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Abstract: Zhengmeng is Zhang Zai’s most important and influential
work, and it represents his most developed thought. Although the
most famous and commented part of Zhengmeng is clearly the open-
ing of the seventeenth chapter (the “Ximing”), the skeleton of the
entire work is traditionally considered the first chapter. This article
presents the first translation into Spanish of Zhengmeng’s first chap-
ter: the “Taihe pian”.

Keywords: Chinese philosophy; neo-Confucianism; Zhang Zai;
harmony; metaphysics.

A mil afios del nacimiento de Zhang Zai 5k (1020-1077),
filésofo Song, la importancia y la influencia de su pensa-
miento en el desarrollo de la tradicién confuciana todavia
no es totalmente clara. Sin embargo, como se ha subrayado
en varios trabajos (Costantini 2014, 2019, 2020), sus teorias
metafisicas y epistemologicas han tenido un gran impacto en
la sistematizacion de conceptos como gz, armonia, naturaleza
humana, entre otros. Este 2020 se busca celebrar el aniversa-
rio del filosofo con la traduccion integral e inédita del primer
capitulo de su obra central: el Zhengmeng 1 5% [La correccién
de la ignorancia]. Esta eleccion no es arbitraria, mas bien se de-
be a la centralidad reconocida de la primera seccién en toda la
obra. En el capitulo sobre la armonia suprema, de hecho, el
filosofo introduce y desarrolla la base de su sistema metafisico
a través de conceptos como armonia, g %! y vacuidad. En
otras palabras, en esta seccion se van construyendo las piedras
angulares de su pensamiento, el cual marcara en profundidad
la filosofia confuciana.

! Qi es un concepto de dificil traduccién, por eso se eligié aqui dejarlo en su
transcripcidn en pinyin. Sin embargo, algunas posibles traducciones son las de energia
vital, fuerza vital, energia psicofisica, entre otras.
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La correccion de la ignorancia

El Zhengmeng es 1a obra central de Zhang Zai en el sentido de
que representa la sintesis y la madurez de su pensamiento. Lo
escribio en la parte final de su vida y logré terminarlo sélo un
afio antes de su muerte, en 1077. En el trabajo biografico sobre
Zhang, su discipulo Lii Dalin £ KIffi (1042-1090) describe el
proceso de edicion y el esfuerzo para llevarlo a cabo:

[Zhang Zai] se retird y regresé al oeste, vivid en su antiguo lugar en
Hengqu?[...][desde ese momento] se senté todo el dia en una habitacién
rodeado de libros. Se incliné y ley4, mird hacia arriba y reflexiond.
Si habia algo importante, tomaba notas. Asi procedia en medio de la
noche con la luz de una vela. Tenia su mente en la esencia del Dao,
reflexionaba profundamente sobre esto todo el tiempo sin dejarlo ni
por un momento (Zhang 1978, 383).

Y, al presentar la obra, Zhang (1978, 384) afirma: “Este
trabajo es el resultado de varios afios de pensamiento profundo,
ilas palabras estan de acuerdo con los sabios de la Antigtiedad!
Pero éste es simplemente el comienzo que debe ampliarse con
el esfuerzo de los eruditos”. Zhang Zai muestra claramente
que la tarea que habia emprendido era la de recuperar el Dao
antiguo de los sabios. El Zhengmeng era solo el comienzo de
lo que otros debian seguir y desarrollar. El objetivo principal
de este gran esfuerzo se expresa ya claramente en el titulo de la
obra: la correccion de la ignorancia se forma con dos caracteres
centrales del Yijing 54X [El clasico de los cambios], el texto que
mas influyé en el trabajo de Zhang Zai. Meng 5 es el hexagrama
ndmero cuatro y se refiere a la ignorancia de aquellos que per-
dieron el camino confuciano; mientras que zbeng IE se refiere
a la necesidad de corregir y reparar los caminos perdidos (Cos-
tantini 2019, 7). Como sugiere el titulo, la obra se muestra como
el comienzo de un camino que se necesita seguir para recu-
perar el antiguo Dao de los sabios.

% La ciudad de Hengqu M¥E%1 se encuentra actualmente en la provincia de
Shaanxi.
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Como confirmacion del objetivo tltimo de Zhang Zai,
Wang Fuzhi £ K2 (1619-1692), filésofo de la dinastia Ming,
afirma sobre la obra: “Lo que se denomina Zhengmeng no es
mas que cultivar los espiritus nublados a través de la correccion
realizada por el sabio” (Costantini 2019, 7).

La tarea de Zhang Zai es, pues, socavar y corregir las ideas
y las creencias falsas que considera como las mayores respon-
sables de la corrupcion de la sociedad Song. Zhang Zai, junto
con otros pensadores confucianos de la época, ubica en las
escuelas heterodoxas, la daoista y la budista, la causa principal
de la decadencia de la dinastia. Los daoistas y los budistas no s6-
lo proponen un pensamiento peligroso e irresponsable, sino
que ademas tienen la culpa de atraer, con sus discursos y sus
teorias encantadoras, a aquellos confucianos perdidos en el
camino de la sabiduria. Afirma el mismo Zhang:

Después de que su doctrina [budista] se extendiera como fuego por toda
China, los confucianos ya no eran capaces de reconocer la escuela de
la sabiduria; fueron seducidos por las teorias budistas, las cuales comenza-
ron a seguir y considerar como la Gran Via. Esta conducta se exten-
di6 por todo el imperio y alcanzé el consenso de hombres y muje-
res, honestos y perversos, sabios y necios, hasta llegar a los siervos y
los domésticos. Incluso aquellos que desde el nacimiento eran genuinos
y habiles, fueron tan atraidos y corrompidos por esta doctrina que,
cuando maduraron, no pudieron evitar seguir a los confucianos co-
rrompidos por las palabras de Buda (Zhang 1978, 64; traduccién citada
en Costantini 2019, 7-8).

