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NOTA SOBRE EL LIBRO Y LOS AUTORES

El libro —Philosophy-East and West— que ha servi-
do de base para la composicién del que presentamos
fué fruto de una reunién de filésofos asidticos y nor-
teamericanos congregados —1939— en la Universidad
de Hawai con el propdsito de “‘determinar” la posibi-
lidad de una filosofia universal mediante una sintesis
de Oriente y Occidente”. No sabemos si el buen sen-
tido prdctico de los norteamericanos o la urgencia mis-
ma de la fecha —en ese afio estallé la guerra— aconse-
j6 que se abordara el estudio de la filosofia del Oriente
del tinico modo eficaz. Se encomendd la “‘descripcién
amplia, aunque breve, de los sistemas bdsicos a los
entendidos del Oriente”, y “el intercambio constante
de ideas en la discusion sirvié para deshacer interpreta-
ciones falsas o inadecuadas por parte de los represen-
tantes de Occidente”.

Un conocimiento como éste, breve pero bien cen-
trado, que tnicamente nos lo puede proporcionar el
“nativo”, que, conocedor de nuestro lenguaje culto, nos
cuenta las cosas desde dentro, es el que han estado
echando de menos tantos que se afanaron vanamente
con infolios repletos de erudicién.

Como nucstro intento no es el del Congreso sino
el mds modesto de ofrecer las primicias de la filosofia
oriental, hemos prescindido de todos los estudios de
occidentales salvo uno, el que versa sobre la filosofia
de la India, que sc debe al profesor G. P. Conger, de
Minnesota. El mismo nos explica que “‘si tomé a su
cargo en la Conferencia el tema de la filosofia de Ia In-
dia fué después que fracasaron los esfuerzos para que
estuviera presente un sabio de aquel pais”. Los autores
de los restantes trabajos son: el profesor de filosofia
e Instituciones chinas en la Universidad de Hawai,
Wing-tsit Chan, graduado en Harvard; el profesor de
historia de la misma Universidad, Shunzo Sakamaki,

7



8 NOTA SOBRE EL LIBRO Y LOS AUTORES

graduado en la de Columbia; el profesor de budismo
Zen en la Universidad de Otani, Kioto, Daisetz Teitaro
Suzuki, autor de numerosos estudios sobre filosofia
oriental; el profesor de la Universidad imperial de To-
kio, Junjiro Takakusu, graduado en Oxford, autor de
varias obras sobre budismo y filosofia de la India.
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EL ESPIRITU DE LA FILOSOFiA
ORIENTAL

por WinG-TsiT CHAN

La historia de la filosofia oriental es complicada. A
fin de comprenderla ¢s necesario abordarla desde un
4dngulo apropiado, y tener de ella una perspectiva total.
Para abordar la filosofia oriental correctamente debemos
tratarla como filosofia, diferenciandola de la religion,
con la cual mantiene conexioncs histdricas cstrechas
que no son necesariamente filosoficas.

NECESIDAD DE UNA PERSPECTIVA TOTAL

Puede mencionarse el taoismo como buen ejemplo
de la confusién entre la filosoffa y la religién orientales.
A menos que distingamos entre el naturalismo de la
filosofia taoista, y la primitiva y corrompida religién
de culto a la naturalcza, la de alquimia y hechizos de
toda especie que se cobijan bajo el nombre de taoismo,
no podremos desembarazarnos de una idca confusa v
deforme de csta filosoffa. No es menester conocer el
modo en que la filosofia taoista fué utilizada por el fun-
dador de un culto primitivo del siglo 1 para ganar pres-
tigio y apoyo, ni que se desarrolld mas por imitacion
del budismo que siguiendo las enscitanzas de Lao Tsé.
Al distinguir entre la rcligién y la filosofia taoistas,
veremos que la creencia en ¢l politeismo, la meditacién,
la transmigracion, etc., pertenccen al taofsmo como
religién y no como filosoffa. El mismo procedimiento
nos revelard que las fantdsticas y anormales “practicas
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10 ESPIRITU DE LA FILOSOFfA ORIENTAL

yoga” no representan la filosofia Yoga dcl intuicionismo
dualista y meditativo.?

Ademds, para abordar la filosofia oricntal desde un
dngulo apropiado hay que leer copiosamcnte las obrds
en que se explica. Las traducciones al inglés no abarcan
més de una pequefia fraccién de la filosofia oriental, y
de ésta se limitan casi exclusivamente a la filosofia
antigua. Claro que para quien desee profundizar cn cl
tema, estas traducciones son inadecuadas. Tomad Ia fi-
losofia del budismo Mahayana, por cjemplo. Solo unas
cuantas de las numerosas obras fundamentales de las
dos mas importantes filosofias Mahayana, a saber, la
escuela de la “Doctrina Media” y la de “Sélo Mente”,
se consiguen en inglés. Textos indispensables como
Trimsika (Treinta versos de la doctrina Sélo Mente),2
Vijiiaptimatratasiddhi (Colmo de la doctrina Sélo Men-
te),3 Yogacarabhumi (Etapas de perfeccion en cl Idea-
lismo), Mahayanasangraha (Sumario de filosofia Maha-
yana), Madhayamika Sastra (Tratado de la Doctrina
Media),* Dvadasadvara Sastra (Las doce “puertas” de
la Doctrina Media}, ctc., atn estidn por traducir, para
no mencionar la biblia de la filosofia “totalista” llamada
Avatansaka Sutra, la biblia de la escuela realista de
Hinayana lamada Abhidharmakosa Sastra,® o la biblia
de la escuela nihilista de Hinayana Hamada Satyasiddhi
Sastrza (Colmo de la verdad). La lista podria extenderse

1 Sobre la verdadera funcién de las pricticas yoga, Cf. 1a obra de
S. N. Dasgupta, Yoga as Philosophy and Religion, Londres, 1924,
cap. XI.

2 Se puede conseguir en traduccién francesa de S. Lévi,
Matériaux pour I'étude du systéme vijiiaptimatra, Paris, 1932.

3 Se puede conseguir en traduccidn francesa de La Vallde
Poussin, Vijitaptimatratasiddhi, La siddhi de Hiuan-tsang, 2 vols,,
Paris, 1928 y 1929.

4 Se puede conseguir en traduccién alemana de Max Walleser,
Die mittlere Lehre des Nagarjuna, Heidelberg, 1912.

5 Sc puede conseguir en traduccién francesa de La Vallée
Poussin, L’Abhidharmakosa de Vasubandhu, 6 vols.,, Paris, 1923-
1925.
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mucho mds, pero con lo dicho tenemos bastante para
demostrar que sélo se dispone en inglés de una pequefia
fraccién de la imagen total.

Asi las cosas, es facil percatarse de que resulta
imposible lograr una perspectiva total del sistema bu-
dista, para no decir nada de la filosofia oriental como
un todo. Para alcanzar una perspectiva total de la
filosofia del Oriente serfa necesario investigar exhausti-
vamente no solo una o dos de las cscuclas filosoficas
principales, sino todas ellas. Con harta frecuencia se
ha tomado un prominente sistema oricntal por toda
la filosofia del Oriente. Tanto el hinduismo como el
budismo han sido, por separado, representantes de Ia
filosofia del Orientc. Como veremos mds adelante, las
filosofias de la India y de China forman en realidad
dos grupos, con tantas diferencias entre si como seme-
janzas. No hay que olvidar que, a excepcién del budis-
mo, las filosofias de la India no han traspasado las
fronteras de su pais de origen.

También se ha considcrado el budismo como la
filosofia representativa del Oriente, porque es la tnica
que abarca la India, China, y Japén, y en parte porque
sus conceptos son tan diferentes del estilo filosofico de
Occidente que se presentan con un encanto peculiar,
desafiante, y con algunos contrastes muy sciialados. En
consecuencia, s¢ ha descrito la totalidad de la filosofia
oriental como abogando por la renunciacién, la huida,
el pesimismo, la negacion, ecte., sélo porque existen
estas tendencias en algunas escuelas del budismo. En
realidad, hay que tener cuidado al considerar la exten-
sion y el sentido de estas tendencias cn el budismo,
puesto que el “reino de la verdad comun”, que en el
budismo es, por supucsto, inferior al “reino de la ver-
dad superior”, permite llevar una existencia razonable
y normal. Pero ningan oriental, ni siquiera un budis-
ta, afirmaria que el budismo es la filosofia representativa
del Oriente, puesto que en la India ha sido cosa del
pasado por cerca de mil afos. Aun en los dias de los
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Mahasanghikas y Sarvastivadins, de Nagarjuna, Asanga
y Vasubandhu —sus dias de gloria en la India— se le
considerd como sistema ‘“‘heterodoxo”. No hay lector
de Ia literatura budista de la India que no se sienta
impresionado por el esfuerzo que tuvieron quc hacer
los filésofos budistas para defenderse de los ataques
de la Nyaya, Sankhya, Vedanta y otras escuclas filo-
séficas hindies. En China el budismo fué igualmente
heterodoxo. Aunque la filosofia china, cspecialmente
el neoconfucianismo, sufri6 hasta cierto punto el influjo
del budismo, y aunquc China fué el pais donde las
filosofias de Nagarjuna y Vasubandhu alcanzaron la
madurez, y donde nacieron escuclas budistas como
Ch’an (Zen) y T’ien-t'ai, el hecho cs que el budismo,
como filosofia, existi6 en China so6lo por un breve
periodo y como “doctrina perversa”. Hoy se lama al
Japén la tierra del budismo. Desde ciertos puntos de
vista estd bien, puesto que en el Japén es donde se en-
cuentran todas las sectas budistas Mahayana y donde
se conservan los mejores tratados y tradiciones. Sin
embargo, en el mismo Japdn, el budismo, como filoso-
fia, ha sido opacado sicmpre por ¢l neoconfucianismo,
y como religion y modo de vida, sufre la competencia
del Shinto o “Camino de los Dioses”.

LA VARIEDAD Y EL CAMBIG DE LA FILOSOFIA
ORIENTAL

Asi pues, es incorrecto tomar un solo sistema por
toda la filosofia oriental. Es igualmente incorrecto to-
mar un periodo de esta filosofia por ¢l curso entero
de su desarrollo. Como los textos filosoficos orientales
mas accesibles son los mis antiguos, se ha pensado que
las filosofias posteriores, medievales y modernas, cons-
ciente o inconscientemente, no pasan dec ser comenta-
rios de la antigua. Nada mis apartado dc la verdad. Si
seguimos la historia de la filosofia oricntal cncontrare-
mos grandes variedades y cambios, de tal mancra que
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el periodo antiguo aparaccra como lo que es: muy
importante, pero no toda la historia. ;

El cjemplo mas notable de la varicdad y el cambio
en la filosofia de Oriente es quizds el budismo. Esta
afirmacién acaso sorprenda a quiencs creen que el tér-
mino “filosofia budista” abarca apenas alge mas que las
enseflanzas de Buda. Pero las modificaciones que
el budismo ha padecido a lo largo de su historia son
tales que Gotama tendria dificultad en reconocer su
filosofia. Tomad, como ejemplo, su doctrina funda-
mental de la Via Media. 'Tal como la enseiié Gotama
el Buda, la Via Media es la que se aleja por igual de
los extremos del hedonismo y el ascctismo, ¢s una
posicién media formulada como Noble Via Octuple, a
saber: recta perspectiva, intencidn rccta, palabra recta,
accién recta, medios de vida rectos, esfucrzo recto, rec-
ta meditacién y recta concentracion,® Esta doctrina did
en Hinayana una Via Mcdia mctafisica, en el sentido de
la existencia de los clementos, pero la no existencia del
yo.” En la Mahayana €l cambio fué mis radical y
asumi6 mas facetas. Pricticamente cada escuela Maha-
yana tiene su propia interpretacion de la Via Media.
Para la escuela madyamika cra el Vacio,® idéntico a I
Negacién Octuple o negacién total de produccion,
extincién, aniquilacién, permancncia, unidad, diversi-
dad, advenimiento y partida.® La escuela Yogacara, por
otra parte, se opuso a esta posicién negativa y describié

6 Samyutta Nikaya, V, 420. Cf. E. J. Thomas, Early Buddhist
Scriptures, Londres, 1935, péags. 29-30.

7 En verdad el Buda no sugiere en la Via Media la creen-
cia en el scr ni en el no ser. (Samyutta Nikaya, XXII, 90. Cf.
H. C. Warren, Buddhism in Translations, Cambridge, Mass., 1896,
pig. 165.) Pero la metafisica no aparecidé sino hasta después. Ni
siquiera dentro de la Hinayana hubo acuerdo sobre la Via Media.
La escuela Satyasiddhi, por ejemplo, creyé ver cn ella la negacién
de los elementos y el individuo por igual.

8 Madyamika Sastra, cap. XXIV, v. 18,

8 Th. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist Nirvana,
Leningrado, Academy of Sciences of USSR Press, 1927, pag. 70.
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la Via Media como Asidad,* el Estado Verdadero, que
debia ser realizado por el mds alto estado de conscien-
cia, o consciencia “sin impureza”, despojada de todo
posible discernir. De acuerdo con csta Via Media “Ni
se afirma que todos [los elementos] son irrcales [como
sostienen los madyamikas], ni que son todos realidades
[como sostienen los hinayanistas].” 1© “Asi se evitan
los dos extremos de afirmacién y negacién, se establece
la doctrina de la Mera Ideacién y se confirma la Via
Media.” 11 A diferencia de las escuelas anteriores, la
escucla Avatansaka interpretaba la Via Media sobre
la base de la “Causacién Universal del Reino del Prin-
cipio”. La Causacién Universal implica por igual lo
Uno y lo Maltiple, lo universal y lo particular, todo
lo cual se combina en una “gran armonia sin obsticu-
los”.12 La escuela T’ien-t'ai llevd mas adelante la doc-
trina de la armonia, culminando cn la ensefianza de
que “no hay color ni fragancia que no sea idéntica a
la Via Media”.13 Es decir, que la verdad del Vacio
(irrealidad de la existencia), la verdad de la tempora-
lidad (existencia transitoria), y la verdad del Medio
(tanto la no-existencia como la existencia condiciona-
da), son idénticas y forman “la cabal y armoniosa
triple verdad” o la “triple verdad absoluta”.1* Por esta
breve ojeada a alguna de las escuelas budistas nos da-

* El texto inglés dice Thusness, formando para el caso, el
abstracto de Thus, asi. Nosotros diremos “‘asidad”.

10 Madhyantavibhanga, Discourse on Discrimination between
Middle and Extremes, ascribed to Bodhisattva Maitreya and Com-
mented by Vasubandhu and Sthiramati, traduccién de Th. Stcher-
batsky, Leningrado, Academy of Sciences of USSR Press, 1936,
pag. 24.

11 Vijfiaptimatratasiddhi, La siddhi de Hiuan-tsang, traduccién
de La Vallée Poussin, pag. 419.

12 Fa-tsang, Fa-chich Yijanch’i Chang (Capitulo sobre Ia
Causacién Universal del Reino del Principio) y Chin Shih-tzu
Chang (Capitulo sobre el Leén de Oro).

13 ChihX’ai, Mo-ho Chih-kuan (Concentracién y Visién en
el Mahayana), cap. L.

14 Op. cit.,, cap. III.
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remos cuenta de que la doctrina de la Via Media ha
sufrido muchos cambios, que hacen casi irreconocible
la original.

Del confucianismo puede decirse algo semejante.
Los Lun Yii (Analectas) dc Confucio (551-479, a. c.)
son bisicos, pero sélo fueron el comicnzo. La mcta
de la filosofia de Confucio es la Perfcccién, que empie-
za con ¢l desarrollo de la propia naturaleza y culinina
en un estado bien ordenado y en un mundo en paz.
Esto es yen, palabra que se ha traducido por benevo-
lencia, amor, bondad y verdadera humanidad. Para
Confucio yen significaba simplemente perfeccion hu-
mana, concepto esencialmente ético. Por la época de
Mencio (371-289 a. c.) se definia yen como “aquello
por lo que el hombre puede ser hombre”. A la ética
de sentido comtin de Confucio, Mencio afiadié una
base psicologica al sostener la teoria de que la natura-
leza humana es buena. Asi, el hombre no sélo debe
ser perfecto sino que tiene que ser perfecto. En otras
palabras, yen se convirtié en necesidad psicolégica. En -
el neoconfucianismo yen no solamentc era ético y psi-
colégico, sino también metafisico. La produccién y re-
produccién incesante dcl universo es una inmutable
evidencia de yen, y puesto que la naturaleza original
del hombre c¢s idéntica a la de! Gran Fundamento,* el
hombre debe esforzarse por “ejercitar plenariamente su
espiritu” y “desarrollar su naturaleza al méiximo” a fin
de crear en torno a si un orden césmico v moral. En
consecuencia, el hombre debe considcrarse a st mismo,
4 los otros hombres, a todas las cosas, al cielo y a la
tierra, como formando una y la misma entidad.15

Esto que se afirma de la doctrina budista de la Via
Media y del concepto confuciano de yen, puede aplicar-

* El texto inglés dice Great Ultimate, que también podria
traducirse por “Gran Ultimo”, por “Ultérrimo”.

15 Para mayores detalles, cf. cap. III, pigs. 7879 y 140.
Para mayor informacién sobre el concepto de yen, cf. mi articulo

Jen, en The Dictionary of Philosophy, ed. por D. D. Runes
Nueva York, Philosophical Library, 1942, pig. 153. ‘
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se a muchas ideas de la filosofia oriental. Ni aun el
sistema mads cstancado en apariencia, ¢l taoismo, deja
de sufrir variaciones y cambios.’¢ El tempo que rige
los cambios ha sido, por supuesto, mas lento de lo que
suele ser el de Occidente, especialmente a partir del
Renacimiento. Hay que tener presente, sin embargo,
que cualquier descripcién general hecha bajo términos
de tradicionalismo, estancamiento y conservatismo, no
debe llevarse al extremo.

No dcbe despistarnos en lo tocante a tradicionalis-
mo, dogmatismo, etc., la caracteristica aficién oriental
a las citas y referencias de los antiguos. Cada una
de las seis escuclas ortodoxas de la India pretende deri-
var su autoridad de los Vedas y los Upanishads. Y,
sin embargo, del monismo espiritual de los Upanishads
salieron sistemas como el atomismo légico de Nyaya, ¢l
pluralismo atomista de Vaiseshika, el rcalismo dualista
de Sankhya, €l intuicionismo dualista meditativo del
Yoga, el monismo realista y ritualista de Mimamsa .y
el monismo idealista de Vedanta. Mis adn, entre cada
una de estas escuelas habia diferencias tajantes, como
se ve por el monismo absoluto del Vedanta de Sankara,
que considera la multiplicidad como ilusién, y el mo-
nismo matizado del Vedanta de Ramanuja que defien-
de la multiplicidad como real.?

CARACTERISTICAS DE LAS FILOSOFIAS DE LA CHINA
: Y DE LA INDIA

Cuando se ha comprendido que no todas las filo-
soffas del Oriente, ni las diferentes etapas de una de
ellas, siguen el mismo patrén, se ve que cualquier ca-

18 Cf. cap. III, pdgs. 9192, 111-112, 120 y 123-124.

17 La historia es demasiado larga para el espacio de que di
ponemos. Recomendamos como excelentes resimenes de los St
Sistemas de la India: S. C. Chatterjee y D. M. Datta, An In-
troduction to Indian Philosophy, Calcuta, University of Calcutty,
1939; S. N. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, Cambridg,
University Press, vol. I, 1922, vol II, 1932, vol. III, 1940; Acharya
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racterizacién de un sistema no vale aplicado a otros.
Esto, sin embargo, no significa que no haya puntos en
que los diferentes sistemas concucrden. Con todo, cn la
exposicion, que vienc en scguida, de caracteristicas cs-
pecificas, debemos tener sicmpre cn cucnta que en la
filosofia oriental las scmejanzas van acompanadas de
diferencias, y que aquélla no es una, sino muchas. En
general, las filosofias de la India y las de China y
Japén forman dos grupos distintos, puesto que cual-
quier caracteristica general aplxcablc a las filosofias de
la India, no puede aplicarse, en la mayoria de los casos,
a las de China y Japén.

Mis adclante senalaremos las scmejanzas y dife-
rencias entre estos dos grupos en general y entre los
diversos sistemas en particular. En cuanto a la des-
cripcién gencral de los dos grupos apelarcmos a la opi-
nién de distinguidos entendidos de las nacionalidadcs
respectivas.

El porfesor S. Radhakrishnan, en su Indian Philo-
suphy, considera que las caracteristicas generales del
pensamiento de la India, son: espiritualidad, interés
dominante en lo subjetivo, idealismo monista ¢ intui-
cién. Por espiritualidad entiende que hay una fuerte
motivacién espiritual en csa filosofia, y un firme recono-
cimiento de la relacién estrecha entre filosofia, rcligién
y vida. Esto no significa que tal filosofia sca dognmtxca
o no intelectual. Por el contrario, cs intensamente
intelectual, critica y sintética. El interés por lo sub-
jetivo viene de la sintesis especulativa y no se opone
a la ciencia. El idealismo monista de la India hace
hincapié cn que la realidad es yo y que el hombre
debe convertirse cn realidad. Es mistica en cl sentido
de disciplinar la naturaleza humana para legar a la
Madhava, The Sarvadarsanasangraha, or Review of the Different
S%stems of Hindu Philosophy, traduccién de E. B. Cowecll y
AE. Gough, Londres, 1882; F. Max Miiller, The Six Systems of
Fhdian Philosophy, Londres y Nueva York, 1899, nueva ed. 1903

w7 1928; S. Radhakrishnan, Indian PhiIosophy, 2 vols., Londres,
vbl. 11, 1927, rev. 1931.
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realizacion del espiritu.  La Intuicién, o mejor atn
darsana, abarca la observacién perceptiva, el conoci-
miento conceptual, la experiencia intuitiva, la investi-
gacion logica y la comprensién profunda del alma. FEl
profcsor Radhakrishnan rechaza de plano la acusacion
vulgar de que la filosofia de la India es pesimista, dog-
matica, indiferente a la ética, e incapaz de progreso.t®

Otro destacado sabio de la India, ¢l profcsor S.
Dasgupta, considcra la teoria del karma y la reencar-
nacién, la doctrina de la emancipacion (mukti), la
doctrina del alma (atinan, purusha, yiva, ctc.), el pesi-
mismo y sadhana, como “puntos fundamentales dc
acucrdo” entre las cscuelas de la India, con la dnica
excepeion de los materialistas Charvaka. Sadhana sig-
nifica el esfuerzo filosofico, religioso y ético que abar-
ca el dominio de las propias pasiones, ¢l cuidado por no
dafiar cualquier forma de vida, la represién dcl deseo
de placer y la prictica del método Yoga de concentra-
cién.!®  Dasgupta explica que en el pesimismo que se
achaca a la filosofia de la India hay “absoluta confian-
za optimista en uno mismo, y en el destino y meta de la
ernancipacién’ 20

No ha habido en China la abundancia de criticas
sistemnaticas de la filosofia nacional que en la India.
Sin embargo, el eminente doctor Hu Shih, ha destaca-
do especialmente dos aspectos. En su libro The Deve-
lopment of the Logical Method in Ancient Ching,
destaca €l hecho de que el método logico jugd un
papel importante en la filosofia china antigua v mo-
derna. En su articulo Religion and Philosophy in
Chinese History insiste en que “la filosofia, en China
como en todas partes, ha sido sierva, dcfcnsora critica,
o adversaria de la religién”.21 El profesor Fung Yp~lan

18 S. Radhakrishnan, Indian Philosophy, vol. 1, pdgs. 24-53.

19 S, N. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, vol. I,
pags. 71-77.

20 Ibid., pag. 77.

21 Symposium on Chinese Culture, ed. Sophia Zen, Shaughai,
1931, pag. 31.
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piensa que la filosofia de China es inferior a la de la
India y a la occidental en demostracién y explicacion;
que la filosofia china destaca lo que ¢l hombre es y no
lo que tiene; que no concede mucha importancia a la
epistemologia; que no persigue la sabiduria por la sabidu-
ria misma; que no contrasta ¢l hombre v ¢l universo; que
no ha desarrollado un sistema de logica; que ha subor-
dinado la metafisica a los intercses humanos; que discu-
te extensa y minuciosamente el problema de cémo
vivir; que no cs sistemdtica cn la forma, sino cn el
con*enido; que sélo de nombre cs tradicional y que es
progresiva.®?

Por estas descripeiones sacamos en claro que las
filosofias de China ¢ India presentan caracteres distin-
tos. Sin embargo, en un punto cstan de acnerdo, es
decir, en cl interés por cl hombre antes que por la natu-
raleza o por Dios.

EL HOMBRE, ESTE MUNDO, LA INMORTALIDAD
Y EL MAL

Tanto las virtudes como los vicios de la filosofia
" oriental pueden atribuirse al hecho radical de que con-
sidera la filosofia como problema humano, v sc dedica
a la basqueda de una solucién definitiva de los proble-
mas humanos. Para el hinduismo y el jainismo la meta
es Moksha o emancipacién, para ¢l budismo el Nir-
vana, para el taofsmo “larga vida y visién perdurable”,
para el confucianismo y el ncoconfucianismo la perfec-
cién individual y la armonia social, y el biencstar general
para ¢l mohismo.28 Estos idcales no aparccen remotos
¢ imposibles de realizar. Por ¢l contrario, se crec fir-
memente en su accesibilidad, y, lo que es mds impor-
tante, en la posibilidad de alcanzarlos en cste mundo.
Por supuesto, algunas religiones orientales procuran una

22 Fung Yulan, The History of Chinese Philosophy, cap. 1
(traduccién de la parte I por D. Bodde) Pckin, 1937, pigs. 1-6.
23 Cf. cap. III, pags. 74-75, 9193, 101-102, y 129.
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salvacién completa en el ofro mundo, como los estadios
mas clevados de la transmigracién en el hinduismo, el
“Pais puro”, el “Paraiso” y otras versiones del Nirvana
en ciertas sectas budistas,?* y el “reino de los inmorta-
les” del culto taoista. Pero estas creencias son desvia-
ciones de sus respectivos sistemas filoséficos, que in-
sisten en que Ja salvacion tiene lugar en este mundo. En
todas las filosofias originarias de China, los simbolos
de perfeccion, a saber, el grave y discreto filésofo y el
orden moral, no trascienden de este mundo. Como
dicen los neoconfucianos, la realidad “la tcnemos de-
lante de los ojos”, y no hay un principio de todo como
Razén o Causa Primera “mis alld de los asuntos coti-
dianos como beber y comer”.2® La mira central del
taoismo es “‘nutrir nuestra naturaleza original” y “pre-
servar la vida” dejindola seguir su curso natural.?¢ Aun
en ¢} hinduismo y en el budismo, ultramundanos en
apariencia, se gana la libertad en cuanto se alcanza la
justa y perfecta sabidurfa, pues la primera condicién
de Moksha y Nirvana es la disipacién de la ignorancia,
y esto puede suceder en cualquier momento de la vida.

Lo que acabamos de exponer no significa que la
imaginacién oriental no vaya mis alli de este mundo.
Los hindtes, los budistas, y los taoistas que copiaron
a los budistas, han creado mas cielos e infiernos que
el resto del mundo. Pero éstos son resultado de la fan-
tasia religiosa, y no de la especulacién filoséfica. La
respuesta a la cuestién de la existencia en el mis alla
toma un cariz enteramente distinto en ¢l hinduismo,
budismo y taoismo como filosofias. En ninguno de
sus sistemas se encuentra el concepto occidental de la
mmortalidad de la persona. Mucho se le acerca la idea
del alma personal en el Bhagavad Gita; pero la etapa

24 Fuecra de las diversas sectas esencialmente religiosas que
abogan por la salvacién en “La otra orilla”, la inavoria de las
escuelas budistas insisten cn la necesidad de ““convertirse uno en
Buda ahi donde estd”.

25 Cf. cap. 111, pégs. 129, 132, 147-148.
26 Cf. ibid., pags. 92-94, 98-100.
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final del alma en el hinduismo es la unidad pura con
Brahman, aunque puede no tencr lugar hasta después
de una larga seric de transmigraciones.2” La respuesta
del budismo a la cuestién de la vida después de la
muerte cs singular. Puesto que ¢l budismo no acep-
ta nada que sc parezca a un yo permancnte, una vida
especifica no dura mds que un momento, y a cada
momento nace una nucva vida. Por csta razon no
pucde haber problema de inmortalidad ya que no hay
un yo que pudicra ser inmortal. Si la rueda de la re-
encarnacién ha de ser interpretada como inmortalidad,
esa inmortalidad es la del renacer creador v continuo
y no la de la persona. EI Nirvana, claro esti, no
puede interpretarse como inmortalidad, porque Nirva-
na es esencialmente el estado donde dcwpﬂrcccn todas
las entidades cspecificas. Hasta lo Absoluto como cnti-
dad se extinguc; nada queda fuera de la Talidad.*28

Todas las filosofias de China, y las del Shinto en
Japén, estin de acuerdo en la teoria de que al morir
el hombre su alma sc reintegra al principio celeste o
universal que la produjo, y que su espintu vucle al
principio terreno o pasivo de donde surgi6. Esto no su-
cede inmediatamente después de la muerte; cl individuo
conserva su identidad por algtn tiempo durante el cual
se desintegran gradualmente los elementos pasivo v ac-
tivo que hay cn él. La permancncia cn este estado
depende de los méritos que haya acumulado, los cua-
les consolidan ¢n él las fuerzas universales. Pucde decir-
se que Confucio vive todavia como ser espiritual, mien-

27 Bhagavad Gita, 11, 18-20; XI, 28-29; XII, 9.

* El texto inglés dicc Suchness y, con la misma libertad,
decimos nosotros Talidad. Such cs tal en inglés.

28 Para mias dctalles sobre los argumentos budistas contra el
Yo como unidad permanente, cf. ¢l Gltimo capitulo del Abhidhar-
makosa Sastra de Vasubandhu. Hay traduccién al francés por Louis
de La Vallée Poussin (6 vols.,, Parls, 1923), véasc cl vol. V,
pégs. 230-232; también Vijiaptimatratasiddhi, cf. el capitulo I, de
la traduccién francesa, La siddhi de Hiuan-tsang, por ¢l mismo
autor (Paris, 1928-1929).
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tras su quincuagésimo descendiente acaso ya no sea
cntidad espiritual.  Por tanto, podemos decir que en
general los chinos y los japoneses creen en la inmortali-
dad temporal, si s¢ permite la contradiccién en los tér-
minos.??

Aunque estas tres respuestas a la cuestién de la vida
futura difieren entre si, todas apuntan a una posicién
metafisica de extremada importancia en el Oriente y
que reclamard nuestra atencién, una y otra vez, en
este capitulo. Ista posicién metafisica ¢s el concepto
del continuo indiferenciado, o sea, en lenguaje de la
fisica moderna, el “campo” a que deben ser reducidas
todas las entidades individuales, especificas, particu-
lares. Para los orientales ése es el destino final del
hombre, donde su realidad sc¢ identifica con la Realidad
Unica. Esa identidad puede significar la pérdida de la
realidad individual, como una gota de agua en el océa-
no, en el caso del hinduismo. O puede significar la
ausencia de toda diferencia entre el individuo y lo uni-
versal, como la llama de un cirio en un cuarto lleno
de luz 0 como una voz en un coro, cn el caso de otros
sistemas orientales. De cualquier modo, €l continuo
indiferenciado es la solucién tltima al problema de la
inmortalidad.

