en una sola unidad. A partir de entonces, de
la multitud de las cosas, ya nada le resultard inaccesible, el derecho como
el revés, lo ms sutil y lo més burdo, y en su mente ya nada quedari en la
sombra, ni la totalidad de su constitucién ni la amplitud de su accién. As{
es el «examen de las cosas y la extensién del conocimiento» %

Resulta evidente que este conocimiento no debe entenderse en un
sentido empirico y objetivo: se trata mds bien de un «conocimiento»
como intuicién inmediata. En cuanto al examen del principio, se tra-
ta de un proyecto moral que sélo puede llevarse a cabo de manera acu-
mulativa, si bien la prictica moral puede en ocasiones llevar a una ilu-
minaci6n instantdnea. El prefacio al Gran Estudio indica una via
gradual que Zhu Xi compara abiertamente con los tres grandes prin-
cipios y el camino Getuple de la ensefianza budista. La exigencia de
«petfeccionarse a si mismo para ser capaz de gobernar a los hombres»
(xiuji zhiren {ET21A A ) significa que la regeneracién de la sociedad
pasa por una disciplina individual. Zhu Xi toma la precaucién de dis-
tinguir este proceso del de la iluminacién sibita del Chan destacando,
con un espiritu eminentemente menciano, la responsabilidad politica
del soberano de garantizar la educacién de todos gracias a un sistema
de escuelas que cubre desde la capital hasta la més pequefia aldea. En
este punto se opone a las concepciones de Chen Liang (1143-1194) y
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de Ye Shi (1150-1223), que, por sus criterios utilitaristas de efjg
sus preocupaciones econdmicas, sociales y politicas, son he
de las tendencias criticas y reformadoras de Wang Anshi, enem
Zhu Xi %

Para Zhu X3, los ritos son «las formas exteriores que manj
el principio celeste», es decir, el sentido de lo humano. Cop
mente a la concepcién de Xunzi, los ritos ya no ocupan el cep
gravedad, aunque siguen cumpliendo una funcién pedagégica y
cial. Por ello se preocupa Zhu Xi de 1a salud moral de la socied
pugnando activamente la difusién de los ritos en la vida fa mili
educativa. Sus Ritos familiares (Zhuzi jiali) y su Estudio ele
(Xiaoxue), aunque en gran parte compilados por otros, desem
un papel de primer orden en la difusién en toda la sociedad de
ca confuciana desde la dinastia Song hasta los Qing %

Este aspecto de la obra de Zhu Xi muestra la tendencia rigoris
tomo la sociedad china a partir del siglo X1, proliferando las «
ciones comunales» (xiangyue), asociaciones de edificacién
cuyo tnico objetivo era «animarse mutuamente a hacer el bi
rregirse mutuamente las faltas, tratarse mutuamente segtin log f :
ayudarse mutuamente en caso de desgracia». Como sefiala Jac
Gernet, que ve en ello un paralelismo con la Europa de los siglo
XVIII, «se emprendi6 la transformacién de lo prescrito en vivido.
tequizacién del pueblo para imponerle una moral mas estricta, A
tir de los siglos XI-x11, la mayor presidn social se ejercié sob
mujeres, los jovenes y, de manera general, sobre los subordinad
El rigorismo moral de la dinastia Song, ampliamente fomentadc
la escuela Cheng-Zhu, pone en paralelo una concepcidn absolutis
la lealtad del ministro hacia su sefior y de la fidelidad de u
hacia su marido, aunque sea difunto: «Al igual que una muj'e
sa no se entrega a dos esposos —dice Sima Guang—, un minist
no sirve a dos soberanos».” Iy

tar demasiada atencion al abismo que separa el mal del principio,
hu Xi corre el riesgo de «disociar mente y principio como dos enti-
es distintas», imposibilitando asf su unidad.

Después de su muerte, el debate entre ambos maestros tiende a ra-
dicalizar la rivalidad entre las dos escuelas, la del principio (lixue
£2) y la de la mente (xinxue /[M22). La primera pretende dar pri-
fa a la «via de la investigacién y del estudio» (dao wenxue
HE2 ), y la segunda a la «exaltacidn de la naturaleza moraly (zun
ing RfEM:).” Zhu Xi comenta asi esta doble expresién tomada
o| Invariable Medio:

Exaltar la naturaleza moral es el medio de preservar 1a mente en su in-
tegridad para llevar al simmum la grandeza de la substancia del Dao. Se-
guir la via de la investigacién y del estudio es el medio de extender el pro-
- pio conocimiento para llegar hasta el fondo de lo méds fnfimo en la
- substancia del Dao. Son los dos grandes pilares del cultivo de 1a virtud y
~ de la consolidacion del Dao.™

- 7Zhu Xi parece querer hacer aqui una sintesis lo mds equilibrada po-
sible entre los dos principios de investigacién intelectual y de précti-
ética que son, segiin su propia comparacién, tan solidarios como
os alas de un pdjaro o las dos ruedas de un carro. Se trata, ni mis
i menos, de un programa total de bisqueda de santidad. Pese a in-
en la unidad fundamental de la prictica y el conocimiento, el de-
otero de Zhu Xi es gradualista; «fragmentario» segtin Lu Xiangshan,
ie prefiere afirmar la primacia del innatismo moral:

I Si uno no sabe exaltar la naturaleza moral, ;cémo puede hablar de se-
guir la via de la investigacién y del estudio?”

~ Innatismo en que Zhu Xi encuentra indicios del subitismo Chan
, segiin €1, Lu trata de introducir disimuldndolo en la ensefianza
nfuciana, como un contrabandista de Fujian que oculta su sal bajo
montoén de pescado seco.” Esta controversia prolonga la tensién,
patente en los Didlogos de Confucio, que crea una doble exigen-
la ampliacién del conocimiento y de la experiencia y el deseo de
los a lo esencial, que es el sentido moral.” Pero desde entonces
nido lugar la reformulacién budista, y la tensién se produce en-
2 la progresién gradual y acumulativa de la edificacién moral y la
minacién sibita.” Hay aqui dos concepciones diferentes del adve-
miento del sentido, dependiendo de si se capta por el intelecto o por
intuicién. Para Zhu Xi es imposible prescindir del conocimiento en
€l proceso moral:

Gradualismo y subitismo, conocimiento y accién

A pesar de la clara oposicién en la que sus sucesores quisi
casillar sus respectivas visiones, Zhu Xi y Lu Xiangshan p:
compartir, en el fondo, la misma concepcién monista del mundo
un todo indivisible y plenamente presente en cada una de su
Su divergencia radica mds bien en la manera de concebir esta t
Segiin Zhu Xi, al negarse a identificar el mal y quedarse en la un
de la mente sin «llegar hasta el fondo del principio», Lu Xiangs
es capaz de abarcar todos los aspectos de su relacién. A la inve
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Conacimiento y accién son siempre indispensables el uno al
lo son los ojos y las piernas: sin piernas, 10s 0jos no pueden andar;
las piernas no pueden ver. En cuanto al orden que debe seguirse, |
cimiento tiene precedencia; pero en cuanto a importancia, la accig
més peso.™

cartas y conferencias) a la que nos referimos aqui es el Lu Jiuyuan ji, Zhonghua shu-
Beijing, 1980. Se puede consultar 1a monografia (bastante sumaria) de Huang Sin-
“ni. Lu Hsiang-shan. A Twelfth Century Chinese Idealist Philosopher, 1944, reed. Hy-
.on Press, Westport (Conn.), 1977.
" 4, Lu Jiuyuan ji, 34, p. 427, Para una traduccién completa al inglés, véase Chan
'Wing-tsit, «Neo-Confucian Philosophical Poems», Renditions (Hong Kong), n.® 4
(1975)-
ﬁlgTE[).f::nc:uemm se relata en la biografia cronoldgica de Lu Xiangshan, véase Lu Jiu-
n ji 36, pp- 490-491. Para el contenido de la discusidn, véase ibid., 34, pp. 427-428.
re las circunstancias del encuentro, véase Julia Ching, «The Goose Lake Monastery
bate (1175)», Journal of Chinese Philosophy,n.” | (1974), pp. 76-93.
- 5. Testimonio de un tal Zhu Hengdao, en Lu Jiuyuan ji 36, p. 491.
6. Los tinicos contactos de Zhu Xi con la corte imperial fueron tres memorias de
lientes amonestaciones que presenté al emperador Xiaozong (r. 1162-1189), a las que
siguieron sendas audiencias en la capital, asi como 46 dias al final de su carrera duran-
s los cuales estuvo encargado de instruir al emperador Ningzong (r. 1194-1224) sobre
ran Estudio. Acerca de la carrera oficial de Zhu Xi, véase Conrad M. Schirokauer,
hu Hsi's Political Career: A Study of Ambivalence», en Arthur F. Wright y Denis
'ngchett eds., Confucian Personalities, Stanford University Press, Stanford, 1962,
pp. 162-188.
7. Véase Conrad Schirckauer, «Neo-Confucians under Attack: The Condemnation
of Wei-hsiieh», en John Winthrop Haeger, ed., Crisis and Prosperity in Sung China,
University of Arizona Press, Tucson, 1975, pp. 163-198.
8. Acerca de las concepciones educativas de Zhu Xi, véase Daniel K. Gardner,
«Principle and Pedagogy: Chu Hsi and the Four Books», Harvard Journal of Asiatic
Studies, vol. 44,1n.° 1 (1984), pp. 57-82; «Transmitting the Way: Chu Hsi and his Pro-
gram of Learning», Harvard Journal of Asiatic Studies, vol. 49, n.° 1 (1989); «<Modes
; 5 i : . of Thought and Modes of Discourse in the Sung», Journal of Asian Studies, vol, 50
te de China y tenian por capital Khanbalik (la actual Beijing (1991), E.'J 574-603. Véase también Peter K. Bol, «Chi Hsi’s Redefinition of Literati
pital del norte»), la misma que pudo admirar Marco Polo (1254- 1324) Learning», en W. T. de Bary y John W. Chaffee, eds., Neo-Confucian Education: The
con ocasién de su entrevista con el gran Khan Kubilai (r. 1 Formative Stage, University of California Press, Berkeley, 1989, pp. 151-185.

1294) *! Por decreto del emperador Renzong de Yuan, los Cua ’ 9. Muchas de esas obras, que trataban sobre temas tan variados como la filosofia,
bros y los Clasicos comentados por Zhu Xi se impusieron en

Esencialmente, es la articulacién del conocimiento y Ia a,
que daria materia de reflexion a los sucesores de Zhu Xi, entre |
les el més destacado seria Wang Yangming, de la dinastia
cualquier caso, el aspecto libresco e intelectual de la sintesis zhu
ta, sus aportaciones a la tradicion cldsica y la explotacion ideg]g
de que serfa objeto le garantizarian una pervivencia mayor que 4
adversarios. A partir de mediados del siglo xm1, el pensamientg
Xi se erige en ortodoxia y empieza a difundirse en todo el my
nizado», sobre todo en Corea y Japén, donde es objeto de deg
ricos y originales.® En 1241, cuando los mongoles habian
con la dominacién Jiirchen en el norte, la corte imperial de Jog 0
del sur, en su desesperada bisqueda de una base ideoldgica para sy |
gitimidad, se adhirié oficialmente al daoxue introduciendo las efi
de los principales representantes de dicha escuela en el templl
Confucio y fomentando el estudio de sus textos y comentarios, |
la dinastia Song estaba destinada a desaparecer en 1279, derrocad
los mongoles. Estos ya habian establecido su dinastfa Yuan e

la historia, la religidn, la literatura, el género biogrifico, se perdieron. Existe cierto nii-
‘mero de antologias de las obras de Zhu Xi, entre las cuales destacaremos:

~Zhuzi yulei (Antologia razonada de las ensefianzas del Maestro Zhu), compilada
en 1270 en 140 capitulos. La edicién moderna aqui utilizada es la de Zhonghua shuju,
Beijing, 1983, Se puede consultar la traduccién parcial al inglés de Daniel K. Gardner,
Learning to be a Sage: Selections from the Conversations of Master Chu, Arranged To-
pically, University of California Press, Berkeley, 1990.
 ~Zhuzi wenji (Escritos del Maestro Zhu), de 1532, refine cartas, documentos ofi-
ales, breves ensayos, poemas, etc.,en 121 capitulos. Lo recogen la edicién Sibu cong-
kan (SBCK), asf como la edicién del Sibu beiyao (SBBY), que le ha dado el titulo de
Zhuzi daguan (Gran suma del Maestro Zhu).

=En cuanto al Zhuzi quanshu (Obras completas del Maestro Zhu), compilado en
1714 por orden imperial y dispuesto en 66 capitulos, en realidad sélo contiene pdginas
escogidas de Zhuzi wenji y Zhuzi yulei, Reed. Guangxue, Taibei, 1977.
10. Obsérvese que los Cinco Clisicos, exceptuando el Libro de las Mutaciones sus-
citan poco interés entre los comentadores de las dinastias Song del sur, Yuan y Ming, y
86lo recobran su prestigio a partir del siglo xvii, cuando se perfila una reaccién contra
laortodoxia zhuxista.
11. Véase Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 188,y Lu Jiuyuan ji 34, p. 395.
12, Zhuzi yulei 11, p. 192.

que se mantendria durante siglos, hasta la abolicién definitiva d
tema de exdmenes en 1905.

Notas

1. Acerca de 1a historia intelectual de este perfodo, véase Hoyt Cleveland
y Stephen West, eds., China under Jiirchen Rule: Essays on Chin Intellectual an
tural History, State University of New York Press, Albany, 1995; James T. C. Liu
na Turning Inward: Intellectual and Political Changes in the Early Twelfth Centi
Harvard University Press, 1988,

2. Para elementos biogréficos sobre Zhu Xi, véase Chan Wing-tsit, ed.,
and Neo-Confucianism, University of Hawaii Press, Honolulu, 1986. Del mismo
véase Chu Hsi: Life and Thought, Chinese University Press, Hong Kong, 1987,
Hsi: New Studies, University of Hawaii Press, Honolulu, 1989, !