Zhang Zai redacté el Zhengmeng para revelar una visiéon
Gnica y coherente de la realidad que pudiera responder ade-
cuadamente a los requisitos especificos de su época. Esta tarea
consistié nada mas que en redescubrir la Gnica verdadera en-
seflanza trazada por los sabios de la Antigliedad, y por Confucio
y Mencio. Los budistas y los daoistas no eran y no podian ser
la respuesta al problema de la sociedad Song y, por lo tanto, la
enseflanza necesitaba enfocarse a recuperar lo que se habia
perdido a lo largo de la historia china. Después de siete afios de
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pensamiento profundo, Zhang Zai cumplio su tarea y defini6
y mostrd su camino final.

La centralidad del primer capitulo

Aunque el Zhengmeng es considerado la obra mas representativa
de Zhang Zai, él mismo no vio el texto completo. Uno de sus
discipulos, Su Bing #% 5 (siglo x1), recuperé los escritos y los
organiz6 al estilo del Lunyu &t [Didlogos] y del Mengzi ¥
[Maestro Mencio]. Su Bing estructur6 el texto en 17 capitulos,
formato ampliamente aceptado aun hoy en dia. Sin embargo,
fue algunos siglos después cuando el texto adquiri6 su forma
actual. Esto se debi6 al trabajo del filésofo Wang Fuzhi, que
agrup6 los 17 capitulos segin categorias especificas: los prime-
ros seis se clasifican como cosmoldgicos, ontologicos y meta-
fisicos. El séptimo, el octavo y el noveno se centran en la au-
tocultivacion. Del décimo al décimo sexto se hace una exégesis
de los clasicos. Y el altimo, que ademas se divide en superior
e inferior, corresponde a una sintesis del sistema filoséfico de
Zhang Zai.

Aunque la seccién mas conocida y comentada de la obra es
la primera parte del capitulo 17, el “Ximing” Pti$# [Inscripcion
del oeste], tradicionalmente se considera que el primer capitu-
lo: “Taihe pian” XAfH [La armonia supremal, es la base y el
fundamento de todo el texto. Ahi Zhang Zai explica su vision
especifica de la realidad desarrollando conceptos como los de
armonia, gi, vacio y disposiciones naturales, entre otros (sobre
la centralidad del capitulo y del concepto en el texto, véase Cos-
tantini 2014 y 2020).

Sobre la centralidad del primer capitulo en la obra, el
filosofo Du Baorui (2005, 45) afirma: “[El primer capitulo] es
el escrito filos6fico mas importante de Zhang Zai, muestra sus
teorias cosmoldgicas y ontologicas [ ...] con este trabajo Zhang
Zai hace una importante contribucion al sistema metafisico
confuciano”.

https://doi.org/10.24201/eaa.v5711.2726



156 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA, VOL. 57, NUM. 1 (177), 2022, PP. 151-172

Los estudios que analizan el Zhengmeng comparten la
. ey . ./
opini6én de Du Baorui, la cual se refuerza con la eleccién de Su
Bing de colocar el capitulo y el concepto de armonia suprema
en la overture de la obra.® A continuacion se ofrece una traduc-
cion integral anotada de este primer capitulo con la esperanza
de que pronto se hagan otras traducciones y se escriban otros
trabajos sobre Zhang Zai, para asi celebrar como se merece la
. . -

magnitud y la profundidad de este filosofo.

3 De la misma idea es, entre otros, Brook Ziporyn (2015), que indica en el con-
, . . :
cepto de armonia la sintesis de la metafisica de Zhang Zai.
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La armonia suprema*

ZHANG ZAI

La armonia suprema’® se denomina Dao,° contiene las disposi-
ciones naturales’ del flotar y hundir, del ascender y descender;
del movimiento, de la quietud y de la resonancia mutua.® Aqui

4 El texto original del Zhengmeng se recupera en el Zhang Zai ji 5 #i 4 [Colec-
cién de obras de Zhang Zai], editada y publicada en 1978.

5 El término ‘armonia suprema’ no es un neologismo en cuanto que aparece en la
seccion “Tuanzhuan” ZK8 del Yijing: “La via de gian actdia a través de los cambios y
las transformaciones, asi que todas las cosas tienen sus correctas disposiciones naturales
y celestiales; de este modo, la armonia suprema se puede conservar y hay beneficios y
normas” (Costantini 2014, 14).

¢ Decido dejar el término Dao i# en su transcripcién pinyin, sin traduccidn,
debido a la riqueza semantica que este concepto adquiere en el texto. Sin embargo,
las traducciones del término como ‘camino’ y ‘curso’ pueden servir como referencia
general. La misma eleccidn se presenta con otros caracteres como qi %, yin y yang
F285, qian y kun ¥z3H.

7 El término xing P, que generalmente se traduce como ‘naturaleza humana’,
aqui Zhang Zai lo describe como disposiciones naturales e innatas propias de cada
elemento del cosmos.

