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En aflos recientes han aparecido numerosos estudios so-
bre el filésofo neoconfuciano del siglo xvi, Wang Yang-
ming. La razén principal de este interés es el caricter con-
troversial de las doctrinas de Wang Yang-ming y de la
escuela Lu-Wang de la cual es el representante mis ilustre.
Su predecesor Lu Xiang-shan en el siglo X1 ya habia echa-
do las bases para una interpretacién filoséfica diferente a
la de Zhu Xi, quien durante siglos seria considerado el ex-
ponente de la ortodoxia confuciana. La escuela Lu-Wang
fue objeto de grandes controversias mientras en China se
aceptaba una sola interpretacion del confucianismo, pero
en el siglo XiX, cuando toda la tradicién se examina nueva-
mente y hasta se cuestiona, filésofos como Wang Yang-
ming vuelven a ocupar un puesto importante en el estudio
de la filosofia. En la actualidad se ha ido ain mas lejos y
junto a los estudios hechos para examinar el “subjetivis-
mo”, el “idealismo” y el posible “ehanismo” de Wang
Yang-ming, se sefialan sus similitudes con la fenomenologia,
el existencialismo, etc.! Examinar a Wang Yang-ming utili-
zando ciertas categorias de la filosofia occidental puede
ser un ejercicio intelectual muy estimulante; sin embargo,
le hace poca justicia a la filosofia de Wang, pues su pen-
samiento no estaba condicionado por estas categorias y ca-

1 Cf. Carsum Chang, The Development of Neo Confucian Thought.
Tang Chun-i, “The Development of the Concept of Moral Mind from
Wang Yang-ming to Wang Chi”, Fung Yu-lan, History of Chinese Philo-
sophy, Hwa Yol Yung, “Wang-Yang-ming and Existencial Phenome-
nology”, etc.
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rece de la formulacién rigurosa y sistemdtica que buscamos
en sus escritos.

Uno de los aspectos méds descuidados de la filosofia de
Wang Yang-ming es el de sus ideas sobre la educacién. En
2l Chuan Xi-lu (que puede ser traducido como Apuntes
le lo transmitido por. el maestro) es donde Wang expresa
on mayor riqueza y énfasis sus ideas sobre el conocimien-
o, el aprendizaje y la educacién. Es cierto que en la obra
e Wang Yang-ming existe un problema de repeticién y a
eces hasta de contradicciones y se deben intuir las ideas a
avés del texto sin esperar que sean presentadas en un
rden preciso en el que se agote un tépico de discusién. Sin
nbargo es éste uno de los aspectos mas interesantes de la
ra de Wang, pues la impresién general que ofrece es

de un gran dinamismo y de una gran riqueza de ideas.

Chuan Xi-lu presenta la imagen de Wang Yang-ming
mo la de un educador que transmite sus ideas con cuan-

- repeticiones sean necesarias para ser entendidas por sus
cipulos y con cuantas omisiones sean necesarias para es-
wlarlos a llenar las lagunas que queden. Hasta sus cartas
. didlogos de algdn modo, pues Wang es capaz de pre-
tar el punto de vista de la persona a quien escribe con
iciente claridad como para permitirnos comprender la
émica que estd llevando a cabo. Asi, la lectura de Wang

na verdadera participacién activa y una aventura en el
ito de las ideas.

A pesar de sus coqueteos con otras escuelas filoséficas,
1g se presenta a si mismo como un confuciano orto-
». La ortodoxia, sin embargo, no es algo que pueda ser
»artido por dos escuelas de tendencias diferentes, y la
loxia era prerrogativa de Zhu Xi. Lo que Wang hizo
rolver a interpretar el pensamiento tradicional apoyan-
si su pretensién de legitimidad en las mismas fuentes
s por los autores de la escuela rival. El Mencio y el
lue (el libro de La Gran Sabiduria) son sus fuentes;
iculo entre los clsicos de la antigiiedad y su propia

es Lu Xiang-shan. Resolviendo asi el problema de
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la ortodoxia, Wang podia presentar toda una serie de ideas
diferentes a las que se aceptaban generalmente en su época
y negar al mismo tiempo que pretendiese realizar una re-
volucién verdadera en el pensamiento filos6fico. Es cierto
que algunas de las ideas que expresa ofrecen una severa
critica a muchas de las instituciones vigentes. ;Era Wang
consciente de ello? Seguramente; pero entonces ;cémo po-
dia reconciliar las criticas con el hecho de que sirvi6 fiel-
mente en puestos que ayudaban a perpetuar algunas de es-
tas instituciones criticadas, como la educacién? Sobre este
tema Wang formulé sus ideas més audaces y sin dejar duda
alguna sobre lo que encontraba criticable en el sistema edu-
cativo de su época. Sabemos que Wang fund6 escuelas y
supervisé exdmenes. Ha dejado ademds escritos con reco-
mendaciones para nuevos reglamentos de escuelas, que si
hubieran sido aplicados habrian hecho del sistema educa-
tivo de China del siglo xvi uno de los més avanzados aun
para nuestra época. No sabemos por cudnto tiempo se apli-
caron estos reglamentos, ni siquiera sabemos si fueron apli-
cados alguna vez; pero es evidente que Wang Yang-ming
no logrd revolucionar el sistema educativo. Sin embargo,
fundé un gran ntmero de academias y atrajo asi a nume-
rosos discipulos a quienes podia transmitir sus ideas con
la esperanza de que en el futuro habria un cambio de acti-
tudes. La historia le dio la razén si juzgamos por la in-
fluencia que tuvo sobre pensadores japoneses y sobre inte-
lectuales y lideres de China moderna.?