Pero en general las filosofias orientales no se inte-
resan mucho en los problemas de la vida después de
la muerte. Estin muy atareadas con problemas de este
mundo. Tanto Buda como Confucio se negaron a con-
testar preguntas sobre €l mas alla: el primero explicaba
que un médico no tiene tiempo para discusiones meta-
fisicas, v ¢l segundo decia que si no conocemos la vida

29 Cf. mi articulo Hun en The Dictionary of Philosophy,
ed. por D. D. Runes, Nueva York, Philosophical Library, 1942,
pag. 132. Este concepto cs expuesto particularmente en las obras
de fildsofos chinos medievales, como Huainan Tsé (m. en 122
a. c.), Tung Chungshu (177-104 a. c.), etc, y se mantiene
en la filosofia china moderna.
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no podemos esperar conocer la mucrte.?® Las filosofias
orientales se ocupan primordialmente del hombre.

Este profundo intcrés por el hombre llevo, en algu-
nas filosofias del Oriente, cspecialmente en ¢l confucia-
nismo y en el ncoconfucianismo, a la posiciéon en que
el hombre ¢s ¢l medio adecuado de cstudio, no sola-
mente del hombre misino, sino también decl universo.3!
Los confucianos antiguos y modcrnos afirman unani-
memente que cuando s¢ establezea una armonia central
en el hombre, se cstableccrda también en el universo.
Esta tendencia la podemos observar, ademds, cn el bu-
dismo, y culminé cn la doctrina de que uno pucde ver
su naturaleza y convertirse en Buda viendo directa-
mente en su propio espiritu.3? El taoismo opone la
naturaleza al hombre. Pcro ¢l Tao o Camino del Ciclo
y de la Tierra dcbera descubrirse en ¢l sabio y pru-
dente u “hombrc puro”, aun cuando Tao cxistc en
todas partes, hasta en cosas tan bajas como la hormiga
o la cizana.

Siendo, pucs, tan grande la importancia que sc con-
cede a la posicion del hombre en la filosofia del Oriente,
es de esperar que la cuestién de la naturaleza humana
tenga lugar emmente. Practicamente todos los sistemas
se han ocupado a fondo de la cuestion y la han abor-
dado desde muchos puntos de vista. En los Upani
shads hay muchas discusiones intcresantes sobre la
creaciéon del hombre, su alma, su naturaleza, sus cua-
tro grados (corporal, empirico, trascendental y absolu-
to) y su relaciéon con Brahman.3® Sin cmbargo, cn el

80 Lun Yii (Analectas, XI, II); Majjhima Nikava, suttas 63,
72 (H. C. Warren, Buddhism in Translations, Harvard Oricntal
Series, vol. III, Cambridge: Harvard University Press, 1922,
pags. 117, 123); Samyutta Nikaya, sutta 44.

31 Cf. ¢l cap. III, pags. 74-77, 129.

32 Especialmente en la escucla Zen.

33 Puede decirse que ¢l problema principal de los Upani-
shads es la relacibn entre el hombre, como entidad cspiritual
individual, y Brahman, como la entidad espiritual universal. Cf.
Brihadaranyaka Upanishad, 11, 5, 1; 111, 4, 1; V, 5, 2; Chandogya
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confucignismo es donde cncontramos un interés mayor
por el problema, ya que no ha habido filésofo confucia-
no que no dedique atencién especial al problema de la
naturaleza del hombre* Aunque la filosofia oriental
cree, en general, que la naturaleza humana es original-
mente buena —puesto que el hombre surge de Atman
o Brahman como principio personal c¢n ¢l hinduismo,
de jiva cn el jainismo, de Tao en el taoismo, del Gran
Fundamento en el neoconfucianismo, cada uno de los
cuales ¢s bucno por ser realidad Gltima—-, sin embargo,
la 'naturaleza original del hombre ha degenerado tanto
a causa de la ignorancia y los deseos, que su espiritu
oscurccido necesita disciplinarse severamente para re-
cobrar su bondad original. Esa es la razén principal
para que se abogue en la ética oriental por una seve-
ra disciplina a fin de recobrar la virtud original del
hombre.

Ahi yace la explicacién oriental de la aparicion del
mal. Es enteramente creacién del hombre. Practica-
mente todos los sistemas de la India, incluyendo el
budismo, y el taoismo en China, atribuyen la aparicién
del mal a la ignorancia del hombre, que da ocasion
al surgimiento de la falsa sabiduria y de los deseos
dafiinos. El confucianismo en todas sus fascs, el mohis-
Upanishad, 111, 13, 7; III, 14, 2-;; Vv, 11, 1; VIII, § 3; VIII,
14, 1; Taittiriya Upanishad, II, 8; II1, 10; Mundaka Upanishad,
I, 1, 10; II, 2, 5 y 9; Aitareya Upanishad, V, 1-3; Svetasvatara
Upanishad, 1, 16. Para la creacién del hombre of. Ait, I, 2-4;
Tait.,, 11, 1. Para el alma y sus cuatro grados, of. Bri, IV, 3, 6;
V, 6; Chand,, VI, 3, 3; Katha, [II, 5, IV, 1.2; Mandukya,
3-7; Chand., VI, 3-12. Cf. también Ia traduccién de R. E.
Hume, The Thirteen Principal Upanishads, Oxford University
Press, Londres, 1931, Cf. también A. B. Keith, The Religion
and Philosophy of the Veda and Upanishads, Harvard Oricntal
Series, Harvard University Press, 1925, 2 vols., pags. 567-570.

34 En Andrew Chih-yi Chang, Hsiintzu's Theory of Human
Nature and its Influence on Chinese Thought, Pckin, 1928, se
encontrard un sumario cuidadoso de la evolucién de las teorias
confucianas sobre la naturaleza humana. Cf. mi articulo Hsing

(naturaleza humana) en The Dictionary of Philosophy, ed. por
D. D. Runes, Nueva York, Philosophical Library, 1942, pag. 130.
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mo, y otras escuelas filoséficas de China y Japén expli-
can el mal, mis especificamente, en términos de egois-
mo, engafio, incapacidad, etc.? En otras palabras, no
sostienen que hava una causa del mal; sino que hay
muchas razones para la caida del hombre. Lo que
importa es que, sca simple o complicada la causa del
mal, el hombre mismo debe ser responsable de su
desgracia. Se cree que aun el mal natural es causado
por los dioses como castigo por la mala conducta del
hombre. Pero no se ha explicado satisfactoriamente
como los absolutamente buenos Brahman, Tao o Gran
Fundamento pudieron permitir que su creacién, el
hombre, crcara el mal, que es cosa tan extrana a su
naturaleza. La teorfa, defendida por el hinduismo, el bu-
dismo, el taoismo, y hasta cierto punto por el neocon-
fucianismo, de que la distincién entre bien y mal es
ajena a la realidad altima, vy es solamente producto
humano, no resuclve la dificultad, porque cse produc-
to deberd tomarse como otro cjemplo de mal, cuyo
origen puede rastrearse hasta la misma realidad ltima.
Algin consuclo se hallard, sin embargo, en el hecho
de que si ¢l hombre produce el mal, pucede también
destruirlo. La filosofia oriental insiste cn la posibilidad
de que el hombre trasmute cl mal. Esto probable-
mente explique la ausencia, cn las religiones orientales,
tanto de la idca del pecado original como de la del
perdén. El hombre cs causa de su propia caida. El
debe, y puede, lograr su propia salvacion.

FILOSOFIA Y RELIGION ORIENTALES

No debe inferirse de lo que hemos dicho que la
filosofia oriental no sca religiosa. Con harta frecuencia
se han confundido la filosofia y la religion orientales;

35 La cuestién de la ignorancia y el mal se discute a fondo
en los Seis Sistemas de la India (especialmente en la escuela
Vedanta; of. Vedanta Sutra, I, 1, 1-3; traduccién de George
Thibaut, The Vedanta Sutra with the Commentary of Sankara,
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por c¢jemplo, los supersticiosos cultos hindiics han sido
tomados erréneamcnte por la filosofia hindg, y la co-
rrompida adoracién taoista de la naturaleza se identifica
con el taoismo ateo naturalista. Pero no podemos negar
que el elemento religioso estd presente cn muchos sis-
temas oricntales, aunque no en todos. La filosofia
oriental no es, en general, religiosa en cl sentido de que
dependa de lo sobrenatural para encontrar la salvacion
o la sabiduria. Como ya dijimos, el hombre debe pro-
curar su propia salvacién. En cuanto a la sabiduria, las
religiones populares de Oriente crecn en sueiios y reve-
laciones. Sin embargo, cn las filosofias orientales, la
revelacién como fuente de conocimiento sélo se en-
cuentra en el caso de los Vedas, que se supone fueron
revelados. Desde los Upanishads, ¢l saber ha dependido
no de la revelacién directa de una clevada deidad a un
hombre, sino del estudio de los Vedas rcvelados, sea
0 no a través de un maestro especialmente dotado.

En cuanto a la fe en la existencia de una deidad,
no es tan fuerte en la filosofia oriental como se supone
generalmente. Es verdad que los panteones del Oriente
son los mas densamente poblados del mundo. También
es verdad que en cierto nimero de sistemas filosoficos
orientales se acepta la existencia de seres sobrenaturales.
Pero la realidad dltima en el hinduismo, en el jainismo,
y en el budismo se entiende en términos de principio
universal, no de ser sobrenatural. En ocasiones Con-
fucio cumplia con practicas religiosas tradicionales; pero
en ocasiones preferia servir al hombre antes que nada.3¢
La mayor partc dec los neoconfucianos eran bastante
escépticos acerca de la existencia de un soberano divino.
Decian que de existir, no habian encontrado ninguna
prueba de ello.3” Es verdad que €l mohismo defendia
The Sacred Books of the East, The Clarendon Press, 1890 v
1896, vol. XXXIV, pags. 3-19), cn las escuelas budistas, cn
Mencio (especialmente VI, I, 6), y en los neoconfucianos (es-
pecialmente Chu Hsi y Wang Yang-ming).

86 Lun Yii (Analectas), XI, 11.

37 Por c¢jemplo, Chuang Tsé, cap. II; cf. la traduccién hecha
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abiertamente la crcencia en seres espirituales, y que
Mo Tsé, pero no Confucio ni Lao Tsé, fundé una
religién en la antigua China.3® Sin embargo, debemos
recordar que Mo Tsé fomentaba la creencia en los
espiritus, principalmente porque tal crecncia contribufa
al bienestar del hombre. También es verdad que la es-
cuela Yoga de la India encontraba insuficientes las
veinticinco categorias de la escuela Sankhya naturalista
y evolucionista, y que le afiadié a Isvara, dios personal.3®
Pero Isvara y muchos otros son casi enteramente ins-
trumentales, es decir, sirven para obtener efectos csté-
ticos y psicolégicos. Los numerosos dioses de linaje
védico de la escuela Mimamsa, por ecjemplo, mas
parecen personajes inmortales de la literatura clasica
que personalidades existentes. Son tipos, ideales, sim-
bolos de fuerzas universales y ayudas para la medita-
cién. Hay dioses, como Krishna en el Bhagavad Gita, o
como Dios c¢n Vedanta, que poseen todas las cualidades
de los seres divinos. Sin embargo, sorprenderd saber
cuantos sistemas de la India trataron de impugnar a
Dios. Los jainitas, la escuela Mimamsa, la escuela
Sankhya y los budistas, presentaron argumento tras
argumento, todos los cuales son profundamente filo-
sOticos y altamente criticos, contra su existencia.#® Hay
mas ateismo en la filosofia oriental de lo que se sos-
pecha.

Pero desde otro punto de vista, la filosofia orien-
tal, en conjunto, es profundamente religiosa. Podemos
decir que es religiosa porque afirma reiteradamente la
por Fung Yu-an, Chuang Tzu, a new selected translation with
ag e);%osition of the philosophy of Kuo Hsiang, Shanghai, 1933,
Pg38 Segin Hu Shih. Cf. su libro The Development of the
Logical Method in Ancient China, Shanghai, 1928, pig. 57.

39 Cf. el Yoga Sutra, I, 23-29; II, 1, 45. Cf. la traduccién
de J. H. Woods, The Yoga-system of Pataiijali, Harvard Oriental
Series, vol. XVII, Cambridge: Harvard Universitv Press, 1927.

40 Cf. por ejemplo, los argumentos de la Sankhya en The

Aphorisms of Kapila, traducido por James R. Ballantyne, tercera
edicién, Londres, 1885, I, 92.94; V, 2-12.
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intimidad entre el hombre y la realidad. Constante
mente se repite en la filosofia oriental que el hombre
es un pequefio yo que participa del mas grande Yo
que cs mas real, mas duradero y mis podcroso que
€l. Debe estar en perpetuo asombro ante su mas
grande Yo, sincera y reverentemente, y hasta con
sumisién. He ahi la razén basica de que ¢l taoismo
naturalista, el budismo ateo y el confucianismo havan
desarrollado una religion paralela a su filosofia. Es
también la explicacién de quc las escuelas hindues
Nyaya y Vaiseshika hayan desarrollado a tal grado
la idea de Dios, que sélo fué mencionada casualmente
por sus fundadores.*® La Vedanta, la mds importante
de las escuclas hindies, llevé a nuevas alturas la idea de
Dios y legé al punto de un absoluto en Sankara y
de una deidad personal en Ramanuja.

Este fenémeno extraordinario, el hecho de que al-
gunas de las mas intensas religiones del mundo hayan
surgido de filosofias no religiosas, puede parccer extrafio
a primera vista. Pero no lo es, porque tal desarrollo
era no solamente necesidad social v psicoldgica, sino
también nccesidad filoséfica. El cardcter fundamental
de la filosofia oriental lo requeria. Todas las grandes
filosofias del Oriente coinciden en la creencia de que
el hombre y la realidad poseen una esencia comun.
Que existe una relacién natural entre ¢l hombre y el
cosmos que ninguno puede dejar de notar. Para los
orientales esta relacién es armoniosa. Tomad, por cjem-
plo, la relacién entre hombre y naturaleza. No se
encontrard una sola actitud hostil en la filosofia orien-
tal; la dnica excepcién es el fildsofo confuciano Hsiin
Tsé, quien sostenia que la naturalcza dcbe ser con-
quistada y gobernada. La actitud general hacia la
rclacién entre hombre y universo es de identidad y
correspondencia. Como hombre y universo son reduc-

41 E] Kusumanjali de Udayana, exposicién clisica de las pruc-
bas Nvaya de la existencia de Dios, desarrolla plenamente la
idea de Dios mencionada por casualidad en Nyaya Sutra.
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tibles a la misma realidad, Himese Atman, purusha,
jiva, Tao, Talidad o Gran Fundamecnto, se deduce que
la unica diferencia entre ellos cs ecn grado y no en
especie.

La tcoria de Ia correspondencia entre hombre y
universo ha ocupado una posicién muy importante en
India y China. La rclacién macrocosmo-microcosmo
se lleva a tales extremos en los Upanishads y en la
filosofia china medieval, que sc vuclve repulsiva.4?2 Se
sostenfa que difcrentes partes del cucrpo corresponden
a diferentes partes del ciclo y de la tierra, sin mds razon
que la imaginacién poética o la franca supersticion.
Esta fantasia primitiva fu¢ desterrada de las filosofias
modernas china e hindd. En la cscuela Vedanta, ya
representada por Sankara, ya por Ramanuja, la verda-
dera relacién entre hombre y universo es espiritual, es
relacién del alma. El tema fundamental de los Upa-
nishads fué, por tanto, restaurado solemnemente. En
el neoconfucianismo ¢l hombre aparece como universo
en miniatura. Hay un Gran Fundamento en el uni-
verso; hay también un Gran Fundamento en cada una
de las innumerables cosas, incluyendo al hombre.

LO UNO Y LO MULTIPLE

Esto nos lleva al problema de Ia relacién entre lo
Uno y lo Mdltiple, problema al que rodea la incom-
prensién. Debido a la idea hindd, tan vigorosamente
expuesta en cl Vedanta de Sankara, de quc la plura-
lidad es maya o ilusién, y debido también a la con-
cepcién budista de que Talidad o el Vacio no admite
caracteres cspecificos, sc ha creido que la filosofia
oriental, en conjunto, no permite realidad al individuo.
Se cree que el individuo no ¢s mis que una gota de
agua en ¢l océano. Es verdad que, cn el fondo, asi
sucede en el hinduismo, cn ¢l taoismo y en el budismo;

42 Bri., 1, 2, 3; Isa, 17, Ait, I, 4; Chand., V, 12-18. Cf. tam-
bién cap. III, pag. 119-121.
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sin embargo, no debemos olvidar el esfuerzo de la
escuela Vedanta de Ramanuja por reafirmar la realidad
de la multiplicidad. Se ha llamado “monismo califi-
cado” a la filosofia de Ramanuja, principalmente por-
que defendia sin reservas ¢l mundo de la multiplicidad
y se negaba a aceptar el mundo como mava.t3 Tam-
poco debemos olvidar el hecho de que cn las escuelas
Sarvastivada y Abhidharmakosa del budismo Hinayana
se considera cada cosa particular como entidad separada.
También en el budismo Mahayana, particularmente
en las escuclas Avatansaka y T'ien-t'ai, se sosticne que
tanto lo Uno como lo Multiple son igualmente reales.#4
Esto, por supuesto, parcce que no “concucrda con la
teoria budista general del novo. Los fil'sofos budis*as
explican esta aparente contradiccién refiriéndose a su
teoria, igualmente importante, de los tres grados de
realidad, a saber, el ilusorio, el parcial y ¢l absoluto.? La
cuerda cs ilusoria cuando se la confunde con una ser-
piente. Como cuerda tiene realidad parcial, puesto que
una cuerda no es sino el efecto de una serie de causas
como el cafiamo, el espacio, etc. Tiene realidad absoluta
cuando se la reconoce como Talidad. La cuerda en
si misma es un fendincno, un particular, mientras que
la realidad absoluta carece de distinciones como fend-
meno y ndumeno o lo particular y lo universal. s el

43 Radhakrishnan, Indian Philosophy, t. II, pigs. 690 y ss.;

Dasgupta, A History of Indian Philosophy, t. III (1940), pégs. 286

ss.

¢ 44 La escuela T’ien-t'ai insiste mucho en su teorfa del verda-
dero estado de todos los dharmas, es decir, que todos los elementos
manifestados son los elementos en sus estados propios (sarvadharma
svalakshanata). Proclama que “Todo, hasta el color o el perfume,
es idéntico a la Via Media, a la Verdad.” Igualmente vigorosa cs
la posicion Avatansaka de que “Todo es Uno y Uno c¢s Todo”.
Cf. las notas 12 y 13.

45 Expuesta en obras como Madhyantavibhanga, Discourse on
Discrimination between Middle and Extremes, ascribed to Bodhi-
sattva Maitreya and Commented by Vasubandhu and Sthiramati,
traduccién de Th. Stcherbatsky, Leningrado, Biblioteca Buddhica,
vol. XXX, 1936.
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reino en que lo Uno es lo Miltiple v lo Mualtiple es
lo Uno. Por tanto, el yo tiene realidad parcial y cfi-
cacia empirica; pero no individualidad en el mas es-
tricto sentido. La diferencia principal cntre el hin-
duismo y el budismo cs que en ¢l hinduismo ¢l indi-
viduo acaba por ser absorbido por lo Absoluto,*¢ micn-
tras que en €l budismo ni lo Absoluto ni el individuo
se absorben uno al otro. Su distinciéon no cxiste en ¢l
estado de Talidad.

La posicién del taoismo se acerca a la del hinduils-
mo. Sin embargo, otras cscuclas de China y Japon, ya
‘pertenezcan al confucianismo, al mohismo, al nco-
confucianismo o a la filosoffa japoncsa en general,
insisten siempre cn cl hecho de que per ignal lo uni-
versal y lo particular son reales. In cl ncoconfucia-
nismo, que domind ¢l pensamicnto chino ¢l dltinio
milenio, y €l pensamicnto japonés durante muchos
siglos, la rcalidad de uno dcpende de la realidad de
otro. Sin la fuerza vital, cl principio de difcrencia-
cién, la Razén o principio universal no pucde concre-
tarse, y no pucde actuar. Lo Uno sc descubre solo en
lo Multiple, de la misma mancra sélo sc discicrne lo
Muiltiple en lo Uno.47

Sin embargo, si tomamos en conjunto todas las
filosofias orientales, veremos que lo Multiple cstd defi-
nitivamente subordinado a lo Uno, del cual depende
para su realidad intima. En otras palabras, Ia filosofia
oriental es monista en ¢l fondo, no obstante la existen-
cia en la India de sistemas dualistas y pluralistas me-
nores. No hemos perdido de vista ¢l pluralismo realista
del jainismo, el pluralismo atomistico de Nvaya v
Vaiseshika, el dualismo realista de Sankhya. Pero a
excepcién del jainismo, la dualidad v la pluralidad se
resuelven en el hinduismo en la unidad de Brahman. La
Talidad del budismo no permite calificacion numérica,
en consecuencia, es imposible determinar si el budismo

46 Bri., IV, 3, 32; Prasna, IV, 7; Tait, I, 4, 3.

47 Cf. cap. I, 132.
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es monista o pluralista. Sin cmbargo, la literatura
budista estd llena de refutaciones de la dualidad. Los
setenta y cinco dharmas o clementos de existencia del
budismo primitivo, y los cien dharmas del budismo pos-
terior, se trascienden cuando se realiza Talidad. En
China vy Japén no han hallado lugar ni el dualismo
ni el pluralismo. La tradicién de yin y vang, que sos-
tiene que todo lo que sucede en el universo es resul-
tado de la interaccién del principio universal pasivo yin,
y del principio universal activo yang, no es dualista
porque estas dos fuerzas no son sino difcrentes as-
pectos de la realidad unica llamada Gran IFundamento.
El pretendido dualismo de Razén (Li) v fuerza vital
(cl’i), en el neoconfucianismo, no es real porque ambos
se sintetizan, finalmente, en el Gran Fundamento.

Es objeto de controversias si ¢l Uno es determi-
nado o indeterminado en la filosofia oricntal. Es in-
determinado en el sentido de que no pucde descri-
birsele en términos especificos, asi ¢l Vacio en ¢l
budismo, y, hasta cierto punto, Tao en ¢l taoismo vy
Brahman en el hinduismo. Es determinado en cl con-
fucianismo, €l neoconfucianismo, el jainismo, en algunas
escuelas hindies ortodoxas, en las filosofias japonesas
y en otros sistemas orientales menores, en que puede
entenderse la realidad ultima en términos especificos.
Se alegard que estos términos especificos no descri-
ben lo Uno como nbéumeno, sino como “campo’ del
mundo fenoménico. En otras palabras, en la filosofia
oriental lo Uno se intuye, pero no se postula. No hay
duda que el monismo oriental esti construido sobre
bases mucho menos racionales que el de Occidente.
En sistemas como el hinduismo, el taoismo y ciertas
escuelas del budismo, donde se considera ¢l mundo
como fenoménico, el caricter indeterminado de Io
Uno es evidente por si mismo. En otros sistemas,
particularmente en el neoconfucianismo y cn algunas
escuelas budistas que se niegan a distinguir lo feno-
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ménico de lo nouménico, el cardcter especifico de lo
Uno es tan claro como cl dia.

La insistencia monista ha ayudado al Oricnte a
evitar una gran dificultad filoséfica, a saber, la de las
relaciones cntre alma y cucrpo. Pucsto que nunca estan
absolutamente cn contraste, y pucsto que son, al fin
de cuentas, idénticos, cualquier dificultad que surja
del dualismo de alma y cuerpo desaparcee inmediata-
mente. La nota de unidad resuena en la filosofia
oriental como en ninguna otra.

DESTINO Y CASUALIDAD

El acentuar la unidad no debe interpretarse como
significante de un universo estdtico. La unidad com-
prende lo que es y lo que no ¢s. La Realidad consiste
tanto en ser como en no ser, es decir, en devenir. Para
budistas, taoistas y confucianos la realidad es parti-
cularmente dindmica. La momentancidad de la cxis-
tencia constituye la base de la filosofia budista. Tam-
bién en el taoismo la realidad pasa “como caballo al
galope”. Los confucianos, especialmente los ncocon-
fucianos, estaban también hondamente impresionados
por la calidad dindmica del universo. Deriva su filo-
sofia de la tradicién china general de Ia transformacion,
que tiene lugar a cada momento, de acucrdo con el
I Ching (EI libro de los cambios), pues cada suceso
implica la interaccién de los dos principios de vin y
yang. Desde el 51glo x1 los fllosofos chmos han hablado
de las cosas como “sucesos” o ‘“‘casos” que no tienen
“duracion”, hasta vistos con criterios budistas.4®

El caricter pasajero de la realidad es una conse-
cuencia légica de la concepcién que el Oriente tiene
de las cosas como relaciones, rasgo particularmente
notable del budismo y de la filosofia china. Para los
filésofos chinos, confucianos y taoistas por igual, el
Gran Fundamento produce una cosa por la inter-

48 Ibid,, pégs. 132 y 147-148.
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accién de los principios universales pasivo y activo.
Estas fuerzas no se estancan nunca, sino que fluyen
constantcmente. Para los budistas, cualquier efecto
debe tener cierto ntmero de causas o de elementos
que cntran en una rclacién peculiar. Esta idea de
relacién esta arraigada con tal firmeza en el Oriente,
que las relaciones humanas se convierten en factor
principal de la ética oriental. A ella se debe también
la gradacion de la realidad que encontramos en la
mayoria de las filosofias orientales.

Puedc retrotraerse el origen del pesimismo y fata-
lismo orientales, que tanto han llamado la atencién
de Occidente, hasta el concepto de lo transitorio de la
realidad. Hemos sefialado que la filosofia oriental
cree firmemente en la posibilidad de la salvacién; pero
en un universo en que todo cambia incesantemente,
y desde el punto de vista de la realidad dltima, el hom-
bre como entidad no goza de mayor permanencia que
una burbuja o una sombra. Por esta razén, Chuang
Tsé y la mayor parte de los taoistas que lo siguieron,
abogaban por la vida espontdnea, lo que significa dejar
a la vida seguir librementc su curso. El hombre no
debe afanarse en conseguir fama y riquezas, ni debe
preocuparse por la vida y la muerte. La naturaleza tiene
su propio programa, que ningin hombre puede alterar.
En el budismo y en el hinduismo la transitoriedad de
la vida llega a identificarse con el sufrimiento. Consi-
deran el mundo como sufrimiento, sencillamente sobre
la base de que vida y muerte se suceden ininterrum-
pidamente. Tratan de escapar a esta “rueda” de sufri-
miento, y terminar la ronda de la reencarnacién. Nunca
se ha explicado por qué la fugacidad de la vida provoca
sufrimiento.#? Los neoconfucianos consideran la trans-
formacién incesante desde un punto de vista mas
realista. Crefan deber del hombre ajustarse al esquema
del movimicnto universal. No deberia lamentarse por

49 Se pucde trazar un interesante paralelo entre la idea india
del sufrimicnto y la doctrina cristiana del pecado. original.
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el natural y necesario transcurrir de los sucesos, sino
que deberia “establecer su destino”, contribuyendo a la
ley universal y participando cn clla. Admitian que
el hombre no tienec gobierno sobrc vida y muerte o
sobre riqueza y pobreza; pero insistian ¢n que es
ignorancia y locura, y hasta violacién de la ley moral,
ponerse junto a un muro a punto de desplomarse y
después confiar en la suerte. Hay que esforzarse por
comprender las cosas y realizar la propia naturalcza,
porque “la realizacién completa de la Razén de las
cosas, el cabal desarrollo de la propia naturaleza y el
establecimiento del destino son simultineos”.?® Deja-
ban sitio al libre albedrio, aunque ¢l hombre, como
individuo, debe conformarse al orden general del uni-
verso. Los budistas, los jainistas y los hinddes incitan
al pleno ejercicio de la voluntad, pues solo a través
del esfuerzo sincero cabe al hombre esperar la des-
truccién de la ignorancia.

LA MENTE

La filosofia oriental siempre ha concedido inmensa
importancid a la actividad mental, aunque cl respeto
general por la tradicién y la debilidad de la actitud
critica parezcan indicar lo contrario. Sin cmbargo, el
espiritu critico de la filosofia de Oriente es mas vigo-
roso de lo que se sospecha, a pesar del hecho de que
en Occidente se encuentre mis racionalismo. El respe-
to por la tradicién no excluye el espiritu critico. A
decir verdad, uno de los defectos principales de la
filosoffa oriental es la excesiva insistencia en la capa-
cidad creadora de la mente.

Nadie puede minar la situacién de la mente en la
filosofia oriental. En cierto sentido pucde afirmarse
que la filosofia oriental es predominantemcnte idea-
lista, considerando la importancia que tiene la mente

50 Ch’eng-shih I-shu (Obras pdstumas de los hermanos Ch’eng),
cap. II.
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no sélo en las escuelas idealistas del hinduismo, budisimo
y neoconfucianismo, sino también en el taoismo natu-
ralista, en el budismo totalista y en el neoconfucianismo
racionalista.’! En el hinduismo y en ciertas escuelas
del budismo, se concibe la realidad como un principio
de conciencia, sea bajo el nombre de Atman o Yo, o
bajo el de Mente. Una de las escuelas budistas vy
otra neoconfuciana se titularon abiertamente “Escuela
Sélo Mente” 52 y “Filosofia de la Mente”.53 En todos
los casos de tendencias idealistas en la filosofia oriental,
la mente es la mente universal, puesto que la mente
individual, en el fondo, no alcanza plena realidad. Sin
embargo, no debemos olvidar que ni Tao cn el tacismo
ni Talidad en el budismo pueden reducirse a mente,
pues Tao denota el “Camino” de la naturaleza, y
Talidad no admite calificacién ni material ni espiri-
tual. El taoismo y el budismo, tal como estin repre-
sentados en ciertas escuelas, son naturalistas. De todas
maneras, la verdad es que la realizacién de Tao o de
Talidad depende de actividades mentales como visién
o iluminacién. Nos damos cuenta también de que el
principal sistema filoséfico de China, ¢l neoconfucia-
nismo, es basicamente racionalista, y de que no puede
interpretarse su Razén como conciencia. Sin embargo,
se considera que la mente es el mejor punto de partida
para realizar la Razén, puesto que la Razdén se en-
carna mejor en la mente, aunque se la puede descubrir
en todas las cosas. El materialismo no ocupa lugar
distinguido en el Oriente, excepto en la escuela Char-

51 Especialmente en la India. Cf. S. Dasgupta, Indian Idealism,
Cambridge, University Press, 1933. La filosofia china no llega al
extremo idealista. La doctrina budista Sélo Mente no tuvo vida
larga en China. Cf. cap. III, pég. 100.

52 Vijiaptimatravada (lamada también, en sdnscrito, Yogacara;
en japonés, Hosso, y en inglés Mere-Ideation [Mera Ideacién]). Si
se desea consultar trabajos de esta escuela cf. el Vimsatika de
Vasubandhu, traducido por C. H. Hamilton, Wei Shih Er Shih
Lun, New Haven, American Oriental Society, 1938, y también
los citados en las notas 2 y 3.