¥ Ganying J%JE [resonancia] es una de las teorfas mas importantes y utilizadas
en lo que los sindlogos occidentales denominan “pensamiento correlativo”. Este sis-
tema se basa en la idea de que los elementos pueden relacionarse e interactuar entre
si, incluso a gran distancia. La teoria fue empleada como fundamento de varias ho-
mologias, como ser humano-cosmos y estado-cosmos, pero quiza la aplicacién mas
obvia fue en la misica. Hay numerosos ejemplos en textos que datan de alrededor
del siglo 11 a.e.c. que muestran coémo ganying se empled principalmente para explicar
la interaccién fisica entre sonidos y otros elementos; mas tarde, con la introduccién
del concepto de gi, ganying se ampli6 a todas las interacciones tanto en el reino de
las formas como en el reino sin formas. El término ‘resonancia’ es la traduccion mas
empleada; esto se debe a la aplicacién de la teoria en el campo de la misica y de la
aclistica, como se muestra en textos como el Zhuangzi 1T [Maestro Zhuang], el
Liishi Chunqin 7 IR#FK [Primaveras y Otofios del Sr. Lii], el Chuci ¥ [Elegias
del estado de Chu] y el Huainanzi #iF 7 [Maestro Huainan], entre otros. Para un
estudio sobre el principio de resonancia, véase Erlmann 2014; y sobre el concepto de
ganying en China, véase Le Blanc 1995.
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comienzan la fusién original y armoénica,’ la interaccion, el
triunfo y la caida, la contraccién y la expansion. Sutil y minu-
cioso, facil y simple es su progresion; firme y resuelta, amplia y
grande, su plenitud. Qian conoce a través de lo facil, kun realiza
a través de lo simple.'® La disgregacion de las especificidades
con imagenes se define como ¢i; 1o que es pura capacidad de
relacién sin imagenes es la dimensién espiritual.! Si no fuese
como neblina caliente que galopa salvaje!? y estado de fusion
e interaccién armoniosa, no podria llamarse armonia supre-
ma. Quien habla del Dao comprende todo esto, por lo que
se dice “conocer el Dao”; el que estudia los cambios® ve todo
esto, por eso se dice “ver los cambios”. Si éste no fuera el caso,
aunque los talentos del duque de Zhou hubieran sido maravi-
llosos, su sabiduria no habria sido suficiente para ser [asi] de-
signado.™

? El término yinyun #4i, que aqui se traduce como ‘fusién’ e ‘interaccién’,
emerge en la seccién “Xi cixia” ¥&F T del Yijing, donde posee el significado de “fusién
original y armonica de la energia cdsmica”: “[Gracias a] la fusion e interaccién en el Cie-
lo y la Tierra, la miriada de cosas se desarrolla y alcanza la madurez perfecta” (la cita
se recupera en Lin 2012, 10).

19 Qian %¢. y kun 3 son los dos primeros hexagramas del Yijing y representan,
respectivamente, el puro yang y el puro yin. La oracién se refiere a la seccién “Xi
ci shang” % &¥ I, que afirma: “gian conoce con facilidad; ku#7 actda con sencillez”.

1 Shen #f es uno de los conceptos mis complejos que desarrolla el filésofo. En
el Zhengmeng adquiere generalmente dos significados especificos. El primero es en li-
nea con el Yijing, donde shen indica la fuerza que no podemos comprender ni inferir,
capaz de mover las interacciones y generaciones de yinyang: “Aquello que fluye junto
con el Cielo y la Tierra y es insondable de yinyang se llama dimensién espiritual”. El
segundo, como afirma Ira Kasoff (1984, 60), reconoce shen como una de las dos pola-
ridades de gi y lo combina con el término gui, fantasmas. Cuando tiene este segundo
significado, se traducira como ‘espiritu’. Entre los muchos ejemplos de traduccion
del término, emergen los de Stephane Feuillas (2007) y de Kim Jung-Yeup (2015). El
primero traduce shen como ‘dme’, que compara con el anima mundi de Giordano
Bruno. El segundo lo traduce como ‘creative indeterminacy’ para enfatizar la potencia
creativa insondable propia de la dimensién espiritual.

2 Yema Y75, literalmente ‘caballos salvajes’, se utiliza en el primer capitulo del
Zhuangzi en referencia al movimiento incesante y libre del ¢i.

3 Aqui con “los cambios” se refiere al Yijing.

1+ El duque de Zhou Jfl A es uno de los virtuosos antiguos elogiados por Con-
fucio y el confucianismo. Por ejemplo, en el Lunyu 8.11 se afirma: “Si uno posee los

https://doi.org/10.24201/eaa.v57i1.2726



COSTANTINI: ZHANG ZAI, ZHENGMENG. CAPITULO 1: “TAIHE PIAN” 159

El vacio supremo® no tiene forma, caracter fundamental del
qi;' sus agregaciones y disgregaciones son formas huéspedes de
los cambios y las transformaciones. En la quietud perfecta no
hay resonancia,? ésta es el origen profundo de las disposicio-
nes naturales. [Cuando] hay percepcion y conocimiento, del
contacto temporaneo con las cosas nace la resonancia. Existen
formas y resonancias temporaneas, y también ausencia de
resonancia y forma; s6lo el que extiende al maximo sus dispo-
siciones naturales puede unificar [todo esto].!

excelentes talentos del duque de Zhou, pero es soberbio y mezquino, sus cualidades
no son dignas de consideracién” (traducido por Suarez 2006, 117).

5 Como afirman Wang y Ding (2010, 46), ‘vacio supremo’ es una expresion
compleja que adquiere significados multiples en la obra; esto ha generado un deba-
te complejo sobre su entendimiento y traduccién. Como ya se ha mostrado en varios
trabajos, aqui entendemos el concepto como capacidad creativa intrinseca del cosmos y
de la armontfa suprema. Seglin Zhang Zai, cada ser en el cosmos contiene, en su natu-
raleza original, la capacidad de interactuar y conectarse con las cosas, y asi generar nue-
vos asuntos y seres. Esta capacidad se denomina, en lo general, vacio supremo; mien-
tras que, en lo particular, capacidad de resonancia propia de la dimensién espiritual
(Costantini 2019, 2020).

16 Zhang Zai emplea el término #i #, generalmente traducido como ‘sustancia/
fundamento’, en un sentido dinimico. Como se muestra en el texto, #i representa el
caracter/capacidad relacional intrinseco a cada ser. En este sentido, el fundamento de
la realidad se expresa en la férmula “una entidad que contiene dos caracteres” (yrwu
liangti —YIi#E). Este caricter/capacidad es lo que las cosas y el ser humano no
pueden dejar de poseer: “el caracter [de una cosa] es lo que uno nunca deja de poseer”
(Zhang 1978, 21), es decir, su fundamento. Sin embargo, ésta no es nada mas que la
disposicién natural a interactuar y conectarse que los seres tienen con el mundo y los
otros seres. En este sentido, #i es, por una parte, la sustancia de una entidad, ya que se
refiere a la estructura basica de cada ser. Por la otra, como ha sefialado Brook Ziporyn
(2015, 171), el significado mismo de sustancia necesita ser revisado y ampliado. En
este caso, la sustancia no se puede pensar como aislada y sin causa, la que no puede
ser “de” nada; la sustancia, en cuanto armonia, es primero interacciéon y conexion,
por eso resulta doble (liang ).