La educacién para Wang Yang-ming al igual que para
sus predecesores incluyendo a su rival Zhu Xi, era el medio
por el que se alcanza la perfeccién moral, e] camino de la
sabiduria y del cultivo del zz0. El cultivo del z20 habia sidc
para la escuela Cheng-Zhu (llamada asi por Cheng Yi y
Zhu Xi) un intento de desembarazar a la mente humanz
del elemento material y hacerla lo mds parecida posible z
la mente moral que existe en un estado ético ideal y pro

2 Ver Wing-tsit Ch’an, “Wang Yang-ming; A biography”.



BOTTON: WANG YANG-MING 295

viene del Principio.® La teoria de las dos mentes fue ata-
cada en primer lugar por Lu Hsiang-shan y luego por
Wang Yang-ming. Segiin Wang no existen dos mentes sino
dos modalidades de la misma mente. En tanto la mente
estd oscurecida por deseos egoistas, no puede identificarse
con el Principio pero en cuanto se eliminan los deseos
egoistas, la mente se identifica con el Principio y se vuelve
mente moral. La transformacién no ocurre por obedecer
una orden que viene desde fuera sino que es la mente la

que es en si misma Principio y se vuelve consciente de su
identidad:

No existian dos mentes para empezar. Cuando el maestro
Cheng Yi dijo que la mente humana es resultado de deseos
egoistas mientras que la mente moral es debida al Principio
de la naturaleza, parece que estuviera dividiendo la mente en
dos partes... Decir que la mente moral es el amo y que la
mente humana obedece, es decir que hay dos mentes. El Prin-
cipio de la Naturaleza y los deseos egoistas no pueden coexis-
tir. ¢Como puede ser entonces el Principio de la naturaleza
el amo y que al mismo tiempo le obedezcan los deseos egoistas 74

Es facil ver las consecuencias que tiene para la educa-
6n la identificacién de la mente y del Principio. Si la
eta es permitir que esta identificacién se vuelva aparente,

estudio y el aprendizaje estaran necesariamente dirigidos
wia la eliminacién de los deseos egoistas, hacia el descu-
imiento del Principio en uno mismo, hacia una autoedu-
cién mucho mdas que hacia una investigacién de las cosas
e estan fuera de la mente. Esto significa que la educa-
m serfa mas bien una formacién y no una mera acumu-
i6n de conocimientos y que el amor al conocimiento no

puede traducir en aprender cualquier cosa sino més bien
aprender a conocer la propia mente. En este proceso de
endizaje, el conocimiento no se puede adquirir desde
ra Sin0 que estd ya en nuestra mente, es conocimiento

* Siu-chi Hung, Lz Hsiang-shan, A Twelfth Century Chinese ldealist
asopber, p. 29.

Chuan Xi-lu, pp. 17-18; Wing-tsit Ch'an, Iustractions for Practical
g p. 17,
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innato. A fin de que este conocimiento innato sea revelado,
debemos estudiar, y eso significa extender este conocimien-
to innato hacia todas las cosas a través de un esfuerzo
dual, pues no implica solamente aprendizaje sino también
accién y la accién es idéntica al conocimiento. El papel del
maestro en el proceso del estudio es el de ayudar al alumno
a encontrar su propia naturaleza guidndolo inteligentemen-
te, y sin presentarse como una figura austera y autoritaria.
En cuanto a los documentos escritos que tradicionalmente
constituian la autoridad suprema en el proceso del apren-
dizaje (los clasicos confucianos), no deben ser descuidados;
sin embargo, deben ser estudiados con una mente critica y
sin hacer uso de los comentarios escritos por filésofos de
épocas posteriores.

Aprendizaje, estudio e investigacion de las cosas

Le gain de notre étude, c'est en
étre devenu meilleur et plus sage.
MONTAIGNE, Essais, 1, XXVI.

Todos pueden aprender, todos pueden volverse sabios.
Mencio ya lo habia dicho y Lu Xiang-shan afirmé esta
igualdad bisica de los seres humanos. Dijo: “El universo
es mi mente, y mi mente es el universo... En los cuatro
mares aparecen sabios y comparten esta mente, comparten
este Principio.” ® Wang Yang-ming estd de acuerdo pero
reconoce que para algunas personas la identificacién con el
Principio es un proceso mas ficil que para otros debido a
dotes naturales. (Aqui Wang no es muy explicito sobre
lo que causa esta diferencia ya que no reconoce como
Cheng Yi por ejemplo, al elemento material {g/] como
causa). Mientras se encuentran en el proceso de realizar
esta identificacién con el Principio, los seres humanos mues-
tran diferentes grados de habilidad al realizar diferentes
tareas; sin embargo, cuando se logra un estado total de sa-
biduria, “la habilidad no se restringe a ninguna cosa en

5 Wing-tsit Ch’an, A Sowurce Book in Chinese Philosophy, pp. 379-80.
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articular”.® Bsta es la manera de aceptar la especializa-
i6n sin por eso rechazar la creencia confuciana de la iden-
dad de una virtud total con un conocimiento universal.
“Todos los estudiosos en el mundo tienen dos caminos.
'no es el camino de la sencillez, el otro es el camino del
iscurso”,” dice Lu Xiang-shan, y Wang Yang-ming agre-
1 “...al ensefiar a la gente, el Maestro [Confucio] se
:eocupd de que pudieran seguir lo que es sencillo y facil”.®
1 sencillez es el camino seguido por Confucio y por los
bios de antafio pero mis adelante esto fue estropeado
r una interpretacién de lo que constituye el verdadero
ber. La gente empezb a concederle demasiada importan-
t a la recitacién y la memorizacién, y se dedico a escribir
smposiciones floridas” y critica textual absurdamente de-
lada. El aprendizaje se convirtié en un ejercicio que si
n puede ofrecer dinero y fama, no llevarid necesaria-
nte a un verdadero cultivo del Camino. El verdadero
itido de la doctrina confuciana se pierde asi en un labe-
to de discusiones escoldsticas y de ataques a escuelas de
1samientos rivales: “En la actualidad los estudiantes no
ren empezar atacando al taoismo y al budismo; deberian
s bien fijarse con mds empefio en la doctrina del Maes-
»y
Cuando Confucio dice que “tener amor al aprendizaje
acerca a la sabiduria” no significa que debemos em-
ir la palabra aprender indiscriminadamente. Hay gente,
» Liu Xiang-shan, que se dedica a perfeccionar habili-
es menores y talentos provechosos o bien que son maes-
en el arte del engafio y no por eso debemos considerar
estin cerca de la sabiduria'® Este es el peligro de ha-
de todas las cosas objeto de estudio como lo abogaba
Xi. En cuanto a Wang, reconoce dos niveles de apren-
le, uno empirico o “inferior” y otro trascendente o “su-

Chuan Xi-lu, p. 56, Instructions, op. cit., p. 48.
Ch’ien Mu, Zbung-guo Si-xiang shi, p. 160.