3. Laedicién moderna de las obras completas de Lu Xiangshan (principalmente
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13. Véase Hoyt Cleveland Tillman, Confucian Discourse and Chy Hsi's A
dancy, University of Hawaii Press, Honolulu, 1992, que estudia la evolucidn higyg
del daoxue como «fellowship». Esta comunidad se distingue por una parte de| So
(«estudios Song», término genérico para el renacimiento confuciano bajo Ia gj,
Song) y. por otra, de la escuela Cheng-Zhu o lixue, «escuela del principios, que
pone como ortodoxia de Estado en 1241. No obstante, estos tres aspectos suelen
ficarse indiferentemente como «neoconfucianismos, en la sinologia occidenl_aI.I Vi
también cap. 17, nota 14.

14, Véase Jacques Gernet, L'intelligence de la Chine,p. 110, Sobre las acad;
véase Linda A. Walton, «The Institutional Context of Neo-Confucianism: Schoj
Schools, and shu-yiian in Sung-Yuan China», en de Bary y Chaffee, eds., Neo-cy,
cian Education, pp. 457-492. :

15. Véase Julia Ching (y Hans Kiing), Christianisme et Religion chinoise, Ed
Seuil, Paris, 1991, p. 101. ¥

16. Parece que el término dateng fue utilizado por primera vez en 1136, poco
pués del nacimiento de Zhu Xi, con una referencia muy politizada a los maestrog
Luoyang, empezando por los hermanos Cheng. En 1131, por decreto imperial, se ofop. |
garon honores péstumos a Cheng Yi, victima de la vindicta de los partidarios de
Anshi a finales del periodo Song del norte. Acerca de la construccion de una «gel
logia del Dao» a partir de los Song del sur, véase Thomas A. Wilson, Genealogy g

Way. The Construction and Uses of the Confucian Tradition in Late Imperial Ching
Stanford University Press, Stanford, 1995.

17. ElJinsi Iu, antologia destinada a la edificacién moral de sus lectores, es u
delo del género, una y otra vez reproducido y copiado, con repercusiones consider.
ya que fue objeto de comentarios hasta finales del siglo XX, incluso en Corea y Ja
La expresién jinsi procede de los Didlogos de Confucio (XIX, 6): «Zixia dijo: Amp|
sus conocimientos sin perder de vista su intencidn inicial, preguntar siempre para
flexionar mejor sobre lo que més nos atafie, eso ya es sentido de lo humano».

El Jinsi lu, durante mucho tiempo considerado como texto de base para el estudi
de la filosoffa de la dinastia Song, tuvo muchas ediciones, por ejemplo las de Ye (
(mediados del siglo i) y la de Jiang Yong (1681-1762). Esta sirvi6 de basé'parﬁ%
edicion moderna del Sibu beiyao, Guangwen shuju, Taibei, 1972, asi como para la tra
duccién al inglés de Chan Wing-tsit, Reflections on Things at Hand, Nueva York, |
La edicién de Ye Cai sirvié de base para la traduccién al alemén de Olaf Graf, Djin-si
Iu. Die sungkonfuzianische Summa, 3 vols., Sophia, Tokyo, 1953-1954. Del mis/
autor, véase Tao und Jen. Sein und Sollen im sungchinesischen Monismus, Harras:
witz, Wiesbaden, 1970. i

18. Zhuzi yulei 1, pp. 1-2. ok

19. Véase David Gedalecia, «Excursion into Substance and Function; The Deve-
lopment of the T"i-Ying Paradigm in Chu Hsi», Philosophy East and West, vol. 24,
(1974), pp. 443-451.

20. Comentario de Zhu Xi sobre la Explicacion del Diagrama del Culmen !
mo (Taijitu shuo), en Zhou Dunyi (Obras de Zhou Dunyi), Zhonghua shuju, Beij

1990, p. 3. La distincién entre el Dao «antes de las formas visibles» y los objeto
cretos «después de Ias formas visibles» procede del Gran Comentiario sobre las M
ciones (véase cap. 11, nota 43).

21, Carta de respuesta a Huang Daofu, en Zhuzi wenji 58, ed. SBBY p. 4b. .

22. 407y 41" respuestas a Lii Zuqgian, en Zhuzi wenji 48, ed. SBBY, pp. 16bw1i7§‘:«-

23. Prefacio al Yichuan Yizhuan (Comentario de Cheng Yi sobre las Murac’ionéﬂ}‘f
en Er Cheng ji, p. 689. -

24, Zhuzi yulei 94, p. 2.372.

25. Zhuzi yulei 1, pp. 2-3.
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26. Véase cap. 17.

27. 5. carta de Zhu a Lu, en Lu Jiuyuan ji, p. 553, La expresion «sin sonido algu-
10, bi olor» es una cita, a la que Zhu Xi es muy aficionado, del Invariable Medio, § 33,
que a s Vez lo es del Libro de las Odas, n* 235.

~ 28. 6."carta de Zhu a Lu en Lu Jiuyuan ji, pp. 555 y 558.

29, Zhuzi yulei 94,p.2.374.

30. Zhuzi yulei 94, p. 2.409.

31, Yishu 22A,en Er Cheng ji, p. 296.

32. Véase Mengzi VI A 11 e Yishu 18, en Er Cheng ji, p. 182,

33, Zhuzi wenji 56, ed, SBBY, p. 14b.

34. Véase la cita de Zhang Zai en el cap. 17, nota 89, y la carta de Cheng Yi a Lii
Dalin, Yichuan wenji (Escritos de Cheng Yi) 9, en Er Cheng ji, p. 609.

35. Zhuzi yulei 5, pp. 93-94, La cita «deseo ser cada vez mds humano» procede de
los Didlogos de Confucio, VII, 29; la frase de Mencio «las emociones llevan a hacer el
bien» estd tomada del Mengzi VI A 6. La comparacién de la mente con el agua es de
Cheng Yi, véase cap. 18, nota 36.

36. Comentario sobre el Zhongyong (Invariable Medio), § 1, en Sishu zhangju ji-
zhu (Comentarios comparados sobre los Cuatro Libros), Zhonghua shuju, col. «Xin-
bian zhuzi jicheng», Beijing, 1983, p. 17.

37. Véase cap. 18, nota 58.

38. Véase el comentario de Zhu Xi sobre el principio de los Didlogos, de Confu-
cio, Lunyu jizhu 1, en Sishu zhangju jizhu, p. 48, y el Tratado sobre el sentido de lo hu-
mano (Renshuo), en Zhuzi wenji 67, ed. SBBY, p. 20a.

39. Véase Zhuzi yulei 4, pp. 65-66.

40. Comentario sobre el Mengzi VI A 3, en Sishu zhangju jizhu, p. 326,

41. Zhuzi yulei 4, p. 66.

42. La distincién que Zhu Xi introduce entre los cuatro gérmenes del Mengzi 11 A
2 (sentido de lo humano, de lo justo, del ritual y discernimiento), que son expresiones
del principio, y las «siete emociones» del Liji (Tratado de los Ritos), cap. Liyun (ale-
grfa, ira, tristeza, temor, amor, odio, deseo), que son expresiones de la energfa, provo-
¢d encarnizados debates en los siglos xvi-xvil en Corea en la controversia llamada de
los «cuatro siete», véase Zhuzi yulei 53, pp. 1,296 y ss.

43. Es la tendencia rigorista de ciertos propagadores de la escuela Cheng-Zhu en
los siglos xu-xu1. Thomas Metzger muestra su desacuerdo con la presentacién simplista
del «dualismo» del pensamiento de Zhu Xi bajo forma de oposicién entre principio (=
bien) y energia (= mal), véase su Escape from Predicament, pp. 261-262, nota 210.

44. Zhuzi yulei 62,p. 1.488.

45. Las tres primeras frases proceden del Xunzi 21, que cita un «cldsico perdido,
y la iltima, de los Didlogos de Confucio, XX, 1. La no-autenticidad de este pasaje acer-
ca del cual el propio Zhu Xi albergaba alguna duda, fue demostrada de manera decisi-
va bajo la dinastfa Qing por Yan Ruoqu (1636-1704), véase cap. 21.

46. Yishu 24, en Er Cheng ji,p.312.

47. Lu Jiuyuan ji (Obras de Lu Xiangshan) 34, pp. 395-396.

48. Lu Jiuyuan ji 1, pp. 4-5. Para la férmula de Cheng Yi, véase cap. 18, nota 56.

49. Lu Jiuyuan ji 22, p. 273. Segiin su biografia, Lu dijo estas palabras a la edad de
doce ailos. Véase Lu Jiuyuan ji 36, p. 483.

50. Lu Jiuyuan ji 35, p. 444,

51. Beixi ziyi (Significado de los términos segiin el Maestro de Beixi), ed, Congshu
Jicheng 1, pp. 9-10. Se trata de un glosario muy iitil de términos y nociones clave utili-
zados en el daoxue. Existe una traduccién al inglés de Chan Wing-tsit, Neo-Confircian
Terms Explained (The Pei-hsi tzu-i) by Ch'en Ch’un, 1159-1223, Columbia University
Press, Nueva York, 1986.
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52. Lu Jiuyuan ji 34, p. 400.

53. Lu Jiuyuan ji 32 y 35, pp. 376 y 444. La cita de Mencio procede del M,
A [, véase cap. 6, «Naturaleza y destino». "

54, Acerca de todas estas nociones, véase cap. 11, notas 41 y 43,

55. Lu Jiuyuan ji 34, p. 423.

56. Véase el pasaje de Zhuzi yulei 5 citado en la nota 35,

57. Acerca de la influencia del budismo en la concepcién confuciana de la
leza humana, véase Thomas Metzger, Escape from Predicament, pp. 262-263,

58. Zhuzi yulei 5, p. 94. Véase también notas 33 y 34. y

59. Acerca de la idea de un «amo interno» en el pensamiento de la antjpj
preimperial, véase Donald J. Munro, The Concept of Man in Early China, Stanforg
versity Press, Stanford, 1969, pp. 59-64 y 89. i

60. Waishu 11, en Er Cheng ji, p. 411. Para la cita del Invariable Medio
se cap. 6, «Centralidad y autenticidad».

61. Acerca del «sentarse en el olvido» (zuowang) de Zhuangzi, véase ¢
«Preservar la energfa esencial»; sobre la meditacidn sentada (zuochan, en jap
zen) del budismo Chan, véase el cap. 16, nota 45. Sobre el «sentarse en quie
ticado bajo las dinastias Song y Ming, véase Jacques Gernet, «Techniques de r
Ilement, religion et philosophie: A propos du jingzuo néoconfucéen», en L'in
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20
Vuelta a la mente en el pensamiento
de la dinastia Ming (siglos XIV-XVI)

. herencia de los Song desde el siglo x1m hasta el xv

T

para la clase letrada, la instauracién de la dinastia mongola de los
(1264-1368) fue un importante trauma. Durante el siglo que
u dominacion, los letrados fueron apartados del poder politico
Ggico, ya que les fue pricticamente cortada la via de acceso me-
nte exdmenes oficiales. «En un imperio donde los mongoles eran
amos absolutos y no confiaban a los chinos mas que funciones
ernas, es normal que los conquistadores mostraran escaso inte-
la cultura de sus stibditos. (...) Asimismo, los favores otorga-
la escuela “neoconfuciana” de los Song no deben inducir a en-
Intervinieron tardiamente, a principios del siglo x1v».' Incluso
és del decreto de 1313, que declar6 ortodoxas las interpretacio-
Zhu Xi acerca de los Cldsicos, y del restablecimiento de los
nes mandarinales en 1315, la discriminacién respecto a los Han
s chinos del sur sigui6 siendo patente. En cambio, gracias a la
linacién mongola, el espacio chino se vio atravesado por una cir-
on sin precedentes de etnias, culturas y religiones muy diversas:
dismo lamafsta tibetano predominarfa en la corte mongola mien-
ciertas comunidades musulmanas se implantan en el oeste y el sur,
nbargo, la primeras misiones cristianas, sobre todo franciscanas,
arecieron entonces no se desarrollarfan hasta la gran «ofensi-
jesuita del siglo xvir.?

undimiento de la dinastia Song en 1279 frente al invasor mon-
e quebranta profundamente la visiGn idealista y universalista de
trados del daoxue, provoca una vuelta a la biisqueda individual
antidad en quienes, como Liu Yin (1249-1293), eligen el retiro.
s aceptan servir a la dinastia mongola. Es el caso de Xu Heng
1281), que contribuye asf a imponer la linea de Zhu Xi en de-

455



vemos aqui la traduccion en términos institucionales de las leccio-
.« morales y el catecismo dispensados por Zhu Xi y sus epigonos:
las familiares», manuales escolares, compendios para candidatos
4menes, etc. Al constituir la materia misma de las oposiciones a
urocracia imperial, el estudio de los Clasicos, impuesto a partir de
Jos Han, se convirtié mds que nunca en una cuestion politica, confun-
diéndose su destino con el del imperio hasta desaparecer con €l en los
albores del siglo xX. Por lo tanto, nunca estd de mds insistir en el pa-
| ideoldgico que desempefiaron unos debates en apariencia pura-
-nte filolégicos o académicos, que elaborarian un pensamiento or-
,' odoxo a escala nacional para una parte importante de la poblacion, la
que gervia de correa de transmision al poder imperial 2

~ Al margen de la ortodoxia oficial, el ideal eremitico se perpetia, in-
cluso después de la caida de la dinastia mongola en 1368, entre confu-
anos como Wu Yubi (1392-1469), conocido por haber rechazado sis-
nméaticamente todas las funciones, prefiriendo vivir del trabajo manual
egtin un modo de vida impregnado de la «gravedad» preconizada por
eng Yi.’ Sus Notas diarias (Rilu)" ponen de manifiesto una preocu-
i6n que seria crucial entre los pensadores Ming por lo que se llamé
Ja «accion préctica de cada dia» (riyong) —el dia a dia de la bisqueda de
santidad—. En Hu Juren (1434-1484) se encuentran pricticas que llega-
1 a ser corrientes como 1a composicién de listas de lecturas edifican-
y, al igual que en Wu Yubi, la redaccién de un diario espiritual para
hacer examen de consciencia. La filosoffa de la primera mitad del pe-
riodo Ming, que se caracteriza por una biisqueda espiritual fuera de los
limites constituidos del saber libresco, de la estructura jerdrquica y de
la moral ritualizada, estd impregnada de una gran religiosidad.