7 La quietud perfecta representa para Zhang Zai un estado potencial que no co-
noce interacciones ni movimientos definidos. Este estado se define también como
‘vacio supremo’ y corresponde a la capacidad creativa de resonancia infinita intrinseca
en cada ser.

18 Unificar los dos reinos, el de la especificidad de las formas y el de la no espe-
cificidad, es la tarea Gltima del ser humano ideal. Al reconocer las fuentes y las causas
profundas de los cambios antes de que éstos surjan, el sabio soluciona sin esfuerzo
cada conflicto.
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Aunque el gi universal” se agregue y se disgregue, se recha-

ce y se atraiga en cien vias diferentes, hay un principio (cohe-
rencia)® que se sigue sin ninguna aberracion. El gi es como las
cosas, se disgrega y penetra en el sin forma, aqui sigue su caracter
fundamental; se agrega y asume imagenes sin abandonar nunca
su constancia.”! “El vacio supremo no puede existir sin ¢z, el g
no puede no agregarse y constituir las miriadas de las cosas,
y esta miriada de cosas no puede no disgregarse y formar el
vacio supremo. Este proceso, que incluye el salir y el penetrar,
solo puede desarrollarse espontaneamente”.?? De esta manera,
el sabio, residiendo entre el Cielo y la Tierra, extiende al maxi-
mo el Dao; fusiona los dos caracteres fundamentales? sin atarse
[auno de ellos], y preserva asi la dimension espiritual a su maxi-
mo. Aquellos que hablan del nirvana se van, pero no regresan;**

 Literalmente, ‘del Cielo y de la Tierra’.

2 Li P representa uno de los términos claves de la filosofia confuciana del
periodo Song. A menudo entendido como principio Gltimo de las cosas por filésofos
como los hermanos Cheng (Cheng Hao f#5# 1032-1085 y Cheng Yi f&[H 1033-1107)
y Zhu Xi &% (1130-1200), Zhang Zai lo interpreta como un principio de ordena-
cién y coherencia interior a la energfa vital. Aqui el filésofo Song sigue en general la
idea ya desarrollada por Wang Bi F 5 (226-249) sin afiadir nada innovador. Para un
estudio sobre una comprensién diferente del concepto de /i en el neoconfucianismo
Song, véase Liu 2005.

1 E texto original utiliza la primera persona del singular w# &; sin embargo,
como sefiala la mayoria de los comentarios sobre el pasaje, el pronombre se refiere a
la energfa vital g7 (Lin 2012, 25-26).

2 Traduccidn que aparece en Costantini 2019, 13.

» Yang Lihua (2008, 44) afirma que aqui el término # indica el caracter dina-
mico y universal del proceso natural: “Podemos aqui entender 77 en su funcién de
verbo. En esta oracién, el compuesto jianti Hef#, interaccidn entre los dos caracteres
fundamentales, se entiende como opuesto a pianzhi fhiifi, estancamiento del parcial.
La interaccién se opone a la parcialidad, y la dinamicidad de la interaccién al estanca-
miento”. Zhang Zai (1978, 64) entiende jianti en términos de proceso de interrelacién
entre las dos polaridades, como reafirma en el capitulo 17: “la interaccion entre los dos
caracteres fundamentales (jianti), en el Dao, es incansable. Puesto que es interaccién,
puede llamarse un yin y un yang, la insondabilidad del yinyang, cerrar y entrar, o
penetrar el dia y la noche”.

2 Aqui Zhang Zai se refiere a los budistas que, concentrandose de manera
exclusiva en el reino de mas alla de las formas, pierden el interés en el mundo de la
naturaleza. Sobre la critica a las doctrinas heterodoxas, véase Costantini 2019.
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aquellos que se apegan demasiado a la vida y a la existencia, se
osifican y no se transforman.” Aunque los dos tipos son apa-
rentemente diferentes, son iguales en el sentido de que han
perdido el Dao.

A través de las agregaciones [del ¢i] [se forma] mi cuerpo;
después de la disgregacion [del gi], mi cuerpo [no se pierde].
Comprender que la muerte no es extincién es poder dialogar
sobre la naturaleza humana.

Reconociendo que el vacio equivaliese al ¢z, [se deduce que]
la existencia y la no existencia, lo manifiesto y lo no manifies-
to, la dimension espiritual y las transformaciones, las disposi-
ciones naturales y el mandato no son separados, sino parte de la
misma unidad.?” Sélo existe el proceso de agregacion y disgrega-
cion, salir y penetrar, asumir y perder formas. Al rastrear el ori-
gen, se capta la profundidad de los cambios. Si decimos que el
vacio produce ¢i, el vacio sera infinito y el ¢z tendra limitacio-
nes. El caracter fundamental y su funcion se separaran. Esto se-
ria entrar en la teoria de la espontaneidad del Laozi que afirma:

% Aqui la critica se vuelve hacia la actitud indolente de las personas que detienen
su proceso de aprendizaje sobre lo que ven y tocan. Estos, afirma Zhang, confian
totalmente en el mundo manifiesto sin reconocer el reino de lo que no tiene forma.

% Seglin Zhang Zai, la vida de los seres se desarrolla dentro del ciclo natural de
cambios y transformaciones. La muerte individual, entonces, no es nada mas que parte
de este proceso. Como afirma Han Bangqi ##3{%F (1479-1555): “Mi vida se da por la
agregacion del gi, con su disgregacion se regresa al principio dltimo. Si gracias a mi
regreso emergen las cosas, ¢coémo podria ser extincién?” (en Lin 2012, 31).