Chuan Xi-lu, p. 226, Instractions, op. cip., p. 215.
Ibid., pp. 47-48, y p. 41.

Xiang-shan Xian-sheng guan-ji, zhuan 32, p. la.-2a.
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perior”, pero la penetracién en el nivel mis alto estd
implicita en el aprendizaje del nivel mis bajo. “Todo lo
que dijo el Maestro, aunque muy refinado y sutil es tam-
bién materia de aprendizaje inferior. Un estudiante debe
dirigir sus esfuerzos a eso, y la penetracién al nivel mds
alto serd consecuencia natural.” '* Esto podria dar la im-
presién de que Wang esti abogando al igual que Zhu Xi
por un aprendizaje empirico y detallado a fin de aprehen-
der el principio en las cosas. Pero en realidad eso no es
més que un modo de sefialar que no existen varios niveles
de conocimiento independientes sino que todos son moda-
lidades en el proceso de descubrimiento del Principio, que
esti en nuestra mente. Si hay alguna semejanza con otra
escuela en este caso serfa mds bien con el budismo Chan
y no con Zhu Xi.

El aprendizaje es un proceso interno y no una mera
acumulacién de datos; tampoco es una imitacién servil de
otros aunque tenga mucho mérito. Aprender implica es-
fuerzo e intencionalidad, implica un cambio de actitud de
la mente y no una mera imitacién.’* Esta es una idea muy
importante, pues se traslada el peso de la autoridad que
antes estaba fuera, hacia uno mismo, como se verd cuando
se examine el problema de la autoridad. El aprendizaje no
es un ejercicio de la memoria sino del entendimiento. En
una época en la cual la memorizacién jugaba un papel pri-
mordial dentro del sistema educativo, ésta es una actitud nue-
va. Sin embargo aln el entendimiento no es suficiente; lo
que hay que perseguir es un aprehender de la verdadera
esencia de la mente. Wang lo dice muy claramente a uno
de sus discipulos: “Si uno meramente entiende lo que lee.
no podrd entender claramente su propia esencia origi-
nal.” ¥ Es también indtil cargar la mente con informacién
que no puede ser digerida ficilmente y que no hard més
que impedir la llegada a la verdadera meta del conoci
miento.

11 Chyan Xi-lu, p. 32, Instructions, op. cit., pp. 28-29.

12 1bid., p. 84, and pp. 70-71.
8 Chuan Xilu, p. 222, Instructions, op. cit., p. 213.
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Conocer no es aprender en el vacio. Es necesario lle-
rar el conocimiento hacia la accién. “Nadie aprende real-
nente cosa alguna si no la traduce en accién... En el
sroceso de aprender no se puede dejar de tener dudas, por
so uno investiga; investigar es aprender, es actuar. Como
Gn quedan dudas, uno piensa; pensar es aprender, es ac-
iar. Como atn quedan dudas, uno escudrifia; escudrifiar
s aprender, es actuar.” ** Esta cita indica no solamente la
dJacién entre el conocimiento y la accién sino también la
xcesidad de hacer un esfuerzo en el proceso del aprendi-
je y eso nos lleva a la importancia del estudio.

Si la meta del conocimiento es el aprehender el verda-
ro sentido del principio, ¢no serfa suficiente atenerse a
1a revelacién? ;Cudl seria el objeto del estudio? Pero tan-

Lu Xian-shan como Wang Yang-ming ponen gran ¢nfa-
sobre el estudio. Lu dice: “En el universo existe el prin-
vio concreto. El valor del estudio es el de compren-
r este principio. Si lo entendemos, el resultado natural
4 el de accién concreta y de logros concretos.” *® Esta
stna preocupacién por los resultados se ve en Wang
ng-ming cuyo argumento es que si no estudiamos puede
ver un malentendido o un error al empezar y esto ten-
1 resultados desastrosos cuando tratamos de llevar a cabo

. accién. Aun el mas sabio de los hombres deberia pet-

1ir el estudio con tenacidad. Cada disciplina ofrece al-

~ tipo de conocimiento que es util; por ejemplo “estu-

*la literatura a fondo es aprender a moderarse por las

s del decoro”.’® Sin embargo el estudio es tan interno

0 lo es el conocimiento y “estudiar significa entender

jue uno ha visto en su propia mente. No es buscar

fuera de la mente”.'” Esto nos da la pauta del método
studio que no consiste en leer y volver a leer textos

Juos ni tampoco es la mera memorizacién y la repe-

1. “Estudiar no es mis que autocultivarse”.'®

Ibid., p. 114, y p. 100. .

Wing-tsit Ch’an, A Sowrce Book, op. cit, p. 579.

Chuan Xi-lu, p. 33, Instructions, op. cit, p. 29.