- Una vez restablecido el vinculo entre el Hombre y el Cielo por el
renacimiento confuciano de la dinastia Song, aparece, por influencia
budista, 1a necesidad de volver a centrarse en la mente (xin i[»). Des-
pués de haber seguido las ensefianzas de Wu Yubi, Chen Xianzhang
(1428-1500), también conocido como el Maestro de Baisha («Arena
blanca»), su pueblo natal en la regién de Cantén, no tarda en rechazar
lainfluencia «neoconfuciana» de su mentor para redescubrir, fras una
biisqueda espiritual en solitario, los recursos de la mente en relacién
directa con el principio celeste:

trimento de la de Lu Xiangshan, quizd demasiado meridiona] e
dualista para ser del agrado de Ia corte mongola del norte, El
medio entre el eremitismo y la colaboracién con el ocupante |,
senta Wu Cheng (1249-1333), que acaba desempefiando breye
un cargo en la Academia imperial Hanlin, creada para propory
la corte letrados versados en literatura y erudicién cldsicas ?
La dinastia Ming (1368-1644) se inicié con un afin de restay
identidad china, de reconstruir y agrandar el territorio, y de dip;
la economia, en claro contraste con el endurecimiento de |3 aut
cia imperial. Los Ming reforzaron —quiza como prolongacién de]
ritarismo mongol- la centralizacién del poder en manos de] ¢
dor creando una Secretaria imperial capaz de sustituir a log g
de gobierno regulares.* Ese consejo privado caerfa varias veceg
el control de los eunucos, que tendian a aislar al emperador de
rreas de transmision tradicionales que eran los letrados-burgera
tltima parte de la dinastia quedaria marcada por trigicas luchas
der entre ambos grupos de influencia. y
La subida del despotismo imperial después de los Song se
en la tradicién llamada «Cheng-Zhu», erigida en ortodoxia, que
de base a los examenes estatales y a las ensefianzas que recibe
emperadores de sus consejeros confucianos. Como la dinastia H
de los Ming fue fundada por el jefe de una insurreccién popul
mado Zhu Yuanzhang (nombre de reinado: Hongwu, 1368-13
justifica su interés en Zhu Xi por el hecho de llevar el mismo
do. Durante el reinado de Yongle (1403-1424) Hu Guang (137
y otros miembros de la Academia Hanlin terminan la compilac
compendios neoconfucianos esencialmente destinados a la preps
cién de exdmenes mandarinales; 1a Gran suma sobre la natura
el principio,’ la Gran suma sobre los Cinco Cldsicos y la Gra
sobre los Cuatro Libros. Esta, en particular, se convirtié en el te;
base de las disertaciones de examen «en ocho partes» (bagu
consistentes en desarrollar en ocho pérrafos el significado de :
cita tomada de un Clésico. Este género daria lugar a una erudi
pacotilla, una competencia y un arribismo del peor estilo entre lo
didatos, y constituirfa el blanco preferido de las criticas de los de
tores del sistema de examenes hasta la abolicién definitiva de ésto

1905 # Segiin un edicto imperial de 1462:
El hombre se dedica al estudio para encontrar la Via. Si no la encuen-

- traen los libros, que la busque en su mente, sin dejarse retener por lo ex-

El estudiante debe esforzarse en adquirir el saber y ponerlo en e

ca. Debe leer una y otra vez los Clasicos de santos y sabios hasta
paz de recitarlos de memoria sin olvidar detalle. Sigue entonces las
caciones del maestro hasta que los haya entendido, con objeto de
suyas las palabras de los santos y sabios, y ponerlas en practica.’

La influencia de Chen Xianzhang es patente en su discipulo prefe-
tido, Zhan Ruoshui (1466-1560), que mantiene frecuentes intercam-
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bios intelectuales con Wang Yangming y que preconiza la «eXperj

cia del principio celeste dondequiera que uno se encuentres: '
La mente es engendrada por el Cielo. Al igual que e] Cielo, 13 mente

tiene interior ni exterior. Lo que tenga interior y exterior no €S mente b

ese caso no puede unirse con el Cielo.!2 "Yen

Wang Yangming (1472-1529)

La voluntad de volver a centrarse en la mente, manifiesty desde
principios de la dinastia Ming, culmina a mediados de] periodo ¢op
Wang Yangming (el nombre que le dieron sus discipulos, mg usual
que su nombre de nacimiento Wang Shouren). Como senala Jeay.
Frangois Billeter, «la tensién entre biisqueda espiritual y confucianjg.
mo oficial crece y se convierte con Wang Yangming en incompatibj.
lidad declarada. Por haber introducido esta ruptura, Wang Yangming
se convirti6 en el personaje clave de la historia de] confucianismg de
los Ming. Su influencia fue enorme en sus discipulos y en sus detrac-
tores, y nada puede decirse acerca de la historia de las ideas en log gj-
glos XVI y XVII que no remita a él de alguna manera»,'®

Suele considerarse la «escuela del principio» de Cheng Yj y Zhu
Xi opuesta a la «escuela de la mente», a la que se asocian por afgn de
simetria los nombres de Lu Xiangshan y Wang Yangming. Cierta.
mente, Wang hace suya en gran parte la reflexién de Lu acerca de la
mente, pero se sitia esencialmente en relacién al pensamiento de Zhy
Xi. Sin embargo, lejos de circunscribirse a la reflexién filoséfica, su
insaciable curiosidad lo lleva a prepararse tan pronto para los exdme-
nes oficiales como para las artes militares o las técnicas daoistas de
longevidad.

Cuando su éxito en los exdmenes le abre el acceso a una brillante
carrera politica, es exiliado a la provincia meridional de Guizhou, ha-
bitada por los pueblos Miao y Liao, tras haber defendido a un colega
contra un eunuco. En plena adversidad, recibe en 1503 una ilumina-
cién que le muestra la unidad de la mente y del principio hasta enton-
ces diferenciados por Zhu Xi. Su ensefianza filoséfica sobre la «Cons-
ciencia moral innata» va acompaiiada de una activa carrera oficial
dedicada en particular a la lucha contra las bandas armadas. Muere
poco después de haber ido a aplastar una rebelién en Guangxi, encar-
nando asf la unidad del conocimiento y de la accién que constituye el
nicleo de su pensamiento.
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«No hay principio fuera de la mente»

Al igual que Lu Xiangshan tres siglos antes, Wang Yangming rea-
firma en su Preguntas sobre el Gran Estudio, considerado como su
escrito mds importante, la confianza menciana en la capacidad funda-
mental de la mente para llegar a la simpatia (en el sentido etimoldgi-
co de la palabra) con los seres y, en la fase culminante, con el univer-
50 entero:

El gran hombre es el que concibe el Cielo-Tierra y los diez mil seres
como un solo cuerpo. Considera el mundo como una sola familia, y el pais
como una sola persona. En cuanto a establecer distinciones entre los obje-
tos y una separacién entre uno mismo y los demds, es lo propio del hombre
mezquino. Que el gran hombre conciba el Cielo-Tierra v los diez mil seres
como un solo cuerpo es algo que no procede de una intencién deliberada:
es el sentido humano intrinseco a su mente lo que lo une profundamente al
universo entero. En esto, no difiere de la mente del hombre mezquino, sal-
vo en que ésta se ve disminuida por la estrechez de sus miras,

Asi es como, a la vista de un nifio a punto de caer a un pozo, no podrd
reprimir un sentimiento de espanto y de piedad, ya que su sentido de lo hu-
mano se funde entonces con el nifio. Ciertamente, el nifio pertenece a la
misma especie humana; pero ante los lastimeros chillidos y la expresion
azorada de animales a punto de ser muertos, tampoco podrd soportar el es-
pectéculo, ya que su humanidad se fundird entonces con los animales.
Pero, dirdn, los animales estdn dotados, como nosotros, de consciencia;
pues bien, ante unas plantas que van a ser destruidas, no podrd impedir
sentir conmiseracidn, ya que su humanidad se fundird con las plantas, Las
plantas adin son seres vivos, pero incluso viendo pedazos de tejas o de pie-
dras, se le encogerd el corazén, ya que su humanidad se fundird con esos
escombros. Bsos sentimientos, ni siquiera el hombre més mezquino podria
evitarlos.'

Aparte de la inspiracién menciana, es innegable que esta progre-
sion recuerda la «budeidad» universal, presente hasta en el mds in-
significante grano de arena. Al demostrar, aun exagerando, la univer-
salidad del sentimiento de compasién, Wang trata de hacernos ver del
modo més concreto que todos tenemos la misma constitucién. Ahora
bien, por mucho que se repita el dicho confuciano «hay santos por to-
das partes», los santos, precisamente, no se encuentran en cualquier
parte. Después de mucho preguntarse cudl es la finalidad de la bs-
queda de la santidad, llega el momento de replantear la cuestién:
{€0mo se alcanza la santidad? A partir de entonces el objetivo cuenta
menos que el camino, y el camino es la mente. Wang Yangming lo ex-
Presa en un vehemente discurso que iguala en fuerza a la «Inscripcién
del oeste» de Zhang Zai:
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La mente del Santo concibe el Cielo-Tierra y los diez mil sereg comp
un solo cuerpo. A sus ajos, todos los hombres del mundo, ya seap exlra.
fios o familiares, lejanos o cercanos, mientras tengan sangre y aliento, so
sus hermanos, sus hijos. Ni uno hay a quicn no quiera proteger,
ni uno cuyas necesidades morales y materiales no quiera satis
llevar a cabo su voluntad de fundirse con los diez mil seres.

En su origen, la mente de un hombre cualquiera no difiere en nagy de
la del Santo. Cuando se interpone el egoismo, y la obstruyen log deseog
materiales, lo que era grande se torna pequeiio, y lo que circulaba Jibye.
mente se bloquea. El hombre empieza a tener consideraciones personaleg
hasta el punto de llegar a ver al padre, a los hijos, al hermano comg ene:
migos. Hsa es la gran inquietud del Santo, inclinado a difundir y ensejigy

Preservar,
facer, pary

por doquier el sentido de lo humano que une en un solo cuerpo al Cielo-

Tierra y los diez mil seres, De este modo todos dominaremos nvestrg ego-
fsmo, nos desprenderemos de cuanto obstruye y recobraremos lo que te-
niamos en comun: la constitucion original de nuestra mente.'

El punto en que Wang Yangming diverge de Zhu Xi es cuando cree
haber entendido que lo esencial en el proceso hacia la santidad no eg
la biisqueda del principio mediante el «examen de las cosasy. Pregi-
samente, es queriendo poner éste en préctica por la prolongada con-
templacién de un bosque de bambiies cuando estd a punto de enfer-
mar. Al cabo de un recorrido espiritual doloroso, sembrado de «cien
muertes y mil adversidades», alcanza la iluminacién por la antigua in-
tuicién de Mencio: la mente precede por cuanto es unidad; se trata de
integrar poco a poco todo lo demds a partir de ella.

Hay, pues, que empezar «eliminando todo lo que no es recto en la
mente para restituir la rectitud de su constitucién original».'® Wang
Yangming reinterpreta la nocion de gewu, ya no como un «exameny
sino como un «arreglo» de las cosas en la mente, que recupera asi su
pureza original, considerando la palabra ge en su sentido menciano de
«rectificar»."” En Zhu Xi lo que precede es el principio inherente a to-
das las cosas, y 1a mente debe buscarlo para alcanzarlo. Al afirmar que
no hay por qué buscar el principio fuera de uno mismo, Wang Yang-
ming vuelve a centrar toda la reflexion ética en la mente: todo parte
de ella.

Lo que domina al cuerpo es la mente. Lo que emana de la mente es la
intencién. Lo que constituye originalmente la intencidn es la aptitud para
conocer. El objeto de la intencidn son las cosas. (...) No hay principio fue-
ra de la mente, no hay cosa alguna fuera de la mente." )

La mente es, pues, la fuente primera y tinica de la moralidad, cuyo
motor es la intencidn. El centro de gravedad pasa entonces del «exa-
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men de las cosas» a la exigencia de «volver auténtica la intencidn»
(chengyi WAIE), y de la «extension del conocimiento» al «conoci-
miento innato» (liangzhi [141). La mente no tiene que buscar el prin-
cipio en las cosas: ella y s6lo ella es generadora de principio, lleva en
ella el «conocimiento innato» del bien, sélo queda extenderlo a todas
las cosas. La férmula de Zhu Xi, «la extension del conocimiento con-
siste en el gewn (el examen de las cosas)», se invierte en la de Wang
Yangming: «el gewu (rectificacién de las cosas en la mente) consiste
en la extension del conocimiento (innato)». Sélo esta concepcién per-
mite preservar la unidad original de la mente y evita el escollo de Ia
dualidad mente/principio que ya habia sefalado Lu Xiangshan.

Wang Yangming corrige asf la idea, a sus ojos demasiado intelec-
tualista, de la escuela Cheng-Zhu llevdndola hacia un innatismo men-
ciano que se aproxima al intuicionismo Chan en su concepcién comiin
del «corazon/mente». Efectivamente, se reconoce en este subjetivis-
mo radical la influencia de la teorfa budista sobre el cardcter ilusorio
del mundo sensible, como lo demuestra un paseo por los montes de la
actual provincia de Zhejiang:

Un dia en que el Maestro [Wang Yangming] se paseaba en Nanzhen,
uno de sus amigos le ensefié un drbol en flor junto a un barranco y le pre-
guntd: «Sino hay en el mundo objetos exteriores a nuestra mente [como
decis], ;qué relacién hay entre mi mente y ese drbol cuyas flores se han
abierto por si solas y por si solas caerdn en las profundidades del monte?»