¥ La unidad corresponde al proceso natural y cosmico de la armonia suprema
que, como vimos, incluye y abarca todos los cambios, las interacciones y los conflictos
entre las polaridades. Los opuestos aqui se indican a través de elementos paradig-
maticos que merece la pena explicar. ‘Existencia’ (you ) y ‘no existencia’ (wu i)
se refieren a la pareja fundamental en textos daofstas como el Laozi & [Maestro
Lao] y el Zhuangzi. Con ‘existencia’ se indican las agregaciones del g7 que producen
formas e imagenes; con ‘no existencia’, las dispersiones. Zhang Zai, asi como el mismo
Laozi, no habla de la nada absoluta. ‘Latente’ (yox H4) y ‘manifiesto’ (ming ¥) son
aqui sinénimos de la pareja anterior; el fildsofo elige un vocabulario especifico que se
refiere directamente a los objetivos de su critica. Sobre la ‘dimensién espiritual’ (shen
i) y las ‘transformaciones’ (hua 1£) hablamos arriba: shen es la fuerza insondable que
mueve las transformaciones. Las ‘disposiciones naturales’ (xing 1) y el ‘destino’ o
‘mandato del Cielo’ (ming fi7) corresponden a las potencialidades innatas de los seres
y a su contexto de desarrollo.
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“la especificidad nace de la no especificidad”;*® y no reconocer
lo que se define como la constante unidad entre manifiesto y no
manifiesto.” “Si se afirma que las diez mil imagenes son sélo las
cosas que se ven en el vacio supremo, las cosas y el vacio no se
sostendrian reciprocamente. Las formas serian s6lo formas, la
naturaleza, simplemente naturaleza; de esta manera formas
y naturaleza, cielo y ser humano, no estarian relacionados y
caerian en las teorias budistas que ven las montafias, los rios y la
gran tierra nada mas que como ilusiones”.*® Sus visiones del Dao
no son claras porque los ignorantes* entienden superficialmen-
te el vacio como parte esencial de las disposiciones naturales, sin
comprender que su funcién radica en el Dao del Cielo. De esta
manera, vuelven a la pequetiez de los sentidos pensandolos como
la causa tltima del mundo. No extendiendo al maximo el mani-
fiesto, denigran el mundo y [los principios de] gian y kun, [pen-
sandolos] como ilusiones. No logrando captar el principio que
junta lo latente con lo manifiesto, siguen ideas absurdas. Tam-
poco entienden que el proceso de yin y yang abarca[los fenome-
nos] del Cielo y de la Tierra, penetra el dia y noche, y regula
el equilibrio entre los tres reinos.” Esto ha llevado a los con-

% Aqui Zhang Zai se refiere al Laozi 40: “El retorno es el movimiento del Dao.
En la debilidad reside la utilidad del Dao. Las diez mil cosas del mundo nacen de la es-
pecificidad, la especificidad nace de la no especificidad”. El Laozi se recupera en la
version editada por Wagner (2003).

¥ Zhang Zai utiliza una de las parejas fundamentales del pensamiento chino, ¢
y yong ##H, para explicar la unidad del proceso natural. 77, como vimos, representa
la dinamicidad fundamental de las polaridades dentro del proceso natural; yong es la
funcidn, es decir, la manera en que las entidades interacttan. La unidad entre #7 y yong
se aplica en el mundo humano, por ejemplo, en el ambito epistemoldgico. Zhang Zai
explica que conocer el fundamento de una situacion es saber cémo responder de manera
correcta para lograr la meta deseada. Cada situacién ya incluye una respuesta virtuosa,
pero la forma en que alguien actuar4 depende de su comprension y de su libre eleccién.

30 La traduccion aparece en Costantini 2019, 10.

31 Aqui Zhang se refiere a los budistas.

32 Como afirma Kim (2015, 21), aqui Zhang Zai critica el dualismo metafisico
budista que, al poner la creatividad infinita del vacio fuera del mundo de la natura-
leza, reduce la realidad a una simple ilusién. Esta visién causa, segiin Zhang Zai, el
decaimiento de la sociedad Song. En el capitulo 17 (Zhang 1978, 65) se afirma: “[Los
budistas] hablan de la realidad, pero consideran la vida como una ilusién; de esta
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fucianos, los budistas y los seguidores del Laozi y el Zhuangzi,
a mezclar sus caminos.*> Quieren hablar del Dao del Cielo, de
las disposiciones naturales y del mandato, pero caen engatiados
por la vaguedad y la ilusion [de las teorias budistas], y limi-
tados por [la teoria daoista] de “la especificidad nace de la no
especificidad”, que piensan como teorias profundas y sutiles.
Tomando estos caminos, no sabran qué elegir ni qué perseguir,
y seran engafiados por palabras absurdas y confundidos por
palabras obscenas.*

El gi impregna sin limites el vacio supremo, flotando se
eleva y se hunde en un movimiento eterno e implacable. Los
cambios lo llaman el “estado de fusion e interaccién armoniosa”;
y el Z/ammgzz lo define como “el respiro mutuo de los seres
vivientes”, es decir, “la neblina caliente que galopa salvaje”.®
Esto representa el punto central entre vacio y plenitud, movi-
miento y quietud; el comienzo del yin y del yang, del duro y del
suave. El yang puro se eleva hacia arriba, el yin turbio desciende
hacia abajo. De sus resonancias, encuentros, agregaciones y
disgregaciones se forman el viento y la lluvia, la escarcha y la
nieve. El cambio continuo de las formas de los seres, la unién

manera, la accién humana es inttil, el mundo se vuelve asi oscuro y confuso, llegan a
odiarlo y a negarlo, lo rechazan sin hacer nada para preservarlo”. Sobre esta temtica,
véase Costantini 2019, 11.

3 Budistas, daoistas y confucianos, aunque siguen caminos diferentes, se
equivocan de la misma manera al desconocer la interaccién de las polaridades como
fundamento de la realidad.