1bid., p. 70, Instructions, op. cit, p. 59.
Ibid., p. 70 v p. 58.
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Puesto que estudiar es una investigacién sobre el Prin-
cipio, deberia realizarse sin tener en cuenta la ganancia ni
los beneficios materiales. En este caso ;qué sucede con la
preparacién para los exdmenes burocriticos? No podemos
decir que esta preparacién se realiza sin esperanzas de
beneficios materiales y el mismo método de preparacién
no podria estar mds alejado del modo ideal de estudiar.
Por otro lado el no prepararse para estos exdmenes podria
ser considerado como un quebrantamiento del principio con-
fuciano de piedad filial o de lealtad hacia el estado al que
uno tiene obligacién de servir. Wang Yang-ming no ataca
este problema de frente ni habla de la necesidad de cam-
biar el contenido ni el método de los exdmenes pero sefiala
maneras de resolver este dilema. Si la voluntad de uno
para estudiar es auténtica, los exdmenes serdn algo me-
cénico, como cultivar la tierra, algo que hay que hacer y
que no interfiere con el verdadero estudio. Es asi como la
preparacién para los exdmenes no es considerada como ver-
dadero estudio ni como verdadera fuente de conocimiento
sino como algo que a veces no se puede evitar pero que
hay que controlar.

“Bo-min pregunté: ‘¢Cémo puede uno investigar las co-
sas?” El maestro (Lu Xiang-shan) dijo: ‘Investiga el Prin-
cipio de las cosas.” Bo-min dijo: ‘Las diez mil cosas bajo
el Cielo son demasiado numerosas, jcémo podemos exami-
narlas exhaustivamente?” El maestro replic: ‘Las diez mil
cosas ya estin completas en nosotros. Es tnicamente nece-
sario aprehender su Principio.” ” *®* La investigacién de las
cosas tan ponderada por Zhu Xi adquiere un sentido nue-
vo con Lu Xiang-shan, y més adelante Wang Yang-ming
apunta hacia la misma direccién. Cuenta una experiencia,
casi una revelacién que tuvo después del tercer afio de su
exilio en el sur. Es alli donde repentinamente se dio cuenta
que la investigacién de las cosas debe ser realizada en el
propio cuetpo y en la mente propia y que fuera de eso nc
hay nada que investigar. No cabe aqui discutir las impli-

19 Huang, op. ¢z, p. 31.
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«ciones ontoldgicas de esta creencia que ha sido conside-
da como indicacién del idealismo subjetivo de Wang
ang-ming. De cualquier manera debemos ver eso en rela-
5n con los esfuerzos que hizo Wang en su juventud para
vestigar en toda su anchura y profundidad al mundo ex-
ior, tarea que encontré imposible. Eso lo llevé primero
explorar otras escuelas de pensamiento sin obtener re-
tados positivos. Finalmente volvié al confucianismo re-
ciendo el Principio que para Zhu Xi se encontraba en
la una de las cosas, a la mente propia, encontrando asi
atajo a la investigacién total de las cosas. En general
' pocas pruebas de un subjetivismo total tipo Berkeley
: negaria la existencia misma de la materia. Cuando
ng dice que una montafia existe porque la vemos, estd
mando de una manera sencilla y directa lo que los fils-
s europeos discutirdin mdés adelante utilizando un vo-
ilario mas complicado, es decir, que los objetos existen
—uanto son objetos de conocimiento para alguien.
5i se trata de una investigacién mds tradicional de las
s lo que aqui interesa es ver qué lugar podria tener
a elaboracién de un programa de estudios concebido
Wang Yang-ming. Wang no la deja totalmente de
y en una carta se defiende contra la acusacién de que
za totalmente lo externo. Cree que si abandona total-
e el comentario, el estudio y la discusién no le esta-
aciendo justicia al confucianismo y caeria “en los ex-
>s de una contemplacién sin vida del budismo y del
no, en el vacio y el silencio...(sin) considerar las
ciones cambiantes de los asuntos humanos y el prin-
de las cosas”.® La investigacién tradicional de las co-
uede realizarse una vez establecidas las prioridades.
imera prioridad debe ser la de investigar la esencia
mente pero “no pienso abandonar totalmente los nom-
las variedades, y los principios de las cosas. Unica-

sefialo que si conocemos las prioridades, podemos
rnos al Camino” *

‘buan Xi-lu, p. 169, Instructions, op. cit., p. 162.
Yd., p. 56 y p. 47.
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Conocimiento

YLe vrai mirroir de nos discours
est le cours de notre vie.
MONTAIGNE, Essais, I, XXVI

El propésito del estudio y del aprendizaje es volverse
sabio. Sin embargo ser sabio no es sindénimo de posesidr
de informacién. Tal y como lo habia indicado Lu Xiang
shan los reyes antiguos Yao y Shun no habian leido muchc
y sin embargo eran sabios. Puesto que ser sabio no signi
fica tener un tipo de cultura libresca, debe significar cono
cer los principios morales. Si este conocimiento no es ad
quirido por los libros, ;dénde se adquiere? No se adquier
en ningin lado, dice Wang Yang-ming, sino que estd y:
en la mente, es innato.

Es evidente que cosas como los nombres y las variedade
de las ceremonias y la musica nada tienen que ver con el e
fuerzo de volverse sabios. Puesto que cuando decimos qu
un sabio nace con el conocimiento indicamos que posee el prir
cipio moral y no cosas como los nombres yﬂas variedades d
ceremonias y la misica, entonces conocer por el estudio sign
fica estudiar y conocer los principios morales solamente,
aprender trabajando duramente, significa aprender con trabaj
duro estos principios morales solamente.22

El conocimiento innato nos es revelado en muchas oc:
siones y con suficiente frecuencia para que seamos con:
cientes de su existencia. Lo que caracteriza este conocimier
to innato es su capacidad de diferenciar entre el bien y «
mal, y asi ademds de ser conocimiento innato es conoc
miento moral. Wang Yang-ming lo llama Zlang-zhi. 1
liang-zbhi “‘conoce inmediatamente lo bueno y lo malo ¢
las ideas en la soledad con una certeza interna y sin m.
yor reflexién”;* al mismo tiempo no es privilegio de cier!

>

tipo de personas unicamente, sino que se encuentra ¢
todos.