«Antes de que hayais visto esas flores —respondié el Maestro— repo-
saban con vuestra mente en el mismo silencio. Pero, a partir del instante
en que habéis venido a verlas, su color se os ha aparecido con claridad de
repente. Comprenderéis asi que esas flores no son exteriores a vuesira
mente»."”

A la férmula, siempre sospechosa de dualismo, de Cheng Yi y Zhu
Xi, «Nuestra naturaleza (procedente del Cielo) es principio», Wang
Yangming opone la de Lu Xiangshan: «Nuestra mente es principio» .

La mente es una. Antes de mezclarse con lo humano, se llama «mente
de Dao». Una vez mezclada con la parte menos auténtica del hombre, se
llama «mente humana» ., La mente humana que recobra su rectitud es men-
te de Dao, mientras que la mente de Dao que la pierde sélo es mente hu-
mana. Por tanto, en su origen, no hay dos mentes distintas. Cuando el
Maestro Cheng [Yi] habla de la mente humana en términos de deseos hu-
manos [egoistas] y de mente de Dao en términos de principio celeste, su
formulacién parece establecer una divisién [entre dos mentes], cuando en
realidad su idea es acertada. Ahora bien, decir que la mente de Dao es el
amo, y que la mente humana no hace sino obedecer equivale efectivamente
a hablar de dos aspectos distintos. Dado que el principio celeste y los de-
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scos humanos no pueden coexistir, ;como va a haber a la vez yp
celeste que actiia como amo y deseos humanos que no hacen sj
sus ordenes?”!

Principiq
N0 segujr

La distinci6n entre «mente de Dao» y «mente humanas seguirfy
alimentando toda la reflexién ulterior. Corresponde de hecho 4 la dig.
tincién entre el aspecto constitutivo y el aspecto funcional de [ men-
te, o entre naturaleza y emociones, o también, en la problemdticy de
Zhu Xi, entre principio y energia, o, en la de Wang Yangming, enfre
conocimiento y accién. Se trata de poner en tela de juicio un dualis.
mo que no acaba de resolver la dificil cuestion del estatus que hay que
dar a las emociones (ging {%&). Para Zhu Xi, todo lo que es principio
es bueno: el «bien supremo» de que habla el Gran Estudio se defipe
como el «principio de la realidad tal como debe ser»; en cambio, para
Wang Yangming, no es sino «la mente en su constitucién originals
(xin zhi benti 12 755). Si el mal aparece con las pulsiones egojs-
tas, la mente puede verse partida: al querer alcanzar fuera de sf algo
miés fundamental (naturaleza o principio), estd obligada a abandonar
su parte de pulsiones naturales, destruyendo asi la unidad de su ser.

La cuestion del mal y el «conocimiento moral innato»

Todo el esfuerzo de Wang Yangming se concentra en afirmar la pri-
macfa de la experiencia de la mente: a partir de ella, y no del princi-
pio, es como se realiza la gran unidad cdsmica de la que participa la
mente de cada ser humano. Entre principio y energia, cuya relacion
Zhu Xi traté de plantear en un plano nocional, Wang Yangming in-
tenta realizar la unidad en la experiencia vivida: ;cémo la mente, per-
cibida de entrada como unidad, pasa de la quietud primordial a la ac-
tividad, de la fase latente a la de la manifestacion? Cuestion esencial,
ya que es precisamente en el «infimo inicio» del movimiento donde
aparecen las pulsiones, algunas de las cuales pueden ser malas.™ En
Zhu Xi se imponia la distincién entre una primera fase de reposo, que
dependia del principio, y una segunda fase de movimiento, que de-
pendia de la energia. Wang Yangming trata, por su parte, de restaurar
la continuidad de la mente entre la fase «aiin por manifestar» (quictud
absoluta, ausencia de contacto con el mundo exterior, de implicacion
en la experiencia concreta) y la fase «manifiesta» (inmersion en el
mundo de lo vivido, con intervencién inevitable de los deseos).” ES
lo que lo lleva a desarrollar su concepcion del «conocimiento moral
innato» (liangzhi B 450). .

Al sustituir por la experiencia de la mente la cuestién, demasiado
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jeérica para €1, de la naturaleza humana, Wang Yangming reitera, Ile-
vﬁndola mucho mids lejos, la intuicion de Lu Xiangshan. Para opo-
perse al énfasis que da la escuela Cheng-Zhu a la «extension del co-
pocimiento», Wang Yangming vuelve al «conocimiento innato» de
Mencio, o «lo que el hombre conoce sin reflexién». Es lo que Cheng
yi llama «conocimiento procedente de la naturaleza moral», opuesto
al «conocimiento procedente del ofdo y de la vista».> Se trata, pues,
(e un conocimiento inicial que el hombre recibe directamente del Cie-
Joy que, al extenderse a las cosas, informa el conocimiento percepti-
yo que proporcionan los sentidos.

Al afirmar la primacia de la mente, que lo contiene todo en su uni-
dad, Wang Yangming puede enunciar la continuidad entre el conoci-
miento moral innato y el conocimiento del principio en las cosas de la
realidad exterior. Entonces dejan de producirse las distinciones entre
el antes y el después, el interior y el exterior, entre la fase de «enri-
quecimiento moral» y la de «progreso en el estudio»:*

El «equilibrio de lo que atin estd por manifestar» no es sino el conoci-
miento innato: no hay ni antes ni después, ni interior ni exterior, sélo un
todo indiferenciado. Estar ocupado o desocupado se puede decir de [la
mente] en movimiento o en quietud, pero el conocimiento innato no dife-
rencia en absoluto entre estar ocupado o desocupado. Permanecer perfec-
tamente tranquilo o entrar en comunicacién con los seres se puede decir
de [la mente] en quietud o en movimiento, pero el conocimiento innato no
diferencia en absoluto entre permanecer tranquilo y entrar en comunica-
cién. Sélo hay movimiento y quietud a partir del instante en que [la men-
te] entra en contacto [con las cosas]. Pero en su constitucién original la
mente no diferencia en absoluto entre movimiento y quietud.?

Este conocimiento total, que sobrepasa cualquier dualidad, inclui-
da la de la vida y la muerte, puede encontrarse en una iluminacién
como la que experimenté Wang Yangming en 1503:

En la practica sostenida (gongfu h3£) del estudio, incluso suponien-
do que uno haya conseguido deshacerse de todas sus inclinaciones, de to-
dos sus deseos de prestigio y de provecho, si conserva el menor 4pice de
pensamiento sobre la vida y la muerte, la mente no podr4 estar perfecta-
mente serena y sutil. Las consideraciones sobre la vida y la muerte nos vie-
nen con la vida misma, por eso no es fécil desprenderse de ellas. Pero por
poco que uno consiga ver mds alld, atravesarlas de parte a parte, la mente
entera fluird sin obstdculo alguno. Es entonces cuando el estudio llega al
fondo de la naturaleza para encontrar el destino.”’

_En 1527, poco antes de la muerte de Wang Yangming, dos de sus
principales discipulos, Wang Ji (1498-1583) y Qian Dehong (1496-
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1574), debatieron acerca de cuatro proposiciones que, segiin ellog for
5 e  for-
maban el niicleo de la ensefianza de su maestro:

Ni bueno ni malo, asi es la mente en su constitucidn.

Bien y mal aparecen cuando se activa la intencidn.

Conocer el bien y el mal es propio del conocimiento innato,
Practicar el bien y eliminar el mal es el papel de la rectificacién de las
cosas en la mente (gewu).?

En estas cuatro proposiciones hay un orden de prioridad implicito:
la mente, en su constitucion, estd por encima del bien y del mal, tado
en ella es original. La distincién entre el bien y el mal no aparece hyg.
ta que se pone en marcha la intencién (yi 7 ), la cual precede al eq.
nocimiento llamado innato, y la accién sélo interviene en dltimg Jy.
gar. Del debate resultante se desprenden claramente las dos principales
orientaciones indicadas por la intuicién fundamental de Wang Yang-
ming. Para Wang Ji:

Si se admite que la mente en su constitucién no comporta ni el biep
ni el mal, lo mismo suceder4 con la intenci6n, con el conocimiento y con
las cosas. Si se admite que el bien y el mal estdn presentes en la inten-
¢ién, obligado es deducir que lo mismo sucede con la mente en su cong-
titucidn,

A lo que replica Qian Dehong:

La mente, en su constitucion, es la naturaleza que hemos recibido por
decreto del Cielo, y no comporta ni el bien ni el mal. Pero el hombre tie-
ne hébitos mentales que le hacen percibir en sus intenciones y pensa-
mientos una distincién entre el bien y el mal. Todos los esfuerzos (gong-
i) que hace para examinar [las cosas], extender [su conocimiento], volver
auténtica [su intencién], rectificar [su espiritu], en cultivar su rectitud, tie-
nen como finalidad recuperar esa naturaleza constitutiva. Pero, si en el ori-
gen no hay ni bien ni mal, ;a qué tanto esfuerzo?

Se abrird un abismo entre la postura de Wang Ji, a quien sus ad-
versarios acusan de calcar su concepcién de la del budismo Chan, y
la de Qian Dehong, a quien los partidarios del primero reprochan que
es demasiado conforme al dualismo zhuxista. En cualquier caso, al
cuestionar la utilidad del esfuerzo moral, Qian Dehong ha sefialado un
punto sensible que preocupa mucho a sus contemporaneos: la contra-
diccién que parece haber entre presuponer que nuestra naturaleza, al
venir del Cielo, es buena y el hecho observable de que nuestra mente
puede estar sujeta a malas pulsiones. Como veremos, las relaciones
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entre naturaleza y mente, y la cuestién de en qué fase interviene el
mal, seguirian siendo objeto de debate durante mucho tiempo.

Reafirmar la unidad fundamental de la mente es el medio, para
Wwang Yangming, de crear una nueva coherencia en la multitud de pro-
plemas que suscitan todas las distinciones de la escuela Cheng-Zhu
(constitucién/funcién, naturaleza/emociones, principio/energia, etc.)
y, al mismo tiempo, de aportar una solucién a la cuestién confuciana
de la relacidn entre estudio y préictica moral. La unidad del conoci-
miento y de la accién, que se impone desde la perspectiva de Wang
Yangming, no se realiza buscando el principio fuera de la mente, sino
tomando consciencia de que la extension del conocimiento innato no
es mas que accion.

«Conocimiento y acciéon son una misma cosa»

En el pensamiento ético chino, el problema no se sittia tanto entre
el hecho y la norma (entre lo que es y lo que debiera ser), sino entre
conocimiento y armonia: se considera la posibilidad bien de existir y
actuar en armonia sin conocer la naturaleza (es la postura daoista), o
bien de actuar en armonia a condicién de conocer la naturaleza (es la
conviccién confuciana). Esta primacia del conocimiento explica la
fascinacion de la escuela Cheng-Zhu por el principio, y la reaccién de
laescuela Lu-Wang, para quien el conocimiento (o sea la santidad) se
encuentra en la experiencia de la accién y no a la inversa. En el fon-
do, no hay contradiccidn real: la idea de que es preciso un conoci-
miento previo de la naturaleza para actuar moralmente implica ya una
disposicion de la mente para purificarse con el fin de percibir las co-
sas con claridad. Por eso muchos autores «neoconfucianos» prefieren
hablar de «clarividencia» (ming BH, término que toman del Invaria-
ble Medio) antes que de «conocimiento» (zhi 4]).

La unidad del conocimiento y de la accién siempre ha estado en el
centro de las preocupaciones confucianas. En Mencio, la mente no es
s6lo la capacidad de pensar, de dar sentido y valor a las cosas, también
estd dotada de una voluntad que hay que «establecer» (lizhi 3775 )2
Cuando se encuentra en posicién de «<amo», su voluntad estd en fun-
cionamiento y canaliza la energia de la accién en una direccién deter-
minada. Después de Mencio, Wang Yangming, para quien todo em-
pieza por la «decision de ser auténtico» (li cheng 373 ), da prioridad
ala volicion respecto a la parte cognitiva o discriminativa de la men-
te. En el daoxue de la dinastia Song, la autenticidad de la intencion,
que depende de la naturaleza, es percepcién inmediata, intuitiva, in-
nata de su propia unidad con el Cielo; en cambio, Ia clarividencia o el
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conocimiento s6lo se alcanzan al cabo de un proceso gradual de g
dio. Mientras que para Zhu Xi, estas dimensiones son «ung ep
dos en uno» (yi er er; er er yi),”® Wang Yangming las fusiona pe:
y totalmente en una sola realidad. Si para aquél la sintesis de] ¢qp
miento y de la accién sélo puede ser resultado de un esfuerzg
nido, para éste todo nos es dado de entrada, de manera innata:
el hecho mismo de vivir una propensién a conocer el principio,
cimiento que ya estd en accién.

Wang Yangming no niega que el proceso de autotransformacj
plica el estudio, s6lo pone en duda que la mente tenga que ir a by
el principio fuera de s{ misma. Cuando el proceso moral se congjj
desde la fuente manantia que es la intencién en toda su autenticidag.
cuestion deja de plantearse. Wang Yangming responde indirectam
a la pregunta angustiada de su discipulo Qian Dehong sobre la nec
dad del esfuerzo moral:

La constitucién original de la mente es la naturaleza. La naturaleza
comporta nada malo, por tanto la mente en su constitucién original no
sino rectitud. ; De dénde viene la necesidad de esforzarse para devolv
rectitud a la mente? La mente en su constitucion original es rectitud:
cuanto entra en juego la intencién y el pensamiento, aparece la desviacig
Quien quiera devolver la rectitud a su mente sélo puede hacerlo en
c¢i6n con las operaciones de la intencién y del pensamiento. Cada vez
aparece un buen pensamiento, que se detenga en él como se detendxf
un color hermoso; cada vez que aparezca un mal pensamiento, que lo
chace como rechazaria un mal olor. S6lo entonces su intencion serd pi
autenticidad, y su mente recobrard la rectitud !