** Aqui se remarca el peligro de las doctrinas heterodoxas para la sociedad Song.
Siempre en el capitulo 17, se reafirma: “Después de que su doctrina [budista] se exten-
diera como fuego por toda China, los confucianos ya no eran capaces de reconocer
la escuela de la sabiduria; fueron seducidos por las teorias budistas que comenzaron a
seguir y considerar como la Gran Via. Esta conducta se extendi por todo el imperio
y alcanzé el consenso de hombres y mujeres, honestos y perversos, sabios y necios,
hasta llegar a los siervos y los domésticos. Incluso aquellos que desde el nacimiento
eran genuinos y habiles, fueron tan atraidos y corrompidos por esta doctrina que,
cuando maduraron, no pudieron evitar seguir a los confucianos corruptos por las
palabras de Buda” (Zhang, 1978, 64).

% Zbuangzi 1: “Es la neblina caliente que galopa salvaje; es el polvo revolotean-
do en el aire; es el respiro mutuo de los seres vivientes” (la cita del Zhuangzi se recupera
en Lin 2012, 42).
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y la fusién de montafias y rios, y los desechos y las cenizas; no
hay nada mas que esta doctrina.*

Cuando el gi se agrega, gracias a las formas, la claridad se
dispone; cuando el gi no se agrega, en cuanto a que no hay
formas, la claridad se disipa.” Cuando hay agregaciones, ¢como
podemos no definirlas temporaneas? Cuando hay disgregacio-
nes, ¢como podemos no llamarlas no especificidad? Por ende,

el sabio mira arriba y observa, mira abajo y examina, y afirma:

“conozco la causa del latente y del manifiesto”,*® y no dice “co-

nozco la causa de la especificidad y de la no especificidad”. Las
que llenan el espacio entre Cielo y Tierra son simplemente
las leyes y las imagenes. Al investigar su apariencia y su princi-
pio, no se puede prescindir de la vista, por lo que desde la forma
se puede comprender la causa de lo latente; desde el sin for-
ma, la del manifiesto.

Las agregaciones y las disgregaciones del ¢z, con respecto al
vacio supremo, consisten en lo que el hielo y el deshielo son
para el agua.”? Si se entiende que el vacio supremo equivale al

% Cita del Lzji #37C [Registro de los ritos]: “El Cielo posee cuatro tiempos, pri-
mavera, otofio, invierno y verano; viento, lluvia, nieve y rocio; no hay nada mas que
esta doctrina”. Zhu Xi en el Zhuzi yulei %&¥ #EH [Clasificaciones de didlogos del
Maestro Zhu] 98 comenta: “no hay nada méis que esta doctrina; la doctrina es simple-
mente hablar del principio” (las citas se recuperan en Lin 2012, 42).

37 Liming ¥ se refiere ala seccidén “Shuogua” #t £ del Yijing: “[el hexagrama]
Li significa claridad (ming)”. Wang Fuzhi comenta: “La claridad (liming) en el Cielo
es el sol, en los seres humanos son los ojos” (en Lin 2012, 46).

% Aqui Zhang cita el comentario “Xi ci shang” del Yijing: “Arriba observa los mo-
delos del Cielo, abajo examina los patrones de la Tierra; por lo tanto, conoce las cau-
sas del latente y del manifiesto” (en Lin 2012, 46).

% Zhang Zai utiliza la metafora del proceso de transformacion del agua para
explicar la relacién intima entre el vacio y el gi. Como el agua representa la continui-
dad en el proceso del derretimiento y congelacién del hielo, de igual forma, el vacio
es un componente esencial del ¢i y, por lo tanto, del proceso de transformacién y
cambios del mundo natural. Podemos entender el pasaje anterior como tal: el agua
sin forma y el hielo con forma son las dos polaridades que se refieren a un solo pro-
ceso, el proceso del agua. La alternancia entre el derretimiento y la solidificacién se
debe nada mas a su base fundamental (o continuidad) que es el agua; esta continuidad
fundamental es la que permite los cambios y las transformaciones dentro del mismo
proceso. Del mismo modo, los cambios y las transformaciones del gi en la naturaleza

https://doi.org/10.24201/eaa.v57i1.2726



COSTANTINI: ZHANG ZAI, ZHENGMENG. CAPITULO 1: “TAIHE PIAN” 165

qi, se comprende por qué no hay no existencia. Por eso, el sabio
explica las disposiciones naturales y el Dao del Cielo desde su
punto central, extiende al maximo la dimensién espiritual [que
anima las combinaciones entre] el tres y el cinco,® es decir,
de los cambios y las transformaciones. La vision superficial y
equivocada de los confucianos ha llevado a la division entre
la especificidad y la no especificidad, y a un conocimiento no
suficiente del principio.

El vacio supremo es puro; siendo puro, no tiene obstruc-
ciones.* Porque no tiene obstrucciones, es dimension espiri-
tual. Lo opuesto a la pureza es la opacidad. Si es opaco, hay
obstrucciones, y si hay obstrucciones, hay forma. Cuando el
qi es puro penetra, cuando es opaco tiene obstrucciones; con
la pureza extrema se tiene la dimensidn espiritual. Durante la
agregacion, deja espacios, y el soplo del viento se escucha por
completo, jésta es la prueba de su purezal Llegar a su destino
sin moverse es la Comunicacién Suprema.*

Del vacio supremo tenemos la definicion de Cielo; de las
transformaciones del ¢z, el apelativo de Dao. De la fusion entre
vacio y gi se denominan las disposiciones naturales; de la fusién

se realizan gracias al vacio y a su poder de agregar formas y construir nuevos cambios
(Costantini 2020, 235).

“ Tres y cinco se refieren al comentario “Xi ci shang”: “es mezclando el tres y el
cinco como los cambios proceden” (en Zhou 2014, 14). Las interpretaciones de estos
ndmeros son multiples. La mas comtn es la que ve los dos ntimeros como el producto
de la manipulacién de las varillas usadas en la consulta del Yijing. Sin embargo, tres
representa también los tres poderes del cosmos (Cielo, Tierra y ser humano), y cinco,
los procesos de la naturaleza (agua, fuego, tierra, metal y madera), es decir, tres y cin-
co representan juntos la realidad.