22 Jbid., p. 129 'y p. 117.
28 Tang Chun-i, op. cit., p. 104.
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Una vez aceptada la teoria del liang-zhi, aptender es
mplemente seguirlo, comprenderlo, vivir segin sus nor-
as. Una vez mas Wang ataca directamente el mundo in-
lectual de su época que estaba demasiado preocupado en
estudio externo, demasiado preocupado con posicién so-
il y ganancia, demasiado superficial en su comprension
1 confucianismo. Haciendo del /iang-zhi un elemento co-
in a todos los seres humanos hace que el proceso del
rendizaje se vuelva técnicamente més sencillo requirien-

sin embargo un mayor sentido de responsabilidad. Es
nprensible que Wang haya irritado a varios de sus con-
1poraneos y también a muchos intelectuales de épocas
teriores negando el valor de lo que habian adquirido
» muchos afios de esfuerzo.

La posesién del liang-zhi es comin a todos los seres
1anos pero en algunos estd opacado por deseos egoistas
le impiden revelarse. Sin embargo, aun si el liang-zhi
ie totalmente evidente pero no se realizara en una
5n no tendria ningln valor. El primer paso es pues “la
nsién del Jiang-zhi” a todas y cada una de las cosas.
i nos encontramos con uno de los problemas mas di-
=s que es el explicar qué entiende Wang Yang-ming
“extensién”. El término fue usado antes por Cheng Yi
1 dice que “la extensién del conocimiento esti en la
tigacién de las cosas”, y por Zhu Xi quien explica
eso significa que debemos examinar cada una de las
- hasta conocer totalmente el principio que las rige.
ués de un esfuerzo sostenido por entender cada cosa
'ga a un conocimiento general y a una iluminacién. Es
omo partiendo desde fuera se llega al conocimiento
dero que para Zhu Xi al igual que todos los confu-
i es conocimiento moral. Para Wang Yang-ming no
al multiplicidad de principios en las cosas para en-
. Lo que en realidad debemos llegar a conocer es
a propia mente, pues el conocimiento esti en nos-
Es este conocimiento que ademas es conocimiento
el liang-zhi, €l que extendemos en el mundo con-
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creto de la accién haciéndolo véilido en cada una de las
cosas. Este paso de conocimiento a accién, o mejor dicho
esta identidad de conocimiento y acciébn es una de las
innovaciones mds interesantes de Wang Yang-ming, pero
también uno de sus principios mds dificiles de explicar. La
extension del Jiang-zhi es la base de la sinceridad de la vo-
luntad; sin ella ninguna accién puede ser moral.

Si el conocimiento innato de nuestra mente no puede ser
extendido a lo mdximo, entonces aunque sepamos que debemos
amar el bien, no podemos sinceramente amarlo, y aunque sepa-
mos que debemos odiar el mal, no podemos sinceramente y
concretamente odiarlo. ;Cémo puede la mera voluntad ser sin-
cera? Por lo tanto, la extensién del conocimiento es el funda-
mento de la sinceridad de la voluntad.2*

Una vez adquirido el conocimiento completo y correcto,
nuestras acciones serin morales. '

Si el liang-zhi es la esencia misma de nuestra mente es
a la vez Principio. “Entonces si el conocimiento innato de
nuestra mente como Principio se realiza en todas y cada
una de las cosas, el principio de todas las cosas se une en
uno solo. Esta realizacién del conocimiento innato de nues-
tra mente es la ‘extensién del conocimiento’ y la unién de
los principios de todas las cosas en uno solo es la ‘investi-
gacién de las cosas’.” * Aqui tenemos otro aspecto de la
“investigacién de las cosas”. Es parecida a la “investigacién”
de Zhu Xi en cuanto es también investigacién del Princi-
pio, pero para Zhu Xi cada una de las cosas tiene su prin-
cipio y el verdadero conocimienito implica una investiga-
cién completa de cada cosa. Igualando el principio en cada
una de las cosas con el Principio en nuestra mente, Wang
Yang-ming una vez mis pone énfasis sobre el conocimiento
interno y no sobre la investigaci6n enciclopédica. Es asi
como Wang Yang-ming es para Zhu Xi lo que fue Mon-
taigne para Rabelais. ' ‘

24 Chuan Xi-lu, p. 262, Instructions, op. cit., p. 248. :

25 Yamai, Y6, “ ‘xin ji 1, ‘Zhi xing he yi’, "Zhi liang Zhi’ no imi”
p. 130. ) ' L o
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A pesar de hacer de la investigacién de las cosas algo
nterno, Wang Yang-ming no preconiza una actitud pasiva
contemplativa en el proceso de la adquisicién del cono-
imiento. “Nunca he prevenido a la gente en contra de la
westigacién del principio de las cosas a lo méaximo ni los
e instado a que vivan en profunda reclusién, sentados y
o haciendo nada.” * Ademaés, como ya hemos menciona-
0, Wang sostiene que conocimiento y accién son una sola
>sa. En esto Hua Yol Jung ve una condena al escolasti-
smo y una semejanza de la filosofia de Wang con la fe-
>menologia existencial** Siendo él mismo un hombre de
ci6n, Wang tenia una antipatia instintiva por la pasivi-
ad y defiende filoséficamente lo que él mismo predicé
n el ejemplo de su propia vida. “El conocimiento es el
iincipio de la accién y la accién es lo que completa al co-
cimiento. Aprender a ser sabio implica un solo esfuerzo.
conocimiento y la accién no pueden ser separados.®® El
ntido de “conocimiento” es obviamente muy especial, no
trata del conocimiento como actividad intelectual, no es
nocimiento adquirido por la experiencia o por el estudio,
10 mis bien un sentimiento, una revelacién del verda-
ro sentido del bien y del mal, y por ende un estimulo
ra la accién®® En cuanto a la accién, no es simplemente
var a cabo una actividad sino también sentir, juzgar,
nportarse Una aseveracién sin experimentar no puede
- entendida, sea un mal olor o la pledad filial, a la vez al
>erimentar algo,:-al entenderlo, se estd actuando. Cuando
percibe un mal olor (conoc1m1ento) se le odia (acc10n)
0 al estar percibiendo el mal olor se le esti odiando
no se espera que una cosa siga a la otra?®

8 Chuan X1~lu, p. 116, Instructions, op. cit, p. 103.

i Hwa Yol Jung, op. cit.