)

La férmula clave del pensamiento de Wang Yangming, «Cc
miento y accién son una sola cosa» (zhixing heyi #1{7&—), no
dica sélo una complementariedad; significa que conocimiento y
cién son constitutivos el uno del otro:

Sin conocimiento, la accién es imposible; sin accion, el conaci
to es imposible. En tanto que veracidad y honestidad, el conocimien
accién; en tanto que lucidez y perspicacia, la accién es conocimient
su prictica, conocimiento y accién son fundamentalmente indis

bles.*

Conocer la naturaleza humana consiste en primer Jugar en pon
en prictica, y actuar equivale a profundizar en el conocimiento de:ur
mismo: se puede hablar entonces de conocimiento «auténtico»,
al implicar la totalidad del ser, ya estd en accién. Para Wang "{‘aﬂ
ming, que fue un hombre de accién, no hay verdadero estudio
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1

ﬁo en contacto con la realidad:

préctica (gongfu T3 ), con lo que incluye de entrenamiento cotidia-

Aprender, preguntar, reflexionar, debatir, o actuar son aspectos del es-
tudio. Estudiar sin que haya acci6n no es posible. Tomemos el ejemplo de
la piedad filial: hay que asumir el trabajo de los padres y estar a su entera
disposicién, dedicarse por completo a la prictica del dao filial, antes de
considerar que uno ha «estudiado»; jacaso el estudio de la piedad filial

uede limitarse a las palabras que se lleva el viento? Lo mismo sucede con
el tiro al arco: hay que empufiar el arco, colocar la flecha, tensar y apuntar
al blanco. Para aprender a caligrafiar, hay que extender el papel, coger el
pincel y humedecer la punta en el tintero. Desde siempre y en todas par-
tes, nada que no implique accién ha podido llamarse «estudio». Ponerse a
estudiar ya es actuar.”

Esta concepcion del estudio, que reinterpreta un tema fundamental
de la ensefianza de Confucio, tendria un éxito considerable en el siglo
xviI, cuando los pensadores, reducidos por el invasor manchi a la
inaccion politica y al estudio, buscaron un medio de vivirlos de ma-
nera militante. Al afirmar la necesidad de un pensamiento compro-
metido, Wang Yangming crea una alternativa a la «escuela del princi-
pio», considerada demasiado especulativa. Su ensefianza tendrfa un
éxito considerable en Corea, y més tarde en Japén, donde atin estaba
vigente entre los reformadores de 1a era Meiji en 1868,

Los pensadores del gi en el siglo xv1

‘Comparada con los pensamientos poderosos y audaces que se de-
sarrollan bajo la dinastia Ming, cabria considerar la ortodoxia here-
dada de los Song como un legado fosilizado que se limita a rumiar
constantemente los mismos contenidos. En realidad, ya a principios
de la dinastia, varios pensadores demuestran que la reflexién filoséfi-
ca, lejos de ser totalmente estéril, reconsidera cuestiones cruciales. Al
margen de la utilizacién ideolégica y politica que de ella se hace, la
sintesis llevada a cabo por Zhu Xi, por considerable que sea, no satis-
face del todo en el plano intelectual. Se le reprocha principalmente no
haber llegado nunca a salir de un dualismo que la vuelta a la mente es-
.B_ozada por Lu Xiangshan y explicitada por Wang Yangming consigue
Superar mediante un regreso al innatismo menciano al que se afiade el
subitismo Chan. Pero hay otra corriente que busca una fuente de uni-
dad en un pensamiento de la energia (gi) inspirado en Zhang Zai. Xue
Xuan (1389-1464), pese a ser conocido por haber vivido en la ética
mds estricta del daoxue, se replantea la relacién entre el principio y la
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energia «estimando que entre ambos no puede decirse cudl tiene pri-
macia, ya que no hay principio sin energfa, ni energia sin principigy %

A principios del siglo xvi, Wang Tingxiang (1474-1544) ga adhie-
re a la tesis de que no hay nada en el mundo mds que energfa, pre.
guntdndose indignado cémo otros han podido imaginar un principio
ideal en el origen del universo:

Al principio del Cielo y de la Tierra, sélo habia energia primordig)
(yuangi J53,). Nada habia anterior a ella; en este sentido, la energia pri-
mordial es el fundamento del Dao. (...) Entre Cielo y Tierra, es una misma
energfa lo que engendra sin cesar, tan pronto constante como cambianfe

Al igual que Wang Tingxiang, su contemporéneo Luo Qinghuy
(1465-1547), pese a reivindicar la ortodoxia Cheng-Zhu de la que es
el maximo exponente en la época, manifiesta su rechazo del dualismg
y busca la unidad en el gi. Lo presenta, en términos claramente tomg-
dos de Zhang Zai, como algo «originalmente uno, que sin embargo gj-
gue un ciclo infinito de movimiento y de quietud, de vaivén, de cre-
cimiento y de decadencia».¥” El principio no constituye el origen de
esta energia, sino el orden natural de regularidad y de recurrencia, En
la férmula de Cheng Yi «el Principio es uno, pero las diferenciacio-
nes son multiples» 7 Luo Qinshun ve la multiplicidad infinita de Jas
manifestaciones de la energia segtin el principio tGnico de su curso na-
tural.

En consecuencia, Luo ataca el dualismo inherente a la concepein
de la naturaleza humana en la cual se distingue una naturaleza de prin-
cipio (de origen celeste) y una naturaleza de energia (de origen hu-
mano). Critica tanto a los confucianos de la dinastia Song como a
Wang Yangming por haber denigrado los deseos como manifestacio-
nes de la energfa, influido por el budismo. Como todos los pensado-
res que afirman la primacia del gi, Luo estd convencido de que no .ha.y
por qué hacer juicios de valor y que no hay que recha?ar nada, ni 8i-
quiera los deseos o el conocimiento sensorial. Del mismo mgdo. al
evitar ver en el mundo una fuente de valor moral, Wang Tingxiang se
ve obligado a revisar la tesis menciana de la bondad de la naturalt':za
humana y de lo innato del sentido moral que en parte habfan ser\ftdo
de base al daoxue de los Song. En tanto que energia propia del Cielo
(es decir natural), «la naturaleza humana comporta el bien-y el n}a_l».“

El pensamiento de Luo Qinshun, expresado en un diario espiritual
titulado Notas sobre el conocimiento adquirido con dificultad, repre-
senta la reacci6én de un confuciano para quien la existencia y el desti-
no humanos no pueden reducirse a la vida interior de la mente. A $US
ojos, el mayor peligro que acecha a ‘sus contemporaneos es ¢l de ol-
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vidar por completo la dimensi6n exterior del conocimiento y de la ac-
cion a fuerza de privilegiar la bisqueda interior de santidad. De los
escritos de Wang Tingxiang a Luo Qinshun se desprende, contra las
tendencias quietistas predominantes en la época, la voluntad de rea-
nudar una visién propiamente china centrada en el gi y elaborar una
concepcion del conocimiento menos moralizadora y més empirica que
ge confirmaria en el siglo xvi1.

«Las tres ensefianzas son una»

A pesar de estas voces disonantes, el pensamiento de Wang Yang-
ming, al poner el énfasis en la intuicién individual y el conocimiento
innato del bien, ejerce una larga influencia en toda la segunda mitad
de la dinastia Ming (siglo xvi-principios del xvir). El rechazo de cri-
terios formales y tradicionales de moralidad, el claro desprecio por la
cultura libresca como disciplina intelectual, afiadidos a las transfor-
maciones sociales de la época, conducen a una tolerancia mayor res-
pecto a las pricticas «no ortodoxas», a una osmosis entre las culturas
erudita y popular, y por iltimo a la convergencia sincrética del con-
fucianismo, del daoismo y del budismo. La idea de que «las tres en-
sefianzas son una» (sanjiao heyi =3{(#— ) se remonta al primer pe-
riodo de divisién que siguid a la debacle de la dinastia Han, entre los
siglos 1 y v.** Se ve reforzada debido a la dominacién, parcial o to-
tal, de las diversas dinastfas no chinas que se suceden después (en par-
ticular la de los mongoles), para volver a ser preponderante a partir de
mediados del siglo xv1.** Mds que de una fusién propiamente dicha,
habria que hablar de fluidez en las relaciones entre las diferentes tra-
diciones religiosas, posibilitada por la prioridad que se otorga al as-
pecto préctico de la cultura espiritual respecto al contenido doctrinal,

A principios del perfodo Ming, Chen Xianzhang trataba de librar-
se de la dominacidn de la ortodoxia letrada refiriéndose a otras tradi-
ciones, ya fueran populares o religiosas, interesdndose por la literatu-
ra budista, daoista y novelesca. Habiendo elegido una vida retirada
por rechazo a la carrera oficial, fue un gran adepto del «sentarse en
quietud», cuya similitud con las précticas budistas de dhydna recono-
cfa, a diferencia de Zhu Xi:

A la larga, la substancia de mi mente se me revelé misteriosamente
como algo tangible e inmutable. Experimenté entonces una perfecta sol-
tura para responder a todos los requerimientos de la vida, y mis reacciones
eran en cada caso conformes a mis deseos. Era como cuando se guia a un
caballo por el freno. Ya se tratara de penetrar el principio de las cosas o de
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estudiar las ensefianzas de nuestros santos, todo se ordenaba perfectamey.

te y parccia evidente, Entonces me convenci y pense que todo el esfuery,
ot 1 41

para convertirse en santo consistia precisamente en €so.

En el siglo xvi, la tendencia sincretista la ilustra Lin Zhao'ep
(1517-1598), conocido como el «santo de las Tre§ Ensefianzagy ©
Pese a haber recibido una formacion de letrado destinado a la carrerg
oficial, dedica su vida a la sanacidén a la manera de; los monjes daofs-
tas, seglin métodos ideados por él mismo a partlr_ d§ una tradicigy
oculta sobre las Mutaciones, y a predicar un cpnfumamsmo mezclado
con budismo y sobre todo con daoismo, guiado por una disciplina
mental (vinfa 1[»j%) a la cual atribuye virtudes curativas.

Si el sincretismo de Lin Zhao’en procede de una voluntad de cop-
ciliar en la experiencia el ideal confuciano de compromiso activg y lag
técnicas mentales y terapéuticas daoista§, el de un Hu Zhi (1517-
1585), en cambio, debe mucho mds a la ll]ﬂl]f:nm%i c}? Wang Yarfg'
ming. En sus Notas sobre las dificultades del estudio, -_obra al_.lts)blg.
grifica en la que consigna en primera persona su vida espiritual,
género corriente en la dinastfa Ming, Hu Zhl cuenta que tras habe;
atravesado una grave crisis existencial, decide dedicarse a estudiar el
daoismo y el budismo. Al cabo de varios meses fie estucho_y de pric-
tica de la meditacién sentada, tiene dos iluminaciones seguidas qu.e le
hacen percibir «el Cielo-Tierra y los diez mil seres como la constitu-
cion misma de su mente».

Esta experiencia mistica puede interpretarse/a I.a vez como el' des-
cubrimiento de la «budeidad» mediante la prdctica introspectiva y
como la revelacién de su propia mente por el «conocimiento innatoy.
Se aproxima, de hecho, a la iluminacién descrita por Hanshan Deging

(1546-1623), que, junto con Zhu Hong (153:5-16-15), es uno de los tl-
timos grandes monjes budistas de la dinastia Ming:

Un dfa, después de haber tomado mis gzllchas c!e arroz, habia empeza-
do mi paseo cuando de repente me detuve sin sentir mi cuerpo ni mi men=
te. S6lo habia algo inmenso y brillante, perfectamt.ante pleno y sll?ncn;sp
como un gigantesco espejo circular en que se reﬂe_lat.)an las montan.ast,llog
rfos y la tierra inconmensurable. (...) A p’arnr de ese mstapte, todo se lezn -
claro en mi y fuera de mi, lo que vefa y ofa yano obstacu_hzaga [amim
te]. Todas mis antiguas dudas y trabas habian desaparecido.