53 Cf. cap. III, pags. 113 y ss.
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vaka de la India y en las Hsiin Ts¢ y Wang Ch’ung
de China, todas las cualcs sélo disfrutaron una vida
corta.* Se ha sugerido que es posible explicar la
insignificancia del materialismo por el uso oriental de
la intuicion estética de preferencia a los conceptos por
postulacién. De todos modos, una filosofia profunda-
mente interesada cn la realizacion de la naturaleza
humana y en la salvacion del alma, sc niega, natu-
ralmente, a aceptar la materia como quintacsencia
de la existencia. Pero cn ¢l Oricnte no se llega a la
realidad dltima a través dc la pura intuicién. Muchos
volimenes de las diferentes cscuclas estan ahi como
testimonio del esfucrzo especulativo. Hay que admitir,
con todo, que China y Japon cstin por debajo de la
India a este respecto, v que ¢l Oriente en su totalidad
no se compara al Occidente en actividad especulativa.
Lo que se trata de aclarar cs quc la realidad dltima
oriental no es cl resultado de la intuicién sola. Si la
intuicién sola fuera suficiente, la realidad dltima del
taoismo y el budismo, que cmplearon la intuicién mas
que ninguna otra escuela filosofica, hubiera sido idea-
lista. La cscuela budista que abrazdé abiertamente la
doctrina del idcalismo, la escuela Sélo Mente o Vijiiap-
timatrata, resulta ser una de las escuelas mas espe-
culativas, y su anilisis de la concicncia cn tres niveles
con sus ocho categorias y su cuddruple funcion, es
algo tinico en la historia de la filosoffa universal. Sus
argumentos y deliberaciones scbre la mente como tnica
realidad, se comparan favorablemente con cualquier
filosofia idealista.®® El budismo ha profundizado tanto
y tan cabalmente en el andlisis dc la conciencia, que
cualquier sospecha sobre la completa dependencia de

54 Cf. Madhava Acharva, The Sarvadarsanasangraha, or, Review
of the Different Systems of Hindu Philosophy, traduccién de E. B.
Cowell y A. E. Gough, Londrcs, 1882, cap. I. Cf. también
cap. 11, pags. 73 v 98.

55 Vijiiaptimatratasiddhi, La siddhic de Hiuan-tsang, op. cit.
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la filosofia oriental respecto de la intuicién, deberia
disiparse.

INTUICION Y OTROS MEDIOS DE CONOCIMIENTO

Claro que no debe subestimarse el papel de la in-
tuicion en la totalidad de la filosofia oriental. Sin
embargo, cl hecho es que, primero, no todas las
escuelas la emplean como método principal de conoci-
miento, y, segundo, que las escuelas que la usan como
camino principal, en verdad sélo lo hacen con ayuda
del razonamiento, la observacién y otros medios de
conocimiento. El confucianismo, el mohismo, el neo-
mohismo, la filosofia china medicval, €l sofismo, las
diferentes fases del neoconfucianismo, ¢l charvaka y
la filosofia indigena japonesa consideran dignos de
confianza todos los medios de conocimiento. Si hay
alguna preferencia es en favor dcl razonamicnto, por
sorprendente que pueda parecer. La importancia del
razonamiento es obvia en Jas escuelas 1ogicas del neo-
mohismo y del sofismo.%¢ Confucio ponia el estudio
por encima de cualquier otro método de conocimiento,
estudio de los antiguos, observacién cotidiana y pensar
con scricdad.8” En la filosofia utilitaria del mohismo,
encontramos el famoso método triple de razonar, que
comprende una ‘“base”, una “investigacién general” y
una ‘“aplicacién prictica”.58 Sin embargo, la escuela
que acentué mas la deliberacién intelecutal fué el
ncoconfucianismo, llamado cominmente escuela “de
la Razén”, en la cual el camino mds seguro para
descubirir la “Razén” o Ley del universo es “la exten-
sién al méximo de la sabiduria” por medio de “pro-
fundas investigaciones de las cosas”.5® Desgraciada-
mentc los primeros neoconfucianos buscaban dentro de

56 Cf. cap. III, pags. 82 y ss.

57 Lun Yii (Analectas), I, 1, 8, 14; II, 15; Chung Yung (Ar-
monfa Central o La doctrina del medio), XIX.

58 Cf. cap. III, pag. 83. 59 Ibid., pig. 111.
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st mismos esa extension ¢ Investigacion, y la segunda
etapa del neconfucianismo, en Wang Yang-ming, cul-
mind en el “conocimicnto innato dc lo bueno”. Sin
embargo, en la tercera ctapa del confucianisimo, cn los
ltimos tres siglos, sc destaca la importancia del razo-
namicnto, especialmente del razonamiento apovado
por la experiencia.

En la mayor partc de las escuclas filosoficas orien-
tales, la intuicion tenia su lugar, claro estd. No hemos
olvidado ni por un momento que, micntras los grandes
sistemas chinos, talcs como ¢l confucianismo, el mo-
hismo y el ncoconfucianismo (a cxcepeion de Wang
Yang-ming) insisten en la cxperiencia v en el razona-
miento, muchas otras filosofias sc¢ apoyan fundamen-
talmente en la intuicion. Lo que intentamos scrialar
es que, aun en estas cscuclas, la intuicion trasciende,
mds bien que excluye, otros medios de conocimicnto.
Practicamente todos los scis sistemas hindies ortodoxos
tienen su propia tcoria del conocimiento que comprende
percepeion, inferencia, testimonio, analogia, suposicion
y sintesis. El hinduismo, cl jainismo, el budismo y ¢l
taoismo ticnen grados dec conocimicnto que se distin-
guen como “inferior” y “superior”.¢ Aqui cs donde
la intuicién empicza a adquirir desusada importancia,
puesto que reduce todos los otros medios de conoci-
miento a la posicién de un ecstado clemental e inter-
medio.

60 Para las teorias hinddes del conocimiento, cf. A History
of Indian Philosophy, de Dasgupta, vol. I, pigs. 261 y ss;
332 y ss; 382 y ss; 470 y ss. Para la teoria jainita del co-
nocimiento, cof. J. Jaini, Outlines of [Jainism, Jain Litcrature
Society, Cambridge, Cambridge University Press, 1916, piginas
109-118. Las doctrinas budistas del conocimicnto inferior y supe-
rior estAn vigorosamente cxpuestas en Satvasiddhi Sastra y Ma-
dhyamika Sastra, de los que no hay traduccién en inglés. D. T.
Suzuki hace un excelente rcsumen general de las doctrinas bu-
distas del conocimiento triple y del conocimiento doble en Studies
in the Lankavatara Sutra, Londres, 1930, pigs 157-165. Para
la idea taoista del conocimiento “grande” y “pequefio”, of. Chuang
Tsé, cap. II; of. también Fung Yulan, op. cit., pig. 45.
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Los eruditos tienen razén al mantener que mientras
la intuicién ocupa una posicién importante en la
filosofia oricntal, aparece sdlo después de vigorosos
esfuerzos intelectuales.

LOGICA

Sc puede apreciar ¢l vigor de estos csfucrzos inte-
lectuales por la importancia que la filosofia oriental
concede a la légica. Desde ahora debemos declarar
que en la filosofia de Oriente la logica no alcanza
la importancia que en la de Occidente. En obras
primitivas orierrtales como los Vedas, los Upanishads,
‘Tao-te Ching, las Analectas, etc., no se puede menos
de sentir la impresion de que se hacen afirmaciones
y se sacan conclusiones sin prueba légica ninguna. A
partir de esta impresién los occidentales han Ilegado
a sostener que, primero, los pensadores orientales no
razonan logicamente, segundo, que no razonan, y ter-
cero, que incluso son ildgicos. No puede negarse que
el Oriente no ha desarrollado la 16gica hasta el grado
de sutilcza que ha alcanzado en Occidente. Pero tam-
poco sc pucde negar que los pensadores orientales ra-
zonamn, razonan logicamente, y hasta razonan mediante
el empleo del silogismo légico. Todas las escuelas
budistas ¢ hindies de filosofia, perfeccionaron muy
tempranamente sus elaborados sistemas de 16gica. Ra-
zonaban c¢n manera no muy diferente de la occidental.
Por cjemplo:

1. Tesis El sonido cs impermanente.

2. Razén Porque se le produce a voluntad
por medio de un esfuerzo.

3. Ejemplo Como en el choque de una cosa
con otra. Donde hay esfuerzo, hay
impermanencia.

4. Aplicacién  Fl sonido se produce a voluntad
por medio de un esfuerzo.
5. Conclusién Es impermanente.
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Con frecuencia se reducian a tres los cinco miem-
bros del silogismo, haci¢éndolo practicamente igual al
de Occidente, como se vera en el ejemplo siguiente:

1. Donde hay humo hay fuego, como en la cocina.

2. Aqui hay humo.

3. Debe haber fuego.

. Pueden encontrarse ejemplos como éste en cual-
quier tratado filoséfico importante de las escuelas bu-
distas o hindies. Es interesante notar que aun en ¢l
silogismo de tres miembros se da un cjemplo, pues
la l6gica oriental insiste que se dé un ejemplo concreto
en cualquier proceso legitimo de deduccion. También
el jainismo tiene su propio sistema de razonamiento
logico, que recibe el nombre de Doctrina del “Puede-
ser”.81 De acuerdo con los jainitas hay sicte formas
de predicacién condicional:

A es

A no es

Aesyno es

A es impredicable

A es y es impredicable

A no es y es impredicable

A es, no es, y es impredicable

La légica ocupaba un lugar tan importante en el
razonamiento oriental que a algunas escuelas se las
Nlama escuelas 16gicas, tales como la Nyaya en el hin-
duismo, Dignaga en el budismo y ¢l neomohismo en
China. Las filosofias orientales hacen uso de todas
las leyes del pensamiento. Usan la induccién asi como
la deduccién. Para ilustrar las complejidades de la
filosofia oriental, tenemos que referirnos a libros como
Nyaya Sutza, la Buddhist Logic de Stcherbatsky en dos
volimenes,52 la History of Indian Logic®® de Vidya-

61 Cf. Jaini, op. cit., pigs. 112-118.

62 Academy of Sciences of USSR Press, Leningrado, 1932; y
Cambridge, Mass., 1934.

63 M. S. C. Vidyabhushana, A History of Indian Logic, Cal
cuta, University of Calcutta, 1921.
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bhushana y The Development of the Logical Method in
Ancient China por Hu Shih. Lo que importa sefialar
aqui, s que, donde los pensadores orientales usaron
el razonamiento silogistico, lo usaron con reservas, y
donde no usaron cl razonamiento silogistico, razonaron
con no menos claridad y precision. La primera actitud
es caracteristica del pensamiento hindd, mientras la
segunda lo ¢s de China.

La desconfianza en el razonamicnto légico llegd
a tanto, que mas tarde, en Zen, no sélo hubo intento
deliberado de descartar la logica, sino también de ridicu-
lizarla. Los didlogos entre los grandes maestros Zen
y sus discipulos, deben parecer al lector no iniciado
pura tonteria. Es dificil comprender por qué, por
ejemplo, cuando un discipulo pregunté cudles eran las
tres joyas budistas, el maestro contestara “{El arroz, el
mijo y el haba!”, en lugar dec la respucsta que era
de esperar “El Buda, la Doctrina y la Congregacién”; o
por qué, como respuesta a la importantisima pregunta
sobre qué constituye los contenidos de los cdnones bu-
distas, ¢l maestro sc limitara a levantar el pufio. No
hay nada absurdo cn estas respuestas; representan el
estuerzo conscicnte de romper el hidbito del razona-
miento logico a fin de crear en la mente del discipulo
una actitud mental dnica, necesaria para la aprehension
de la verdad dltima.

Generalmente, los pensadores chinos no llegan a
tales extremos. Creen en la eficacia del razonamiento,
aunque en ningun momento lo aceptan como ¢l camino
exclusivo a la verdad. Si no usan el silogismo es porque
no razonan tan metédicamente como los filésofos oc-
cidentales, aunque no lo hacen con menos claridad y
precision. No hay duda que, comparada con Occidente
o con la India, China se queda atrds en razonamiento
sistemdtico, en explicacién y en prueba. Aparte de
la cfimera escuela neomohista de ldgica, v de la logica
budista que vino con la filosofia budista a manera de
sierva, apenas si hay algan sistema formal de logica en
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China. Aun a la escuela neomohista no se la puede
llamar logica en el sentido cstricto de la palabra, por-
que, a pesar de sus definiciones, explicaciones y pruc-
bas, y a pesar de sus sicte métodos de argumentacion, cs
de preguntarse si paso del nominalismo.$* Sin cmbargo,
el trato aunque sea superficial con pensadores como
Wang Ch'ung (27-100 d. ¢.) y los ncoconfucianos del
siglo x1 cn adelante, nos convencerd de que sus mentes
eran activas y claros sus proccsos de pensamicnto.®

SINTESIS Y NEGACION

Sin embargo, lamentamos que ¢l pensamicnto orien-
tal, claro y preciso, no haya dado mis importancia a la
logica de lo que lo ha hecho; porque la subordinacion
del intelecto, c¢n el Oriente, ha impedido el desarrollo
de la légica y las ciencias naturales, lo que a su vez ha
retardado el progreso de la metafisica v la epistemolo-
gia, por una parte, y de la industria y ¢l comercio por
la otra. Hemos sefialado que la logica ha sido v es
todavia emplcada en la filosofia oriental. Pero la logica
oriental no llega a llenar del todo su funcién en la des-
cripcién clara y precisa, en el analisis y en el emplco
de postulados. En consecuencia, las cicncias abstractas
no se han desarrollado en ¢l Oriente, porque las ciencias
abstractas son imposibles sin un sistcma de logica bien
establecido. Esto no quicre decir, ni mucho menos,
que haya incompatibilidad de la filosofia oriental con
la ciencia, pues en tanto exista unidad dec cuerpo y
alma, se evita cualquicr dificultad fundamental con
la ciencia. Pero el método intuitivo, aun cuando sc

64 Paul Masson-Oursel, Comparative Philosophy, Nueva York,
1926, pags. 119 y ss.

65 Me parece que el profesor Radhakrishnan ha exagerado
el caso de la intuicién en la filosofia oricntal, en su defensa
de la intuicién (resumida en C. E. M. Joad, Counter attack from
the East, the Philosophy of Radhakrishnan, Londres, 1933, pigs.
94-110).
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apoye en otros métodos de conocimicnto y légica, tien-
de a descuidar la ciencia.

Esto parece indicar un estado de cosas deplorable.
Empero, no falta un factor de consuclo. Si la intuicién
oriental ha estimado en poco el analisis, ha destacado,
en cambio, la actitud sintética. Pucsto que la realidad
consiste en Ser y No-ser, en actividad e inactividad, la
unidad se convierte en el principio cardinal, asi en ¢l rei-
no de la naturaleza como en el ieino del hombre.
Cualquicr distincién absoluta, en hechos o en ideas, se
ve como distorsion de la realidad. Ahi estd el secreto
de la superacién de la dificultad del dualismo entre
alma y cuerpo. La mente oriental busca casi instintiva-
mente las semejanzas y no las diferencias, v encuentra
desagradable la proposicién sujeto-predicado v la ley
légica de identidad. Encuentra sospechosas afirmacio-
nes como “A es A y nmada mas”. No duda por un
momento que A sea A, pero se nicga a conceder que
pueda reducirse a semejante simpleza. El universo es
una red de relaciones estrechas, de tal manecra que
nada puede reducirse a un punto ca ¢l espacio o a
un instante en el tiempo. En el fondo, todo comprende
a todo, y A puede concebirse como B. La distincién
absoluta, tal como se indica cn expresiones como “lo
uno o lo otro”, no encuentra aprobacién en la mente
oriental. Al conceder individualidad y particularidad
a las cosas, las mas de las filosofias orientales han insis-
tido en que las cosas son igualmente por si mismas y por
su relacion a otras, que el universo es igualmente Uno
y Miltiple y que un hombre es igualmente un indivi-
duo independiente e hijo de su padre. Este punto de
vista “igualmente. . . y”, cs el verdadero fundamento psi-
coldgico de la identificacién taoista de los contrarios,®0
de 1a Via Media budista y del Vacio como carencia de
caracteres cspecificos,57 y de la teoria hindt de la natu-

68 Tao-te Ching, I, XLV, XXI, XL, etc.; Chuang Tsé, cap. 1L
67 Cf. la pig. 14 de este capitulo, y el cap. III, pag. 100.
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raleza paraddjica de Brahman.®® Hasta cierto punto
explica también la “armonia central” confuciana, ya
sea en ¢l sentido del “dorado medio”, o en el sentido
de un principio universal central ¢ inalterable, puesto
que la centralidad implica la sintesis de los cxtremos.

Por supuesto, este punto de vista sintético se ha
llevado a veces a extremos destructivos. Cuando se
ha insistido indebidamente en él, no sdlo dificulta
la definicién y el anélisis, sino que hace imposible toda
afirmacién. Iso, exactamente, pasé cn una tendencia
extrema del budismo, es decir, en el nihilismo o abso-
lutismo de Nagarjuna. Su cuidruple negacion de ens,
non-ens, de ens o non-ens, y ni ens ni non-ens, reduce
la realidad a un Vacio absoluto, “vacio” de todo caric-
ter especifico. Micntras lo absoluto se afirma asi, se
niegan del todo los caracteres especificos. La “Doctrina
Media” de Nagarjuna, por fucrza de su propio argu-
mento, dejé su posiciéon “media” y se volvié demasiado
extrema hasta para los budistas ordinarios,®

La sintesis intuitiva sc¢ ha reducido a un proceso
de negacién. Aunque esta forma de intuicidn es extre-
ma, no hay que pasar por alto cl propdsito central de
esa actividad mental. La intuicién, sea o no resultado
de la negacién, busca ¢l contacto dirccto ¢ inmediato
con lo absoluto, el continuo indiferenciado, ¢l “campo”.

*MISTICISMO Y MEDITACION

Estrictamente hablando, el contacto asi directo
con la realidad es una forma de misticisino. En este
sentido podemos describir la filosofia oricntal como
mistica, sin dejar de tener presente que esta definicion
tan amplia no incluye al confucianismo, al neoconfu-
cianismo, al mohismo, al charvaka ni a otras escuelas

68 Bri., 1V, 4, 5; III, 7, 3; Isa, V; Katha, 1I, 21; Prasna,
II, S; Mund,, 11, 2, 1; Tait,, 11, 6.

68 Th. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist Nirvana,
pag. 70.
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menorcs. En sistemas como el budismo, ¢l hinduismo
y cl taoismo, en que el misticismo ocupa un lugar
importante, no sc trata del misticismo de comunion,
sino mas bien del de identidad, o sea, el de pura unidad
con Brahman o Tao. En el caso del budismo, €l mis-
ticismo es dificil de definir, puesto que uno ni entra en
comunién con Buda ni se identifica con ¢l. En el
Nirvana uno se convierte en Buda, y no como Buda
o uno de los muchos Budas, porque ya no existe
distincién numérica. Asi, ¢l misticismo budista puede
llamarse el “misticismo de convertirse en...” o, como
dice el profesor Takakusu, el “misticismo de la auto-
creaciéon”, A este respecto, la filosofia taoista se halla
entre ¢l hinduismo y el budismo.

En el proceso de identificacién o “auto-creacién”, el
método oriental de meditacion juega un importante
papel. La palabra “oriental” se usa aqui para indicar
que la meditacién es importante en el Oriente; pero
no para indicar que sea el método general de todas las
escuelas filosoficas orientales. Nos contentaremos con
decir aqui que no hay que tomar a la ligera la impor-
tancia filosofica de la meditacion. Se practica en el
hinduismo, en ¢l jainismo, en el budismo. En el taois-
mo y en ciertas fases del neoconfucianismo se recalca
la unidad y sosiego de la mente. Sin embargo, seria
un error confundir esto con la meditacién, porque
aquello se considera preparacién psicolégica para una
“visi6bn’” clara, y un “conocimiento extenso’” del mundo
existencial; mientras que cl método de la meditacion es
un intento de trascender la existencia. La meditacién
del Yoga y del budismo representa un esfuerzo cons-
ciente, activo y espiritual de trascender €l mundo por
medio del logro de la sabiduria, la perfeccién moral
y el descubrimiento de la realidad ltima,
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LA FILOSOFIA ORIENTAL Y LA ETICA;
UNA FILOSOFIA UNIVERSAL

Tenemos aqui un ejemplo excelente de la afinidad
que hay entre la metafisica, la epistemologia y la ética
orientales. Son interdependientes, y cada una de ellas
existe por las otras, y a cllas conducc. Fs casi pro-
verbial la unidad de conocimicnto y conducta en la
filosofia oriental. También lo cs la insistencia en
la relacién estrecha entre la realizacion de la natura-
leza humana y la de la realidad. Esto explica la
ausencia en el Oriente del conocimicnto por el cono-
cimiento mismo, y explica también por qué se rela-
cionan tan intimamente Ia filosofia y la vida v por qué
parece tan extremadamentc ética la filosofia oriental.
Puesto que el primero y 0ltimo de los problemas de
esta filosofia es, en general, la perfeccion y libertad
humanas, cs inevitable que la ética sca de primera
importancia. Por ahora nos contentaremos con decir
que, a fin de comprender la ética oriental, hay que
verla sobre ¢l fondo de 1a filosofia, incluvendo la meta-
fisica y la epistemologia. A menos que recordemos que
la realidad ultima cs amoral para la mayor parte de los
filésofos orientales, se nos dificultard comprender por
qué insisten en quc la distincién de mal v bicn sc acepta
y justifica solo en el mundo cmpirico. Y también, a
menos que sepamos apreciar la relacién entre lo Uno
y lo Maltiple en la filosoffa de Oricnte, corremos el
riesgo dc no estimar ¢l significado propio que presta
esta filosoffa al individuo.

Problemas como el de la condicién del individuo
estin obligando a las filosofias dc Oriente y Occt-
dente a verse cara a cara. Si el mundo ha de gozar
de paz, los patrones vitales de los diversos pueblos
deberdn ser fundamentalmente compatibles. Por tan-
to, como un mundo unido es ¢l resultado del progreso
de la ciencia y del contacto cultural, debe desarrollarse
una filosofia universak Esperemos que no csté lejos
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el dia de su nacimiento. Ya hay sefiales de que los
orientales desean occidentalizar hasta cierto punto su
filosofia, hacerla mas cientifica, mds racional, mas
positiva y mads afirmativa respecto a lo particular. Al
mismo tiempo, el énfasis oriental sobre la intuicidn, el
monismo, la armonia entre el hombrc y la naturaleza,
la trasmutacién del mal por medio del esfuerzo hu-
mano, el sosicgo de la mente, la ética de la simplici-
dad, la paciencia, la mansedumbre enemiga de la vio-
lencia, y sobre todo, el concepto del continuo indife-
renciado o “campo”, puede ofrecer al Occidente pasto
para la meditacién. Ambas tendencias filoséficas, la
oriental y la occidental, en una sintesis equilibrada,
pueden producir o constituir una filosofia universal
digna del tal nombre.



II

ESQUEMA DE LA FILOSOI'TA
DE LA INDIA!

por GEorGE P. CoNGER

Un esquema de la filosofia de la India pucde, como
en cl caso de éste, limitarse casi entcramente a las
difercntes etapas cn el desarrollo del hinduismo. Los
grandes sistemas del budismo serdn examinados por
uno de los mis famosos especialistas del mundo, en
otra parte de este volumen. De los otros sistemas
no hinddes importantes, hay algunos, como el islamis-
mo, que no son de origen indostinico, y otros, como
el jainismo, que pueden —en vista de las limitaciones
de espacio— tratarse en pocas palabras.

HINDUISMO

Para el hinduismo tenemos que considerar cuando
menos seis cuerpos de literatura: 1) los himnos védi-
cos; 2) los Brahmanas; 3) los Upanishads; 4) los Su-
tras, con comentarios, etc.; 5) las Leyes de Mani;
6) el Bhagavad Gita. Para nuestros fincs imnediatos
estos documentos son como una sclva donde sc entre-
lazan troncos y ramas. Problemas como los de prio-
ridad e influencia mutua son, con frecuencia, comple-
jos; pero aqui ticnen relativamente poca importancia.

1 La gran cantidad de textos de ficil adquisicién sobre la
filosofia de la India, hizo innecesaria la inclusién en cste volumen
de una exposicién extensa, como parecia recomendable en los
casos de la filosofia china y el budismo. El profesor Conger
desea que el editor de este volumen aclare que tomé a su cargo
el trabajo sobrc la filosofia de la India, sélo después de los
esfuerzos infructuosos que se hicieron para conscguir la colabo-
racién de un especialista hindd.

49
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Se puede decir a grandes rasgos que los hindies
eran un pueblo ario, racialmente afin a los griegos y
a otros grupos europeos, y que llegaron al noroeste
de la India alrededor del seguido milenio antes de
Cristo, sojuzgaron a los nativos de la regién y gradual-
mente extendieron su imperio al Este y al Sur. Algu-
nos de los nativos fueron asimilados por la nucva
cultura y se convirtieron en los antepasados de la que
fué mas tarde la casta baja de los sudras; otros, que no
fueron asimilados, permanccieron sin casta y fueron
los antepasados de los actuales “intocables”.

1) Los himnos védicos (cantos, formulas para el
sacrificio) representan en su mayor parte una etapa
temprana y relativamente prospera de la invasién. Son
expresiones de politeismo primitivo, dirigidas a deida-
des que parccen ser personificaciones de fuerzas natu-
rales y aspiraciones nacionales. Particularmente en el
Rig Veda se siente el vigor y la frescura de la aurora
de la humanidad. Las otras colecciones (Sama Veda,
Yajur Veda, Atharva Veda) son secundarias. Filoso-
ficamentc el politeismo védico debe contarse entre los
dualismos y los supernaturalismos, aunque hay que
hacer notar que las deidades no cstén tan clara y alta-
mente personalizadas como los dioses olimpicos de los
griegos. Los libros 1 y X del Rig Veda son posteriores
a las otras porciones, y contienen rudimentos de ideas
que llegarfan a ser de gran importancia: la de que el
universo se estructura como ¢l cuerpo de un hombre
(RV, X, 90) v la de que la Realidad altima es uno (RV,
I, 164, 46; X, 129).

Asi que la invasién penetré en nucvos territorios
y las condiciones fueron menos favorables, los hindtes
apelaron a sus dioses confiando cada vez mias en
sacrificios y ccremonias complicados. Estos proce-
dimientos fueron registrados y defendidos en los Brah-
manas, comentarios sacerdotales sobre los Vedas, cuyo
proposito era mostrar las conexiones entre pasajes vé-
dicos y detalles de los rituales de sacrificio, y confirmar
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los rituales por. su supuesta correspondencia, punto
por punto, con las estructuras basicas del hombre y
el universo. Los Brahmanas son dcfensas fantasticas
de un sistema imposible; pero son importantes en la
filosofia de la India porque proporcionan una tran-
siciébn, y en cierta manera una base, para idcas pos-
teriores.

2) Las especulaciones brahmdanicas, con toda su
audacia, apenas podian csperar conseguir cficacia o
retener la fe. Se necesitaba algo mis; cn busca de ese
algo ciertos rishis o videntes sc retiraron a los bosques
del Norte, donde sus meditacioncs, al cabo dcl tiempo,
dieron al mundo los incomparables Upanishads. Estos
documentos, registros de las conversaciones de aquellos
que fucron a “sentarse cerca” de los rishis, cn el curso
de los siglos se acumularon cn varias colecciones hasta
alcanzar un ndmero que suele darsc como de 108, con
12 o 13 dec ellos considerados dec primera impor-
tancia.

3) Con todas sus variaciones, los Upanishads son
esencialmente ensefianzas csotéricas desarrolladas por
grupos méds o menos recluidos lejos de un mundo lle-
no de dificultades crecientes, imposibles de resolver
con los métodos brahminicos. Son cn su mayor parte
an6énimos, aunque ocasionalmentc se mencionan nom-
bres, entre otros, el de un tal Yajiavalkya, de quien
hay que decir que ocupa un lugar muy principal en
1a historia de la filosofia. En muchos pasajes los Upani-
shads avanzan poco o nada en rclacion a los Brahma-
nas; son mezclas de magia y mitologia, con interpreta-
ciones extrafias de rituales, fantisticas ctimologias vy
alusiones, y con las suficientes incongruencias para dar
pie a muchas controversias posteriores. Pero la inten-
cién general es sencilla. El vicjo ritual brahmanico y
el panteén védico son, cada vez mds, suplantados por
una técnica de meditacién destinada a resolver los
problemas de la vida, a) desarrollando la opinién de
que no sélo el cuerpo del hombre, sino también su
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mente, corresponde estructuralmente . al universo, 'y
b) comprendiendo con mayor plenitud que la Realidad
Gltima es uno. La primera doctrina se puede demos-
trar, de acuerdo con los Upanishads; Ia segunda puede
bosquejarse con ilustraciones y descripciones, pero al
final hay que aprehenderla intuitivamente. Bosqueja-
da en ¢l pensamiento pucde cxpresirsela como combi-
nacién o fusion de tres doctrinas, que tomadas una
por una son familiares al Occidente:

1) monismo
S N
Alma individual, yo===Universo === Uno=== Esplritu?
(Brahmin)
——

2) espiritualismo absoluto o idealismo

3) solipsismo

Las doctrinas de a) y b) se pucden combinar para
decir que, de acuerdo con los Upanishads, el alma
individual es analoga, y en el fondo idéntica, a la
Realidad espiritual universal. Iista Realidad al final
debe ser experimentada directamente por cl individuo
como la realidad de su propio yo, y por lo mismo, como
esencialmente indescriptible; pero, a mancra de ayudas
para comprenderla, se ofrecen muchas descripcionces
parciales y aproximadas en términos de ser, vida, alien-
to, pensamiento, bicnaventuranza, etc. Alcanzar esta
comprensién de la identidad de uno mismo con el
Brahman absoluto es ganar la liberacién, o como dirfa-
mos mnosotros, la salvacién. Junto con pronunciadas
tendencias al monismo, hay, cn algunos de los Upani-
shads posteriores, afirmaciones que justifican, cuando
menos, un dualismo aproximado que sc¢ asemeja mucho

2 La palabra “espiritu” no traduce exactamente a “Brahmidn’;
hay que entenderla como aproximacién, puede decirse que Brah-
man es “algo cuasi psicolégico”.
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a ese tan familiar a nosotros en la distincién entre
materia y espiritu.

Pero en un principio ni siquicra los Upanishads
dominaron completamente el pensamiento de la India.
Hay tradiciones dec cierto materialismo tosco que al-
guna vez florecis, el llamado sistema Charvaka, que
despreciaba a los saccrdotes y que cn otras cuestiones
era tan positivista que ni siquiera admitia la validez
de la induccién para completar nuestras percepciones.
Visto desde el sitio de donde lo contemplamos, este
sistena desaparace del pensamiento indio tan misterio-
samente como aparecid. Otros se aduefian del campo,
cuyas discusiones, sostenidas durante 1,500 afios o mas,
cristalizaron en los seis sistemas “ortodoxos” y en los
de sus oponentcs, los jainitas y los budistas. Todas
estas evoluciones sc entretejen complicadamente; cada
documento que nos ha llegado prcsupone largas tra-
diciones no registradas, o perdidas, de discusiones y
controversias.

4) Los scis sistemas reflejan diferencias de inter-
pretacién y de acento entre aquellos que procuraban
scguir las cnsciianzas dc los Upanishads, conscrvando
con estos tcxtos y con los Vedas una conexién que,
aunque a veces cs sospechosa, basta para calificar los
sistemas de “ortodoxos”. Para sus primeras formula-
ciones, los sistemas retroceden hasta los Hamados sutras,
frases cortas, cripticas, mncmotécnicas, tan oscuras
que han necesitado gencraciones sucesivas de comenta-
ristas. Los scis sistemas dificren algo en su metafisica,
pero concuerdan en su fin. Todos sc preocupan por
liberarse de la nccesidad de reencarnar, por medio de
la comprensién de alguna verdad fundamental sobre el
alma y ¢l mundo. Sc pucden cstudiar en tres pares,
en cada uno de los cuales los sistemas miembros se
completan mutuamentc: asi tenemos los sistemas Nya-
ya-Vaiscshika, Sankhya-Yoga y Purva-Mimamsa (Mi-
mansa )-Vedanta.
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La palabra “Nyaya” significa interpretacién, o
aquello por medio de lo cual se llega a una conclusion.
Los Nyaya Sutras se atribuycn a un tal Akshapada
o Gautama (no hay que confundirlo con el fundador
del budismo); en el curso de los siglos hubo impor-
tantes comentarios por Vatsyayana, Uddyotakara vy
Vacaspati Misra.