'8 Chuan Xi-lu, p. 33, Instructions, op. cit, p. 30.

® Chuan Xi- lu, Instructions, pp. 11-12.

0 David Nivison. “The Problem of ‘Knowledge’ and ‘Action’ in Chi-
~Thought' since Wand Yang-ming”, p. 120:



306 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XII: 3, 1977

Autoridad

Qu'il lui fasse tout passer par
I'étamine, et ne loge rien en sa
téte par simple autorité et i cré-
dit... Car s'il embrasse les opinions
de Xenophon et de Platon par son
ptopre discours, ce ne seront plus
les leurs, ce seron les siennes.

MONTAIGNE, Essais, I, XXVI.

Uno de los aspectos mds interesantes de la escuela Lu
Wang es su manera de tratar la autoridad de lo que hasta
entonces habia sido aceptado como ensefianza ortodoxa. Lu
Xiang-shan al hablar de los clasicos ve el problema desde
dos puntos de vista. Cudl es su valor como guia para nues-
tro estudio y conducta y cudl es la mejor manera de estu-
diarlos. En el primer caso insta a sus discipulos a apoyarse
primero en sus propios criterios y de poner a prueba a los
clasicos con sus propios juicios de la verdad y de la recti-
tud. “Si hay (partes de un libro) que no son consistentes
con el /7, aunque fueran Gnicamente dos o tres partes asi,
no seria justo aceptarlo. ;Cémo podriamos tenerle confian-
za?3! Los libros de la antigiiedad deben ser medidos por
el /i (la virtud confuciana de la conducta decorosa), por-
que entre otras cosas pueden ser falsificaciones. Lo que no
puede ser falsificado es el /i mismo y puede ser utilizado
como un criterio fidedigno para medir la autenticidad. Para
poder hacerlo, es necesario afirmar primero la capacidad
propia de juicio: “Establécete y respétate. No sigas los pa-
sos; no estudies las palabras de otros.” 3> Eso puede ser
aplicado también a cualquier doctrina contemporinea que
no deberia ser seguida sin antes ser evaluada. Una vez que
hemos llegado a un alto grado de seguridad los clésicos
servirdn para reforzar nuestro punto de vista. La afirma-
cibn mis audaz de Lu Xiang-shan es la siguiente: “Si en
el estudio conozco lo fundamental, entonces los Seis Clasi-
cos son (meramente) mis notas a pie de pégina.” %

81 Huang, op. ¢it,, p. 70.
32 Jbid., p. 65.
83 Wing-tsit Ch’an, A Sowrce Book, op. cit, p. 580. Lu menciona seis
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El segundo punto que examina Lu Xiang-shan se re-
iere a] trato que se le ha dado a los cldsicos. Probable-
nente pensando en los comentarios de Zhu Xi ataca resuel-
amente la abundancia de interpretaciones y de comentarios.
Yara €l la mayoria de las veces los escritos de los antiguos
on claros en si y no necesitan de mayores explicaciones.?
Ja varios ejemplos de lo que considera evidente y que sin
mbargo en el curso de la historia ha merecido una absur-
a proliferacién de “explicaciones”:

Cuando leo, Ginicamente me fijo en lo que esti escrito y las
palabras de los sabios son claras por si mismas. Tomemos como
ejemplo el dicho *“Los jovenes deben ser filiales cuando estin
en la casa y respetuosos hacia sus mayores cuando estin lejos
de la casa.”” Esto obviamente significa que cuando estd uno en
la casa debe ser filial y cuando estd uno fuera debe ser respe-
tuoso, —;Qué necesidad hay de comentarios? Los estudianfes

han agotado sus fuerzas por ellos y asi su carga se ha vuelto
alin més pesada.8s

La autoconfianza es también muy importante para Wang
ng-ming. Tener fe en un maestro es importante pero no
ito como para justificar el seguirlo sin juicio. “Es bueno
ier una fe profunda pero no es tan real ni concreto como
buscar en si mismo.” 2® La tradicién nos da ejemplos de
nbres de mérito que buscaron la verdad por si mismos
y como lo hizo el discipulo de Confucio, Zeng Zi. Mu-
. gente se conforma con aceptar sin siquiera entender la
efianza de un maestro. Los que de verdad valen han
ado eso y hasta Zhu Xi con todo su respeto por Cheng
no lo acepté incondicionalmente. Los que han seguido
hu Xi ciegamente no le hacen en verdad justicia. Acep-
la autoridad de otros sin espiritu critico no es justo aun
1do este otro sea Confucio mismo. “Si las palabras son

'os tomando en consideracién el cldsico de misica que se perdié. Ya
xistia ni en tiempos de Lu; es por eso que tanto é como Wang se
en a cinco y a veces a seis libros cldsicos.

V Lu-Shan Xian-shang quan-ji, zhuan 32, p. 1.

" Wing-Tsit Ch’an, A Sosrce Book, op. cit., p. 584.

' Chuan Xi-lu, p. 13, Instructions, op. cit., p. 12.
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examinadas por la mente y me parecen equivocadas, aun-
que hayan salido de la boca de Confucio no osaria acep-
tarlas como correctas.” 3" La misma actitud se debe de te-
ner al leer libros; no deberiamos dar a sus palabras prefe-
rencia sobre un verdadero entendimiento de nuestra mente.

La actitud de Wang Yang-ming hacia los cldsicos se
relaciona estrechamente no sélo con su actitud hacia la auto-
ridad sino también con sus ideas sobre la historia y el valor
de la tradicién escrita.