# La asociacién entre Cielo, vacio y pureza emerge varias veces en la tradicién
filoséfica china. Por ejemplo, en el Laozi 39 se afirma: “El Cielo alcanzé la unidad y se
hizo claro”; en el Liishi Chungin, capitulo “Youdu”  f&: “con la pureza y la claridad
hay el vacio”; en el Liezi %I [Maestro Lie]: “La unidad es el inicio de los cambios de
las formas. La pureza ligera sube a formar el Cielo, la opacidad pesada hunde a formar la
Tierra” (las citas se recuperan en Lin 2012, 54-55).

2 La maxima y extrema comunicacion corresponde a la dimensién espiritual
que permite la interaccién y resonancia infinita entre los seres.
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entre disposiciones naturales y discernimiento® tenemos la defi-
nici6én de corazon-mente. Fantasmas y espiritus son las capaci-
dades innatas de las dos [potencialidades] del ¢7.* El sabio es el
que alcanza la perfecta integridad® y obtiene el apelativo de Cie-
lo. La dimension espiritual es el apelativo [que describe]la pro-
digiosa capacidad de resonancia que corresponde al vacio supre-
mo. Todas lasleyes y las imagenes del mundo son nada mas que el
sedimento de las transformaciones de la dimension espiritual.*

El Dao del Cielo corresponde simplemente a la [alternan-
cia] eterna de inviernos y veranos; los movimientos de las cosas
corresponden simplemente a la contraccion y la extension
sin fin [de la energia vital]; la realidad de los fantasmas y los
espiritus no excede los dos principios.”

# 41 B2 A1 en el texto original se presenta sin el caricter zhi il [conocimien-
to], que se afiade s6lo en una época posterior. Aqui, la traduccién de zhijue 1% como
‘discernimiento’, y no como ‘conocimiento’, quiere remarcar el sentido original de la
oracion: la mente, en su estado original, es la fusion entre las disposiciones naturales y
el primer contacto consciente con las cosas; sblo después se desarrolla la elaboracién
de este contacto que produce el conocimiento. Para una interpretacién similar, véase
Tang 1956, 119.

* Fantasmas y espiritus (gui shen Jit) se refieren a las dos potencialidades/
polaridades del ¢i. Liangneng [ fi¢ se refiere al Mengzi, capitulo “Jinxin shang” &% (>
| “las que el ser humano posee sin aprender son las capacidades innatas” (la cita del
Mengzi se recupera en Zhou 2014, 15).

# Cheng ik es uno de los términos claves del neoconfucianismo, y uno de los
mas dificiles de traducir. Zhang Dainian (en An 2004, 117) lo considera “el concep-
to mas ininteligible de la filosoffa china”. Donald Munro (1969, 117) lo llama un
“término vago”. En el neoconfucianismo, cheng indica generalmente lo que conecta
primero ontolégicamente y, en segundo lugar, moralmente a los seres humanos y las
cosas entre si (conexién horizontal); y con el cosmos (conexién vertical). Por un lado,
cheng es una fuerza que proviene del mundo interior; por otro, esta fuerza interior
debe aplicarse fuera del yo, ya que implica la integracion de las cosas con la unidad
armoénica que constituye la realidad.

4 Del Zhuangzi, capitulo “Tiandao” Kii: “Lo que usted, mi gobernante, est4
leyendo son nada mas los sedimentos de los antiguos”. Con “sedimentos” aqui se
entiende la parte superficial y menos importante del proceso de cambios y transforma-
ciones de la naturaleza. Estos sedimentos corresponden a la parte visible y sondable,
mientras que la esencia reside en el latente (en Lin 2012, 69).

¥ Duan ¥iij es otro concepto central de dificil traduccién. Mientras que en el
Mengzi corresponde a las semillas innatas de la naturaleza humana, aqui se refiere a
los dos componentes creativos del ¢i.
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Sin el dos, el uno no puede verse; si no se puede ver el uno,
la funcién de los dos cesara.”® Los dos caracteres fundamen-
tales son el vacio y la plenitud, los movimientos y la quietud,
la agregacion y la disgregacion, la pureza y la opacidad; sin
embargo, al final s6lo esta la unidad.

Solo después de la resonancia hay las relaciones; por lo
tanto, si no hay el dos no habra unidad. Por eso, el sabio,
usando el duro y el suave, establece los fundamentos,* [porque]
eliminando gian y kun, los cambios no se podrian ver.*

El gi errante vaga sin orden. [El yin y el yang] se unen y las
formas se realizan; [de este proceso] nacen las particularizacio-
nes infinitas de seres humanos y cosas. Los dos principios, yin
y yang, interactian en un ciclo sin fin, asi se establece la gran
rectitud del Cielo y de la Tierra.

“El sol y la luna se impulsan mutuamente y el brillo se

genera a través de este proceso. El frio y el calor se impulsan

mutuamente y las estaciones anuales emergen”.”? [Por eso]

la dimension espiritual y los cambios no tienen direccion ni

“ Yiwu liangti describe el paradigma de la realidad y, por lo tanto, es el elemen-
to clave de todo el sistema filoséfico de Zhang Zai. Zhang, como vimos, emplea el
término # en un sentido dindmico, como el caricter/potencialidad intrinseco de una
entidad para interactuar con las otras cosas. Zhang Zai expresa este proceso de re-
laciones polares con el término yrwu —4). Wu #) aqui no sélo expresa el producto
de las interacciones entre polaridades, sino también el paradigma de la relacion. De
hecho, aqui el foco no esta en el producto, sino mas bien en la relacién misma. A
partir de la constante alternancia e interrelacion de los opuestos, las cosas cambian
y se desarrollan constantemente. Por lo tanto, yiwx no sélo describe una cosa por si
misma, sino también la sintesis del proceso de conexiones e interpenetraciones en-
tre elementos. Zhang Zai explica que la constitucién basica de esta relacién no es mas
que la interaccién entre las dos potencialidades. Yiwu liangti representa no sélo la
fuente de la realidad, sino también el proceso natural de cambios y transformaciones:
el proceso del gi (Costantini 2020, 231-232).