El sistema proporciona una técnica de argumenta-
cién forjada a proposito para quitar el falso conoci-
miento y proporcionar el conocimiento verdadero, in-
dispensable para la salvacion. Este conocimiento puede
obtenerse por pcrcepeion, por inferencia, por compara-
cién (es decir, reconocimicnto de similitudes o analo-
glas) y por testimonio. El Nyaya es empirico, realista
y pluralista. Entre los doce prameyas u objetos de
conocimiento reconocidos estin el yo, ¢l cuerpo, los
objetos de los sentidos, las diversas funciones mentales,
las reencarnaciones y la emancipacién. Hay discusio-
nes sobre las falacias de la ldgica y la argumentacién,
que merccen compararse con los Topica y los Sophistici
Elenchi de Aristoteles. Hay un famoso “silogismo de
cinco miembros”; pero si lo examinamos veremos que
los cinco miembros, que hubieran parecido extrafios
a Aristoteles, se afiaden por razones psicoldgicas y re-
téricas, mas bien que logicas.

Mientras €l Nyaya presta importancia a los méto-
dos de conocimiento, su compaiero, el Vaiseshika,
insiste en el contenido. La palabra viene de la que
significa “particularidad”; el sistema trata de presentar
un catilogo de cosas particulares u objetos de co-
nocimiento. Los sutras se atribuyen a Kanada, con
comentarios posteriores de Prasastapada, Udayana y
otros.

Las padarthas o categorfas son sustancias, cualida-
des, acciones (o movimientos), generalidad, particula-
ridad, inherencia y, segin algunos, auscncia o priva-
cién. Las nueve sustancias son los cuatro clementos, éter
(akasa) tiempo, espacio, alma y mente. Entre las
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cualidades (con sus relaciones con varias sustancias
cuidadosamente especificadas) encontramos el color,
el gusto, el olor, ¢l tacto, el sonido, el namcro, la
medida, el conocimicnto, la felicidad y Ia tristeza.
Como “acciones” se cnumeran varias formas de mo-
vimiento. Generalidad, particularidad ¢ inherencia se
tratan realistamentc, como csencialmente independien-
tes de los objetos que las manificstan. Cualesquier-
ra que sean las ramificacioncs dc un catilogo asi,
el interés de saberlo es siempre el de asegurar la
salvacion.

Mais importante que cualquicra de los sistemas
antes mencionados, es ¢l llamado Sankhya, cuyo nom-
bre viene de la palabra que significa “cnumeracién”
y se basa en sutras atribuidos a Kapila, con un impor-
tante comentario de Vijhana Bhikshu. El Sankhya es
virtualmente un dualismo de espiritu y materia, des-
arrollado de acuerdo con pasajes de los Upanishads
que permiten tal interpretacion. Por una parte, el
Sankhya combate el monismo absoluto de la principal
tradicién upanishadica, tal como ésta fu¢ desarrollada en
el Vedanta; por la otra, el Sankhya sc opone al nihilis-
mo de los budistas, y probablemente se opone al ma-
terialismo del Charvaka. Asi, las sutilezas se siguen
unas a otras. A semejanza del Vaiseshika, el Sankhya
cataloga los objetos de conocimiento o caracteristicas
del mundo, en una lista de veinticinco tattvas o verda-
des. De éstas, dos son primarias y también ulti-
mas: purusha (digamos, pura conscicncia), v prakriti
(digamos, un principio material). Los purushas son plu-
rales; son, por lo menos, rudimentos de lo que cono-
cemos por almas individuales. Prakriti tiene tres gu-
nas o componcntes: sattva, rajas y tamas, que pue-
den describirse a grandes rasgos como luminosidad o
claridad, energia o actividad, y pesantez u obstruccién.
Un purusha individual echa a andar el proceso del
mundo —es decir, su propia versién de él— ocupan-
dose con prakriti: esto “agita” a prakriti y perturba
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el equilibrio original de sus tres gunas. De acuerdo
con el guna que prepondera en la serie de disturbios
o reacomodaciones que viencn a continuacion, se des-
arrolla gradualmente el mundo tal como lo conocemos.
Es bastante justo referitse al Sankhya como a un
evolucionismo; la evolucion procede por integraciones
sucesivas de los gunas componentes y, asi, al mismo
tiempo, por diferenciaciones sucesivas dentro de pra-
kriti.

Primero hay un principio de inteligencia, cuyo
alcance es a veces cosmico (mahat) y otras subjetivo
(buddhi). En ¢l predomina sattva a tal grado que es
dificil distinguirlo del purusha original. Se individuali-
za mas definidamente en el estado siguiente, ahankara
o ipseidad. Entonces, por combinaciones nuevas de
los gunas componentes, viene a continuacién el des-
arrollo de cinco érganos sensoriales y de manas o men-
te que los coordina; cinco “érganos de actividad’;
cinco tanmatras o elementos sutiles potenciales (que
se pueden comparar lejanamente con los electrones,
positrones, etc.); y, finalmente, los familiares cinco cle-
mentos de la materia ordinaria. Cuando se conocen
todas estas tattvas, se despeja el camino hacia la di-
sociacion del purusha con respecto al buddhi, y se alcan-
za aquel despego del mundo, aquel desinterés que es
liberacién. El prakriti ongmal n1 se absorbe ni se di-
suelve; simplemente cada purusha lo abandona una vez
que alcanza la liberacién.

Para alcanzar este despego se necesitan ciertas dis-
ciplinas; ¢stas las proporciona al Sankhya su comple-
mento cl sistema Yoga. La palabra es andloga a nuestro
“yugo”, pero el sentido se captard mejor en nuestro ver-
bo uncir. Los Yoga Sutras se atribuyen a Pataijali,
con un comentario importante por Vyasa. En su
forma auténtica, el sistema es una disciplina de con-
centracién y dominio de la mente, donde la estricta
observancia de las virtudes personales es un medio
de obtener el recto conocimiento. Como ayuda a la
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concentracién se recomiendan varios ejercicios corpora-
les o posturas; algunas de ellas son tales que se advierte
a los discipulos que no deben intentarlas sin un maes-
tro. Acaso no era mis que un objeto de meditacion;
pero Yoga, a diferencia de Sankhya, dcjé sitio para
una deidad personal. Al devoto de fidclidad a toda
prueba los sutras prometian poderes sobrenaturales casi
ilimitados, y muchas historias, que al Occidente pare-
cen extraiias, han crecido en torno a las tradiciones.
Apenas si hay que anadir que la palabra “yoga” ha
sido mal empleada en afios recientes, hasta lograr que
lo que pasa por Yoga sea el mas discutido, sino el
mas desacreditado, de los sistemas de la India.

El Vedanta, o “fin de los Vedas” desarrolla la
linea principal de la tradiciéon upanishidica, defiende
¢l monismo espiritual absoluto y trata de demostrar
que todos los pasajes de los Upanishads ensefian esta
doctrina cuando se los interpreta correctamente. Los
Vedanta Sutras se atribuyen a Badarayana, pero son
eclipsados por los famosos comentarios de Gaudapada,
y sobre todo por los de Sankara y Ramanuja. Sankara,
con elaborados argumentos, sosticne el punto de vista
advaita (no dualista) de que la Realidad dltima, el yo
individual idéntico a Brahmdn es “uno sin segundo”.
Nucstras convicciones ordinarias sobre €l mundo son
resultado de avidya, ignorancia, y de maya, ilusién, y
deben resolverse en la intuicién Gltima de una identi-
dad tal que nada qucde para el yo, excepto “resplandor
del yo”.

El punto de vista no dualistico, matizado, de Rama-
nuja encuentra que la realidad no es una pura y simple
identidad, sino un todo sintético con diferencias internas
y cualidades personales.

El Vedanta se completa con el Purva Mimamsa,
con sutras atribuidas a Jaimini e interpretadas en co-
mentarios diversos, por cjemplo, de Kumarila y Prabha-
kara. El sistema conticne algunas discusiones sobre el
conocimiento, pero es principalmente una interpreta-
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cién del ritual hindd en ciertas maneras que se creia
que ayudaban a alcanzar el ideal Vedanta de Identifi-
caciéon con Brahmin y, por tanto, la liberacién.

5) Las Leyes de Mani, cédigo acumulado lenta-
mente que se atribuye a Mani, especic de Moisés o
Licurgo hindd, es una armazén de principios sociales
y éticos que se suponen son matriz y expresién de las
doctrinas metafisicas mas abstractas, que ya hemos
considerado. El Occidente necesita comprender que,
visto en el medio a que pertenece, el hindd, con todo
su monismo absoluto, estd lejos de ser éticamente neu-
tral o indiferente. Llamarlo “aético” es deformarlo.
Sus cuatro etapas de vida, de veinte afios cada una
(estudiante, hombre de familia, contemplativo y santo
peregrino), y hasta el rigido sistema de castas, le exigen
la mayor responsabilidad, y al mismo tiempo invalidan
las acusaciones de pesimismo y ultramundanismo que el
Occidente siempre se ha apresurado a hacerle. El he-
cho de que muchos hombres no llenen las exigencias
del sistema hindd, no debe cegarnos respecto a su ver-
dadero caracter; si vamos a considerar definitivos los
fracasos, nos encontraremos con que hay que enjuiciar
a todos los sistemas por igual.

6) El Bhagavad Gita, aunque a nosotros nos parece
incoherente, combina muchas de las doctrinas prece-
dentes con la de los avatares o encarnaciones sucesivas
del Ser Supremo. Los avatares ocurren periédicamen-
te, cada vez que el mundo necesita ser rescatado, y, en
Krishna, por ejemplo, inspiran una lealtad personal y
una devocién comparables con las que el budismo u
otras creencias tienen para sus figuras centrales.

La universalidad del Bhagavad Gita, y de la filo-
sofia en general, puede ilustrarse con las palabras: “Sea
cual fuere la deidad que un hombre desce reveren-
ciar con fe, yo reafirmo esa fe”. El hinduismo parece
extrafamente incipiente y desorganizado a la menta-
lidad occidental, primero, a causa de que se olvida
su rigida armazén social y, segundo, porque, presu-
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puesta esa armazén, se dejan muchos aspectos de la
doctrina a la eleccion del individuo. En el hinduis-
mo, desde ¢l seno de una sociedad cstructurada, cada
hombre busca su propio camino ya sea para aprchender
0 para evitar cl universo cn una cxperiencia espiritual.

SISTEMAS NO HINDULS

Mucho tiempo antes de que se completaran estos
desarrollos del hinduismo, ya el jainismo y el budismo
habfan aparecido en la India, y el ultimo empezaba
a esparcirse por ¢l mundo. Desde los dias de los Upa-
nishads, se han formado en la India pequefios grupos,
o ashrams, de estudiantes quc van a vivir con cl maes-
tro. El jainismo y el budismo brotaron dc dos grupos
de éstos que introdujeron variantes capaces de difun-
dirse y sobrevivir. El jainismo cra, en principio, un
sistema de ascetismo cuyo origen se encuentra en un tal
Mahavira, quien se supone vivié cn cl siglo vt a. c.
Hoy dia perdura en la India como religién menor, con
uno o dos millones de adeptos. En su larga historia
ha conservado la creencia en el alma como distinta de
la materia, y ha desarrollado algunas sutilezas logicas;
pero ha sido sobrepasado en importancia universal
por el otro grupo, un poco mas joven, de los segui-
dores de Gautama (o Gotama) el Buda. El budismo
alcanzé una influencia sorprendente en la India, des-
arrollé grandes comunidades monasticas, universidades
y sistemas de filosofia nicntras llegaba a Ceildn, Bir-
mania, Siam, China, Corea y, al final, al Japén. El exa-
men del budismo en este volumen estd en manos de
un distinguido colega, por eso no intentaremos ocupar-
nos de esos desarrollos, ni siquiera dentro del cuadro
hindd.

Ciertos aspectos interesantes de la filosofia contem-
porinea de la India, algunos con posibilidades de
contacto fructifero con el pensamiento occidental, caen
fuera del 4mbito de este capitulo. Pero podrian abar-
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carse, en buena parte, en un sumario del libro Con-
temporary Indian Philosophy (Londres, 1936), edi-
tado por el profesor S. Radhakrishan, al cual habria
que referirse de todas maneras.

Para terminar podrian plantearse tres preguntas
que se hacen con frecuencia: ;Cuil cs cl lugar de Ia
filosofia de la India en la historia? ;Por qué esta filo-
sofia ha sufrido retrasos tan visibles en su desarrollo?
¢Qué puede ensefiar a Occidente esta filosofia y como
puede contribuir a la cultura universal?

El lugar de la filosofia de la India en Ia historia
del pensamiento es original y permanente. El Rig Veda
es mis antiguo que el Antiguo Testamento, v los pri-
meros Upanishads son anteriores a Platéon. La India
fué la patria del budismo, y después de sufrir profundos
cambios en su propia tierra, el budismo se extendi6
por todo el Oriente con menos modificaciones de las
que experiment6 el cristianismo cuando se vertid en
los moldes del pensamiento griego y europco posterior.
Ahora parece poco probable que el brahmanismo tuviera
mucha influcncia en el taoismo de China; algunos
textos, especialmente cn torpes tr"lduccxoncs, pucden
presentar semcjanzas, pero el genio del tacismo cs
mds naturalista y menos cspeculativo. Es mucho mds
probable que cl pensamiento indostinico se haya exten-
dido al Occidente y hasta que hava influido en la
Grecia anterior a Alcjandro. Este es un tcma que, con
el progreso de la arqueologia y la investigacién histo-
rica, necesita ser continuamente reexaminado. De cual-
quier mancra, cl camino cstaba abicrto, especialmente
a través del imperio persa, y hay muchas pruecbas de
semejanzas, si no de atinidades.

;Por qué la filosofia de la India ha sufrido, por
lo menos hasta hace poco tiempo, retrasos en su des-
arrollo?  Cualquicr intento de contestar a csta pregun-
ta debera ser cauto. La historia de esa filosofia no
se conoce a fondo, y ¢l conocimiento que de clla se
tiene en Occidente es notoriamente imperfecto. No
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se podrin desentraiiar sus problemas hasta que no se
disponga de mds fuentes. Mientras tanto, pueden ha-
Harse razones para la decadencia de varios sistemas
en la caracteristica india de la extremada veneracién
por maestros y tradicioncs que se desgastan gradual-
mente a fuerza de no recibir ideas nucvas del exte-
rior; o bien, en ¢l desalicnto causado por las repetidas
invasiones, conquistas y opresioncs; o, mds recientemen-
te, cn la pérdida de confianza engendrada por la con-
frontacién con métodos occidentales criticos y em-
piricos, vigorosamcnte propugnados. Pero, cualquicra
que sca ¢l caso de la filosofia hindu, €l hinduismo
como rcligibn nunca dejd de existit. Fn verdad ha
mostrado un sorprendente poder de absorcion y pro-
duccién, poder que explica muchos acontecimicntos
—que de otra manera parccerian extrafios—, en la
historia de la India, desde la desaparicion en ella del
budismo hasta ¢l influjo del cristianismo en Gandhi.
Dentro dcl hinduismo la filosofia Vedanta cjerce ain
gran influencia y es de gran importancia. Y el pensa-
miento de la India cs, como el 4rbol baniano, capaz
de extenderse a terrenos nucvos y arraigar otra vez.

:Con qué puede contribuir esta filosofia al Occi-
dente, o a la nucva cultura universal que empicza
a formarse? La respucsta depende casi cnteramente
de la estima en que uno tenga las filosofias sobrenatu-
ralistas ¢ idealistas. El sobrenaturalismo occidental ha
tratado de ser auto-suficiente y, oficialmente, su mo-
noteismo rechazaria cualquicr contribucién de cualquier
politeismo; aunque ¢l politeismo pintoresco, v en oca-
siones jubiloso, de la India suavizaria muchas lincas
en que cl monoteismo ha sido rigido v scvero. Para
el idealismo, €l camino cstd mds abicrto. De hecho
los Upanishads, ¢l Vedanta, Spinoza, Hegel, y todos
sus seguidores son tan afines, que vistos a cierta
distancia desaparecen sus diferencias. Todos ellos con-
cuerdan en que la realidad primera y Gltima es el
Espiritu, Dios o la Mcnte; si esta filosofia ha de to-
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marse en serio, entonces la India puede contribuir
con la rica experiencia de cicn generaciones a fortalecer
los vacilantes idealismos occidentales, y el problema
de la filosofia universal puede no ser mds que un
aclarar detalles, y acaso no sea mas que un aclarar
detalles de vocabulario.

Pero, si a pesar de reafirmaciones contempors-
neas, se derrumba el sobrenaturalismo y se evapora el
idealismo, y si 2 ambos sucede un naturalismo, la con-
tribucién de la India debe ser muy distinta. Puede
ser simplemente una insistencia prolongada ante cir-
cunstancias adversas abrumadoras; a veces parece como
si la misi6n de la India fuera a cnsefarnos que, si
accedemos a pagar ¢l justo precio, podremos mantener
nuestro mundo soflador del espiritu, si asi lo quere-
mos. O acaso la contribucién de la India sea posible
en el terreno de la abstraccidn; Occidente se ocupa
con la multiplicidad de cosas cercanas, mientras que
la India, en comin con otras filosofias orientales, se
ha concentrado mis intensamente en una unidad més
remota de las cosas. El Occidente ha sido formal,
analitico; la India ha sido, en general, mdis mistica,
reconociendo que su pensamiento mds avanzado no
alcanza lo inefable. Es posible que el peso del natu-
ralismo occidental encuentre una especic de compensa-
cién en una indefinitud oriental, en algo Gltimo en el
que nuestras tajantes diferencias se disuclvan. Esto
bien puede suceder, aunque para los problemas occi-
dentales mds que una solucién es una disoluciéon. Es
problema interesante el de si €l pensamicnto occiden-
tal estarfa mejor de Jo que estid ahora si pudiera ser
Hevado por la India a una realidad indefinida e indes-
criptible.

Si no podemos evitar el naturalismo, podriamos
adoptar el procedimiento de enfrentarnos a él, y bus-
car el los datos de la ciencia indicaciones empiricas
de la afinidad entre el hombre y la naturaleza. En
esto la India, como la mayor parte de las culturas,
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puede dar testimonio de csta o aquclla version de la
vieja férmula macrocosmo-microcosimo, aunque no po-
dria proporcionar ni métodos ni contcnidos a nada
remotamente parecido a una adecuada investigacion
moderna.

Con o sin sobrenaturalismos e idcalismos, la con-
tribucién de la India al pensamicnto occidental es
mas suti] y honda y reside mis en cl ejemplo que cn
el precepto. La India presenta a los siglos una cul-
tura que ha tenido tiempo de madurar v que ha alcan-
zado su madurez; el Occidente llegard a apreciarla
cuando aprenda a comprender la necesidad de hacer
més lento el tempo de su actividad intelectual. Con
todos los abusos y limitaciones del sistema de castas,
la India muestra al mundo occidental, mcdio hundido
en el flujo de su propio progreso, la fucrza de una
sociedad estructurada y la importancia de reconocer
el hecho de que la sociedad tiene una cstructura. Un
individuo, después de todo, no sélo decbe tener im-
pulso, sino también cierta condicién v status. Ante
el mundo occidental, con frecuencia embrollado y so-
focado por sus posesiones y conquistas, la India mues-
tra los profundos recursos que se encuentran en el
conformarse con poco. Y quizds lo mas importante de
todo sea que la India demuestra que, a través de los
siglos, los hombres pueden ser sublimc y profunda-
mente religiosos sin insistir, como hacen las creencias
semiticas, en que cl objeto de la devocidon religiosa
deba ser personal. En todas estas cuestiones el pro-
blema no es tanto si la India puede contribuir, como
si el Occidente esta dispuesto a recibir.
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HISTORIA DE LA FILOSOFIA CHINA

por Wing-1siIT CHAN

La filosofia china es una sinfonia intelectual en tres
movimientos. EI primer movimiento, dcl siglo vi
al 1 a. c., fué esencialmente un periodo de desarrollo de
los tres temas principales dcl confucianismo, el taoismo
y el mohismo, y de los cuatro menores del sofismo, el
neomohismo, el legalismo y ¢l interaccionismo Yin
Yang, todos con sus contrastes y armonias, acompa-
fiando a los otros de las “Cien Escuelas”. Fl segundo
movimiento se caracterizé por el entrecruzamiento de
motivos diferentes que se resolvieron en el acorde do-
minante de la filosofia china medieval, mientras llega-
ba de la India la nota del budismo para darle un
efecto de contrapunto. En el tercer movimiento, el
mds largo de todos, desde el siglo x1 hasta nuestros
dias, se sintetizaron las notas caracteristicas de la filo-
sofia china para transformar el acorde persistente del
confucianismo en la prolongada y tnica melodia que
es el neoconfucianismo. .

Esta analogia sugicre que hay consonancia, ast como
disonancia, entre los principales temas del pensamiento
chino, hecho significativo que hay que anotar en el
caso particular de las escuelas antiguas. La oposicion
entre el confucianismo humanista y el taoismo na-
turalista es, a primera vista, casi irreconciliable. Pero
cualquier distincién absoluta deforma inevitablemente
la imagen. FEl taoismo primitivo estd mas ccrca del
confucianismo de lo que generalmente se supone, espe-
cialmente en su filosofia de Ja vida. Contrariamente
a la creencia popular de que Lao Tsé predicé la renun-

ciacién de la vida y la sociedad, su doctrina ética era
64



CONFUCIANISMO PRIMITIVO 65

mis afin a la del mundano y sabio Confucio que al
hinduismo o al budismo. Esta opinién no es nueva
ni personal, sino que ¢s general entre los historiadores
nativos de la filosofia china. Tanto el doctor Hu Shih,
en su libro The Development of the Logical Method
in Ancient China,® como el profesor I'ung Yu-lan, en
su obra The History of Chinese Philosophy,? interpre-
taron a Lao Tsé de manera bien diferente a la que
acostumbra el Occidente. El interés principal del taois-
mo y el confucianismo es la vida; la diferencia principal
estd en que en el taoismo la preservacion de la vida
viene conforme se sigue a la naturalcza, micntras que
en el confucianismo el perfeccionamiento de la vida
viene con el pleno desarrollo del hombre.

CONFUCIANISMO PRIMITIVO: CONFUCIO, MENCIO,
HSUN TSE Y EL CHUNG YUNG

El movimiento humanista empezé con Confucio
(551-479 a. c.). Gané impulso con Mencio y Hsiin
Tsé y, finalmente, llegd a la caspide con el neocon-
fucianismo. Es una historia de mds de dos mil arios.
Es la historia del pensamiento v la vida chinos. Desde
la época de Confucio hasta nuestros dias, la principal
inspiracién moral y espiritual ha sido el dicho con-
fuciano de “Es ¢l hombre ¢l que engrandece la verdad,
y no la verdad al hombre”3

Decir que Confucio era humanista no es negar
que el sabio mostrara un interés razonable por la rc-
ligién. Confucio era, por una parte, un reformador, un

1 Shanghai (1917), 1922.

2 Parte I, 1930; parte II, 1933. La parte I, traducida por
D. Bodde, Pekin, 1937.

8 Confucio, Lun Yii (Analectas), libro XV, cap. 28 (cf. tra-
ducciones al inglés, James Legge, The Analects, en The Chinese
Classics, Londres, 1861-1897, vol. I, 1872, y también en The
Four Books, Honan, 1871, nueva ed., Shanghai, 1932; W. E.
Soothill, The Analects of Confucius, Yokohama, 1910, nueva ed.,

Oxford University Press, 1937; Arthur Waley, The Analects of
Confucius, Londres, 1938).
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guifa en la educacién universal para todos aquellos
que sc acercaran a él* y para las gentes de todas las
clases,> un hombre que viajo catorce afios por muchos
Estados e¢n busca de una oportunidad de servir a sus
gobernantes, a fin de que prevaleciera la Ley Moral
(tao, el Camino).® Kra, por otra parte, un confor-
mista, un hombre que “queria a los antiguos y les era
fiel”,7 un hombre que intenté mantener Ia cultura de
Chou,® de la que era parte integral la adoracién del
Cielo y de los antepasades. En consecuencia, decia
que “El hombre superior se detiene con pavor ante. . .
los decretos del Cielo”.? Creia que “Si ha de prevale-
cer la Ley Moral, es por decreto del Cielo”.10 £}
mismo ofrecia sacrificios a los antepasados y “‘sentia
como si sus antepasados estuvicsen realmente presen-
diciendo: “Si no asisto al sacrificio es como si
no hubiese sacrificio”. 1 Sin embargo, ponia ¢l bien-
estar de los hombres por sobre la religion. Su resis-
tencia a discutir sobre el Cielo hacia decir a sus
discipulos que “no se podia oir” 12 su opinién sobre
el camino al Ciclo. Nunca “discutia fenémenos extra-
fios, hazafias corporales, desérdenes, o espiritus”.13
Cuando sus discipulos lo interrogaban sobre el ser-
vicio a los espiritus y sobre la muerte, respondia: “Si
todavia no sabemos la manera de servir a los hombres,
;cémo podemos saber 1a manera de servir a los espi-
ritus?. .. Adn no sabemos de la vida, ;cémo podemos
saber de la muerte?” 14
Por sus respuestas es evidente que Confucio era
un humanista hasta en cuestiones de religion. No

4 VII, 7. Las traducciones en este capitulo, a menos que se
indique su procedencia, son del autor.

5 XV, 38.

6 Literalmente, €l Camino. Confucianos y taofstas usan la mis-
ma palabra, pero con significados radicalmente diferentes.

7 Lun Yi, VII, 1. 8 101, 9, 14; XVII, 5; VII, 5.
9 XVI, 8. 10 XIV, 38,
11 11, 12. 12V, 12.

13 VII, 20. 14 XI, 11,
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era un sacerdote, mucho menos ¢l fundador de una
religion que llevara su nombre. El hombre, v solo cl
hombre, ocupaba su atencién, como podremos ver cn
el siguiente pasaje, que es todo su sistema in nuce:

“Los antiguos, que descaban haccer manifiesto cl
caricter claro de las gentes del mundo, sc ponian a
ordenar primero su vida nacional. Aquellos que desca-
ban ordenar su vida nacional, sc ponian a regular pri-
mero su vida familiar. Aquellos que descaban regular
su vida familiar, emprendian primero cl cultivo de su
vida personal. Aquellos que descaban cultivar su vida
personal, se ocupaban primero de poner cn orden su
corazén, procuraban primero la sinceridad de su volun-
tad. Aquellos que deseaban la sinceridad de su voluntad,
se ocupaban primero dc aumentar sus conocimicn-
tos. El aumento de los conocimicntos depende de la
investigacién de las cosas. Cuando se investigan las
cosas, aumenta el conocimiento. Cuando aumenta el
conocimiento, entonces la voluntad sc¢ vuelve sincera.
Cuando la voluntad es sinccra, cntonces ¢l corazom
estd en orden. Cuando el corazén estd en orden, cn-
tonces se cultiva la vida personal. Cuando se cultiva
la vida personal, entonces se regula la vida familiar.
Cuando se regula la vida familiar, cntonces se ordena
la vida nacional, y cuando la vida nacional sc ordena,
entonces hay paz en ¢l mundo.” 15

Este es un programa total, pero puede resumirsele
en una sola palabra, o sca, ven o verdadera hombria.
Esta es la idea central del sistcma confuciano, en
torno al cual se desarrolld el movimiento que lleva
este nombre. Confucio no definié ni analizé el ven.
Incluso se registra cn el Lun Yii (Analectas) que
“apenas” se refirio a ¢1.1% Aunque de los 498 capitu-
los del Lun Yii se dedican 55 a la discusion de la

15 Ta Hsiieh (La gran ensefianza), Introduccion; cf. la tra-
duccién de Lin Yutang cn su libro The Wisdom of Confucius,
pigs. 139-140.

16 Lun Yi, IX, 1.
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verdadera hombria, el maestro consideraba el tema con
tal seriedad que dejaba la impresién de que en pocas
ocasiones lo habfa examinado.

La frase que mds se acerca a una definicién del
yen es aquella que dice: “Consiste en gobernarse y
restaurar el orden moral (li).17 Esta frase equivale
practicamente a toda la filosofia confuciana, puesto
que yen, asi definido, comprende la realizacién del yo
y 1a creacién de un orden social. Especificamente, la
verdadera hombria consistc en “ser respetuoso en el tra-
to con uno mismo, en ser diligente en el manejo de
los asuntos, y en ser leal en las asociaciones con las
gentes”.18 Un hombre de “caricter fuerte, resuclto,
sencillo y modesto” se halla “cerca” de la verdadera
hombrial? Y afade: “Aquel que sea capaz de practi-
car cinco cosas dondequiera que se encuentre, es un
hombre verdadero. .. a saber, diligencia, comprensién,
veracidad, cuidado y gencrosidad”.2® “El hombre ver-
dadero”, decia Confucio, “al desear establecer su propio
caricter, busca establecer también el caricter de otros.
Al desear el propio éxito, procura también ayudar a
los otros a alcanzarlo”.?? En una palabra, ser hombre
verdadero es “amar a todos los hombres”.22

Tal hombre es lo que Confucio llamé “hombre su-
perior”’, que es la combinacién ‘“del hombre bueno
que no tiene pesadumbre, del hombre sabio que no
tiene perplejidades y del hombre valeroso que no tiene
temor’.® Hace de la rectitud “la sustancia de su
ser”, de la decencia “la base de su conducta”, de la
modestia “su punto de partida”, y de la honestidad
“su meta”.2¢ El “se domina en cuestiones del sexo
cuando su sangre y su fuerza vital son fuertes. Cuando
alcanza la madurez y su sangre y su fuerza vital estin
en pleno vigor, se domina en cuestiones de contienda.

17 XTI, 1. 18 XIII, 19.
19 XIIi, 27. 20 XVII, 6.
21 VI, 28. 22 XI1, 22.

23 X1V, 30. 24 XV, 17.
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Cuando llega a la vejez, y su sangre y su fuerza vital
ya se han debilitado, se domina en cuestiones de ad-
quisicién”.2% Procura nueve cosas. “Cuando usa sus
ojos, su objeto es ver claro. Cuando usa sus orcjas, su
objeto es escuchar distintamente. En la expresién,
su objeto es scr gracioso. En modales, su objeto es
ser respetuoso. En palabras, su objeto es ser sincero.
En negocios, su objeto es ser cuidadoso. En la duda,
busca la claridad. En la colera, picnsa en las conse-
cuencias. A la vista de la ganancia, piensa en la
rectitud.” 26 No hace nada contrario al principio de
decencia,?” desea ser lento en palabras, pero diligente
en hechos,?® y piensa en la verdad en lugar de en la
ganancia.?? Gusta el placer que se deriva del buen
orden en los rituales y en la masica, de hablar de las
cualidades de los demas y de la amistad con muchos
hombres virtuosos.?® Daria riquezas y rangos, y sopor-
taria la pobreza y una humilde posicién en aras de los
principios morales.3 No hacc a los otros lo que no
quiere que los otros le hagan a ¢1,32 “paga el mal con
justicia [rectitud] y paga la bondad con bondad”.33
Ejercita con sus padres la lealtad filial, al punto de no
desobedecer nunca, sino que se adhicre estrictamente
al principio de decencia sirviéndolos en vida, y sepul-
tindolos y ofreciéndoles sacrificios cuando han muer-
to.3* Es respctuoso con sus superiores.? Es, en una
palabra, un hombre perfecto.