Los Cinco Libros Clésicos son también historia y nada mis.
El principio de la historia es el de distinguir entre el bien
y el mal y de dar instrucciones para hacer el bien y evitar el
mal. Los Clasicos retienen aquellos hechos que son buenos y
ttiles para la instruccién a fin de que sirvan de modelos para
nosotros. En cuanto a los hechos que son malos pero que pue-
den servirnos de advertencia, retienen la parte de advertencia
pero eliminan el hecho mismo para prevenir la maldad.8

Esto constituye aparentemente la idea tradicional china de
la historia, pero Wang Yang-ming desarrolla un argumen-
to més complejo para atacar la cantidad de escritos apare-
cidos después de que Confucio edité los Clasicos. Confu-
cio debié realizar esta tarea para ilustrar a la gente sobre
la doctrina y para ayudar a rectificar sus mentes. Temia
que la abundancia de los escritos distraerian a la gente en
su bisqueda de la verdadera doctrina y su primera preocu-
pacién fue la de ser tan sencillo y directo y tan apegado
al original como fuera posible. Wang insiste en que Con-
fucio no fue el autor original ni siquiera de los Anales de
Primavera y de Otofio, sino mis bien un editor que se ape-
g6 al texto original suprimiendo repeticiones y simplifi-
cando donde fuera necesario. ' '

Es asi como lo que hizo fue reducir y no agregar. Cuando
Confucio transmitia los Seis Clasicos, temia que escritos su-
perfluos crearan el caos en el mundo y sin perder tiempo hizo

37 Ibid, p. 167'y p. 159.
35 1bid., p. 25 y p. 23.
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a los Clisicos sencillos para que la gente evitara las palabras
superfluas y encontrara su verdadero sentido; no tenia inten-
cién de ensefiar a través de meras palabras3®

Cuando menciona la quema de libros del primer empe-
rador de Qin parece que Wang Yang-ming no deplora mu-
cho su eliminacién aunque piensa que no debia haber que-
mado a los Clésicos. .. Lo que se produjo més adelante, a
partir de la dinastia Han es también abundante y a veces
redundante. Wang desearfa que hubiese otro buen editor
jue hiciera con todos estos libros lo que Confucio hizo con
os Clasicos. ¢Por qué deberian dejar de existir la mayotia
le estos libros? Precisamente porque no conservan la dis-
incién entre el bien y el mal, son superficiales y a veces
neras palabras. Confucio desconfiaba de las palabras y
enfa una marcada inclinacién por la practica, odiaba las
composiciones floridas” y favorecia la simplicidad.

_Es claro que el Confucio descrito por Wang esti lleno
e las ideas de Wang. Usar a la autoridad misma para
ymbatir a la autoridad no era nada nuevo en China y no
rminaria esta prictica con Wang Yang-ming. También es
sible que Wang creyera sinceramente que la verdadera
tencién de Confucio habia sido distorsionada de la mis-
1 manera que las intenciones de Zhu Xi habian sido mal
tendidas. El respeto que Wang Yang-ming tenfa por Zhu
es sin duda alguna genuino y su esfuerzo de aproximar
ideas de Zhu Xi a las suyas puede obedecer a una ver-
lera conviccién de que Zhu Xi habia sido mal interpre-
0 y no como muchos han pensado, una manera con-
iente de escapar de la acusacién de heterodoxia. El
‘odo de Zhu Xi posiblemente no fuese el ideal pero no
un estudio supetficial y sin importancia; son més bien
discipulos de Zhu Xi los que son atacados por Wang
1ig-ming. Lamentablemente eran ellos los que domina-
el escenario intelectual de la época y eran ademds
onsables por el sistema inadecuado de educacién que
asaba en la memorizacién, la recitacién y la poca apli-

Ibid., p. 20 y p. 19.
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cacién del juicio critico. Wang no solamente tiene un gran
desprecio por ellos sino que los considera muy peligrosos
y les atribuye la mayoria de los males de la época.

La razén por la cual el mundo no esti en orden es por-
que los escritos superficiales estan proliferando y la accién
concreta estd declinando. .. Ellos (los intelectuales) confunden
la inteligencia de la gente y entorpecen sus sentidos, y es asi
como la gente dedica todo su tiempo y energia en Competir
en escritos convencionales y composiciones floridas a fin de
adquirir fama. Ya no recuerdan que existen cosas como hon-
rar Jo fundamental, valorar la verdad y regresar a la simpli-
cidad y la pureza. Todos los problemas empezaron con los que
esctibieron (extensa y superficialmente) .40

Lo que podemos concluir de la actitud de Wang hacia
los Clasicos es que aparentemente no podia desprenderse
completamente de la tradicién escrita del pasado pero que
la aceptaba con reservas. No cree que por eso esti desvis-
tuando a Confucio, puesto que “'si la doctrina hubiera bri-
llado en todo el mundo no habria necesidad de transmitir
los Seis Clasicos. Confucio los condens6 y los transmiti6
solamente porque tuvo que hacerlo”** Al mismo tiempo,
insistiendo sobre la autoconfianza, el cultivo interno y la
simplicidad, desconfiando del discurso y poniendo énfasis
sobre la accién, estd negando todo el sistema de aprendi-
zaje de su época. La actitud que preconiza Wang no podia
ser contemplada en el sistema tradicional de educacién. Es
asi como la verdadera revolucién de Wang Yang-ming en
contra de la autoridad se encuentra en sus ideas de la ense-
nanza.

Enseiianza

A un enfant de maison qui re-
cherche  les lettres, non pour le
gain... ni tant pour les commodi-
tés externes que pour les siennes
propres, et pour s’enrichir et parer
au dedans, ayant plutét envie d'en

40 Jbid.
41 Tbid, p. 19 y p. 18.
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tirer un habile homme qu'un hom-
me savant, je voudrais aussi qu’on
fut soigneux de lui choisir un con-
ducteur qui eut plutdt la téte bien
faite que bien pleine, et qu'on lui
requit tous les deux mais plus les
moeurs et 'entendement que la
science.