Iconoclasia y espiritu critico

i i i fi iente
Esta propension al sincretismo es sin duda se_nal de unz;) crec:]e:!ir_
impaciencia respecto a la ortodoxia, impaciencia que acaba co

470

tigndose en iconoclasia en la escuela de Taizhou (en la zona costera
del bajo Yangzi), fundada por Wang Gen (1483-1541). Después de ha-
per recibido en un suefio profético el encargo de una misién salvado-
ra, este salinero autodidacta empezé a predicar un confucianismo para
todos.” Los miembros de su escuela organizaban asambleas, entre
amigos o en academias, donde se practicaba la libre interpretacién de
Jos textos confucianos (jiangxue, literalmente «debate sobre el estu-
dio») en el nuevo espiritu de Wang Yangming, cuyo efecto liberador
dio un formidable impulso a la educacién popular*

Eminente representante de la escuela de Taizhou, Li Zhi (1527-
[602) trata de recuperar un espiritu poco mandarinal, el de los ca-
balleros errantes, cuya €tica heroica, hecha de individualismo, igua-
litarismo y proximidad con el pueblo llano, florece en las obras
maestras de la literatura popular como Novela de la orilla del agua
(Shuihu zhuan) y Novela de los Tres Reinos (Sanguo yanyi).* En su
feroz hostilidad hacia el establishment confuciano, Li Zhi lleva su
radicalidad hasta el punto de acusar la ortodoxia de hipocresia (lo
que llamariamos «fariseismo»), poniendo en tela de juicio la infali-
bilidad de los Cldsicos y proclamando la legitimidad de los deseos
en la naturaleza humana. Sus dos obras mis conocidas, cuyos titu-
los constituyen en si sendos manifiestos, el Libro para quemar y el
Libro para esconder, estuvieron mucho tiempo prohibidos, y él se
suicidé en la cdrcel

Li Zhi narra con emocién la revelacién que significs para él, un
hombre «testarudo y reacio», el descubrir a los cuarenta afios los es-
ctitos de Wang Yangming y del pensamiento budista de la vacuidad
en el Siitra del diamante. Lanza virulentas diatribas contra sus con-
tempordneos biempensantes, moralistas que se guardan de compro-
meter su propia carrera:

Nuestra naturaleza tal cual es, he aqui el dnico «estudio del Dao» (dao-
Aue). Pero jcémo van a entenderlo quienes discurren sobre el «estudio del
Dao»? No sélo no son capaces de ello, sino que disimulan su incapacidad
con profusién de citas del Santo [Confucio]. (...) Pero cuando persiguen
SUs propios intereses consiguiendo para cllo cargos publicos, gustan de re-
petir: «los diez mil seres son uno solo»: y cuando corren el riesgo de salir
perdiendo y sélo les preocupa evitar problemas, no hablan mds que de «sa-
biduria clarividente y preservacién de uno mismoy. Para que el soberano
¥ los ministros esclarecidos comprendan hasta qué punto esos hombres son
n0civos, para acabar de una vez por todas con sus artimafias, basta dejar
de permitirles que soliciten favores, que cludan sus responsabilidades y ci-

len a los antiguos. Verfamos entonces el fin de estas pricticas del «estudio
del Dao» »
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Wang Yangming ya habia mostrado irreverencia respecto a Iy f;
gura sagrada de Confucio: afi-
El estudio sélo tiene valor si se obtiene por la mente, Sj 1o que byg

en mi mente se revela falso, aunque haya salido de 1a boca de Confuciy o
me permitiré considerarlo verdadero, jno hablemos de los que pj siqui.:10
llegan a la altura de Confucio! Si lo que busco en mi mente ge revela ve':
dadero, aunque haya salido de la boca de un hombre corriente, no e per-
mitiré considerarlo falso, ;para qué, entonces, citar a Confucjg?s

Irreverencia que seria del agrado de Li Zhi, el enemigo de Jog fari-
seos, a quienes espeta:

«En el estudio», decis, «son imprescindibles las reglas, iQué gran
acierto! Y ya que lo dijo Confucio y lo habéis convertido en vuestrg cre-
do hasta el punto de imponerlo como norma familiar, ;qué puedo decirgg)
Pero sabed que esas palabras son de Confucio, no mias. Desde su ngcj.
miento, cada hombre obtiene del Cielo su propia manera de actuar, ;qué
necesidad hay de esperar a aprenderlo de Confucio?

Li Zhi, seguido en eso por ciertos pensadores radicales, rechaza |g
moral tradicional en nombre de la idea de que todo ser posee la by-
deidad y que, por tanto, basta desprenderse de las trabas impuestas por
]a sociedad para liberarse:

Si el Santo no impone obligacion alguna a los hombres es porque cual-
quier hombre puede ser un santo. Como dice el Maestro [Wang] Yang-
ming: «Hay santos por todas partes». Buda no dice otra cosa: «espiritu o
budeidad, cualquier hombre es Buda», Si cualquier hombre es un santo, el
Santo no tiene ningiin secreto particular que revelar a los demds.”

Debido a su actitud anti-ortodoxa y anti-letrada, la escuela de Tai-
zhou serfa acusada, por figuras destacadas de la transicién Ming-Qing
como Gu Tanwu y Huang Zongxi, de haber caido en un «Chan fanéd-

tico (kuangchan), incluso de haber precipitado la caida de la dinas-
tfa Ming. No obstante, mal que pese a esas mentes preclaras, precisa-
mente esa violencia iconoclasta es lo que abriria el camino a una
forma de critica mds metédica. A este respecto, es ejemplar el caso
de Yang Shen (1488-1559), cuya libertad de espiritu y cuyo rechazo de
fos compromisos suscitaron la admiracién de Li Zhi. A pesar de su
brillante éxito en los exdmenes, su protesta priblica contra una deci-
sién del emperador lo envié en prolongado exilio a lo més remoto de
Yunnan, ocasién que aproveché para interesarse por la geograffa, la
etnografia y la historia de la regién, disciplinas relativamente poco
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racticadas hasta entonces y que fue uno de los primeros en utilizar
ara criticar la ortodoxia. En este mismo espiritu, Jiao Hong (15407-
1620), gran amigo de Li Zhi, fue un pensador abierto a las nuevas ide-
a5y, al mismo tiempo, un historiador y un erudito, duefio de una de
las pbibliotecas privadas mds ricas de la época.* Entre finales del siglo
i y principios del xvi, el entusiasmo que suscit6 el subjetivismo de
Wang Yangming culmina con una valorizacion de la experiencia in-
dividual que predomina sobre los imperativos predeterminados o los
modelos heredados del pasado y de la cual surgird el espiritu critico y
empirico de la dinastia Qing.

Liu Zongzhou (1578-1645)

Al margen del radicalismo de la escuela de Taizhou, la influencia
de Wang Yangming es patente en este gran filésofo que, aun pertene-
ciendo a la ortodoxia del pensamiento de los letrados, representa una
voluntad de reconsiderar las grandes sintesis que le precedieron.™
Como muchos pensadores Ming se ve obligado por su desacuerdo con
el dualismo de Zhu Xi a integrar ciertas aportaciones de Wang Yang-
ming, aunque manteniéndose critico respecto a éstas.

Lo que Liu Zongzhou reprocha a Wang Yangming es principal-
mente su concepcién del «conocimiento innato», que implica una
prioridad de la intencién sobre el conocimiento.* En su reflexion acer-
ca de la unidad del conocimiento y la accién, Wang da primacia a la
voluntad respecto a la funcién cognitiva de la mente. La interpreta-
cién libertaria de la escuela de Taizhou ve en ello un espontaneismo,
accesible a todos, que en lugar de prescribir se limita a aprender con
la experiencia, incluso a dejar que ésta se regule por si sola. Eso es
precisamente lo que rechaza Liu Zongzhou, que ve en ello un doble
peligro de deriva: sin puntos de referencia ni normas, uno puede tener
la tentacién de considerar sus propios deseos como manifestaciones
auténticas del principio moral, o sea de concebir el «conocimiento in-
nato» como una iluminacién sibita a la manera del Chan, sin tener en
cuenta el proceso de desarrollo moral.

Pese a suscribir el pensamiento de Wang Yangming sobre la inten-
cién, Lin Zongzhou queda insatisfecho en cuanto a su identificacién
con el «conocimiento innato», que él quisiera situar mas en profundi-
dad, volviendo a la «raiz de la intencién». Para Liu, hay una contra-
diccién inherente a la ensefianza de Wang Yangming, en particular la
que se expresa en las cuatro proposiciones.* Una vez que se recono-
ce que existen el bien y el mal, es obligado considerar la funcion dis-
criminatoria de la mente. En ese caso, la prioridad que Wang Yang-
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ming da a la intencion respecto al «conocimiento innatox» ng ge 508
tiene, ya que si la mente, totalmente identificada con la naturalezg dg
origen celeste, s6lo es intencién, sélo puede desear el bien; siendq asf
¢como se explica la aparicién de las malas pulsiones? Liu trata de sa_'
lir de la contradicci6n afinando las nociones que utiliza Wang me.
diante sutiles distinciones entre intencién y voluntad por una parte, y
entre «conocimiento innato» y conocimiento discriminatorig POr otrg
Formula de nuevo las cuatro proposiciones de Wang como sigue: '

Hay bien y mal en la mente en movimiento.

Hay atraccién por el bien y repulsién por el mal en la intencién en quie-
tud.

Conocer el bien y el mal es propio del conocimiento innato,
Practicar el bien y eliminar el mal es la regla de las cosas ¥

La primera proposicién de Liu, que describe la mente en su fuy.
cionamiento vivido, hecha de voluntades y sentimiento, corresponde
a la segunda proposicién de Wang. En la segunda proposicién de Liy
interviene la «intencién» (yi & , con un sentido distinto del que le da
Wang), que se orienta por si sola hacia el bien y da la espalda al ma],
Por lo tanto, el «conocimiento innato» de Liu Zongzhou, pese a apa-
recer, como el de Wang, en la tercera proposicién, ya no es sélo el ¢o-
nocimiento discriminatorio que distingue el bien del mal, es también,
y sobre todo, intencionalidad intrinsecamente buena. La bondad ori-
ginal de la intencién no puede depender de un conocimiento discri-
minatorio del bien y el mal, que sélo es posible mediante la experien-
cia. En este preciso punto, Liu no podria estar mds lejos de toda la
reflexién occidental sobre el libre albedrio: en lugar de basar una teo-
ria de la accién en la libre eleccién hecha con pleno conocimiento del
bien y el mal, Liu busca en una direccion radicalmente opuesta un ori-
gen del bien que, anterior al conocimiento discriminatorio, no esté
«estancado» en lo relativo de la experiencia y del comportamiento.
Liu ve esta fuente inagotable de energia moral en la «pura intencio-
nalidad» de la mente (yi %), distinguiéndola de la voluntad indivi-
dual (nian £;), cargada del peso de la experiencia, es decir del cono-
cimiento del bien y el mal efectivamente observables.

Al no haber distinguido con claridad la intencionalidad de la vo-
luntad y el «conocimiento innato» del conocimiento discriminatorio,
el pensamiento de Wang Yangming presenta contradicciones que Liu
se esfuerza en resolver identificando la «raiz de la intencién», fuente
original sobre la cual hay que actuar directamente practicando la «s0-
ledad vigilante» (shendu) de que hablan el Gran Estudio y el Inva-
riable Medio. La «soledad» es aquf un estado que no depende de nada
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que representa, mas que un ideal definitivamente fijo, un polo hacia
el cual hay que tender siempre, ya que la «raiz de la intencién» pro-
pablemente inspirada en la nocién daoista de «raiz celeste» es lo que
une al hombre con el Cielo.

Liu Zongzhou se esfuerza en dar aliento (en el sentido literal de
gi) al impulso moral reanudando ese vinculo primordial, porque «la
naturaleza humana en su origen es el Cielo»:** no sélo participa di-
rectamente de la potencia infinitamente creadora del Cielo, sino que
es la primera en asistirla, De un modo significativo, en lugar del
«Culmen supremo» (taiji A#%) en que Zhu Xi basa toda su cons-
truccién, Liu prefiere hablar de «Culmen humano» (renji A #R ):™ el
hombre es quien, gracias a los ilimitados recursos de su mente, se une
al Cielo, y no el Cielo el que se le impone como modelo. Liu toma la
idea de una fuente de energfa moral semejante a la inagotable poten-
cia generadora del Cielo, una vez mds, de la tradicion de las Muta-
ciones, reavivandola en referencia a los cosmologistas de principios
de la dinastia Song.” Huang Zongxi (1610-1695), el gran historiador
del inicio del perfodo Qing, reivindicaria como maestro a este filg-
sofo que nunca se cansé de presentar amonestaciones a la corte Ming
y, después de caer ésta en 1644, prefirié dejarse morir de hambre a
servir al invasor manchi, encarnando asi la elevacién de su propio
ideal moral.

Vida y muerte de las academias privadas a finales de la
dinastia Ming

La préctica de los debates ptiblicos, que a menudo tenian lugar en
las academias que proliferan en la segunda mitad del siglo xv1, de-
sempefia un papel esencial en la vida intelectual y social de todo el fi-
nal del periodo Ming, hasta el punto de tener repercusiones en el cur-
so politico de la dinastia. Como explica Jean-Francois Billeter, «so
capa de la libre exégesis de los cldsicos confucianos se afirmé un nue-
Vo espiritu que cuestionaba el dominio de la ortodoxia estatal sobre
las consciencias y ejercié sobre el orden social una accién tanto més
fuerte por cuanto dejé de ser privativo de unos cuantos circulos de
mandarines para penetrar en capas sociales mds amplias y menos es-
tables: comerciantes, empresarios, artesanos y empleados, pequefios
rentistas y letrados sin titulo, estudiantes becarios, etc. Al extenderse,
el movimiento se diversific. Adoptd, sobre todo en la escuela de
Taizhou, formas abiertamente heterodoxas y contestatarias. Al ali-
mentarse mutuamente, la inestabilidad social y la efervescencia inte-
lectual crearon una situacién inquietante para el mandarinado, sobre
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todo para las facciones mds conservadoras, que temian la dESinlegra-
cién de su orden y la quiebra de sus valores» ©!

Una sefial clara de la inquietud del establishment es la decisjgy u
tomo el hombre fuerte del momento, Zhang Juzheng (1525-1582), de
cerrar todas las academias privadas en 1579. Al suprimir esog espa-
cios abiertos a los pensamientos y debates independientes, Zhang gg.
peraba detener la decadencia de la dinastia y reforzar el poder de] Es-
tado.”* Condenado por él, ese mismo afio murié uno de los hombreg
més rebeldes de la época, He Xiyin (1517-1579), guia para todos log
pensadores contrarios al farisefsmo confuciano como Li Zhi, que my-
rié en la cércel en 1602 %

A la cabeza de un sistema bastante disperso de asociaciones ¥ ce-
néculos diversos, la academia del Bosque del Este (Donglin shuyuan),
fundada bajo la dinastia Song en Wuxi (en la actual provincia de
Jiangsu) y restablecida en 1604 por Gu Xiancheng ( 1550-1612),
muestra la politizacion de las academias privadas. Cuando los fup-
cionarios ~revocados en su mayorfa—y los letrados integros y rigoris-
tas empezaron a publicar opisculos criticando la corte y sus pricticag
despdticas, la academia fue acusada por burdcratas corruptos, aliadog
de los eunucos de la corte, de constituir una faccién (dang #) % Por
encima de la critica politica, el espiritu del Donglin expresa la aspira-
cién a un renacimiento moral, la voluntad de volver a los origenes de
la ética confuciana para reaccionar contra su relajacién entre los le-
trados, considerados responsables en parte de la corrupcién en la cor-
te. Se trata de curar el poder central de un mal cuyo origen es de na-
turaleza moral y cuyos sintomas son de orden politico.