Este hincapi¢ en el humanismo es supremo en
Confucio. Se halla en la base dc todas sus doctrinas
educativas, estéticas, y atn légicas. Hay que gobernar
a las gentes con buenos ejemplos de los gobernantes,
hay que guiarlas con la virtud, y regularlas con los

25 XVI, 7. 26 XVI, 10.
27 XII, 1. 28 1V, 24.

20 XV, 31; 1V, 12, 16. 30 XVI, §.

311V, S. 32 XV, 23.
33 XIV, 36. 34 11, S.

85 1, 2.
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principios de la decencia3¢ El objeto del gobierno
cs procurar la riqueza y educamon del pucblo, y Ia
seguridad del estado.37 Conocer es “‘conocer a los hom-
bres”.38 El hombre superior “estudia con €l objeto de
aplicar sus principios morales”.3® Los poemas son “para
estimular las emociones, para ampliar la obscrvacién,
aumentar la camaraderia y expresar las pemas”. “Os
ayudan en los deberes inmediatos hacia vuestros padres
y en los deberes remotos hacia ¢l principe. Amplian
vuestro conocimiento de nombres de péjaros, animales
y plantas.” 4 Hasta la “rectificacién de nombres”, la
mayor aproximaciéon confuciana a la logica, ha de lle-
varse por carriles humanistas. Por ejemplo, la misica
no significa simplemente campanas y tambores,*! porque
los nombres, cuando se rectifican, tienen un regusto
practico. Asi, rectificar nombres en un Estado significa
“Dejad al principe ser principe, al ministro ser ministro,
al padre ser padre y al hijo ser hijo.” 42

Este humanismo es completo. Pero jcudl es su
fundamento légico? Confucio dijo: “Hay un principio
central que corre por toda mi doctrina.” 48 Se acepta
generalmente que este principio central significa “no
otra cosa que SEr Veraz CONn UNo mismo, y reciproci-
dad”.#* Si esta interpretacién es correcta, entonces nos
vemos forzados a concluir que el fundamento del siste-
ma confuciano se halla en el rcino de lo moral, es
decir, en la experiencia humana misma. También
se accpta en general que este principio es idéntico
a la doctrina confuciana de la Armonia Central (chung
yung, la dorada via media). En verdad esta doctrina
tiene suprema importancia en la filosofia china; no so-
Jamente es la espina dorsal del confucianismo, antiguo
y moderno, sino también de la filosofia china en con-

86 11, 1, 3; XI1, 17, 19; XIII, 4; XI, 25.

37 XII, 9; XVI, 1. 38 XII, 22.
39 XIX, 7. 40 XVIII, 9.
41 XVII, 11. 42 X1I, 11

43 1V, 15. 44 IV, 15.
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junto. Confucio decia que “‘encontrar la guia central
(chung) de nuestro ser moral, y estar en armonia (vung)
con el universo” es cl logro supremo dc nuestra vida
moral.#® Esto parece sugerir que Confucio tenia algo
psicolégico o metafisico como base de su ética. Sin
embargo, esta sugercncia no sc desarrollé hasta dos
siglos mas tarde. Para Confucio chung yung significa-
ba definitivamente la dorada via media, como sec indica
en el dicho “Ir demasiado Icjos ¢s lo mismo que no ir
bastante lejos.” 46 El fundamento psicoldgico lo ofre-
cen Mencio y Hsiin Ts¢, y la metafisica el libro cono-
cido como Chung Yung {0 Doctrina del Medio).

Confucio se interesaba principalmente en un mundo
practico y por tanto nos ensefi6 a hacer el bien sin
meternos en el problema de por qué deberiamos hacer
el bien. Para Mencio (371-289 a. c¢.), sin cmbargo,
hacemos el bien no sélo porque debemos, sino porque
tenemos que hacerlo, porque “La naturaleza humana
busca el bien como ¢l agua busca el nivel mas bajo.” 47
“Si los hombres se vuclven malos, no es por culpa de
sus dones naturales.” 48 Todos los hombres poseen ori-
ginariamente cl sentido de la misericordia, dc la ver-
giienza, del respeto, de lo bueno y lo malo, y éstos son
los que llamamos los “cuatro fundamentales”: benevo-
lencia, rectitud, decencia y sabiduria.®® ksta conciencia
moral arraiga en ¢l corazén del hombre perfecto,™ lo
que puede demostrarse en el hecho de que todos los
nifios saben cémo amar a sus padres,®! y de que cuando
un hombre ve de pronto a un nifio a punto de caer en un
pozo, se levanta en su corazdn, inevitablemente, un scn-
timiento de compasién y alarma.5?

45 VI, 27, 46 XI, 15.

47 Meng Tsé (Obras de Mencio), VI, I, 2 (cf. Ta traduccién
inglesa de James Legge The Works of Mencius en The Chinese
Classics, op. cit., vol. 11, y en The Four Books, op. cit.).

48 Jbid,, VI, I, 6. 49 Ibid, VI, 1, 6; I1, I, 6.

50 Ibid., VII, 1, 21; VII, 11, 24; VI, 1, 10; VII, 1, 2L

51 Ibid., VII, 1, 15. 52 Ibid., I, 1, 6.
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Este sentimiento de lo bueno es una “capacidad
congénita”, que poseemos sin necesidad de estudio, y
es tambi¢n “conocimiento congénito” que poseemos
sin necesidad de pensar.5® Asi, “todas las cosas estin
ya completas en el yo. No hay mayor deleite que
volver al yo con sinceridad”.5¢ Porque “la sinceridad
es el camino del Cielo, mientras que pensar como sex
sincero es el camino del hombre”.55 E] principio guia
de la conducta humana es, por tanto, “el ejercicio
pleno de la mente propia”. “Ejercitar en plenitud
nuestra mente es conocer nuestra naturaleza, y cono-
cer nuestra naturaleza es conocer €l Cielo. Preservar
nuestra mente y nutrir nuestra naturaleza es el modo
de servir al Cielo. Mantener la singularidad de la
mente, ya suframos muerte prematura o gocemos larga
vida, cultivar nuestro caricter personal y dejar a las
cosas seguir su curso, ¢s la manera de establecer nuestro
destino.”?¢ Asi estin. completos en nosotros los prerre-
quisitos de un armonioso orden moral. En Iugar de
mirar la naturaleza para conocernos a nosotros mismos,
miranios dentro de nosotros para conocer la natura-
leza. Ni siquiera tenemos que mirar al sabio y pru-
dente, porque €l “pertenece a la misma especie que
nosotros”.57 Por tanto, la clave de la centralidad v
armonia del universo, asi como de la nuestra, no hay
que buscarla lejos. Esti en el seno de nuestra natura-
leza. Desarrollar nuestra naturaleza es realizar las vir-
tudes intrinsecas en ella, las cuales Mencio reducia,
primero, a los “cuatro fundamentales” y, después, a la
benevolencia que es “la mente del hombre”, y a la rec-
titud que es “la senda del hombre”5® La primera
es la base ética de la sociedad, mientras la vltima es el
fundamento de la politica. El término ‘‘benevolencia”
(ven) debe comprenderse en su sentido més elemental
de verdadera hombria, porque “Yen es aquello por lo

53 Ibid., VII, I, 15. 54 Jbid., VII, 1, 4.
55 Ibid., 1V, I, 12. 56 [bid., VII, I, 1.
57 Ibid., VI, 1, 7. 58 Ibid., VI, 1, 11; VI, I, 1.
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que un hombre ha de ser hombre. Generalmente ha-
blando, es el principio moral.” 3 E] hombre moral
no hace nada que no esté de acuerdo con la verdadera
hombria.8® De hecho, ama a todos los hombres.* La
demostracién mds natural de verdadera hombria es
la lealtad a los padres, la que para Mencio era la més
grande de las virtudes.2 “De todo lo que puede alcan-
zar un hijo piadoso nada hay mdis grande que honrar
a sus padres.” ¥ La piedad filial es, entonces, el fun-
damento de cinco relaciones humanas. “Entre padre
e hijo deberia haber afecto; entre soberano y ministro
rectitud; entre marido y mujer atencién a sus funcio-
nes distintas; entre jovenes y viejos un orden adecuado;
y entre amigos fidelidad.” ¢ Cuando se demuestren
estas relaciones humanas, entonces prevalecera un orden
social armonioso.

Este intento de dar una base psicolégica al huma-
nismo, es un desarrollo importante de Ja escuela con-
fuciana, no sélo porque supone un gran adelanto, sino
también por la tremenda influencia que cjercié sobre
toda la escuela del neoconfucianismo, especialmente a
partir del siglo x1v hasta nuestros dias.

Sin embargo, la evolucién psicolégica tomé en Hsiin
Tsé (355-288 a. c¢.) casi la direccién contraria. No
es que el espiritu humanista se debilite en él, por el
contrario, es mucho mias fuerte. La Ley Moral (tao)
“no es el camino del Ciclo, ni el camino de la Tierra,
sino €l camino que sigue el hombre, el camino que
sigue el hombre superior”,%5 y, mais especificamente,
“Tao es la manera de guiar cl Estado”, o, en otras
palabras, ““de organizar al pueblo”. % En consecuencia,
abloga vigorosamente por ¢l dominio de la natu-
raleza:

59 Ibid., VII, 11, 16. 60 Ibid., TV, 11, 28; VI, 1, 10.
81 Ibid., IV, II, 28. 62 Ibid., IV, 11, 28; VI, 1, 10.
63 Ibid., V, 1, 4. 64 Ibid., 111, 1, 4.

65 Hsiin Tsé, cap. VIII (cf. la traduccién al inglés de H. H.
Dubs, The Works of Hstintze, Londres, 1928, pig. 96).
88 [bid., cap. XII.
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Glorificdis a la naturaleza y meditdis sobre ella:

JPor qué no domesticarla y regularla?

Obedecéis a la naturaleza y cantdis sus alabanzas:

JPor qué no gobernar su curso y usar de ella?

Mirdis con reverencia las estaciones y las aguarddis:

JPor qué no responder a ellas con las actividades de la
razén?

Dependéis de las cosas y os maravilldis de cllas:

¢Por qué no desplegdis vuesira destreza y las trans-
formdis?

Meditdis sobre lo que hace cosa a una cosa:

JPor qué no ordendis las cosas a fin de no malgastarlas?

Buscdis en vano la causa de las cosas:

JPor qué no apropiarse y gozar lo que producen?

Por tanto digo: descuidar al hombre y especular sobre
la naturaleza

Es comprender mal los hechos del universo.®?

Hsiin Tsé creia neccesario €l dominio de la natura-
leza porque enconiré que la naturaleza humana era
muy diferente de como Mencio la describia. Para Hsiin
Tsé, “La naturaleza del hombre es mala; su bondad
es adquirida [por adiestramiento].” ¢ Vemos que el
motivo que lo inspira cs destacar la importancia de
la educacién, lo cual hizo de €l el filésofo mas distin-
guido de la educacién en la antigua China. Como la
naturaleza original del hombre cs mala, “necesita pasar
por la instruccién de maestros y leves”.0® La virtud
no es congénita, sino que debe ser “acumulada”, de la
misma manera que las montafias se forman por acumu-
lacién de tierra.? El principio guia de la acumulacién
para el individuo es i o decencia;"* para la sociedad

67 Cap. XVII (tomado de la traduccién de Hu Shih al
inglés de su libro The Development of the Logical Method in
Ancient China, pag. 152).

68 Cap. XXIIT (cf. Dubs, pdg. 301).

69 Jbid., (cf. Dubs, pag. 302).

70 Cap. VIII (cf. Dubs, pig. 115).
71 Cap. XIX (cf. Dubs, pig. 213).
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es la “rectificacién dc nombres”,72 y para cl gobicrno c¢s
“seguir el ejemplo de los ultimos reyes prudentes”.?
Cuando la virtud se “acumulc” en grado suficiente, en-
tonces el hombre podrd “formar una triada con ¢l Cic-
lIo y la Tierra”.7¢

Para fines del siglo 1v a. c., cl confucianismo dié
otro paso adelante. Hay un intento de proveer funda-
mento metafisico a su humanismo, como podemos ver
por ¢l libro llamado Chung Yung,”™ o La Doctrina
del Medio. De acucrdo con este libro, se concibe
nuestro yo central o ser moral como “la gran base
de la existencia”, y la armonia u orden moral cs “la
ley universal en el mundo”. Cuando se realiza nuestro
verdadero yo central y la armonia, entonces el universo
se convierte en cosmos y todas las cosas alcanzan su
pleno crecimiento y desarrollo.™  Asi, “la vida del
hombre moral es una cjemplificacién del orden moral
universal”.??

El Chung Yung afirma més adelante que ser veraz
con uno mismo (ch’eng, sinceridad) cs “la ley del
Cielo”, y que tratar de ser sincero con uno mismo
s “la ley del hombre”. Esta verdad es ‘“‘absoluta”,
“indestructible”, “eterna”, “cxistente por si misma”,
“infinita”, “vasta y profunda”, “trascendental e inte-
ligente”.7® Contine y abraza todo lo existentc; acaba
y perfecciona todo lo existente. “Siendo tal la natura-
leza de la verdad absoluta, se manificsta sin ser vista,
produce efectos sin moverse, alcanza sus fines. sin

72 Cap. XXII (cf. Dubs, pg. 284).

73 Cap. XXI (cf. Dubs, pag. 277).

74 Cap. XVII (cf. Dubs, pag. 174).

75 Tradicionalmente atribuido a Tse Ssé (492431 a. c.),
nieto de Confucio. Es un capitulo del Li Chi (Li Ki o El libro
de los ritos). Traducido por Ku Hung-ming, The Conduct of
life, The Wisdom of the East Scrics, Londres, 1906, reseiiado
por Lin Yutang en su libro The Wisdom of Confucius, Nucva
York, 1938, pdgs. 104-134, v en su libro The Wisdom of China
and India, Nueva York, 1942, pags. 834-864.

76 Ibid., cap. 1. 77 Cap. 1

78 Cap. XX. 9 Cap. XXVI
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acci6n”.8¢ Solo aquellos que son “su absoluto y verda-
dero yo” pueden “llevar a plenitud su propia natura-
leza”, pueden “llevar a plenitud la naturaleza de
otros”, pueden “llevar a plenitud la naturaleza de las
cosas”, pueden “ayudar a la madre Naturaleza a crecer
y sustentar la vida”, y pueden ser “los iguales del Cie-
lo y la Tierra”.8t Nada sabemos de hasta qué grado
esta tendencia metafisica era original en Confucio.
Pero llegd a ser factor de extremada importancia en el
confucianismo posterior, particularmente en el neo-
confucianismo de los siglos x1 y xv.

TAOISMO PRIMITIVO: YANG CHU Y LAO TSE

Mientras progresaba el movimiento del humanismo
confuciano, el taoismo naturalista se desarrollaba para-
lelamente, por caminos distintos, pero con propositos
de vida semejantes. Asi como la meta del confucia-
nismo es la vida llevada a plenitud, la del taoismo es
la vida sencilla y armoniosa. Aunque el término “taofs-
mo” (tao chia) no se usé hasta el siglo 1 a. ¢, en los
Shih Chi (Registros histdricos) de Sse-ma Ch’'ien
(145-86 a. c.), seguramente cl movimiento taoista ya
llevaba algunos siglos de existencia. Pcro no se sabe
con seguridad si el primer director del movimiento fué
Yang Chu o Lao Tsé.82 En el caso de Yang Chu

80 Ibid. 81 Cap. XXIIL

82 La fecha que se da tradicionalmente para Lao Tsé es
c. 570 a. c¢. En las dos Gltimas décadas se ha reconsiderado la
teoria -—aceptada por muchos eruditos chinos y occidentales—
de Wang Chung (1744-1794), de que Lao Tsé y el Tao-te Ching
pertenecen al siglo v a. ¢. Entre los eruditos chinos a que alu-
dimos se encuentran Liang CRh'i-ch’ao, Ku Chieh-kang, Fung
Yulan (The History of Chinese Philosophy, trad. de Bodde,
pigs. 170 y ss.), Ch'ien Mu, etc. Entre los occidentales pode-
mos nombrar a Arthur Waley (The Way and Its Power, 1934,
pigs. 101-108), Homer H. Dubs (The Date and Circnmstances
of the Philosopher Lao-dz, en Journal of the American Oricntal
Society, vol. LXI, nim. 4, diciembre de 1941, pdgs. 215-221;
The Identification of the Lao-Dz, ibid., vol. LXII, nim: 4, di-
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(c. 440—c. 366 a. c.) hay cicrtamente un espiritu de
sencillez y armonia. No era un hedonista que urgicse
a todos los hombres a “‘gozar de la vida” y a sentirse
satisfechos con ‘“‘una casa comoda, hermosas vestiduras,
buena comida, y bonitas mujeres”, como lo describe el
espurio Lieh Tsé del siglo 11 d. c.,®8 ni un egoista que
“no se hubicra arrancado un solo cabello, aunque con
ello hubiese beneficiado al mundo entero”, como Men-
cio, deliberadamente, lo hacia aparecer.8# Mis bien
era un seguidor de la naturaleza que se interesaba prin-
cipalmente en “preservar la vida y guardar intacta la
esencia de nuestro ser, y en no daflar con cosas nuestra
existencia material”, 8% era “un hombre que no hubiera
entrado en una ciudad amenazada, ni se hubiera enro-
lado en el ejéreito, ni hubiera dado un solo cabello
por las riquezas del mundo entero”.# Aun en el ca-
pitulo titulado “Yang Chu” del Lieh Tsé, se insiste en
que hay que “dejar a la vida que siga libremente su
curso”,87 y que no sélo hay que ignorar Ia fama y las
riquezas, sino también la vida y la muerte. Este acento
naturalista hizo de Yang Chu el taoista representativo
de su época.

En el caso de Lao Tsé, la clave de su Tao-te Ching
es “sencillcz”, idea central por la cual deben enten-
derse otros conceptos aparcntemente ajenos. Una vida
“sencilla” es una vida en lo que se descarta la ganan-
cia, se abandona la astucia, se disminuye el egoismo, y

ciembre de 1942, pags. 300-304), etc. Aunque el doctor Hu Shih
no niega la posibilidad de esta teoria, siente que las pruebas son
insuficientes para justificarla (A Criticism of Some Recent Methods
Used in Dating Lao Tsé, 1933, traduccién en Harvard Journal
of Asiatic Studies, vol. II, ntms. 3 y 4, diciembre de 1937).

83 Lieh Tsé, cap. VII. Véase mis adclante, pig. 99.

84 The Works of Mencius, libro VII, parte I, cap. 26.

85 Huainan Tsé, cap. XIII (cf. E. Morgan, Tao, the Great
Luminant, pag. 155).

88 The Works of Han Fei Tzu, cap. L.

87 Lieh Tsé, cap. VII. Cf. la traduccién inglesa del capitulo
por A. Forke, Yang Chu’s Garden of Pleasure, Londres, 1912,
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se reducen los deseos.® Es la vida de “perfeccion
que aparcnta ser incompleta”, de “plenitud que parcce
vacia”, dc “absoluta rectitud que parcce andar extra-
viada”, dc “habilidad que parece torpcza”, y de “elo-
cuencia que parece tartamudear”. Es la vida que “pro-
duce y engendra cosas sin posesionarse de ellas”, que
“trabaja, pero no se enorgullece de ello”, y que “go-
bierna las cosas, pero no las domina”.%® Es la vida
que cs “tan aguda como un dngulo, pero que no pun-
za; tan afilada como un cuchillo, pero que no corta; tan
recta como una linea recta, pero que no se extiende; v
tan brillante como una luz, pero que no encandila” .90

Otras ideas fantdsticas del taoismo sc han desarro-
llado para morir después; pero el factor vivo que ha
hecho del taoismo la vigorosa fibra de la ética china
tadavia vigente, se encuentra en el punto en que con-
cuerda con ¢l mds poderoso sistema intelectual de Chi-
na, cs decir, el confucianismo.

Es verdad que Lao Tsé criticaba mucho el orden
cxistente, al punto de gritar quc “Cuando sc destrufa
la Gran Via (Tao), surgian la benevolencia v la ree-
titud. Cuando aparccian la sabiduria v ¢l conocimien-
to, emcrgia entonces la hipocresia.” ¥ Pcro denunciaba
la civilizacién con ¢l mismo cspiritu con quc ataca-
ba la guerra, los impucstos y los castigos,”® csencial-
mente a causa del cardcter excesivo v destructor que te-
nian. Lao Tsé no cra un descrtor dc la civilizacién. De
acuerdo con datos historicos auténticos, fué un peque-
fio funcionario del gobicrno. El doctor Hu Shih sugiere

88 Tao-te Ching (Tao Teh King), caps. XIX, XII. Traduc-
ciones conocidas del! Tao-te Ching: The Cannon of Reason and
Virtue, por Paul Carus, Chicago, 1913; The Way and Its Power,
por Arthur Waley, Londres, 1934. La traduccién de Lin Yutang
The Book of Tao, en su obra The Wisdom of China and India,
es buena.

89 Ibid.. caps. XLV, X, LI, XII, XXIV.

90 Cap. LVIIL

91 Caps. XVIII, 11, XII, XIX, XXXVIIL

92 Caps. XXX, XXXI, LXVIII, LXXIII, LiII, LXXV, LVII,
LXXIV, LXXV.,
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que ¢l y Confucio eran yu, “letrados” del tipo sacerdo-
te-profesor que mantenia encendida la antorcha de la
civilizacién, y que Lao Tsé era un yu ortodoxo, un
“yu de los humildes” que se aferraba a la cultura
del pueblo conquistado de Yin, quc se caracterizaba
por la no resistencia, la conformidad, etc., micntras
Confucio, a pesar de ser descendiente de Yin, era un
yu de tipo nuevo, un “vu de los fucrtes”, que reco-
mendaba la sustitucion de la degenerada cultura Yin,
por la cultura en ascenso dcl pucblo director de Chou.%3
Asi, pues, debemos ver en Lao Tsé mds bien un pre-
dicador de la vida sencilla que un desertor de la
vida.

También es verdad que Lao Ts¢ cnseid la rara
doctrina de wu wei, interpretada generalmente como
“inaccién”. Pero es un error pensar que wu wei sugicre
inactividad completa, renunciacion, o el culto de Ia
inconsciencia. Es mds bien un modo peculiar, o, mais
exactamente, el modo natural de conducta. “El sabio
maneja sus asuntos sin alegatos, y difunde sus doctrinas
sin palabras.” #¢ EI modo natural ¢s “‘soportar todas
las cosas en su estado natural” v asi, permitirles “trans-
formarse espontineamente”.?® De estc modo “La Via
no emprende ninguna actividad v, sin embargo, nada se
queda por hacer.” ¢ “FEl gobernantc sabio hace las
cosas sin alegatos, y, por lo mismo, nada se queda sin
gobierno.” 97 De esto se desprende claramente que la
via de wu wei ¢cs la via de la cspontancidad, en con-
traste con la via artificial, la via de la astucia v la
superficialidad moral. Fué la vida artificiosa la que
atrajo los vigorosos ataques de Lao Ts¢, v la que lo llevd
a glorificar la realidad de lo no cxistente, Ia utilidad
de lo initil, y la fuerza de lo débil®®

93 Hu Shih, Shuo Ju, 1934, ahora incluido en Hu Shih Lun-
hsiieh Chin-chu, Firts Serics, Shanghai, 1935, pdgs. 3-81.

94 Tao-te Ching, cap. IL 95 Caps. LXIV, XXXVII.

98 Cap. XXXVII. 97 Caps. 111, LVIL

98 Caps. XL, XI, LXXVIII, XLIII, LXXVI,
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Esto no representa esfuerzo alguno para sustituir
el ser con el no ser, ni lo fuerte con lo débil. Se trata
mis bien de una afirmacién de la importancia de
ambos. El “eterno no ser” y el “eterno ser”, “surgie-
ron de la misma fuente, pero aparecen con nombres
distintos”.9? Lo verdaderamente débil es idéntico a lo
verdaderamente fuerte. Como dijo Lao Tsé “lo mais
perfecto parece incompleto”, y “lo mas pleno parece
vacio”.1%0 En estas afirmaciones, Lao Tsé di6 un paso
més hacia el dorado medio. En la superficie, parece
ser ¢l campedn de lo femenino como principio funda-
mental de la vida, y de la infancia como el estado
ideal de ser.®! Parece también abogar por la vaciedad
y la quietud.102 Sin embargo, en el fondo, su posicién
ética se aproxima més al centro que a los extremos,
“Puesto que mucho de lo que se dice fracasa, es mejor
adherirse al principio de centralidad.” 193

La diferencia principal entre Lao Tsé y Confucio
estd en el hecho de que, mientras en Confucio la
medida de todas las cosas es el hombre, en lao Tsé
es la naturaleza. La sencillez, wu wei, y otros ideales
éticos, son todos lecciones morales tomadas de la natu-
raleza que es €l standard o patrén para el Cielo y la
Tierra, asi como para el hombre.l® FEs el camino
a Tao, €l principio universal de existencia. Es “la
fuente del Cielo y de la Tierra” y “la madre de todas
las cosas” 195 Es eterna, unica, penetra en todo, y
es absoluta.1%8 Sobre todo, es natural.197

Tan natural como la realidad debe ser nuestra vida.
Ser natural es vivir como el agua, que se “asemeja
al bien mds alto” y “casi idéntica a Tao"”.29% El agua
“ocupa lugares que la gente detesta”, pero “beneficia

99 Cap. I. 100 Cap. XLV.
101 Caps. VI, XX, XXVIII, XLI, X, XLIX, LV.
102 Cap. XLV. 102 Cap. V. 104 Cap. XXV.

105 Caps. I, IV, XXV.
108 Caps. I, XIV, XLII, XXV, XXXIV, XXI.
107 Cap. XXV. 108 Cap, VIIIL
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a todas las cosas sin pedir nada”.1®® ‘“Nada hay mas
suave ni débil que el agua y, sin embargo, no hay
nada mejor para atacar cosas duras y resistentes” .10
La idealizacién de la infancia no es mis que la idea-
lizacién del estado natural. No es el estado de igno-
rancia e incapacidad. Mis bien es el estado de quictud,
armonia y vision profunda de las cosas. Sobre todo, cs
el estado de la vida.

“Tao produjo el uno. El uno produjo ¢l dos. Tl
dos produjo cl tres. 1 tres produjo todas las cosas.
Todas las cosas poscen yin [principio pasivo o feme-
nino} y contienen yang |principio activo o masculino],
y la mczcla con la fuerza vital [ch’i) produce la arnmo-
nfa.” 11 Conocer csta armonia se llama “lo Eterno”, v
conocer lo Eterno sc Hlama “Visién profunda.” 112 Lao
Tsé dijo:

Alcanzad el vacio completo.

Mantened una firme quietud.

Todas las cosas vienen a ser, y yo veo, por ello, su
regreso.

Todas las cosas florecen, pero cada una vuelve a

> su raiz.

Esta vuelta a su raiz se llama quietud;

Significa su vuelta de acuerdo con su Destino.

Volver conforme al Destino se llama lo Eterno.

Conocer lo Eterno se llama visién profunda.

Desconocer lo Eterno y actuar a ciegas es desastroso.

Conocer lo Eterno es ser liberal.

Ser liberal es carccer de prejuicios.

Carecer de prejuicios es abarcarlo todo.

Abarcarlo todo es ser grande.

Ser grande es ser como Tao [c] Camino].

Ser como Tao es [posecrlo] para siempre y no fallar
mientras a uno le dure Ia vida.113

109 Cap. VIIL. 110 Cap. LXXVIIL
111 Cap. XLIL 112 Cap. LV. 113 Cap. NVL
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Este es quiza el pasaje de mayores alcances en el
Tao-te Ching. Debemos anotar que la cuaspide de
todo el proceso es “no fallar mientras a uno le dure
la vida”. Aqui percibimos el sabor humanista del
naturalismo. La vida no es para abandonarla, sino
para hacerla segura y valiosa. La grandeza de Tao es per-
fecta, principalmente porque nunca se considcra gran-
de.114  “Aquel que conoce el contento no sufre hu-
millaciones. Aquel quc sabe cuindo dctencrse no
padece desastres. Ahi puede estar sano y salvo.” 115
Sélo “aquellos que no son ansiosos de la vida logran
hacerla valiosa”.11¢ En una palabra, la filosofia de
Lao Ts¢ puede resumirse en su frase: “el camino
de larga vida y visién perdurable”.11?

Cuando se comprenda este hincapi¢ taoista en la
vida sencilla y armoniosa, estaremos en posicién de en-
tender por qué esta filosofia naturalista y atea hubo
de ser fundamento de una religién supersticiosa, noto-
ria por sus practicas alquimistas y sus creencias en
inmortales, en la China medieval. La sencilla razén
es ésta: que el motivo primario de la corrompida
religién taoista fué la busqueda de la longevidad. El
movimiento di6 como resultado que el hombre se incli-
nara cada vez mas hacia una filosofia ncgativa, y per-
diese confianza en si mismo, asi como ¢n un orden
soctal progresivo. A tal actitud se oponia no sélo el
confucianismo, sino también el mohismo.

MOHISMO, SOFISMO Y NEOMOHISMO

Como en el confucianismo, €l principal interés
del mohismo es el hombre. Sin embargo, en lugar
de la general y vaga “verdadera hombria”, Mo Tsé
{entre 500 y 396 a. c.) abogaba por cl bienestar de
los hombres. “Promover el bienestar general y quitar
el mal” vino a ser lema de todo el movimiento mohis-

114 Cap. XXXIV. 116 Cap. LXXV
115 Cap. XLIV. 117 Cap. LIX.
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ta.l1® Mo Tsé se oponia en tal grado a la palabreria
confuciana sobre ‘“rituales y musica”, que la rechazé
por completo en favor de los “bencficios”, en términos
de poblacién y riqueza. “Reyes y principes antiguos”,
decta, “al administrar sus estados procuraban la rique-
za del pais y una gran poblacion”.11® Iin consccucncia,
insistia en que “los hombres deberian casarse a los
veinte afios y las mujeres a los quince”,!20 v denun-
ciaba la guerra precisamente cn interés de la poblacion.
Dceia que las expediciones militares rompen la vida
familiar v tracn como resultado la disminucién de la
poblacién.1?! Abogaba por la economia en los gastos.}22
Atacaba los funcrales y la musica, no por razones de
moralidad o dccoro, como Confucio lo hubiese hecho,
sino sobre bases estrictamente utilitarias. “La prictica
de complicados funerales y largos lutos resulta nevi-
tablemente en pobreza para la nacién y desorden en
el gobierno.” 128 De la misma manera, la mdsica que
disfrutan los gobernantes conduce a la imposicion de
pesados impuestos, estorba los trabajos agricolas vy
otras empresas productivas al distraer a los musicos
de sus ocupaciones, y desperdicia el tiempo de los
funcionarios del gobierno.12

Nuestro filésofo prictico no llegd a este huma-
nismo utilitario simplemente por reaccién contra la
tendencia formalista de Confucio, sino también a tra-
vés de su método cientifico. Decia: “Para cualquier
doctrina hay que establecer alguna pauta de juicio. ..
Por tanto, para una doctrina debe haber tres prue-
bas... Debe haber una base, debe haber examen, y
debe haber aplicacién prictica. ;En qué debe basarse

118 Mo Tsé, cap. XVI (cf. trad. inglesa de Mei Yi-pao, The
Ethical and Political Works of Motse, Londres, 1929, pig. 87).