MONTAIGNE, Essais, 1, XXVI.

Aunque Wang Yang-ming no fue precisamente un re-
formador social, su profunda conviccién de la necesidad
de un cambio desde dentro lo transformé en educador
convencido, maestro y fundador de academias.*® Sus ideas
sobre la ensefianza son 4giles, estimulantes y muy avanza-
das. El testimonio de sus estudiantes le hace aparecer como
in maestro con magnetismo que atraia siempre centenares
le discipulos aun en circunstancias muy adversas. Huang
Mlian-zhi nos dice: “Desde el segundo afio del reino Jia-
ing (1523) la gente que lo rodeaba era tanta que debian
entarse hombro con hombro... A veces diez personas se
lojaban en una sola habitacién donde comian todos juntos.
n la noche, no habia espacio para dormir y se turnaban
ara sentarse y los cantos duraban hasta la madrugada.” **
I mismo discipulo tratando de transmitir el efecto de las
isefianzas del maestro sobre los estudiantes dice que se

ede expresar tnicamente diciendo que después de oirle
dos “bailaban de alegria”.

Precisamente la alegria es el elemento fundamental que
ang quiere introducir en su sistema de educacién. La
2 de que para aprender hay que sufrir ha generado una
dtitud de actitudes sobre la ensefianza cuyos resultados
sienten alin en nuestra época. Aprender con alegria es
ideal reciente y que atin no ha sido realizado en la ma-
ia de las instituciones de enseflanza del mundo. Wang

2 Ver Wm. Theodore de Bary. ‘Individualism and Humanitarianism
ate Ming Thought”, en Self and Society in Ming Thought y John
ill, “Academies and Politics in the Ming Dynasty”, en C. Hucker ed.,
ese Government in Ming Times.

3 Chuan Xi-lu, p. 259, Instructions, op. cit., p. 245.
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nos da una descripcién de lo que eran las escuelas en sus

tiempos:
...En las generaciones recientes los maestros de los jévenes
Gnicamente los supervisan todos los dias cuando recitan frases
y oraciones y practican para los exdmenes burocriticos. Ponen
énfasis sobre las restricciones y la disciplina en vez de dirigir
a los alumnos hacia el ejercicio del decoro. Ponen en relieve
la inteligencia en vez de la bondad. Azotan a los estudiantes
y los atan con cuerdas tratindolos asi como prisioneros. Los
jovenes consideran a la escuela como una prisién y no quie-
ren entrar. Consideran a sus maestros como enemigos y no
los quieren ver.#4

Es éste un sistema cruel y enajenante que por lo gene-
ral no produce seres humanos valiosos. Transforma a los
estudiantes en individuos mansos y faltos de imaginacién o
bien los vuelve personas embusteras y crueles. Los nifios,
dice Wang Yang-ming con una comprensién no muy coman
en su época, quieren jugar y ser libres. Puesto que la ense-
fianza es imponer algo sobre el nifio, debe ser realizada de
manera que pueda llamar su atencién y tomar en cuenta
sus necesidades. Por ejemplo ensefiarles a cantar serd una
manera de descargar energia, aprender modales serd una
ocasién para hacer ejercicio fisico, y leer puede convertirse
en un entrenamiento de la concentracién. Todo eso debe ser
hecho gradualmente y tomando en cuenta la capacidad de
cada alumno “para que siempre pueda tener un exceso
de energia y de fuerza y no sufra ni se sienta cansado sino
tenga la bella sensacién de estar cdmodo consigo mismo” .4
La cantidad nunca debe ser la preocupacién del aprendizaje,
sino la capacidad de juzgar lo que se esti aprendiendo. En
un sistema como éste en el cual el estudiante es tratado
con gentileza y comprensién habri individuos que serin no
solamente morales sino también felices y alegres.

¢Cual es el papel del maestro en este sistema donde se
hace mas hincapié en la autosuficiencia que en la autori-
dad? Lu Xiang-shan ya habia dicho: “Un estudioso debe

44 Ibid., pp. 188-189 y pp. 183-184,
45 Ibid., p. 190 y p. 185,



30TTON: WANG YANG-MING 313

>rimero afirmar su voluntad, después de haber afirmado su
oluntad debe ponerse en contacto con un maestro inteli-
rente.” *¢ ;Qué es lo que hace un maestro inteligente?
juia y sefiala hacia el camino correcto, discute y hace que
I alumno formule su propia verdad, le estimula y a veces
2 hace sobresaltarse. “Debes encontrar el camino por ti
ismo. No tengo otro método que ofrecer”,*” dice Wang
ang-ming.

Si consideramos que la educacién es el instrumento mas
oderoso para influir sobre las ideas y actitudes, y si pen-
imos en la importancia que la educacién ha tenido siem-
re en China, nos damos cuenta cuin revolucionario y
ranzado fue Wang Yang-ming. Es verdad que no elabord
1 programa educativo detallado y hablé poco sobre €l con-
nido de los programas de ensefianza. Insinud la necesidad
* desarrollar aptitudes especiales, expres6 la esperanza de
le se hiciera una sintesis y una reforma de los textos en vi-
r y sefialé la necesidad de hacer ejercicio fisico. En el
reno del método de la ensefianza y del estudio es en
nde Wang fue mis explicito. Tal vez pensaba que una
‘nte critica y con poder de discriminacién podia ser ex-
esta a cualquier tipo de texto y aun asi sacar provecho

él o por lo menos podria permanecer incorrupta. Pro-
slemente advirti6 muy pronto que cualquier reforma ex-
na de textos y de programas es indtil sin una reforma
arna. Las prioridades en el cambio se volvieron proble-
s vitales en la China del siglo x1x y del siglo XX y es
cisamente cuando comenz a sentirse la influencia de
ing Yang-ming.
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