El Donglin reacciona en particular contra el desistimiento a que in-
duce el intuicionismo de Wang Yangming en la interpretacién de su
discipulo Wang Ji y de la escuela Taizhou. Remonta asi hacia el ori-
gen del daoxue de los Song, recuperando la disciplina del esfuerzo
moral (gongfu IH3%) y de la accién concreta (shixing E{T). Un
ejemplo representativo de esta escuela es Gao Panlong (1562-1626),
adepto del «sentarse en quietud», prictica que, asociada ya no al bu-
dismo Chan a la manera de Chen Xianzhang a principios del periodo
Ming, sino al rigorismo y al ritualismo confucianos, desemboca tam-
bién en una iluminacién:

jAsi es, pues! En verdad, no hay nada. En cuanto lo descubri, todo las
ligaduras que hasta entonces me ataban quedaron cortadas, y sentf de re-
pente como si un peso de cien libras hubiera caido de golpe, o como si un
gran reldimpago hubiera inundado mi ser con su resplandor. Después, me
fundf entero con la gran actividad de transformacion del cosmos, y dejé de
haber separacidn entre el Cielo y el Hombre, entre interior y exterior.”®

476

Como Luo Qinshun un siglo antes, Gao Panlong proclama su fide-
lidad a Zhu Xi, dando al mismo tiempo razén a Zhang Zai con su va-
lorizacién de la energia.®® Tras suceder a Gu Xiancheng en la direc-
cién de la academia Donglin, es arrestado por los eunucos en 1626,
pero antes de dejarse llevar se suicida ahogindose. El espiritu del
Donglin representa la stibita recuperacién de una concepcién militan-
te del hombre confuciano que no cede a la tentacién de desentender-
se de la accidn politica como hacen los daoistas y budistas. Como dice
Gu Xiancheng:

Si los oficiales de la corte no tienen en mente al emperador, si los ofi-
ciales de las provincias no tienen en mente al pueblo, si los letrados reti-
rados al campo que se redinen en pequefios grupos para hablar de la natu-
raleza y el destino humanos y perfeccionar su virtud moral no tienen en
mente el Dao del mundo actual, el hombre de bien no los aprueba, por mu-
chas cualidades que tengan.®’

La Sociedad del Renacer y los jesuitas

La lucha emprendida por los partidarios del Donglin contra la cor-
te imperial reproduce un guién repetido una y otra vez a lo largo de la
historia de China: la lucha abierta entre el gran circulo de los letrados-
funcionarios y los consejeros confucianos de las altas esferas del po-
der contra el circulo restringido formado en torno al emperador por el
clan de la emperatriz y sus eunucos. De un modo significativo, la ex-
presion «juicios puros» (gingyi {5 ##% ), utilizada desde la dinastia Han
en la lucha que oponia ya entonces a los letrados y a los eunucos, se
aplica a finales del periodo Ming a los letrados integros que osan ex-
presar su desaprobacidn al emperador. Tras haber recobrado el favor
de la corte a principios de la década de 1620, los partidarios del Don-
glin sufren una terrible represion dirigida por el eunuco Wei Zhong-
xian (1568-1627), que manda arrestar, torturar y asesinar a sus diri-
gentes. Las academias privadas, denunciadas como organizaciones
politicamente subversivas, son destruidas por orden imperial.

Pese a la brutalidad de la represion, las fuerzas de oposicién a los
eunucos, asi como las academias y asociaciones privadas vuelven a
levantar cabeza tras la desgracia y muerte de Wei Zhongxian en 1627,
El espiritu de la academia Donglin, arrasada en 1626, renace de las
cenizas con la «Sociedad del Renacer» (Fushe). Lo que inicialmen-
te no era mds que una asociacién literaria de la regién de Suzhou
como tantas en la dinastia Ming, representaba al final del periodo el
grupo politico mds importante y mejor organizado de toda la era im-
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perial, tomando el relevo de la resistencia a los eunucos y al invagor
manchu.®

El «renacer» propugnado por el Fushe, que también podria enten.-
derse como un «regreso a lo antiguo», no es un deseo de vuelta atras
sino que representa una reorganizacion del pensamiento. Sug miem_‘
bros reivindican los «estudios practicos» (shixue E£2) y desprecian
los «discursos vacuos» de la filosofia especulativa. Muchos estdn in-
fluidos, directa o indirectamente, por Xu Guanggqi ( 1562-1633), fyp-
cionario de alto rango que se convirtié al cristianismo y colaborg con
Matteo Ricci (1552-1610) en la traduccién al chino de obras europeas
sobre matematicas, hidrdulica, astronomia y geografia.® La presenciy
europea y cristiana (primero de los portugueses, luego de los espagio-
les y los holandeses) empieza a ser patente en China a principios de|
siglo xv1, pero los primeros jesuitas italianos, encabezados por Mj-
chele Ruggieri y Matteo Ricci, no llegan hasta 1582.” Ganandose ¢|
favor de las elites cultas y de los emperadores con una politica llamg.-
da de acomodacion, los jesuitas consiguen acceder a la corte imperjal
de Beijing y mantenerse hasta finales del siglo xvi, utilizando sug
competencias en astronomia, cartografia o matematicas, que entonces
volvian a gozar de prestigio.”

Pero el mensaje relativo a su religion revelada, cuya difusién cons-
tituye el principal objetivo de los misioneros, parece interesar mucho
menos a los chinos, incluso suscitar en ellos cierta hostilidad. La cé-
lebre «disputa de los ritos» es uno de las sefiales mds claras de los pro-
fundos malentendidos que hubo entre cristianos europeos y letrados
chinos. Esa controversia es reveladora de un conflicto que se declara

-primero en las misiones al morir Ricci en 1610 y se agrava cuando,
tras un perfodo de relativa tolerancia en el siglo xvi, las directivas del
Vaticano se vuelven mds intransigentes hasta el punto de provocar en
China una gran indignacién entre los detractores del cristianismo, que
lo acusan de querer corromper las costumbres chinas prohibiendo el
culto a los antepasados.” Se trata de saber si los ritos son religiosos o
no. Si lo son, a los ojos de los cristianos sélo pueden ser producto de
la supersticion y, por tanto, incompatibles con la doctrina del «Sefior
del Cielo»; si no lo son, como ritos civiles y politicos, son compati-
bles con la fe cristiana. Pero para los chinos la cuestién no tiene sen-
tido debido a la ausencia de distincién, en su propia tradicion, entre lo
religioso y lo civil, lo sagrado y lo profano, lo espiritual y lo tempo-
ral. El error de los jesuitas fue probablemente pensar que bastaba con
hablar el idioma para introducirse en la cultura china, cuando para los
chinos el sentido reside mads en los ritos que en las palabras.

Ademds, los jesuitas tenfan la misién de introducir una doctrina
transcendente que imposibilitaba ser a la vez un buen cristiano y un
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puen chino, ya que los deberes de aquél convertian a éste en hijo irres-
petuoso y en rebelde respecto al orden sociopolitico. Los chinos po-
drian haber aceptado integrar el culto cristiano en la visién sincrética
que predominaba desde mediados de la dinastia, pero se toparon con
el dogmatismo intransigente de los misioneros, que exigfan el reco-
nocimiento de su religién como la tinica verdadera y que se condena-
ra las demas como supersticiones.

Los jesuitas entraron en China en una época en que se acentuaba el
proceso de descomposicion de la sociedad y del Estado, proceso que
conduciria a la caida de Beijing en manos de los manchies en 1644,
Habfan llegado a punto para reforzar de manera inesperada las aspi-
raciones de una parte de las elites chinas a recuperar el rigor moral y
la ortodoxia contra un laxismo y desistimiento que achacaban a la in-
fluencia budista. Paralelamente, sus aportaciones cientificas y técni-
cas confortaron el nuevo espiritu que se manifestd a principios del si-
glo xv1 bajo la forma de interés en los conocimientos concretos, ttiles
para la gestion administrativa, militar o agricola. A partir de entonces,
el letrado, sobre todo el que se destina a la carrera burocratica, no pue-
de contentarse con ser un erudito, también debe dominar una gama tan
amplia como diversa de competencias pricticas.
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11. Citado por I. F. Billeter, Li Zhi, philosophe maudir, p. 94. Acerca de Chen Xian-
chang, véase Jen Yu-wen, «Ch’en Hsien-chang’s Philosophy of the Naturaly, en de
Bary, ed., Self and Society in Ming Thought, pp. 53-92.

12. Kongmen chuanshou xinfa lun (De la transmisién de la disciplina mental ey la
escuela confuciana), en Zhan Ganguan xiansheng wenji (Escritos del Maestro Zhan
Ruoshui), ed. de 1580, 24, pp. 42b-44b.

13. Li Zhi, philosophe maudit, p. 94. Existe una abundante bibliografia en lenguas
occidentales sobre Wang Yangming, principalmente en inglés. Pueden consultarse en-
tre otros, Chan Wing-tsit, «Wang Yang-ming: Western Studies and an Annotated Bj-
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s2vols,,

bliography», Philosophy East and West, vol. 22,1.° 1 (1972), pp. 75-92; Carsun Chang,

Wang Yang-ming, Idealist Philosopher of 16" Century China, Saint John’s University
Press, Nueva York, 1962; Julia Ching, Philosophical Letters of Wang Yang-ming, Aus-
tralian National University, Canberra, 1971; y To Acquire Wisdom. The Way of Wang

* Yang-ming, Columbia University Press, Nueva York, 1976; Tu Wei-ming, Neo-Confi-
cian Thought in Action, Wang Yang-ming s Youth (1472-1509), University of Califor-
nia Press, Berkeley, 1976.

La edicién moderna de las obras completas de Wang Yangming utilizada aquf es

Wang Yangming quanji, 2 vols., Shanghai guji chubanshe, Shanghai, 1992,

14. Daxue wen (Preguntas sobre el Gran Estudio), en Wang Yangming quanji 26,
p. 968. Para una traduccién integra, véase Chan Wing-tsit, Source Book, pp. 659-666,

Uno de los altimos empefios de Wang Yangming fue devolver el texto del Gran Es-
tudio a su estado original, es decir anterior a los multiples cortes y modificaciones que
llevé a cabo Zhu Xi (véase cap. 19, nota 67).

El ejemplo del nifio a punto de caer a un pozo es clasico desde Mencio, véase cap.
6, «;Qué es lo innato?».

15. Chuanxi lu (Notas sobre la transmisién de una prdctica moral) 11, en Wang
Yangming quanji, p. 54. Para una traduccidn integra, véase Chan Wing-tsit, Instructions
Jor Practical Living and Other Neo-Confucian Writings by Wang Yang-ming, Colum-
bia University Press, Nueva York, 1963.

16. Chuanxi lu, en Wang Yangming quanji, pp. 6 y 25.

17. Véase Mengzi TV A 20. Recordemos que para Cheng Yi y Zhu Xi la palabra ge
significaba «llegar» o «alcanzar (las cosas en su principio)», véase cap. 18, nota 33,y
cap. 19, nota 66.
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18. Chuanxi lu1, en Wang Yangming quanji, p. 6.

19. Chuanxi lu III, pp. 107-108.

20. Para la férmula de Cheng Yi (xing ji I TEE[13 ), véase cap. 18; para la de Lu
Kiangshan, (xin jili JENER), véase cap. 19, nota 48.

21. ChuanxiluI,p. 7. Parala distincién entre «mente de Dao» y «mente humana,
véase el cap, 19.

22. Acerca del «infimo inicio», véase cap. 11.

23, Las fases «atin por manifestar» y «manifiesta» remiten al célebre pasaje del In-
variable Medio (Zhongyong, § 1), citado en el cap. 6,y en el cap. 11.

24, Véase cap. 18, nota 40.

25. Alusion a la férmula de Cheng Yi, véase cap. 18, nota 35,

26. Chuanxi luIl, p. 64.

27. Chuanxi [uII1, p. 108.

28. Chuanxi lu IIT, p. 117. Acerca de Wang Ji, que desarrollaria la idea de «hacer
que el conocimiento innato alcance por si mismo su propia compleci6n», véase Tang
Chiin-i, «The Development of the Concept of Moral Mind from Wang Yang-ming to
Wwang Chi», y Takehiko Okada, «Wang Chi and the Rise of Existentialism», en de Bary,
ed., Self and Society in Ming Thought, pp. 93-119 y 121-144.

29. Véase Mengzi Il Ay VI A 15, Véase también cap. 6, nota 20.

30. Zhuzi yulei,5 y 74, pp. 87 y 1.898. Esta férmula tendria éxito entre los pensa-
dores de los periodos Song y Ming, véase Chan Wing-tsit, Chu Hsi: New Studies, Uni-
yersity of Hawaii Press, Honolulu, 1989, pp. 311-314.,

31. Daxue wen (Preguntas sobre el Gran Estudio), en Wang Yangming quanji 26,
p. 971, Para la pregunta de Qian Dehong, véase apartado anterior en este mismo capi-
tulo.

32. Chuanxi lu 1y I, en Wang Yangming quanji, pp. 4 y 42,

33. Chuanxi lu II, en Wang Yangming quanji, p. 92. «Aprender, informarse, refle-
xionar, debatir, actuar» hace referencia al Invariable Medio, § 20.

34. Mingru xue’an (Las escuelas de letrades Ming),ed. SBBY, 7, p. 2a. Esta obra
del gran historiador del siglo xvin Huang Zongxi (acerca del cual véase el cap. siguiente)
trata sobre 257 letrados de las principales escuelas de la dinastia Ming y constituye una
de las principales fuentes para la historia intelectual de este periodo. Véase la traduc-
cidn parcial al inglés por Julia Ching, et al., The Records of Ming Scholars, University
of Hawaii Press, Honolulu, 1987.