119 Cap. XXXV cf. trad. cit., pag. 182).

120 Cap. XX (trad. cit., pag. 118).

121 Cap. XX (trad. cit., pag. 119).

122 Caps. XX y XXI.

128 Cap. XXV (trad. cit., pig. 127).

124 Cap. XXXII (trad. cit., pags. 175-180).
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la doctrina? Decbe basarse cn las actividades de los
antiguos reyes-sabios. ;Cémo debe examindrsela? Debe
cxamindrsela comprobando si corresponde a lo que la
gente ve y oye cn la rcalidad. ;Como aplicarla?  Po-
ni¢ndola en las leyes y ordenanzas gubernamentales,
para ver si es o no bendéfica al estado y al pucblo.” 125

En lugar de intentar la dircccion v regulacion de
la expceriencia por medio de un principio central como la
“armonia central” de Confucio, o ¢l Tao de T.ao Tsé,
este filosofo utilitario prefirié llegar a un  principio
general a traves de la investigacion profunda de la
expericncia real. Por cjemplo, la cuestion de si hay
o no destino decbe resolverse por la cexpericcia real
de los ojos y orcjas de la gente. “Si la gente dice
haberlo visto u oido, dir¢ que hay destino. Si nadie
lo ha visto ni oido, diré que no hay destino.” 126 Aun-
que este positivismo parczea rudo, el cardcter prictico
y objetivo de la filosofia dc Mo Ts¢ es incquivoco.

Este caricter prictico lleva en si cierto regusto
pragmético, porque sc sostiene que los principios guias
para ¢l valor, la conducta, y hasta la verdad, son la
utilidad vy la cleccién. “La razén para que Mo Tsé
censure la musica, no es que cl sonido de campanas,
arpas y flautas sea desagradable... sino que no con-
tribuye a la promocién del bienestar general y a la
desaparicién del mal.” 127 Jgualmente “Todas las acti-
vidades benéficas al Ciclo, los espiritus y los hombres”
dcben scr alentadas como “virtudes celestiales”, mien-
tras quc “toda palabra o hecho que los dafie” deberin
considerarse “cncmigos”.128 No puede haber nada que
sea bueno pero inatil.12? Kl valor de virtudes tales
como la lealtad v la picdad filial, cs el “gran beneficio”
quc tracn a las gentes.130

125 Cap. XXXV (trad. cit,, pdgs. 182-183),

126 Cap. XXXVI (trad. cit., pdg. 189).

127 Cap. XXXII (trad. cit., pigs. 175-177).

128 Cap. XXVIII (trad. cit., pag. 155).

129 Cap. XVI trad. cit.,, pig. 89).

130 Cap. XVI (trad. cit., pag. 97).
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Por tanto, cl valor, en ¢l mohismo, esta limitado
a “beneficios”, y todo valor deberd ser tasado en tér-
minos de su capacidad para “‘promover el bienestar
gencral y desarraigar ¢l mal”. La bucna vida y una so-
ciedad bien ordenada dependen principalmente de la
acertada cleccién de dichos valores. “Un cicgo no pue-
de distinguir ¢l blanco dcl negro, no porque ignore
sus definicioncs, sino porquc no puede clegir entre
ellos.” Dc la misma mancra, “los hombres supcriores
del mundo no saben lo que cs realmente la benevo-
lencia, no porque desconozcan su dcfinicién, sino por
incapacidad de escoger lo quc cs realmente bencvo-
lente” 181

Para probar la utilidad de un valor, debe aplicarscle
en la practica para ver si rcalmente contribuye a la
“promocion del biencstar gencral y la desaparicion del
mal”. EI principio fundamental dc esta aplicacién cs
la famosa doctrina mohista del Amor Universal, cuya
meta es la mayor fclicidad posible para el mayor ni-
mero de personas posible, a través del “amarse unos
a los otros y beneficiarse mutuamente”. 132 “Este cs,
declaraba Mo T's¢, ¢l principio de los antiguos rcycs-
sabios, y del biencstar gencral de los hombres.” 133 La
falta de este principio es la causa de los desdrdenes
sociales.3*  Asi, cada uno dcbe “tratar a otros paises
como al propio, tratar a otras familias como a la propia,
y tratar a otras personas como i si mismo”.13% Es intcre-
sante hacer notar que aun cste principio se ve penctra-
do de cierto aroma utilitario, porque cuando menos
una dc las razoncs de csta doctrina benevolente es
utilitaria, o sca, la quc afirma: “Todos aquellos que
amen a los otros, scran amados,” 136

131 Cap. XLVII (trad. cit.,, pig. 89).
132 Cap. XV (trad. cit., pig. 83).
133 Cap. XVI (trad. cit., pag. 225).
134 Cap. X1V (trad. cit, pag. 78).
185 Cap. XV (trad. cit,, pag. 82).
136 Cap. XV (trad. cit., pig. 38).
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Es obvio que no podrd buscarse el fundamento
de filosofia tan utilitaria en ninguna sancién interna,
sino que habrd que buscarlo en “la experiencia de los
hombres mas sabios del pasado”. Esta reverencia por
el pasado no mina en manera alguna el espiritu préc-
tico de la filosofia mohista. Mas bien lo intensifica
porque, de acuerdo con Mo Tsé, “las medidas de go-
bierno de los antiguos reyes-sabios estaban hechas para
adorar al Cielo, servir a los espiritus y amar a los
hombres” 137

En otra sancién, la religiosa, suena también la
nota del interés prictico. “Si todos creen en el poder
de los espiritus para bendecir el bien y condenar el
mal, entonces no habrd desorden.” 138 Cuando esta
creencia se aplica al Estado y al pueblo “se convierte
en principio para devolver el orden al Estado y promeo-
ver el bienestar de las gentes”.13% Fué esta eficacia
practica de la religiéon la que hizo de Mo Tsé su defen-
sor principal en la antigua China, en mayor grado que
el mismo Confucio. Puede no aceptarse la teoria de
que Mo Tsé no fundé una religién y de que fueron
sus scguidores los que organizaron cierto orden reli-
gioso. Pero no puede negarse, sin embargo, que Mo
Ts¢ sobrepasé a Confucio en el intento de preservar
un sistema religioso. Mientras Lao Tsé tendia defi-
nitivamente hacia la izquierda y Confucio se adheria
al “dorado medio” en la creencia en lo sobrenatural,
Mo Tsé representaba, sin lugar a dudas, la derecha.
Sin embargo, podemos decir con toda seguridad que
el criterio de la religién mohista era, como siempre, el
interés humano, porque Mo Tsé decia: “Yo hago todo
lo que el Cielo quiere que haga, y el Cielo hace todo lo
que yo quiero que haga.” 140

137 Cap. XXVII (trad. cit., pig. 138).
138 Cap. XXXI (trad. cit., pag. 160).
138 Cap. XXXI (trad. cit., pig. 170).
140 Cap. XXVI (trad. cit., pég. 136).
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Como se desenvolvio la escuela mohista después
de Mo Tsé, es todavia materia de controversias. Hay
ciertos indicios de que se convirtié en una orden reli-
giosa. Pero nos interesa mais otro aspecto de su des-
arrollo, su tendencia légica conocida como ncomohis-
mo. Los neomohistas, que florecieron cn los siglos 1r
y IV a. c., trataron de establecer su filosofia prictica
sobre una base légica, y el haccrlo, se les hizo presente
la necesidad de refutar las falacias de Hui Shih (390-
305 a. c.), Kung-sun Lung (c. 400c. 300 a. c.), y
otros sofistas. Kl primero expresaba sus ideas en pa-
radojas como “Lo mis grande no tiene nada mas all
de si mismo: se llama la Gran Unidad. Lo mis pe-
quefio no tiene nada dentro de si mismo: se lama la
Pequefia Unidad”, “El sol empieza a ponerse a medio-
dia, una cosa empieza a morir al nacer”, y “Voy a Yiien
hoy y llegué alla ayer.”'4t Kung-sun Lung y su grupo
eran todavia mds sofisticos y afirmaban que “El huevo
tiene plumas”, y que “Una gallina tiene tres patas”, que
“Las ruedas no tocan el suelo”, que “La sombra de
un pajaro en vuelo no se mueve”’, que “Una flecha
que vuela velozmente a veces no se mueve y a veces
no reposa”’, que “Un caballo pardo y un buey oscuro
hacen tres”, y que ““Si se toma una cafia de un pie
de largo y se le corta todos los dias por la mitad, no
se la podrd agotar ni en diez mil gencraciones.” 142
Kung-sun Lung afirmaba ademds que “Un caballo
blanco no es un caballo” porque “la palabra ‘caballo’
denota forma, y la palabra ‘blanco’ denota color.” “Un
caballo no estd condicionado por ningan color y, por
lo tanto, un caballo amarillo y uno negro pucden res-
ponder a su nombre. Sin embargo, un caballo blanco
esta condicionado por el color. . .” 143 Propuso Ia teoria

141 Chuang Tsé, cap. XXXIIIL.

142 [bid.

143 Kung-sun Lung Tsé (cf. traduccién inglesa por A. Forke,
The Chinese Sophists, en Journal of the North China Branch
of the Royal Asiatic Society, vol. XXXIV, 1901-1902, p4gs. 61-82.
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de que todas las cosas son “‘marcas”, decsignaciones o
predicados,'** y que las cualidades de solidez y blan-
cura son independicntes de la sustancia de la piedra.145
Los sofistas se interesaban principalmente por concep-
tos tales como espacio y tiempo, potencia y acto,
movimiento y reposo, lo general y lo particular, la
sustancia y la cualidad. En una palabra, el movimiento
entero de los sofistas representaba el interés cn el
conocimicnto por el conocimiento mismo, interés que
no estaba cn armonia con el incisivo interés de la
vida del taoismo, confucianismo y mohismo. No es
para maravillarse, entonces, que el sofismo se convierta
en blanco del ataque de todos ellos.14¢

Pero los neomohistas, a fin de mantener su interés
practico ante el intelectualismo de los sofistas, se vieron
obligados a fortalecer su propio sistema logico, lo bas-
tante para que dcfendiese su filosofia utilitaria. En
consecuencia escribicron Los seis libros del neomohismo,
en forma dc difiniciones, proposicioncs, notas y prue-
bas, que ahora estin incorporadas a Las obras de Mo
Tsé.r42 En estos libros desarrollaron siete métodos de
argumentacion, a saber: métodos de “posibilidad”, “hi-
potesis”, “Imitacion”, “‘comparacién”, “paralclo”, “ana-
logia” e “induccién”. 248 Clasificaron los nombres en
tres clases: “gencrales, genéricos y privados”.14® Des-
cubricron el “método del acuerdo”, que comprende
“identidad, relacién genérica, coexistencia y semejanza
parcial”; descubricron también ¢l “método de diferen-
cia”, que incluye “dualidad, ausencia de relacion ge-
nérica, scparacién y desigualdad”, y el “método ar-
ticulado de diferencias y semejanzas’.13 “Identidad
significa que dos sustancias tienen un solo nombre,

144 Jbid., cap. IIL.

145 Ibid., cap. V.

146 Chuang Tsé, cap. 11; Hsiin Tsé, cap. XXI.

147 Mo Tsé, caps. XL-XLV.

148 ]bid., cap. XLV.

149 Cap. XL.

150 Cap. XL.
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mientras rtclacidn genérica significa inclusién en el
mismo todo. Estar dos en cl mismo cuarto es un
caso de coexistencia, mientras que semejanza parcial
significa que ticnen algunos puntos de semejanza.
Dualidad significa que dos cosas difieren nccesaria-
mente. Ausencia de relacion gencrica significa no tener
conexion. Separacion significa que las cosas no ocupan
el mismo espacio. Desigualdad significa que no ticnen
nada en comin.” 151 Definian un modelo como “Aque-
llo de acuerdo con lo cual algo llega a ser”,'52 y expli-
caban que “el concepto de un circulo, el compids, y el
circulo real. .. pueden todos servir de modclo”.158 Re-
chazaban la teoria de los sofistas de que solidez, blan-
cura y piedra son tres. Por ¢l contrario, mantenian
que solidez y blancura estdn en la picdra,!5¢ y que las
dos cualidades no se excluyen mutuamente.58

Si es importante observar que los ncomohistas se
resistian a tolerar distinciones como la de cualidad y
sustancia, no es menos importante sefalar que el co-
nocimiento es poder. Para los neomohistas conocer
significa “encontrar”.1¢ Ya tome el “encontrar’ la
forma de ‘“comprension”, 157 “saber”, “inferencia”’, o
“blsqueda”, 38 su fin es la conducta.l® La funcién
del conocimiento es guiar al hombre en su conducta,
especialmente cn la “cleccién” inteligente entre placer
y dolor. “Si un hombre quicre cortarse el dedo, y su
facultad cognoscitiva no se da cuenta de las dafosas
consecuencias de semejante accién, la culpa serd de su
facultad cognoscitiva. Si conoce las dafiosas conse-
cucncias y obra en consccucencia, no se lastimara. Pero si
insiste en cortarse el dedo, entonces sufrird.” 160 Pero
“cuando uno se corta cl dedo para salvar la mano, eso
es elegir ¢l beneficio mayor y escoger el dafio menor™, 161

151 Cap. XLIIL 152 Cap. XL.
153 Cap. XLII 154 Cap. XLIIL
135 Caps. XL, XLII. 156 Cap. XL.
157 Ibid. 158 Ibid.
159 Ibid. 160 Cap. XLIIL

181 Cap. XLIV.
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La “promocién del bicnestar general y desarraigo del
mal” que persigue el mohismo, puede lograrse por
medio de inteligentes “elecciones” como las que hemos
presentado.

Por desgracia este movimiento logico murié casi
en la infancia, privando ast a la China de un sistema
de logica desinteresado, analitico y cientifico, sobre .€l
cual podrian haberse fundado una metafisica y una
epistemologia. Sin embargo, aquel ingente interés en
los asuntos humanos no fué el unico factor que impidi6
el desarrollo del intelectualismo. En el siglo v a. c.
hubo un vigoroso movimiento anti-intelectualista, cuyo
mias destacado representante fué Chuang Tsé.

CHUANG TSE; LA ESCUELA YIN YANG

Tanto en el humanismo moralista de la escuela
confuciana, como en el humanismo utilitario de los
mohistas, el intelecto disfruté de la posicion debida.
Es verdad que Lao Tsé condenaba el intelecto en
términos nada oscuros, pero la “visién” en el Tao-te
Ching es opucsta a la astucia y al engafio. Por la
época de Chuang Tsé (entre 399 y 295 a. c.) se des-
arrolld hasta el punto de la inconsciencia casi total.
Segtn las propias palabras de Chuang Tsé, el verdadero
conocimicnto es “gran conocimiento”, y el vasto cono-
cimiento es “amplio y lo abarca todo”.162 Con esto
queria decir que la mente “no hace distinciones, no
tiene subjetividad, pero permanece junto a lo uni-
versal” 163

El principio basico de esta doctrina de Ia pura
unidad es que Tao produjo todas las cosas6* es el

162 Chuang Tsé, cap. 11 (cf. las traducciones inglesas de Fung
Yu-lan, Chuang Tzu [caps. I-VII], Shanghai, 1931, pag. 45, y de
H. A. Giles, Chuang Tzu: Mystic, Moralist, and Social Reformer,
Shanghai, 1926, pig. 14).

163 Cap. I1 (cf. Fung, pag. 52).

164 Cap. VI (cf. Fung, pig. 117).
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fundamento de todas las cosas,105 y esti en todas las
cosas, aun en cosas tan bajas como la hormiga, la ciza-
fia, la vasija rota, o la basura.!®® Por tanto, desde
~ el punto de vista de Tao “todas las cosas son iguales”,
tema al que estd dedicado integramente el segundo
capitulo del Chuang Tsé. “Tomad la viga y la colum-
na, o tomad una mujer enfermiza y a Hi Shih [famosa
belleza], o tomad la grandeza, la monstruosidad, el
engafio y lo raro, Tao los identifica como uno. Sepa-
racion es lo mismo que construccién; construccién
es lo mismo que destruccién.” 167 Generalmente hablan-
do “el ‘esto’ es también el ‘eso’, y el ‘eso’ es también
el ‘esto’ .168 Desde el punto de vista de la “causacién
mutua”, el “ ‘eso’ es producido por el ‘esto’ y el ‘esto’
es causado por el ‘eso’ ”.16% [Esto significa que “el
nacimiento viene de la muerte y la muerte del naci-
miento”, que “donde hay posibilidad, hay imposibili-
dad”, que “lo justo viene de lo injusto y lo injusto
de lo justo”.170 También, segin el rasero de Tao “Nada
hay bajo el dosel del Cielo mds grande que la punta
de un cabello de otofio. Y la ingente montafia T'ai es
una pequefia cosa.” 171

Esta doctrina de “igualdad de cosas” o “identidad
de contrarios” no puede llevarse mas alli. Su glorifi-
cacién de la unidad, de la identidad, y de la sintesis,
puede considerarse como virtud; pero debe verse como
defecto su condenacién de lo particular, lo concreto
y lo especifico. Si fuera absolutamente imposible hacer
distinciones, no sélo seria imposible la légica, sino
también Ja moralidad. En verdad, a los ojos de Chuang
Tsé, la civilizacibn no es una bienaventuranza sino
una maldicién. “El sabio, por tanto... considera el

165 Cap. VI (cf. Fung, pig. 118).

166 Cap. XXII (cf. Giles, pags. 285-286).

167 Cap. Il (cf. Fung, pag. 52).

168 Cap. II (cf. Fung, pig. 50).

169 Ibid.

170 Ibid.

171 Cap. II (cf. Fung, pdg. 56).
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conocimiento como maldicién... No neccesita mo-
ral. .. lo nutre la naturaleza. Ser nutrido por la na-
turaleza es ser alimentado por la naturaleza. Puesto
que es alimentado por la naturaleza ;para qué le sirven
al hombre sus esfuerzos?”” 172 Toda benevolencia y 1ec-
titud, ritos y musica, deben ser “olvidados”.173

Esto es primitivismo en altimo grado. En ninguna
otra parte de la filosofia china cncontramos un pri-
mitivismo tan extremo. La filosofia fatalista de Chuang
Tsé acerca de la vida ejercié tremendo influjo sobre
los libertinos fatalistas de los siglos v y viI, mientras
que sus doctrinas mctafisicas naturalistas se convirtie-
ron cn punto de contacto entre ¢l taoismo y el bu-
dismo. Su insistencia en la “igualdad de las cosas” y en
su incesante y espontdnea transformacion, ha afectado
a casi todos los filésofos chinos de los ultimos quince
siglos. Como glorificador de la naturaleza, todavia es,
como en los dltimos mil quinientos afios, la fucnte
principal de inspiracién e imaginacién para los artistas
chinos, particularmente para los pintores paisajistas.

La grandeza y significacién de Chuang Tsé radica
principalmente en su cxaltacién de la naturaleza. Para
¢l perdi6 toda importancia el humanismo, porque el
hombre en ¢l mundo no significa mas que “la punta
de un pelo en la piel de un caballo”.1™* Siendo asi,
“aquellos que son rectos interiormente” quicren ser
“compaiieros de la naturaleza” 17 y “seguidores de la
naturaleza” 1" No quicren “ayudar al Cielo con el
hombre” 177 Es decir, mientras “los caballos y los
bueyes tengan cuatro patas”, no sc debe “poner ronzal
en la cabeza del caballo, ni se debe atravesar la nariz
del buey con una cuerda”.2™® No ayudar al Ciclo con

172 Cap. V (cf. Fung, pag. 106).

178 Cap. VI (cf. Fung, pags. 128-129).

174 Cap. XVI (cf. Giles, pig. 202).

175 Cap. IV (cf. Fung, pig. 78).

176 Cap. VI (cf. Fung, pig. 115).

177 Cap. VI (cf. Fung, pag. 113).

178 Cap. XVII (cf. Giles, pag. 211).
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el hombre, es 1a version de Chuang Tsé de wu wei, y
solo en ella podrd cncontrarse la felicidad. “La fch-
cidad perfecta y la preservacion de la vida se alcanzardn
por la cspontaneidad.” 1™ “No seiis duefios de fama.
No scais depésitos de planes. No os agobiis dc tra-
bajo. No seais macstros de conocimicntos. Identificaos
con lo Infinito y vagad libremente en lo insondable,
Ejerced plenamente, sin subjetividad, o que habdis
recibido de la maturaleza  En una palabra, scd va-
clos.” 150

Cuando uno alcanza csc estado sc convierte en
un “‘hombre pure”, un hombre que “ignoraba lo que
cra amar la vida o detestar Ia muerte. No se regocijaba
cen los nacimicntes, ni resistia a la mucrte. Ihase espon-
tineamente, cspontincamente venia: cso era todo. No
olvidaba dc ddndc venia, ni buscaba saber donde irda
a parar. Aceptaba las cosas dc bucna gana y las de-
volvia sin nostalgia a la naturaleza. Fsto cs no violar
Tao con ¢l corazén humano, ni ayudar al Ciclo con
el hombre. .. Siendo tal, su mente estaba libre de todo
pensamiento. .. Estaba cn armonia con todas las co-
sas, y asi hasta la Infinitud”.181

Para lograr este fin, debemos “no tener yo”, “no
tener logro” y “no tener fama”.'®2 Dcbemos ‘“dejar
que nuestra mente csté tranquila al convivir con la
naturaleza de las cosas. Cultivar nucstro cspiritu si-
guiendo lo que es necesario ¢ incvitable”. “Para nues-
tra vida externa nada hay mejor que adaptacién y
conformidad. Para nuestra vida interna nada hay mejor
que paz y armonia.” 183 Aqui tenemos primitivismo,
misticismo, quietismo, fatalismo y pesimismo, todo me-
tido en la cascara de una nuez.

El tono de fatalismo y pesimismo se intensifico

J

179 Cap. XVIIT (cf. Giles, pig. 222).
180 Cap. VII (cf. Fung, pig. 141).
181 Cap. VI (cf. Fung, pig. 113).
182 Cap. I (cf. Fung, pdg. 34).

183 Cap. IV (cf. Fung, pdgs. 85-86).
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por €l hecho de que tanto la realidad como la vida de
los hombres cambian continuamente. “La vids de una
cosa pasa como un caballo al galope. I'n ninguna ac-
tividad deja de estar en proceso de cambio; en nin-
guna ocasién deja de estar fluvendo. ;Qué va a ha-
cer? ;Qué va a no hacer? En verdad, sélo puede
dejar que siga su espontinea transformacién.” 184 La
existencia es transitoria, la vida decl hombre no es
menos fugaz que la de las cosas. “Viencn a la exis-
tencia y se van de ella, su madurcz es impcrmancnte.
En la sucesién de crecimiento v decadencia, cambian
sin cesar de forma. Los afios pasados no pueden vol-
ver, el tiempo no puede detcnerse. La sucesién de
estados es interminable, y a cada fin sigue un nuevo
principio.” 185 En este universo cambiante, la tnica
manera por la cual puede el hombre ganar la paz es
dejando que la naturaleza siga su curso. No debe pre-
guntar “si es un orden mecinico lo que hace inevita-
ble el movimiento de los cuerpos celestes”, o si “la
rotacién de los cuerpos celestes estd fuera del dominio
de ellos”.18 Quizas hay un Sefior Supremo, duefio de
todo, “‘pero, si realmente hay un soberano, falta la
prueba de su existencia”.187 Lo tnico de que estamos
seguros es que “Todas las cosas brotan de gérmenes, y
vuelven a ser gérmenes.” “Todas las especies surgen
de gérmenes. Ciertos gérmenes, al caer en el agua, se
convierten en lenteja acudtica... se convierten en li-
quen. .. se convierten en la violeta diente-de-perro. ..
producen el caballo, ¢l cual produce al hombre. Cuando
el hombre envejece, vuelve a convertirse en gérme-
nes.” 188 En pasajes como éstos no podemos menos de
sentirnos atraidos por la imaginacién poética de Chuang

184 Cap. XVIII (cf. Giles, pag. 209).
185 Ibid.

186 Cap. XIV (cf. Giles ,pag. 173).

187 Cap. Il (cf. Fung, pig. 46).

188 Cap. XVII (cf. Giles, pag. 228).
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Tsé y su pensamiento evolucionista. Pero nos impresio-
na también con la “transformacién cspontinca” inevi-
table y con la existencia transitoria. In presencia de
estos hechos irreductibles, ¢l hombre puro “armoniza
todas las cosas con la igualdad dec la naturaleza y las
deja solas en cl proceso de la transformacién natural. .
Esta es la manera de completar nuestra vida... Olvi-
damos las distinciones cntre vida y mucrte, bucno y
malo. Hallamos contentamicnto en ¢l reino de lo In-
finito y, por tanto, nos dctenemos ahi”. 189

Pero no dcbemos olvidar que, a pesar de la idea de
escape en Chuang Tsé, su interés principal cra todavia
“la preservacién de la vida”. Dedica un capitulo entero
a “lo fundamental para el cultivo de la vida”.190 Fn
este capitulo se une al coro de las “Cicn Fscuclas” que
florecicron en China en los siglos v y m1 a. c. Todas
ellas procuran la buena vida, cada una tienc su doctrina
propia. En ningan otro periodo de Ta historia china, o
de la historia de cualquicr otro pais, hubo mas liber-
tad de pensamiento o mayor desarrollo intelectual.

A través de este desarrollo maltiple corria una
poderosa corriente intelectual, cuyo origen puede ras-
trearse hasta el pasado remoto, cuando la adivinacién
era la tnica forma de actividad intelectual. Fsta es la
teoria de yin y yang, o principios universales pasivo o
femenino y activo o masculino, que, de acuerdo con
el Tao-te Ching, hacian posible la armonfa del mundo.
En el clasico confuciano I Ching!®! aprendemos que
“en el principio estd el Gran Fundamento* (T’ai Chi)
que genera los Dos Modos Primarios. Los Dos Modos
Primarios producen las Cuatro Formas. Las Cuatro
Formas originan los Ocho Elementos. Estos Elementos
determinan todo bien y mal y la gran complejidad

180 Cap. I (cf. Fung, pig. 63).

190 Cap. III.

191 El libro de los cambios.

* El texto inglés dice Great Ultimate, que también podria tra-
ducirse por el “Gran Ultimo” o el Ultérrimo.



96 HISTORIA DE LA FILOSOFIA CHINA

de la vida”. La fecha en que fué escrito ¢l I Ching
estd todeada todavia de incertidumbre; pero las ideas
fundamentales, 1a de que el universo es un sistema
dinimico que cambia incesantcmente de lo simple a
lo complejo, y de que los Dos Modos Primarios (vin
y yang) son los agentes del cambio, debicron anteceder
en siglos a la compilacién del libro.

Ningin cstudioso de la historia china debe tener
en mcnos csta idea de vin y yang, no sélo porque
condicioné en gran partc el punto de vista chino
sobre la realidad, sino porque también proveyd cl tras-
fondo comin para ¢l cruce de escuclas filosoficas di-
vergentes.  El movimiento fué tan vigoroso que, para
cl siglo 1v, se convirtié en escucla independicnte. En el
siglo 11 a. c. acabé por identificarse con el movimicnto
comin y poderoso que llevaba ¢l nombre de Huang Ti,
asi como con la filosofia prevaleciente de Lao Tsé, v
tomé el nombre de “Huang-Lao”. Al mismo tiempo, la
idea yin yang del I Ching, se convirtié en el aspecto
mis importante del confucianismo. A decir verdad,
la nota dc yin yang es la que domina el segundo mo-
vimiento de la sinfonia intelectual de China, es decir,
la filosofia china medieval.

AURORA DE LA FILOSOFfA MEDIEVAL

La filosofia medieval china empez6 a desarrollarse,
en varias direcciones, alrededor de la doctrina yin yang.
Tanto en Huainan Tsé el taoista, como en Tung
Chung-shu el confuciano, esta doctrina llegb a unma
filosofia microcosmo-macrocosmo, mientras que en
Wang Ch'ung llegd al naturalismo cn oposicién di-
recta a la teoria de la correspondencia. Huainan Tsé
(m. 122 a. c.) intentd desarrollar una cosmologia mas
racional que la de sus predeccsores. Sugirié que ‘““Habia
un Comienzo”, un “comicnzo de una Anterioridad 2
este Comienzo”, y un “comienzo de una Anteriori-
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dad atn antes del comicnzo de esta Anterioridad” 192
y que el Gran Principio produce, en sucesién, el espacio,
el universo, la fuerza vital primaria, €l yin yang, y final-
mente la forma material.1®® Pero todo esto sélo es
manifestacién de Tao.%* Mis ain, aunque insectos,
peces, pajaros y animales “difieren en su naturaleza y
destino”, “‘todos vienen del mismo Gran Principio”,
“con referencia al cual el hombre puro no hace distin-
ciones”.1%5 Hasta aqui Huai-nan Ts¢ no se aparta
de Ia antigua filosofia china. Pero la idea yin yang
afiade en ¢l una nota nueva para el taoismo. “Fl Cielo
tiene las Cuatro Estaciones y los Cinco Elementos. ..
Estos encucntran correspondencia en los cuatro mico-
bros del hombre y en las cinco visceras...” 19¢ porque
son simplemente distintas manifestacioncs de los mis-
mos principios de yin y vang.

El espiritu de la correspondencia asume un aspecto
todavia mds importante en Tung Chungshu (177-
104 a. ¢.), quien contribuyé a hacer del confucianismo
culto de Estado. Para él “todas las cosas ticnen sus
complemcntos de yin y yang... Los principios dc
principe y ministro, padre ¢ hx}o marido y mujer, s¢
derivan todos dc la manera de yin y vang. Tl principe
es yang, el ministro es yin. El padre cs vang, el hijo cs
yin. El marido cs yang, la esposa es _vi11”.197 ¥n una
palabra, todo lo concebible puede reducirse a estos dos
principios universales. Estos dos principios se expresan
a través del medio de los Cinco Agentes, con los cuales
corresponden todas las cosas del mundo. T.os Cinco
Agentes tienen su correspondencia cu los cinco tonos,

192 Huainan Tsé, cap. Il (cf. trad. inglesa de E. Morgan,
Tao, the Great Luminant, Shanghai, 1933, pig. 31).

193 Jbid., cap. III (cf. Morgan, pdg. 58).

194 Jbid., cap. VII (cf. Morgan, pag. 59).

105 Ibid., caps. XIV, VIII, XIX.

198 Jbid., cap. VII (cf. Morgan, pég. 60).

197 Tung Chungshu, Ch'un-ch’iu Fan-lu, cap. LIIL. (Cf.
E. R. Hughes, Chinese Philosophy in Classical Times, Londres,
1942, pigs. 293-308.)