# Del comentario “Xi ci xia” del Yzjing: “[a través del] duro y del suave se establece
el fundamento” (en Lin 2012, 76).

% Del comentario “Xi ci shang” del Yijing: “Si se quitaran gian y kun, no habria
forma de ver los cambios” (en Lin 2012, 76).

U Dayi K% se refiere del comentario del hexagrama 54 del Yijing: “Guimei
expresa el gran significado del Cielo y la Tierra. Si el Cielo y la Tierra no interacttan,
las mirfadas de cosas no florecen” (en Lin 2012, 78).

52 Cita directa del comentario “Xi ci xia” del Yijing.
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limitaciones de formas. “Uno yin y uno yang”,> y “la indeter-
minacion de yin y yang”>* se dicen “penetrar el Dao del dia y
de la noche” .

iEl dia y la noche no son mas que el respiro del Cielo! Frio y
calor son sudiay sunoche. El Dao del Cielo se divide en prima-
veray otoflo por los cambios del gi; esto se parece ala interaccién
del espiritu humano con el estado de vigilia y de suefio. [En el
suefio] la interaccién con el espiritu® forma los suefios; aqui las
cien percepciones se confunden sin tener algin orden. Esto se
define como el opuesto de la vigilia, que, para uno mismo, no es
nada mas que [la diferencia entre] el dia y la noche. Cuando las
interrelaciones del gi forman la primavera, las diez mil cosas se
mezclan y alternan; esto se define como el opuesto del otorio,
que, para el Cielo, no es nada mas que [la diferencia entre] el
dia y la noche.

El vacio es la [capacidad] fundamental del gi que es pura'y
sin forma. Resuena y asi genera; agrega y asi logra las imagenes.
Donde hay imagenes, hay dualidades; donde hay dualidades, de-
be haber oposiciones; donde hay oposiciones, hay conflictos;
los conflictos deben armonizarse y, por tanto, resolverse.” Las
emociones de placer y disgusto juntos surgen del vacio supre-

5 Cita directa del comentario “Xi ci shang” del Yijing.

> Idem.

% Idem.

% Jiaohun A& —comenta Wang Fuzhi (en Lin Lechang 2012, 83)— indica “la
interaccién del espiritu hun con el no manifiesto durante el suefio. El interior del
cuerpo es el oscuro, el exterior al cuerpo es el claro. Cuando las cosas se producen,
tienen formas temporaneas; como son temporaneas, no son constantes; regresando
al estado original se olvidan las causas, esto es como el suefio”.

7 Aqui Zhang Zai muestra que lo de armonia es nada mas que un proceso de
resolucién continua de opuestos y conflictos, tanto en el nivel metafisico como en
el politico y social. Armonia incluye y necesita todos los aspectos de la realidad, los
conformes y los conflictivos. Esto se pone como una critica directa hacia aquellos pen-
samientos que se concentran sélo sobre un aspecto, como —afirma el pensador Song—
los budistas. Cheng Chungying (1991, 198) individia, en el concepto de armonia,
una de las diferencias centrales entre el confucianismo y el budismo. Mientras que el
confucianismo se desarrolla a través de una dialéctica de armonizacidn, el budismo
Madhyamika prefiere una dialéctica trascendente donde, concentrandose especifica-
mente en un aspecto de la realidad, el objetivo de armonia se abandona.
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mo. Cuando finalmente se conectan con los deseos, generan
en un instante, y repentinamente completan sin dejar ni un
minimo espacio entre ellos; jesto [se define como el prodigio]
de la dimension espiritual!

Entre las cosas que se logran mediante el proceso creativo,
ninguna se parece a otra. Aunque las cosas cognoscibles son
muchas, en realidad son simplemente una. Puesto que nada esta
sin yinyang, los cambios y las transformaciones del Cielo y de la
Tierra pueden definirse simplemente como los dos principios.

Las formas y los colores de las diez mil cosas son el sedi-
mento de la dimensién espiritual. Las disposiciones naturales
y el Dao del Cielo deben explicarse Ginicamente en términos de
cambios. La razon detras de las diez mil diferencias en la mente
[de los seres humanos] es que la respuesta [de cada persona] a
las cosas externas no es la misma. Aunque el Cielo es grande
y no tiene nada externo, las conexiones y las resonancias en él
consisten simplemente en la fusion y la interaccion armonio-
sa entre los dos principios yin y yang. El porqué de los seres
radica en la mutua [capacidad de] resonancia; “los beneficios
y las necesidades salen y penetran”, pero nadie sabe de don-
de vienen;*® jesto se define como el prodigio de las diez mil
cosas!”

Qi y voluntad, Cielo y ser humano, tienen sus principios
de relacion y ganancia.®® El sabio reside en lo alto y el pueblo
murmura, [significa que] es s6lo el g7 que mueve la voluntad.
Cuando las fenices aparecen,® es la voluntad sola que mueve
el qi.o2 %

5 Cita directa del comentario “Xi ci shang” del Yzjing.

% La dimensi6n espiritual se define como “el prodigio” (miao %) en la seccién
“Shuogua del Yinjing”: “la dimensién espiritual es simplemente el prodigio de las diez
mil cosas” (en Lin 2012, 94).

% Esto indica el principio de resonancia entre el ser humano y el cosmos.

¢! La aparicién de las fenices predecia, en la China antigua, un periodo de paz
y armonia.

62 Aqui se hace referencia al Mengzi, capitulo “Gong sun chou shang” A& H
|2 “es la voluntad que primero mueve el ¢, es el gi que primero mueve la voluntad”.
En Zhou, 2014, 18.
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