35. Yashu (Anotaciones refinadas), 1. parte, en Wang Tingxiang ji (Obras de Wang
tingxiang), 4 vols., Zhonghua shuju, Beijing, 1989, pp. 835 y 848.

36. Kun zhi ji (Notas sobre el conocimiento adquiride con dificultad), ed. 1528, 1.2
parte, seccién 11. Véase la traduccién de Irene Bloom, Knowledge Painfully Acquired:
The K'un-chih chi by Lo Ch'in-shun, Columbia University Press, Nueva York, 1987,
Véase también su articulo «On the “Abstraction” of Ming Thought, Some Concrete Evi-
dence From the Philosophy of Lo Ch’in-shun», en W, T. de Bary e Irene Bloom, eds.,
Principle and Practicality: Essays in Neo-Confucianism and Practical Learning, Co-
lumbia University Press, Nueva York, 1979.

37. Véase cap. 18, nota 30.

38. Yashu, 1. parte, p. 835.

39. Recordemos, por ejemplo, el Tratado de Blanco y Negro de Huilin, del siglo v,
inicialmente titulado Las ires doctrinas son igualmente buenas (véase cap. 15).

40. Acerca de diversos aspectos del sincretismo religioso de los Ming y sus ante-
cedentes, véase Liu Ts’un-yan y Judith Berling, «The “Three Teachings” in the Mon-
gol-Yiian Period», en Chan Hok-lam y W. T. de Bary, eds., Yiian Thought, pp. 479-512,
Timothy Brook, «Rethinking Syncretism: The Unity of the Three Teachings and their
Joint Worship in Late Imperial China», Journal of Chinese Religions, n.° 21 (1993); Liu
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Ts’un-yan, «The Penetration of Taoism into the Ming Neo-Confucianist Elites, T oun
Pao,n.* 57 (1971), pp. 94-102; Rodney L. Taylor, «Proposition and Praxis jn Neo~Cong
fucian Syncretism», en The Religious Dimensions of Confucianism, State Univg]-sny 0;.
New York Press, Albany, 1990; Araki Kengo, «Confucianism and Buddhism ip the Lage
Ming», en de Bary, ed., Unfolding of Neo-Conficianism, pp. 39-66.

41. Mingru xue'an (Las escuelas de leirados Ming), 5, p. 4a. Acerca de Chen
Xianzhang, véase nota 11. Sobre el «sentarse en quietud», véase cap. 19, «Discipling
mental».

42, Véase Liu Ts’un-yan, «Lin Chao-en (1517-1598), the Master of the Three Te.
achings», T"oung Pao, n.” 53 (1967), pp. 253-278; y Judith Berling, The Syncrefie Re-
ligion of Lin Chao-en, Columbia University Press, Nueva York, 1980.

43. Las Notas sobre las dificultades del estudio (Kun xue ji) de Hu Zhi, cuyo tity.
lo tomaria Gao Panlong (véase més adelante, nota 65), pretenden quizd ser el equivy.
lente de Kun zhi ji (Notas sobre el conocimiento adquirido con dificuliad) de Iyg Qin-
shun (véase nota 36). Las expresiones kun xue («pasar dificultades para aprender») y
kun zhi («pasar dificultades para conocer») aluden a los Didlogos de Confucio, XVI,9,
y al Invariable Medio, § 20,

44. Citado por Jacques Gernet, L’intelligence de la Chine, pp. 296-297. Acercy de
Hanshan Deqing, véase Pei-i Wu, «The Spiritual Autobiography of Te-ch’ing», en de
Bary, ed., Unfolding of Neo-Confucianism, pp. 67-92; Hsii Sung-peng, A Buddhist [o-
ader in Ming China: The Life and Thought of Han-Shan Te-ch'ing 1546-1623. Sobye
Zhu Hong, véase Kristin Yii Greenblatt, «Chu Hung and Lay Buddhism in the Late
Ming», en de Bary, ed., Unfolding of Neo-Confucianism, pp. 93-140; Yii Chiin-fang,
The Renewal of Buddhism in China: Chu Hung and the Late Ming Synthesis, Colum.
bia University Press, Nueva York, 1981.

45, Acerca de la escuela de Taizhou, véase W. T. de Bary, «Individualism and Hy.
manitarism in the Late Ming Thought», en Self and Society in Ming Thought, pp. 145.
247. Sobre Wang Gen, véase Monika Ubelhdr, Wang Gen (1483-1541) und seine Le-
bre. Eine kritische Position im spéten Konfuzianismus, Reiner, Berlin, 1986, :

46. Originalmente, los jiangxue consistian en sesiones piiblicas de «debate sobre el
estudio» en que cualquiera podfa participar, a diferencia de las conferencias magistra-
les que eran los jiangyi. Las academias son la forma mds estructurada de las asociacio-
‘nes privadas, heredadas de los Song, que se multiplican hacia finales de la dinastia Ming
y acerca de las cuales se puede consultar Jacques Gernet, «Clubs, cénacles et sociétés
aux XVI et xvii siecles», en L'intelligence de la Chine, pp. 88-97.

47. Sobre Li Zhi, véase Jean-Francois Billeter, Li Zhi, philosophe maudit (referen-
cias en la nota 7); Otto Franke, Li Tschi, ein Beitrag zur Geschichte der chinesischen
Geisteskéiimpfe im xvi. Jahriundert y Li Tschi und Matteo Ricci, Abhandlungen der
preussischen Akademie der Wissenschaft, Berlin, 1937 y 1938; Chan Hok-lam, ed., Li
Chih (1527-1602) in Contemporary Chinese Historiography: New Light on his Life and
Works, University of Washington Press, Seattle, 1980,

48. El Libro para quemar (Fenshu), de 1590, es una compilacién de textos muy di-
versos al gusto de los letrados Ming (cartas, ensayos, notas de lectura, poemas, prélo-
gos y otros textos de circunstancia), que Li Zhi aconseja a sus lectores quemar —por pru-
dencia— después de leerla. El Libro para esconder (Cangshu), de 1599, compuesto de
unas ochocientas biografias de personajes histdricos a través de las cuales Li Zhi ins-
truye «el proceso de miles de afios de historia», debe «esconderse» en espera del diaen
que aparezca su verdadero lector. Véase prélogo al Fenshu, Zhonghua shuju, Beijing,
1975,p. 1.

49, Chutan ji (Primera compilacién a orillas del lago) 19, Zhonghua shuju, Bei-
jing, 1974, p. 328, traduccién modificada de Jean-Frangois Billeter, Li Zhi, philosophe
maudit, p.73.
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50. Chuanxi lu II, en Wang Yangining quanji, p. 76. Se trata de una carta a Luo Qins-
hun (véase anteriormente en este capitulo «Los pensadores del ¢i en ¢l siglo xvi»), uno
de los representantes mds eminentes de la filosoffa zhuxista y de la clase mandarinal.

51. «Respuesta al censor Geng (Dingxiang)», en Fenshu (Libro para quemar) 1,
p. 16, traduccién modificada de I.-F. Billeter, Li Zhi, philosophe maudit, pp. 127-128,

52. «Respuesta al viceministro Geng (Dingxiang)» (se trata del mismo personaje
de 1a nota anterior, que entretanto ha ascendido), en Fenshu 1, p. 31, traduccién modi-
ficada de J. F. Billeter, Li Zhi, philosophe maudit, p. 182.

53. Acerca de Jiao Hong, véase Edward T. Ch’ien, «Chiao Hung and the Revolt
Against Ch’eng-Chu Orthodoxy», en de Bary, ed., The Unfolding of Neo-Confucianisin,
Pp- 271-303; y Chiao Hung and the Restructuring of Neo-Confucianism in the Late
Ming, Columbia University Press, Nueva York, 1986.

54. Acerca de Liu Zongzhou, véase Tang Chiin-i, «Liu Tsung-chou's Doctrine of
Moral Mind and Practice and his Critique of Wang Yang-ming», en de Bary, ed., Un-
folding of Neo-Confucianisin, pp. 305-331; y Tu Wei-ming, «Subjectivity in Liu Tsung-
chou’s Philosophical Anthropology»,en Donald Munro, ed., Individualism and Holism:
Studies in Confucian and Taoist Values, University of Michigan, Center for Chinese
Studies, Ann Arbor, 1985, pp. 215-235.

55. Véase el Liangzhi shuo (Ensayo sobre el conocimiento innato), en Liuzi quan-
shu (Obras completas del Maestre Liu), ed. de 1822, 8, pp. 24b-26a.

56. Véase nota 28,

57. Xueyan (Palabras sobre el estudio), 1" parte, en Liuzi quanshu 10, p. 26b,

58. Yi yan (extrapolaciones sobre las Mutaciones), cap. 8, en Liuzi quanshu 2,
p. l4a.

59. Véase el primer capitulo del Renpu (Manual para el hombre), en Liuzi quan-
shu 1.

60. Véase Du Yi tushuo (Lectura diagramdtica de las Mutaciones), en Liuzi quan-
shu 2, pp. 8b-9a.

61. Li Zhi, philosophe maudit, pp. 146-147,

62. Acerca de las academias en la dinastia Ming, véase John Meskill, Academies
in Ming China: A Historical Essery, University of Arizona Press, Tucson, 1982; y Tie-
lemann Grimm, Erziehung und politik in konfuzianischen China der Ming-Zeit (1368-
1644), Gesellschaft fur Natur und Vélkerkunde Ostasiens, Hamburgo, 1960. Sobre
Zhang Juzheng, véase Robert Crawford, «Chang Chii-cheng’s Confucian legalism», en
de Bary, ed., Self and Society in Ming Thought, pp. 367-413,

63. Véase Ronald G. Dimberg, The Sage and Sociery: The Life and Thought of Ho
Hsin-yin, University Press of Hawaii, Honolulu, 1974.

64. Acerca de la academia Donglin, véase Heinrich Busch, «The Tung-lin Academy
and its Political and Philosophical Significance», Monumenta Serica, n.® 14 (1949-
1955), pp. 1-163; Charles O. Hucher, «The Tung-lin Movement of the Late Ming Pe-
riod», en John K. Fairbank, ed., Chinese Thought and Institutions, University of Chi-
cago Press, 1957, pp. 132-162; Benjamin A. Elman, «Imperial Politics and Confucian
Societies in Late Imperial China. The Hanlin and Donglin Academies», Modern Chi-
navol. 15,n.° 4 (1989).

Obsérvese que el término dang & que entonces se referfa en tono peyorativo a las
facciones, percibidas por el poder central como grupos que persegufan intereses «pri-
vados» y no «piiblicos», es el mismo que actualmente significa «partido politico».

65. Kunxue ji (Notas sobre las dificultades del estudio), citado por Jacques Ger-
net, L'intelligence de la Chine, p. 295. Sobre el titulo de este ensayo, véase nota 43.
Acerca de Gao Panlong, véase Rodney L. Taylor, The Cultivation of Sagehood as a
Religious Goal in Neo-Confucianism: a Study of Selected writings of Kao P'an-lung
(1562-1626), Scholars Press, Misoula (Montana), 1978; y «Meditation in Ming Neo-
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Confucianism; Kao P’an-lung’s Writing on Quiet-Sitting», Journal of Chinese pp,
sophy, vol. 6,n.° 2 (1979), pp. 149-182. R
66. Gao Panlong es autor de las Explicaciones sobre la Iniciacién coyrep
Zhang Zai (Zhengmeng shi). Sobre Zhang Zai, véase cap. 17.
67. Citado como argumento «frecuente» por Gu Xiancheng en el Mingpy
(Las escuelas de letrados Ming), 58, p. 4a.
68. Véase William S. Atwell, «From Education to Politics: The Fu She»,.
Bary, ed., Unfolding of Neo-Confucianism, pp. 333-367.
69. Acerca de otro converso célebre, véase Nicolas Standaert, S, T, Yang T
(1562-1627), Confucian and Christian in Late Ming China, Leiden, Brill, 1988
70. Véase Matteo Ricci y Nicolas Trigault, Histoire de I'expédition chrétien,
royaume de la Chine (1582-1610), Desclée de Brouwer, Paris, 1978; Erik Ziirch
colas Standaert, S.I., Adrianus Dudnik, Bibliography of the Jesuit Mission in Chj
ca. 1580-ca. 1680, Universidad de Leiden, 1991; Jacques Gernet, «La politique
versién de Matteo Ricci et I’évolution de la vie politique et intellectuelle en Ch ¢
environs de 1600», en L’intelligence de la Chine, pp. 215-243; Michael Lackner
vergessene Geddichmis. Die jesuitische mnemotechnische Abhandlung Xiguo jifa,
ner, Stuttgart, 1985.
71. Como sefiala Jacques Gernet, «numerosas obras de cardcter técnico o ci
co se publicaron a finales de la época Ming. Conciernen a casi todas las ramas
ber (farmacopea, medicina, botdnica, agricultura, procedimientos artesanales, g
fia...) y demuestran sin duda los progresos que se realizan en el siglo xvi», v
monde chinois, p. 386. Véase Willard J, Peterson, «Western Natural Philosoph;
blished in Late Ming China», Proceedings of the American Philosophical |
n.? 117 (1973), pp. 295-322.
72, Acerca de la disputa de los ritos, véase David E. Mungello, ed., The C I
Rites Controversy: Its History and Meaning, Nettetal, Steyler, 1994, Sob:e_ las
nes entre China y el cristianismo, véase Jacques Gernet, Chine et Christianisme,
et réaction, Gallimard, Paris, 1982, reed. 1991 con el subtitulo La premiére confy
tion; Etiemble, L’Europe chinoise, t. 1, De I'empire romain & Leibniz; t. 2, De |
nophilie a la sinophobie, Gallimard, Paris, 1988 y 1989; Thomas H. C. Lee
na and Europe, Hong Kong University Press, Hong Kong, 1991; Catherine Jam
Hubert Delahaye, eds., L'Europe en Chine. Interactions scientifiques, religieuses e
turelles aux xviI et xviil siécles, Collége de France, Institut des hautes études chir
Paris, 1993.
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