98 HISTORIA DE LA FILOSOFfA CHINA

los cinco sabores, los cinco colores, las diversas direc-
cioncs, las estaciones del aio y las virtudes morales.198

Este esquema de correspondencia debe de haber
sido extraordinariamente fascinantc para la China me-
dieval, porque dominé el pensamiento por no menos de
quinientos afios. Los taoistas, asi como los confucianos,
lo encontraron afin porque era una expresién sistema-
tizada de la idea de armonia, idea muy cara para ellos.
Pero el verdadero espiritu de la armonia, ya fuese Ta
armonia central del confucianismo o la armonia inte-
rior de los taoistas o la armonia entre hombre y natu-
raleza tal como la ensefiaban las dos escuclas, se habia
perdido. El movimiento de la correspondencia se con-
virtid cn materia de juegos intelectuales, juegos de
rompecabezas y, finalmente, en supersticién. Volumen
tras volumen sc escribieron “textos complementarios”
para ayudar a la interpretacién del I Ching. Kste
cuerpo de literatura llegd a ser tan enorme y tan influ-
yente que muchas medidas de Estado se decidicron por
extrafias confirmaciones halladas en estos libros infesta-
dos de supersticion. La filosoffa china habia entrado
en su época oscura, época en que el confucianismo se
volvi6 culto de Estado y dej6 de ser filosofia racional,
y en que el taoismo degenerd y se identifico con las for-
mas mas bajas de adoraciéon religiosa. Era natural que
se operara una vigorosa reaccién contra tal estado de
cosas. Gradualmente se hizo sentir el espiritu critico,
hasta que llegd a alcanzar tan alta tesitura, desde el si-
glo 11 al v, que didé origen a un vigoroso movimiento
de critica dc textos, y a otro igualmente vigoroso de
libertad en el pensamiento politico.

Fl represcntante mds distinguido de ecste espiritu
critico fué Wang Ch'ung (27-c. 100 d. c.). Quizi
ningin otro filésofo chino pueda rivalizar con ¢l en
pensamicnto racional y espiritu critico. Atacaba toda
clase de creencias erroneas: creencias en fantasmas,199

198 Jbid., caps. XXXVIII, XLII
199 Wang Ch'ung, Lun Heng, cap. XX (cf, trad. por A
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en el trueno como sonido de los grufiidos del Cic-
10,290 en las calamidades como enviados del Cielo,201
en ¢l pasado como superior al presente,20® y muchas
otras falsedades. Sostenia que “‘todas las cosas se pro-
ducen espontineamente por la fusién de las fuerzas
vitales del Cielo y la Tierra (yin y yang)”.203 Estas
creaciones espontaneas no son para beneficio del hom-
bre, porque la opinién de que el Ciclo produce el
grano para que lo coma la humanidad, equivale a
hacer del Cielo el granjero del hombre.20¢ Mis ain,
“si el Cielo ha producido a sus criaturas deliberada-
mente, debid ensefiarlas a amarse las unas a las otras
y no a devorarse y destruirse mutuamente” 205 Nos
hallamos en presencia del mds radical naturalismo de la
filosofia china. ‘

FILOSOFIA MEDIEVAL POSTERIOR

Wang Ch’ung se esforzaba por reinstaurar el na-
turalismo sobre bases racionales, invocando la razén
y la experiencia. Si la filosofia china hubiese seguido
esa linea, su historia hubiera sido diferentec. Por dcs-
gracia, €l taoismo, como filosofia, apcnas se desarrolld,
excepto en ¢l caso del libro llamado Lieh Tsé (c. 300
d. ¢.) donde se lleva lIa idea de Tao hasta cl mecani-
cismo determinista,20% y en ¢l del filésofo Ko Hung
(Pao-p'o Tsé, c. 268-c. 334 d. ¢.) cn quien la filo-
sofia taoista se convirtié en basc filosofica de la al-
quimia y la busca de Ia Jongevidad. Sélo en Kuo Hsiang

Forke, Mitteilungen des Seminars fiir orientalische Sprachen, vol. IX,
pigs. 371-376).
200 Jbid., cap. VI (cf. Mitteilungen, vol. X, pigs. 66.76).
201 Jbid., cap. XIV (cf. Mitteilungen, vol. IX, pags. 299-300).
202 Ibid., cap. XVIII (cf. Mitteilungen, vol. XI, pigs. 84-85).
208 Jbid., cap. XVIIL (cf. Mitteilungen, vol. IX, pdg. 272).
204 Ibid., cap. XVIII (cf. Mitteilungen, vol. IX, p. 272).
205 Jbid., cap. IIT (cf. Mitteilugen, vol. IX, p. 284).
208 Lieh Tsé, trad. inglesa de L. Giles, Taoist Teachings from
the Book of Liech Tzu, Londres, 1912.
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(c. 312 d. c.) revivié el verdadero espiritu del taoismo.
Restauré y desarrollé las doctrinas taoistas del natura-
lismo y de la transformacién espontinea, hasta llevar-
las a posicién de gran dignidad.

En el confucianismo, el tnico desarrollo notable
se registt6 en Han Yii (767-834 d. c.), el éxito de
cuya teoria de los tres grados de naturaleza humana, vy
de su defensa del confucianismo, se debié mas a la
belleza de su estilo literario que a su razonamiento.
La fase realmente constructiva de la filosofia china en
este periodo fué la introduccién y desarrollo de la f1-
losofia budista.

BUDISMO

La historia del budismo se relata en otra parte de
este libro por eminentes autoridades en la materia. Aqui
sdlo se hace necesario sefialar lo que fué¢ realmente
chino en el desarrollo del budismo en China.

Todas las escuelas budistas fueron introducidas,
preservadas y desarrolladas en China; pero sdlo sobre-
vivieron aquellas en consonancia con el temperamento
chino. Ni la escuela Hinayana del ens, ni la escuela
realista Abhidharmakosa (Chii-she, Kusha, c. 600-c.
800 d. c.) que sostenia que “Todo existe”, ni Ia escue-
la Hinayana del nom-ens, o la escuela nihilista Satya-
siddhi (Ch’eng-shih, Jojitsu, 412-c. 700 d. c.) que
insistia en que “Ni el yo ni los dharmas [elementos
de cxistencia] son reales”, tuvieron larga historia en
China. Tampoco la escucla Mahayana del ens, la Vij-
faptimatrata idealista (Yogacara, Fa-hsiang, Wei-shih,
Hosso, c. 600-1100 d. c.), que sostenia que ““Todo es
mera ideacién”, ni la escuela Mahayana del non-ens, o
la Madhyamika negativista o, mejor atin, absolutista
(San-lun, Sanron, c. 500-1100 d. c.)} que veia la reali-
dad como “Vacio”, florecieron largo tiempo en China.
Aferradas a la posicién del ens o del non-ens, existieron
en China como sistemas esencialmente indios, y no
fueron asimiladas por el pensamiento chino. Sin em-
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bargo, aquellas escuclas budistas que combinaban las
tendencias del ens y del non-ens, siguicron viviendo
hasta nuestros dias.

La tendencia a combinar clementos diferentes, y
hasta opuestos, en un todo sintético, es caracteristica
del pensamiento chino. Recordaremos que Lao Tsé
concibe a Tao como “es” y como “no es”, punto des-
arrollado por Chuang Tsé hasta convertirse en su tco-
ria de la identidad de los contrarios. Recordaremos
tambi¢n quc en Confucio sc sostenia que el Medio era
el més alto ideal para rechazar todo lo quc fuese uni-
lateral o cxtremo. Recordaremos también, que en cl
neomohismo se criticaba severamente la distincién de
sustancia y predicados, de lo universal y lo particular,
etc. La tradicién Yin Yang era, totalmente, una tra.
dicién de sintesis de opuestos. El movimiento cntero
de la filosofia china medieval no sélo era una conti-
nuacién de insistencia medular de las escuclas anti-
guas sobre la sintesis, sino quc era a su vez una sintesis
de las filosofias opuestas del confucianismo y taoismo.
Esta tendencia sintética, que afccté practicamente to-
das las filosofias originarias de China, afecté también
al budismo en este pais.

A grandes rasgos, de la misma manera que Abhidhar-
makosa, Satyasiddhi, Vijfiaptimatrata y Madhyamika
eran apcnas algo mas que budismo indio en suelo chi-
no, las cinco escuelas budistas que son hoy las mids
prominentes en China, sca por su influjo o por su
antigiiedad, son tipicamentec chinas. Lo son no sola-
mente por existir en este pais, sino también por su ca-
ricter sintético. Todas ellas descartaron su posicién
extrema originaria de ens o non-ens, en favor de Ia
posicién sintética de la “Doctrina Media”. La escuela
Avatansaka (Hua-yen, Kegon, c. 600 d. c.) cmpczé
con la teoria de la causacion por mera ideacién, des-
arrollé la teoria dc la “causacién universal de Dhar-
madhatu”, o causacién universal de Elementos del
Principio, y culminé en lo que el profesor Takakusu
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llama totalismo. De ahi surgieron las “Diez Proposi-
ciones Metafisicas” al efecto de que todos los elementos
son perfectos y reales, se reflejan mutuamente, y que
todos ellos son al mismo tiempo simples y compuestos,
uno y miltiples, exotéricos y esotéricos, puros y varia-
dos, ctc.,, de tal manera que ¢! universo es una “gran
armonia sin ningan obsticulo”. Asi vemos que esta
escuela, procedente de la India, pero desarrollada en
China, representa una culminacion del espiritu “igual-
mente-y” del budismo.

La otra escuela que cambid de la posicién del ens
a la de igualmente-ens-y-non-ens, es la escuela Mistica
(Mantra, Palabra-verdadera, Shingon, c¢. 300 d. ¢.),
quc cs, mas que sistema filoséfico, una religién misti-
ca. Sin cmbargo, aun en ésta es patente el modo sin-
tético de pensamiento. Es una religién india bautizada
y transformada por ideales éticos chinos. Esta escuela
trata el universo como cuerpo espiritual, o Cuerpo de
la Ley, de Buda, que se manifiesta como “Reino del
Elemento Diamante”, es decir, el mundo estatico, y
como “Reino de la Matriz Restauradora”, es decir, el
mundo dindmico. Sin embargo, estas dos fases son tan
s6lo manifestaciones diferentes del mismo Buda. “Son
dos y, sin embargo, no son dos.”

El mismo cambio de una posicién extrema a la
“Doctrina Media”, es todavia mas patente en las otras
tres escuclas que se formaron en China, y que son, por
tanto, tipicamente chinas. Mientras las escuelas Ava-
tansaka y Mistica partian de la posicién del ens, la T’ien-
t'ai (Tendai, c. 580 d. c.) partié de la posicién del non-
ens. Empezando por la doctrina negativista del Vacio,
esta cscuela llegd finalmente a la “Perfectamente Ar-
moniosa Verdad Triple” del Vacio (las cosas no tienen
realidad), la Temporalidad (pero tienen existencia tem-
poral), v el Medio (son, al mismo tiempo, el Estado
Verdadero). Estas tres son idénticas, y Talidad o
Estado Verdadero, comprende por igual fendémeno y
néumeno. En consccuencia se da a si misma el nom-
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bre de Doctrina Redonda. Este espiritu sintético debe
de ser poderosamente atractivo para la imaginacién de
los chinos, porque T’icn-t’ai es todavia la sccta budista
mas vigorosa en China.

En cuanto a las escuclas de la Meditacién (Ch’'an,
Zen, c. 450 d. c.) y Pais Puro (Ching-t'u, Jodo, c.
300 d. c.), son, esencialmente, crcaciones chinas, aun-
que se pueden rastrear ciertas fuentes hasta la India.
La sccta del Pais Puro cs un credo fideista; es la
menos filoséfica dc las escuelas que hemos mencio-
nado. Sin embargo, sus creencias fundamentales, como
1a salvacién para todos y la salvacion por la fe, se basan
en la idea de “Uno cn todo y todo cn uno”. Acepta la
idea de que Nirvana no ticne tiempo ni espacio, ni vida
ni muerte. Pcro lo interpreta nada menos que como
la tierra del Buda, de la Luz Infinita y la Vida Infi-
nita, es decir, €l Pais Puro.

La mas importante de todas las escuelas budistas,
en Jo que concierne al pensamiento chino, ¢s la Zen
(en chino: Ch’an). Zen cs bdsicamente un método;
pero no un método de escritura o de palabras, que la
escuela rechaza, sino un método de “intuicién directa
dentro del corazdn, para encontrar la naturaleza-Buda”.
Con todo, cste método se basa, por una parte, cn ¢l
asumir la ncgacién 6ctuple de produccién y extincion,
aniquilacién y permancncia, unidad y diversidad, adve-
nimiento y partida, y, por la otra, en la afirmacion
de la naturaleza-Buda en todas las cosas. Ill mdétodo
Zen de “intuicién directa”, junto con su “‘iluminacion
subita”, ofrecié a la mentalidad china un medio ya
preparado y completo de liberacién y, por lo mismo,
ejercia sobre ella un cncanto peculiar. Sobre todo, su
apoyo Gnico en la meditacién, impuso al espiritu chino
una severa disciplina mental y espiritual que vigorizé
y estimuld su imaginacién, ya despierta por la maravi-
llosa pocsia y pintura de paisajc de la dinastia T’ang.

Pero tal quictismo desarmonizaba fundamentalmen-
te con €l chino prictico y humanista. Pronto la escuela
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Zen llegb a su cenit y empezd a decaer. Con su deca-
dencia llegé a su fin la filosofia china medieval. Asi, el
segundo movimiento de la sinfonfa intelectual de China
concluyé con una cancién sin palabras. Habia armo-
nia, pero armonia en silencio.

NEOCONFUCIANISMO

Desde ¢l advenimiento del budismo a China, los
filésofos lo han criticado mucho. Sin embargo, ¢l ataque
decisivo lo descargaron Jos neoconfucianos, de los que
vamos a ocuparnos. Sentian que no habia en el budis-
mo nada “sustancial”, v que el temor budista de Ia
muerte y ¢l nacimiento era motivado por intereses
egoistas.207 Consideraban insostenible la tcorfa budista
de la renunciacién, porque insistian en que, aun en
el caso de que un hombre abandonara su familia, nunca
podria escapar a la sociedad micntras pisase la tie-
ma.208  Creian que todas las cosas estin sicmpre en
proceso de transformacién, y que, en consecuencia,
la doctrina budista de formacién, duracién, dcteriora-
cién y extincidén cra falsa 209 Criticaban a los budistas
que tomaran equivocadamente la realidad concreta por
un vacio, porque los budistas veian todas las cosas,
incluyendo ropa y comida, como vacio y, sin embargo,
vivian cotidianamente de esas cosas.?’® TFncontraban
que el Vacio budista se fundaba realmente en ¢l fra-
caso para comprender la Razén de las cosas.2?t Mos-
traban que ni siquera los budistas podian evitar las
relaciones humanas porque, aun cuando se apartaban
de sus padres y parientes, se organizaban en socie-

207 Ch’eng-shih I-shu (Obras péstumas de los hermanos Chen),
caps. XIII, XV.

208 Ibid., cap. XVIIIL

209 Ibid., cap. XVIII.

210 Chu Hsi, Yii Lei (Dichos ordenados por temas), cap.
CXXVIL

211 Ibid.

212 Jbid.
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dades de maestros y discipulos.212 Condenaban a los
budistas por injustos y cobardes, porque laboraban en su
propio interés y rehuian la responsabilidad social.213

Por estas criticas podremos ver el espiritu del neo-
confucianismo. La historia del neoconfucianismo es vir-
tualmente la de la filosofia china moderna. No sélo
domind el pensamiento chino durante el Gltimo mile-
nio, sino que ha dominado también el japonés por
muchos siglos. En China se desarrolld en tres fases, a
saber, la escuela de la Razén cn el periodo Sung
{960-1279), la escuela de la Mente en cl periodo Ming
(1368-1644) y la escuela Empirica en el periodo
Ch’ing (1644-1911). En Japén estaba representado por
la escuela Shushi (Chu Hsi) y Ia escuela Oyomei
(Wang Yang-ming).214

218 Wang Yang-ming, Ch’ian-hsi Lu; of. F. G. Henke, The
Philosophy of Wang Yang-ming, p. 159. También Ch'eng-shih
I-shu, cap. XIIL

214 El término “neoconfucianismo” se emplea en Occidente
para designar la filosofia confuciana en las dinastfas Sung, Ming
y Ching (960-1911). Por parecerme conveniente, lo uso en este
sentido. Sin embargo, el término no es traduccién directa de nin-
guna designacién china. Puesto que la filosofia confuciana cambié
radicalmente en estos periodos, los chinos no tienen nombre
general para designarla. Distinguen la filosofia de cada una de las
dinastias con el nombre de cada una de ellas. Asi, la filosofia del
periodo Sung (960-1279) sc llama Sung Hsiich (Filosofia de los
Sung). Se le llama también Li Hsiieh (Filosofia Racional o Es-
cuela de la Razén), Hsingli Hsiieh (Filosofia de la Naturaleza
y la Razén), y Tao Hsiich (Filosofia dcl Scndero o Ley Moral),
porque Razén, Naturaleza y Ley Moral eran los conceptos bisicos
de la época. De modo semejante, la filosofia del periodo Ming
(1368-1644) se llama Ming Hsiieh (Filosofia de los Ming). Se le
llama también Hsin Hsiich (Filosofia de la Mente) porque la filoso-
fia dominante en ese periodo era el idealismo, aunque el raciona-
lismo seguia existiendo. Puesto que los idealistas se concentraban
igualmente en los problemas de la Razén, la Naturaleza y la Ley
Moral, también se llama a su sistema Li Hsiich, Hsingli Hsiich
y Tao Hsiieh. La filosofia del periodo Ch'ing (1644-1911) no
tiene otro nombre general que Ch'ing Hsiieh (Filosofia de los
Ch'ing), puesto que habfa muchas corrientes filoséficas, incluyendo
racionalismo e idealismo. Sin embargo, la filosofia predominante
era un empirismo que se desarrollé como reaccién contra las dos
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LA ESCUELA DE 1A Raz6ON: 10s HERMANOS CH'ENG
y Cau Hst—La idea central del movimiento se en-
foca en el Gran Fundamento (T’ai Chi). “El Gran
Fundamento mueve y genera el principio activo, yang.
Cuando la actividad de este principio llega a su limite,
entonces se vuelve tranquilo y engendra el principio
pasivo, yin. Cuando el Gran Fundamento se queda
completamente tranquilo, empieza a moverse nuevamen-
te. Asi se alterna movimiento y tranquilidad y se con-
vierten en causa uno del otro... Por la transformacién
de yang y su unién con yin, surgen los Cinco Agen-
tes: el Agua, el Fuego, la Madera, el Metal y la Tierra.
Cuando estas cinco fuerzas vitales (ch’l) se distribuyen
en orden armonioso, emprenden su curso las cuatro
estacioncs”.?15 “Estos Cinco Agentes son la base de
su diferenciacién mientras que los dos Modos Primarios
constituyen su sustancia. Los dos modos son realmente
dos aspectos de la misma cosa. En consecucncia, lo
multiple es, en dltima instancia, uno, y lo uno se dife-
rencia en lo miltiple. Lo uno y lo mitiple tienen
su respectivo y propio estado de ser. Lo grande y lo
pequefio tienen su respectiva y propia naturaleza deter-
minada”.21¢ Ejemplo clarisimo de la relacién lo-uno-
enlo-muiltiple y lo-multiple-en-lo-uno es el que nos
ofrece la luna. “El Gran Fundamento ¢s realmente
uno. Pero cada una de la infinidad de cosas esti
especialmente dotada, cada una de ellas tiene un Gran
Fundamento, tinico y completo. Por cjemplo: la Luna,
en lo alto del ciclo, es una. Pero la Luna se puede
ver en todas partes puesto que su luz bafa rios y lagos.

dltimas escuelas. Los chinos llaman P’o Hsiich (Filosofia Concre-
ta) a este sistema empirico, y Han Hsiich (Filosofia basada en el
Han —206 a. ¢.—220 d. c— “Critica de los documentos anti-
guos”). Uso el término “Escuela empirica” para este sistema, por-
que es mis descriptivo que los dos términos chinos.

215 Chou Lien-hsi, T'ai-chi T'u-shuo (Explicacién del diagrama
del Gran Fundamento).

216 Chou Lien-hsi, I T’ung-shu (Explicacién de EI libro de los
cambios), cap. XXII.
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No podemos decir que en este caso la Luna esté hecha
pedazos”.217

Por tanto, la realidad es un sistema desenvuelto
progresivamente y bien coordinado. Pero no es el tnico
orden coherente. Todo es un sistema unificado, un
Gran Fundamento en si mismo. “Con referencia a todo
el universo, hay en él un Gran Fundamento. Con
referencia a la infinidad de cosas, hay un Gran Fun-
damento en cada una de cllas”.21® Por ejemplo: “El
Cielo y la Tierra son un gran sistema de yin y yang.
El afio, el mes, y el dia, todos tienen sus propios sis-
temas de yin y yang” 219

Esta filosofia de todo-enuno y uno-en-todo era
producto directo de la metafisica confuciana del cam-
bio.- Pero es muy probable que su desarrollo haya sido
inspirado por la filosofia totalista del budismo. Si asi
es, tenemos aqui una distincién fundamental entre los
dos sistemas. Mientras la filosofia budista se basaba
en el Vacio, que es la negacién de lo particular, la
filosofia confuciana se basaba en la Razén, que lo afir-
ma. La Razén (Li, ley) es la nota clave del sistema
neoconfuciano. En palabras de los hermanos Ch’eng
(I-ch’uan, 1033-1107, y Ming-tao, 1032-1086), “Deci-
mos que las cosas tienen una sola realidad porque
todas las cosas tienen la misma Razén en ellas”. 220
Todas contienen Razén porque las cosas “deben tener
sus principios de ser”.221 'Y como la Razén es el prin-
cipio universal “la Razén de una cosa es una con la
Razén de todas las cosas”.222

Esta razén requicre de una agencia a través de la
cual pueda operar, y ncccsita igualmente encarnarse.

217 Chu Hsi, Yii Lei (Dichos ordenados por temas), cap.
CXXVI.

218 Chu Hsi, ibid., cap. I

219 Ibid.

220 Ck’ eng shih  Ishu (Obras péstumas de los hermanos
Ch'eng), cap. 1L

221 Jbid., cap. XVIIL

222 Ibid., cap. IL
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Por tanto, deberd completarse con un principio sus-
tancial y particularizador. Este principio es ch’i, o fuerza
vital, que opera por intermedio de los Cinco Agentes
y en las formas de yin y yang, para diferenciar lo uno
en lo mualtiple de tal modo que cada componente de lo
mutiple tenga su propia “naturaleza determinada”.
“Cuando yin y yang son iguales, estin presentes for-
ma y sustancia. Cuando estos dos principios originales
son desiguales, se diferencian la naturaleza latente y
manifiesta de las cosas”.223 La fuerza vital es indispen-
sable a la realidad, porque “sin la fuerza vital, la Razén
no tendria a qué adherirse”,22¢ y degeneraria hasta parar
en el estado del Vacio budista. Para los neoconfucia-
nos, ¢l Vacio budista, a fin de tener alguna validez,
debe sustanciarse con la fuerza vital. Esto exactamente
fué lo que sucedido en uno de los primeros neoconfu-
cianos. “La Gran Vacuidad. .. es el ser de la fuerza
vital universal. Su concentracién en un solo lugar, v su
extensiéon a todos los lugares, no son mis que objeti-
vaciones causadas por el cambio... El vacio no es
mds que fuerza vital”,228

Si bien la Razén y la fuerza vital funcionan de
diferente manera, nunca tuvieron los neoconfucianos
la intencién de contrastarlas absolutamente. En la
base no hay distincién entre ellas, porque “no hay Ra-
z6n independiente de la fuerza vital, y no hay
fuerza vital independiente de la Razén”.226 “El Gran
Fundamento es la Razén, mientras que actividad y
tranquilidad son la fuerza vital. Cuando la fuerza vital
actta, la Razén actiia. Ambas son mutuamente depen-
dientes y no puede separédrselas. Se puede comparar el
Gran Fundamento con un hombre, y la actividad y la

223 Shao K’ang-chieh, Huang-chi Ching shih (Principios supre-
mos del Estado y la sociedad).

224 Chu Hsi, Yii Lei, cap. L.

225 Chang Heng-ch’ii Hsien-sheng Ch’tian-chi (Obras complctas
de Chang Heng-ch'u), libro 1I, cap. L.

226 Chu Hsi, Yii Lei, cap. L.
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tranquilidad con un caballo. El caballo lleva al hombre
y el hombre monta al caballo. Para donde va €l caba-
llo, para alli va el hombre”.227 La principal diferencia
entre ambos es que la Razén “estd por encima de la
corporeidad”. Desde el punto de vista de la incor-
poreidad podemos decir, por tanto, que la Razdén es
anterior a la fuerza vital.2?8 Sin embargo, esta distin-
cién se hace meramente desde “un cierto punto de
vista”. En realidad son dos fases de la misma cosa, y
cada una trabaja para la realizacién de la otra.

Este funcionamiento en que cooperan la fuerza
vital y la Razén, es lo que hace del universo un cosmos
y la plena realizacién de la “armonia central”. “Los
principios universales de yin y yang y los Cinco Agen-
tes se manifiestan en todas direcciones v en todos los
grados, pero hay en ellos orden perfecto”.22® Este
orden se demuestra en la produccién y coexistencia
de las cosas. “La secuencia de la creacién cs la secuen-
cia del ser. La coexistencia de lo grande y lo pequefio,
de lo alto y lo bajo, es el orden del ser. Hay una secuen-
cia en la produccién de las cosas, y hay un orden en su
existencia.” 230 Asi, el universo, con su infinidad de
cosas, es un sistema armonioso. “‘Centralidad es el orden
del universo, y armonia su ley inalterable.” 231 Como
tal, el cosmos es un orden moral. Esta cs la razon prin-
cipal para que el mis grande de los neoconfucianos,
Chu Hsi (1130-1200) dijera que ‘“el Gran Funda-
mento no es méds que la Razén de la bondad ulti-
ma,” 282

Orden moral significa orden social. Por tanto, de
la misma manera que un hombre es un ser social, ast
una cosa es un ente social. Los neoconfucianos hacian

227 Ibid., cap. CXIV.

228 [bid., cap. I.

229 bid., cap. L.

230 Chang, libro II, cap. V.

231 Ch'eng, cap. VII.

232 Chu Hsi, Yii Lei, cap. CXIV.
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hincapié en el hecho de que ninguna cosa puede ser
aislada de las demds. “Es absurdo decir que alguna
cosa pueda subsistic por si misma”, porque “a menos
que haya semejanza y diferencias, expansiones y con-
tracciones, principios y finales, que revelen sus carac-
teristicas”, la individualidad no podrd ‘‘destacarse” v,
por tanto, la cosa no serd realmente una cosa.283 O
sea, a menos que haya comunidad no podrd haber
individualidad.

Esto nos lleva 2 un nuevo e interesante acierto del
neoconfucianismo, a saber, que cada cosa tiene su
opuesto. “Por virtud de su Razén, el Cielo, la Tierra
y todas las cosas no existen aisladas, sino que tienen
necesariamente sus opuestos.”” 23¢ “Asi como hay for-
mas, hay contrarios.” 235 Esto es verdad porque los
principios basicos del ser no pueden mantenerse por
si mismos. “Yang no puede existir por si mismo: sélo
puede existir cuando se alia con yin. De parecida ma-
nera, yin no pucde manifestarse solo; inicamente lo
puede hacer cuando se acompafia de yang.” 236 En
consecuencia, “No hay dos de los productos dc la crea-
ci6én que sean idénticos”.287

Siendo asi, hay que rechazar del todo la doctrina
de Chuang Tsé de “la igualdad de las cosas” y la ne-
gacién budista del nacimiento y la extincién. “Es de
la naturaleza de las cosas ser desiguales” 238 insistieron
los neoconfucianos. “Aunque no hay nada cn el mun-
do que sea puramente yin o puramente yang, puesto
que yin y yang siempre se intcractiian, sin embargo, no
hay que pasar por alto la distincién entre clevacién y
caida, y entre nacimiento y extincién.” 23 “En la ac-
cién de yin y yang, de Cielo y Tierra, no hay un mo-

233 Chang, libro II, cap. V.

234 Ch'eng, cap. XI.

235 Chang, libro II, cap. I

236 Shao, op. cit.

237 Chang, libro II, cap. L

238 The Works of Mencius, libro III, parte I, cap. 4.
239 Ch’eng, cap. II.
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mento dc descanso en su levantarse y caer, en su cenit
y nadir. .. Estas dos tendencias causan las diferencias
de las cosas, y dan lugar a un ntmero infinito de trans-
formaciones. Por cso se dice que es de la naturaleza
de las cosas scr desiguales.” 240

La sucesién constante de cenit y nadir puede su-
gerir que “aparicidn y desaparicién siguen un ciclo.” 241
Pero este ciclo no significa que lo sea en el sentido
budista. Las cosas no vuelven a su origen, como afirman
budistas y taoistas, porque ‘“‘cuando se disuelve una
cosa, sc acaba la fuerza vital. Es absurdo decir que la
fuerza vital vuelve a su origen... ;Qué necesidad hay
de una fuerza vital asi gastada, en el proceso creador
del universo? No es necesario decir que la fuerza em-
pleada en Ia creacién es vital y fresca”.242 Cada crea-
cién es, por tanto, una nueva creacién, y €l universo se
renueva perpetuamente.

Todas estas caracteristicas del universo no son mds
que su Razén. Es deber del hombre comprender esta
Razén a fin de apreciar plenamente el significado de
su propia existencia. Debemos “investigar las cosas hasta
donde sea posible”. Como dccfan los hermanos Ch’eng:
“Una cosa es un acaccer. Se puede comprender per-
fectamente un acaccer investigando hasta lo Gltimo la
Razén que lo sustenta.” 243 Fsto no significa “investi-
gar la Razén de todas las cosas hasta lo ultimo o inves-
tigar solo la Razdén de una cosa hasta donde sea posible.
A medida que uno investiga mis y mas, llegara a
comprender la Razbn’.24¢ Ni siquicra tenemos que
ir muy lejos para tal investigacién, porque “La Ra-
z0n. . . estd ante nuestros mismos ojos”.2¢5 No importa
que la investigacidn se dirfja a la naturaleza del fuego

240 Ch'eng, Ts'ui Yen (Dichos).
241 Chang, libro II, cap. L.~

242 Cl’cng, cap. XV.

243 Cl'eng, cap. XV.

244 Ch'eng, cap. XV.

245 Chu Hsi, Yii Lei, cap. XCIV.
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y el agua o las relaciones entre padre e hijo, ni tam-
poco. importa si se hace leyendo y discutiendo la
verdad y los principios, o manejando los asuntos y tra-
tando a las gentes de la manera apropiada.24¢ Cuando
se ha hecho el esfuerzo suficiente, la comprensién
viene naturalmente. Cuando esto ocurre, nuestra na-
turaleza se ha realizado y nuestro destino cumplido,
porque “la realizaciéon completa de la Razén de las
cosas, e} desarrollo completo de la propia naturaleza, y
el establecimiento del destino, son simultineos” 247

Esto es inevitable, porque, si investigamos las cosas
a fondo y comprendemos su Razén, encontraremos
que “todas las gentes son mis hermanos y hermanas, y
todas las cosas son mis compaifieras’,?#% porque todos
los hombres tienen la misma Razén en ellos. En con-
secuencia, no debemos pensar en ninguna distincién
entre las cosas y el yo.24? Debemos amar universal-
mente. Sélo desarrollando en su plenitud la naturaleza
de otras gentes y cosas se podrd desarrollar la natura-
Jeza propia.25® Este es el fundamento de la ética neocon-
fuciana, la ética de yen, verdadera hombria, benevolen-
cia o amor. Asi, tiene la ética una base firme en la
metafisica, porque el amor es “fuente de todas las
Jeyes”, y “‘el fundamento de todos los fenémenos” 251
El hecho de la produccién universal es evidencia con-
creta de yen o amor.252

Para lograr la comprensién plena de la Razén y
una vida de yen, la mente humana debe sujetarse a
severa disciplina. La mente debe ser sincera (cleng) y
seria (ching). Como definia Chu Hsi “la seriedad es

246 Ch’eng, caps. XIX y XVIII.

247 Clh'eng, cap. 1L

428 Chang, cap. L.

249 Shao, op. cit.

250 Chang, libro II, cap. VI.

251 Chu Hsi. Ch'tian-shu (Obras completas), cap. LXVII (cf.
la trad. inglesa de J. P. Bruce, The Philosophy of Human Nature
by Chu Hsi, Londres, 1922, pég 317).

252 Chou, cap. XI.
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aprensién, como si hubiera algo que temer. La sinceridad
cs verdad y la ausencia total de toda falsedad”.52% Son
“el camino del Cicelo” y la “csencia de los asuntos hu-
manos” .2 Hspecificamente, la sinceridad significa “no
tener una mente depravada” y scriedad significa “mante-
ner la unidad de Ia mente, es decir, ccuanimidad ab-
soluta y firmeza absoluta” 258

La insistencia en la scriedad, especialmente en Chu
Hsi y en los hermanos Ch’eng, pronto asumié signi-
ficacién casi religiosa. Algunos de sus seguidores la
explicaban francamente cn términos de meditacién bu-
dista. A decir verdad, la formula dual de los neocon-
fucianos de la escuela de la Razdn, o sea, la extension
del conocimiento y la prictica de la seriedad, puede
tener alguna corresponden01a con la dhyana y I prajfia,
o meditacién y visiéon, del budismo medieval 256 Fl
movimiento neconfucxano se convirti® cn un movi-
micnto dirigido al interior del hombre, donde la mente,
poco a poco, empezd a cobrar importancia. Con la as-
cendencia del papel de la mente, ¢l ncoconfucianismo
pasé de la primera fase a la segunda, dc la cscucla de
la Razén a la escuela de la Mente.

La escueLA pE 1A Mente: Lu Hsianc-suan v Wane
YAaNG-MING. ' a Mente va
tom¢6 forma definida en Lu Hsiang-shan (1139-1193),
quien decfa: “El Universo es idéntico a mi mente, y
mi mente es idéntica al universo.” 257 Esto sc dcbe a
que la mente y el universo ecstin concebidos como
expresiones de la Ley Moral. “No hay Ley Moral mis
alli de los acacceres, v no hay acacceres mas alli de la
Ley Moral.” 258 Pero “cualquier acaecer cn ¢l universo

258 Chu Idsi, Ch'iian-shu, cap. XLVIII.

25¢ Ch’eng, cap. XI.

255 Ch'eng, Ts'ui Yen.

256 Hu Shih, “Rcligion and Philosophy in Chincse History”,
en Symposium on Chinese Culture, Shanghai, 1931, p. 57.

257 Lu Hsiang-shan Ch’iian-chi (Obras completas).
258 Ibid.
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es asunto mio, y cualquier asunto mio es un acaeccr
en el universo”.2%® No hay rastro de solipsismo en estas
afirmaciones, porque “Mi mente, la de mi amigo, la de
los sabios que vivieron hace muchas gencraciones y la
de los sabios por venir, son todas una’” 260

Esta tendencia idealista se desarrollé hasta Tlegar a su
cumbre en Wang Yang-ming (1473-1529), para quien
la mente y 1a Razén son una y la misma cosa. “La men-
te en si misma es idéntica a la Razén”. Y preguntaba:
‘“;Hay algun acaecer o Razoén en el universe, que cxista
independiente de la mente?” 261 Tomad, por cjemplo,
la piedad filial. El principio de la piedad filial no estd
en los padres de uno, sino en su propia mente. “Si yo
busco la Razén de la piedad filial cn mis padres, enton-
ces jestd en realidad en mi propia mente o esta en las
personas de mis padres? Si estd en las personas de mis
padres jes verdad que cuando ellos mueran, mi mente,
en consecuencia, carecerd de la Razén dc la piedad fi-
lial?. .. Esto que aqui se afirma es verdadero con
referencia a la Razén de todas las cosas y todos los
asuntos.” 202 “La facultad de controlar ¢l cuerpo estd
en la mente. La mente da origen a la idea, y la natura-
leza dc la idea es conocimiento. Cualquiera que sca la
idea, tendremos una cosa. Por ejemplo, cuando la idea
cs: servir a nuestros padres, entonces scrvir a nuestros
padres ¢s una ‘cosa’... Por tanto, digo que no hay
Razén ni cosa aparte de la mente.” 203 Si decimos que
existen el Cielo, la Tierra y las cosas, eso se dcbe
al conocimiento que de ellos tencmos. “Si se priva al
Cielo de mi inteligencia s;quién va a respetar su emi-

nencia?. .. Cuando el Cielo, la Tierra, los espiritus y
la infinidad de cosas son separados de mi inteligencia,
259 Jbid.
260 Jibd.

261 Wang Yang-ming Ch'tan-chi (Obras completas), libro I
(cf. traduccidn inglesa de F. G. Henke, The Philosophy of Wang
Yang-ming, Chicago, 1916, p. 50).

262 Ibid., libro II (cf. Henke, pp. 303-304).

263 Jbid., libro I (cf. Henke, p. 59).
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ya no hay mas Cielo, Tierra, espiritus ¢ infinidad de
cosas. Si a mi inteligencia se la separa del Cielo, la
Tierra, los espiritus y la infinidad de cosas, también
deja de existir.,” 264 Ln cuanto a la rclacion de la mente
con los objetos externos, Wang Yang-ming argiifa que
estos objetos realmente no son extcrnos a la mente.
Nosotros vemos que las flores sc abren y deshojan en
las altas montanas sin conexién visible con la mente.
Pero, como obscrvaba nuestro filésofo, “antes de ver cs-
tas flores, ellas y la mente cstaban en cstado de calma.
Sin embargo, cuando se las ve, sus colores aparccen
de pronto con claridad. Por esto, se podra saber que
esas flores no son externas a la mente”.265

Puesto que la mente cs la cncarnaciéon de la Ra-
zon se deduce de ahi que si uno ha de comprender
realmente la verdad, deberd descubrirla desde su propia
mente. Debe “cjercitar la mente en su plenitud”.
“La naturaleza original de la mente es perfectamente
buena. Cuando esta naturaleza original sufre alguna
desviaciéon del Medio, se presenta el mal.” 266 Por
tanto, se explica la aparicién del mal por una condi-
ciéon perturbada de la mente que cs originalmente
buena. “Se pucdc comparar la mente con un espejo.
La mente del sabio ¢s como un cspejo brillante, la del
hombre ordinario es como un espcjo empaiado...
Cuando después que sc ha csforzado por pulirlo, vuclve a
brillar, ve que el poder de reflejar no se ha perdido.” 267
En una palabra, el mal se debe a la pérdida de la “na-
turaleza original” de la mente.2%8

Hay que evitar cualquier perturbacion a fin de
volver a la naturaleza original de la mente. Dcbe
dejarse la mente en un estado de “reposo tranquilo”,
tnico en que se alcanza el sumo bien.?$ Cuando

264 Jbid., libro III (cf. Henke, pig. 184).

265 Ibid., libro III (cf. Henke, pag. 169).

266 Ibid., libro II (cf. Henke, pdg. 156).

267 Ibid., libro I (cf. Henke, pdg. 94).

268 Jbid., libro I (cf. Henke, pdg. 82).

269 ]bid.,, XXVI (cf. Henke, pag. 210).
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la mente esté clara, como resultado del reposo tran-
quilo, sabrd naturalmente lo que es verdadero y bueno.
Lo cual quiere decir que el conocimiento de lo bueno
es innato cn nosotros. “La mente tienc la facultad
innnata de conocer. Si uno se deja llevar de su mente
[pura], encontrari que es, por naturaleza, capaz de
conocer. Cuando uno vea a sus padres, sabrd natural-
mente qué es la piedad filial; cuando perciba a sus
hermanos mayores sabrd naturalmente qué es el res-
peto; cuando vea a un nifio caer en un pozo sabri
naturalmente qué es la conmiseracion. Esto es cono-
cimiento innato de lo bueno, sin ninguna necesidad .
de ir mas allad de la mente misma.” 270

Pero no sélo es innato el conocimiento de lo bueno,
sino que la prictica de lo bueno es innata también,
porque conocimiento y conducta son idénticos. Es
caracteristica de Wang Yang-ming esta teoria de la uni-
dad de conocimiento y conducta, aunque ya lo habian
sugerido los neoconfucianos de la escuela de la Razén.
Si un hombre deja de tratar a sus padres con piedad
filial 0 a su hermano mayor con respeto, “se deberd
a la obstruccién de deseos egoistas, y no representard
el caricter original del conocimiento y la prictica. No
ha habido nadie que poseyera realmente conocimiento
y, sin embargo, dejara de practicarlo... Olfatear un
olor desagradable implica conocimiento, aborrecer el olor
implica accién. Sin embargo, tan pronto como percibe
uno el mal olor, ya en ese mismo momento lo abo-
rrece” .21

Puesto que el hombre nace con la capacidad de
conocer y practicar ¢l bien, el deber principal del
hombre es “aclarar su caricter puro”. “Aclarar cl ca-
racter puro consiste en amar a las gentes. Cuando
la propia naturaleza, de la cual nos ha dotado el
Cielo, se vuelve pura y alcanza la condicién del sumo
bien, la inteligencia se torna clara y no oscura. Esto

270 Ibid., libro I (cf. Henke, pig. 60).
271 Ibid., libro 1 (cf. Henke, pdg. 53).
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es manifestacién del sumo bien. Es la esencia del
caracter supremo, es también lo que llamamos conoci-
miento innato de lo bueno.” “Cuando se manifiesta
el sumo bien, lo bueno es bueno y lo malo es malo.” 272

Aclarar el cardcter puro consiste en amor (yen)
porque la mente del hombre y la mente de las cosas
tienen una estructura comun.?’® Lo cual significa que
“el Cielo, la Tierra y yo somos una unidad”.27* E]
hombre ideal “considera el Cielo, la Tierra y la infi-
nidad de cosas como una unidad”. En consecuencia,
“ve la tierra como una familia y su pais como un
hombre”. 275 Extiende su amor hasta las plantas y
animales, porque, cuando escucha cl grito lastimero
y ve la apariencia temerosa de un pdjaro o animal a
punto de ser muerto, se levanta en su mente un
instintivo sentimiento de conmiseracion.

En un sistema metafisico y ético, como el que
acabamos de describir, la importancia de la mente es
suprema. Se puede sefialar ficilmente en ella el in-
flujo de Zen, aunque Wang Yang-ming basé su filo-
sofia idealista en la doctrina de “rectificacién de la
mente” del Gran Aprendizaje y en la doctrina de
“preservacién de la mente”. La importancia que con-
cede al reposo tranquilo, es la prueba definitiva de tal
influjo. De cualquier modo, ningin confuciano, mo-
derno o medieval, adopté una posicién tan extrema,
apartandose, por lo mismo, del Medio Dorado de
Confucio.

La EscueLa Empirica: Tar Tunc-viian—Era inevi-
table una reacién, aun en cl mismo campo del neo-
confucianismo, contra idealismo tan extremo. Puede
decirse que esta reaccion cstid rcpresentada por la ter-
cera fase del neoconfucianismo, la del periodo Ch'ing
(1644-1911). Sin embargo, al rechazar la filosofia

272, Ibid., libro XXVI (cf. Henke, pags. 204-205).
273 Ibid., libro IIT (cf. Henke, pag. 183).

274 ]bid., libro III (cf. Henke, pdg. 184).

275 Ibid., libro XXVI (cf. Henke, pig. 204).
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de la escuela de la Mente a favor de una filosofia
empirica, la Gltima ctapa del necoconfucianismo fué
algo mas que una mera reaccién. Representaba el es-
fuerzo por retener todo lo bueno del confucianismo
antigno, medieval y moderno, y por volver a la ar-
monia central de Confucio y Mencio.

Por lo mismo, decir que el neoconfucianismo de
la escuela empirica fué en realidad como la hondonada
del neoconfucianismo de las escuelas de la Mente y
la Razén, es tratar injustamente a los neoconfucianistas
de la dinastia Ch’ing. No hubo en este periodo nom-
bres tan ilustres como los de las dinastias Sung y Ming.
Ni tampoco hubo tantas teorias nuevas. Pero si hemos
de tomar como representativo a Tai Tung-yilan (1723-
1777), el més grande filésofo de la escuela empirica,
nos encontraremos con un fervoroso intento por resta-
blecer el confucianismo sobre bases mds equilibradas.
Los ncoconfucianos de la escucla de la Razén habian
puesto en contraste Razon y fuerza vital, considerando
la primera por encima de la corporeidad, pura, sutil
y universal, y a la segunda corpdrea, mixta, tosca y
particular. Tai Tung-yian criticé vigorosamente esta
bifurcacién de la reahidad. Para ¢l “la distincién de
lo que es corpdreo y lo que estd por encima de la cor-
poreidad, se refiere a la operacién de la fuerza vital. . .
Es corpéreo aquello que ha tomado forma definida, y
cstd por encima- de la corporeidad aquello que no ha
tomado forma decfinida... Por tanto, corporeidad sig-
nifica la transfiguracién de las cosas y no la fuerza
vital”.2% La fuerza vital, junto con sus Cinco Agentes
y las dos fuerzas universales de actividad y pasividad,
no tiene por qué ser inferior a la Razén. Para Chu Hsi
y su circulo, la Razén es Ia Ley Moral (tao) que esta
por encima de la fuerza vital. En cambio, para Tai
Tung-ytian la Ley Moral no significa més que la accién
de la fuerza vital. Entonces, no habri distincién entre

278 Tai Tung-yiian, Meng-tsé, Tse-i Su cheng (Comentarios a
Las obras de Mencio), parte II, nim. 17,
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Razén y Ley Moral por una parte, v fuerza vital por
la otra. Tanto la Razén como la fuerza vital son la
Ley Moral.

“La Ley Moral se reficre a la transformacién
incesante, mientras que la Razén se reficre a la ple-
nitud de la Ley Moral... Lo que produce vida es
fuente de la transformacion, y lo que produce vida
en un orden sistemitico es el fluir de la transforma-
cién... Asi como hay crecimicnto, hay reposo, y asi
como hay reposo, hay crecimicnto. Asi es como el
universo se mantiene formandose y transformindose.
Lo que produce vida se llama yen (amor o bondad),
y lo que es responsable del orden de la vida sc llama
decencia y rectitud.” 277

Asi, la Ley ‘Moral se cxpresa en constante y ordena-
da transformacmn la realizacién de la cual es la Razon.
Este nombre puede aplicarse a todo lo que estid en
armonia con las caractcristicas dcl universo.  “Con
referencia a su naturalidad se llama armonia. Con refe-
rencia a su necesidad se llama constancia.” 278 En con-
secuencia, sélo ‘“‘aquellos que pueden comprender la
armonfa del universo, estin en plenitud de examinar
la Ley Moral” 279

Con la armonia a manera de clave, los filésofos
de la escuela empirica abogaban por la armonia de la
naturaleza humana, Ia cual tenian por buena, siguiendo
a la mayor parte de los confucianos que los habian
precedido. Al estudiar la Razén, del siglo x1 al xvi,
se habia opinado, en general, que las buenas acciones
proceden de clla, micntras que las malas proceden
del desco, lo cual resultaba en un agudo contraste cntre
Razén y deseo. Sin embargo, esta opinion era errénca
a los ojos dc ncoconfucianos postcriores eomo Tai

277 Tai Tung-ylian, Yian Shan (Investigacién de la Bon-
dad), 1.

)278 Tai Tung-Yian, Tu I Hsi-tsé Lun-hsin (Sobre las discu-
siones en torno a la naturaleza humana en el apéndice I del Libro

de los cambios).
279 Ibid.
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Tung-yan, porque “todos los hombres y criaturas tie-
nen deseos, y los deseos son funciones de su natura-
leza. Todos los hombres y criaturas tienen scntimientos
y los sentimientos son operaciones de su naturale-
za”.?%0 Puesto que son ingénitos, “no deben ser vio-
lados”.281 Por tanto, el problema no es c6mo suprimir
deseos y sentimientos, sino cémo armonizarlos con la
Razén. Si su funcionamiento “no se extravia”, entonces
armonizan con el Cielo y la Tierra282 [a férmula
general parece ser que “‘no debemos carecer de deseos,
pero debemos reducirlos al minimo”.283

Los neoconfucianos modernos salieron a la defensa
de los deseos y el sentimiento, no sélo porque éstos
son congénitos, sino también porque deseo y Razén son
inscparables. “El deseo se refiere a una cosa, mientras
que la Razén sc refiere al principio de esa cosa.” 28
“Una cosa es un acaecer. Al hablar de acaecer, no
podemos ir mas alla de las ocurrencias cotidianas tales
como comet y beber. Si hacemos de lado lo cotidiano
y decimos que ahi estd la Razdn, no serd eso lo que
los sabios antiguos reconocian ser la Razén.” 285 Mis
adn, el sentimiento, que engendra el deseo, no viola
la Razén. Por el contrario, “La Razdn nunca obtiene lo
que no obtiene el sentimiento... Cuando se¢ expresa
el sentimiento sin exagerar hacia la mucho o hacia lo
poco, se llama Razén.” 286 Cuando armonizamos sen-
timientos y deseos con la Razén, entonces nos poncmos
en armoma con el universo. Cuando todos los hom-
bres y las cosas estén en armonia con el universo,
entonces se llevard a su cumplimicnto la Ley Moral.

Al subrayar la armonia entre la Razén y “lo
cotidiano”, los neoconfucianos de los trescientos iti-

280 Ibid.

281 Yijan-Shan, 1.

282 Tu I, etc.

283 Meng-Tsé Tse-i Su-cheng, parte I, mim. 10.

284 Ibid.

285 Ibid., patte I, nim. 3.
286 Ibid.
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mos afios cxigian la vuclta de lo especulativo a lo em-
pirico, de lo universal a lo particular, de la metafisica
abstracta de Chu Hsi y Wang Yang-ming al interés
politico-social de Confucio y Mencio. En una palabra,
insistian en la “aplicacion prictica”. Este intcrés prac.
tico culminé recientemente en K'ang Yu-wei (1858-
1927) y T’an Ssc-t'ung (1865-1898), quiencs hicicron
dc yen la base de su doctrina de la “aplicacién pric-
tica” y la reforma politica. Sin embargo, la China
moderna encontré inadecuadas las filosofias tradiciona-
les, como guias para reformas sociales y politicas. Se
volvié hacia Occidente en busca de la solucién de sus
problemas. Las filosofias occidentales, estimuladas por
el renacimiento que encabezé el doctor Hu Shily, llega-
ron a ser dominantes en la Chinma del siglo xx. FEl
pragmatismo occidental, el materialismo, el neorrealis-
mo, el vitalismo y el nucvo idealismo, casi dieron a
las filosofias indigenas el golpe de gracia. Sin embar-
go, las filosofias chinas han sobrevivido, porque sus
ideales son todavia los ideales de China.287

Estos idcales han sido examinados a lo largo de la
historia china, sc les ha encontrado valiosos, v ningin
sistema filoséfico que aspirc a gozar dc un lugar perma-
nente en China tiene probabilidades de suplantarlos.
Nos referimos particularmente a los ideales de armonia
central, de relaciones cordiales entre el hombre y la
naturaleza, de la actitud ‘“igualmente-y” del dorado
medio, del humanismo, de la preservacién de la vida,
y de la plena realizacién de la propia naturaleza, del
sosiego mental, de la transformacion incesante y la
creacion espontianca, de la interaccién de los principios
universales activo y pasivo, de la armonia entre lo uno
y lo miultiple, y de la bondad dc la naturaleza humana.
Ya empicza a notarse cn la filosofia china un cambio de

287 Si se desea un resumen de la filosofia china contemporinea,
cf. mi capitulo ‘“Philosophies of China”, en Twenticth Century
Philosophy, ed. por D. D. Runes, Philosophical Library, Nueva
York, 1943, pdgs. 541-571.
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tono debido a la influencia de las filosofias occidenta-
les.288 No hay duda que Ia filosofia china scrd bautizada
por la ciencia, légica y epistemologia occidentales. Por
lo mismo, en el préximo movimiento de la sinfonia
filoséfica de China habrd notas nuevas y nucvos acor-
des, que combinardn los de la China tradicional en
z
una nueva armonia.

288 Por ejemplo, la New Rational Philosophy de Fung Yu-lan,
es el racionalismo de los hermanos Ch’eng y Chu Hsi, modificado
por el objetivismo occidental, cf. ibid., pags. 561-567.



v

EL BUDISMO COMO FILOSOFIA
DE “ASIDAD”!

por Junyiro TAKAKUSU

OBSERVACIONES PRELIMINARES

El brahmanismo, tal como estaba representado en los
Upanishads, era una filosofia de Esoidad* (Tattva) y
se basaba en la teoria de la realidad del ser. Por tanto,
su principal preocupacién era la inmortalidad de Atman
(Yo), como principio individual, y la eternidad de
Brahmin, que también se concebia como Mahatman
(Gran Yo), como principio universal. El principio
més alto, Brahman, para dcfinir ¢l cual las palabras
eran insuficientes, se definia raras veces. A veces no
se admitia ninguna definicién, como lo ejemplifican
las palabras de Yajiiavalkya neti, neti (“no, no”). A
veces se daban y discutian con toda seriedad defini-
ciones como saccidanandam, de la que volveremos a
ocuparnos.

Por su parte, el budismo era una filosofia de Asidad
(Tathata) y empezaba con la teoria del devenir, y no

1 En este capitulo hay mucho que serd extrafio y dificil al
lector occidental. Por tanto, se hace casi imperativo cierto cono-
cimiento preliminar del budismo. La dificultad se debe, en parte,
a la condensacién necesaria de tantos materiales en el corto es-
pacio de un capitulo. La dificultad aumenta por el hecho de
que el capitulo toca solamente los principios fundamentales de la
filosofia budista, y no sus fases conocidas y populares. El lenguaje
presenta también sus dificultades, pero se hizo lo posible por
evitar cualquier distorsién de significado. Estas dificultades no
disminuyen el valor del presente estudio, pues como dice el pro-
fesor Conger, “si hemos de entender los sistemas budistas, no
debemos dejarnos vencer por dificultades ordinarias”. Charles
A, Moore.

* En inglés, Thatness, de that, eso.
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admitia atman individual o universal, ni eternalismo
alguno. De acuerdo con el budismo, la realidad sub-
sistente del ser se manifiesta en un instante nico. Las
cosas vienen a ser y pasan. Nada permanece igual por
dos instantes consecutivos. Asi, el universo es un fluir
inccsante de Ondas-vitales (Samsara [Sansara]). Aun
en el budismo realista se concibe una realidad en exis-
tencia momentidnea o en el continuo de la transito-
riedad.

Los principios fundamentales del budismo fueron
resumidos por Buda en las tres partes de la negacién:
I. Ninguno de los elementos tiene yo (sarvadharma
anatmata); 2. Todas las cosas componentes son imper-
manentes (sarvasamskara anityata); 3. 'Todo es sufri-
miento (sarvam duhkham), o, para decirlo en las pa-
labras de Stcherbatsky, no hay sustancia, no hay
duracién, no hay bienaventuranza.

Aun el principio Gltimo, Nirvana, del que se de-
cia que era bienaventuranza, era, literalmente, el “es-
tado del fuego apagado de un soplo”, es decir, el estado
en que se negaban las condiciones vitales, un estado no
creado.

Vemos entonces que el budismo se basé desde el
principio cn la teorfa de la negacién, por medio de
la cual se establecié el principio de Asidad. De acuer-
do con esto podria designarse a todas las escuelas
budistas que se apoyaban principalmente en algunas
argumentaciones dialécticas, como escuelas del racio-
nalismo negativo, y que sélo llegarian a la naturaleza
estatica de Asidad como a un residuo.

Antes de que procedamos a ver el contraste pro-
fundisimo entre budismo y brahmanismo, debemos sefia-
lar que en la esfera del budismo no hay historia de
la creacién, ni creador, ni dios, ni causa primera, ni
idea monoteista. Ni encontramos tampoco huellas
de materialismo, hedonismo o ascetismo extremado.
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SaccioaNanpaM  (Brahmdn).—El indcfinible ‘““Brah-
min” (n.) fué¢ “definido” en los Upanishads como
saccidanandam. Examinaremos estas palabras. El nom-
bre “Brahman” no carece de significado. La palabra
Brih significa “crecer”, “acrecentarse”. Probablemen-
te significaba la fuente de energia de la materia y la
mente. De cualquier modo cra el nombre del “sumo
principio” (n.), del “Dios manifestado” (m.), y en
ocasiones significaba “‘oracion”. Existia desde el prin-
cipio, sin segundo, era lo real, lo verdadero. Su atributo
era saccidanandam.

sat cit anandam
Ser Pensar Alegria
Existencia Pensamiento Bienaventuranza
existente-por-si ~ omniscientc Bicnaventurado
lo real lo intelectual lo valioso

En los Upanishads ya estaba madura una idea pan-
teista, y se¢ concebia también que el principio universal
era inmancnte en el individuo. El Yo (Atman) se
convirtié gradualmente en el principio universal. El
dios supremo que los filésofos upanishddicos buscaban
y encontraron objetivamente fué descubicrto ahora,
subjetivamentce, cn su propia persona. Iira una realidad
intelectual, el Seiior del Conocimiento, el Guia Intcr-
no, la Luz de la Mente, la Verdadera Luz, €l Sumo
Esplendor. Alli donde no hay sol, ni luna, ni cstrella,
ni ldmpara, sélo Atman brilla en la sombra, y todos los
seres participan de su luz. Finalmente, se le identificé
con el Yo universal, al que se llama también Maha-
purusha (Gran Persona) o Mahatman (Gran Yo).
Por dltimo, se realiz6 la identidad mistica: Tat tvam
asi (“T4 eres ¢s0”), y Aham Brahman asmi (“Yo soy
Brahman”).

La teorfa de la Esoidad quedd, pucs, completa y fué
la conclusién de la filosofia upanishddica. Ahora nos



SEIS SISTEMAS FILOSOFICOS DE LA IN DIA EN RELACION CON EL BUDISMO

Sat (Ser)

Seccién de la Accién (Karmakanda)

(Realista)

I

Escuela Mimamsa
(Monismo realista ritualista)

Teoria de la cternidad de la voz
Seis fuentes de conocimiento

Silogismo pentamembre

11
Escuela Vaiseshika
(Pluralismo atémico)
Indivisibilidad y eternidad del dtomo

Polaridad y neutralidad del 4tomo

Teoria del efecto no inherente en la causa

Seis categorias (mds tarde 7 o 10)
de realidad (sustancia, atributo, fun-
cién, mismidad, variedad, unidad)

111
Escuela Nyaya
(Realismo 16gico)

Teoria de la no eternidad
de la voz

Dieciséis categorfas de
argumentacién

Cuatro fuentes de conocimiento
Silogismo penta- o trimembre

Cincuenta y cuatro falacias
o causas de derrota

Dignaga (c. 500 d. c.)
Légica budista

Dos fuentes de conocimiento
Silogismo trimembre
Treinta y tres falacias

Hsiian-tsang y Chi (c. 650 d. c.)
en China

Oltima sistematizacién de la Légica

Buda
566-486 a. c.

Budismo
500 aios de
su desarrollo
metafisicc y

dialéctico

Nagarjuna
Cuatro métodos
c. 125 d. ¢
de argumentacién
Dos verdades
Ocho negaciones

Cit (Conocimiento)
Seccién del Conocimiento
(Jfianakanda)
(Idealista)

v
Escuela Vedanta
(Monismo idealista pantcista)

Teorfa de la realidad ¢ identidad
de Atman y Brahmidn, los prin-
cipios individual y universal

v
Escuela Sankhya
(Dualismo evolutivo)

Inmortalidad de atman y cternidad
de prakriti, el principio natural

Sufrimiento triple

Teoria del efecto inherente en
la causa

Tcoria de la destruccién periédica
del mundo

Tres fuentes de conocimiento

Vi

Escuela Yoga
(Intuicionismo dualista meditativo)

Ocho métodos de refrenamiento en
la meditacién

Tres fuentes de conocimiento

Cuatro meditaciones inmensurables

Asanga-Vasubandhu (c. 410-500 d. c.)

Meditacién budista Yogacara
Tres fuentes de conocimiento
Cuatro meditaciones inmensurables

Bodhidharma y Huik’o en
China
(c. 530 d. c.)

Fundacién de Zen
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acercamos a los Seis sistemas de la India. La corriente
de pensamiento parece haberse dividido cn dos, aun-
que éstos fueron siempre interdependientes.

Para comodidad nuestra, supongamos que el budis-
mo surgié con esas seis escuelas de filosofia india,
aunque en realidad esas escuelas hayan sido todas
sistematizadas siguiendo al budismo. En la época de
Buda deben de haber existido algunas formas prima-
rias, o cuando menos algunos principios, de cada una
dc esas escuelas.

El Buda negaba la existencia del principio universal
y del principio individual (atman) del Vedanta, y pro-
ponia la a-yo-idad (anatman). En contraste con la Mi-
mamsa, Buda rechazaba la eternidad no sélo de ha
voz, sino de todo, y proponia la impermanencia (anitya).
De esta manera climinaba la idea de sat. A continua-
cién, cit fué negada también, y expuesta la tcoria de
la ignorancia (avidya). Al fin, no sélo quedaron eli-
minadas sat-cit, sino también anandam (alegria), para
ceder el lugar a la teoria de que todo es sufrimicnto
(duhkha).

Ademis, fueron negadas las autoridades védicas y
se denunci6 el sacrificio de animales. Aun los encan-
tamientos y brujerias del Atharva Veda fucron cstricta-
mente prohibidos. En su comunidad se rechazaba el
sistema de castas, basado en la distincién racial. La
Namada “comunidad de un solo sabor” (sangha), y
también “sangha de los nobles” (Aryas), sin que im-
portara el hecho de que las razas Arya y Anarya (no-
Arya) estaban juntas. Protesté con frecuencia, dicien-
do: “No de razas en absoluto, sino de personas tomadas
individualmente, podemos hablar como nobles (arya)
o innobles (anarya), porque habra algunos innobles en-
tre los Aryas, o algunos nobles entre los Anaryas”. En
el budismo, ¢l m4s alto grado de valor era el de “Arya
pudgala”, persona noble.

Asi, pues, cl rechazo por Buda de los principios
brahménicos fué total. Podemos decir que todos los
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elementos brahménicos fueron eliminados por completo
del budismo. Sin embargo, no era antagénico a los
otros sistemas. Compartia con Sankhya la teoria de
la destruccién periédica del sistema universal (kalpa),
asi como la prohibicién de sacrificar animales; con
Yoga, la doctrina meditativa de la inmensurabilidad
(apramana) y otras reglas de concentracién; y con
Vaiseshika y Nyaya, las ideas pluralistas y el método
légico de argumentacion.

El sistema budista era la filosofia de la autocrea-
cién. ;Qué método usé y qué posicién adoptd para
la realizacién de la vida? El punto de vista de Buda
sobre la naturaleza humana era muy pcculiar, De
acuerdo con su idea, el movimicnto-generador de los
seres era distinto del movimiento-intelectivo. El movi-
miento-generador era movimiento-sat, cs decir, particulas
reales moviéndose, micntras que el movimiento-intelec-
tivo era movimiento-cit, es decir, la energia activa mo-
viéndose. Al combinarse estos dos movimientos, for-
maban el fluir de nuestra vida.

La inteleccién de uno serd diferente de la de su
padre o su madre. Cada hombre se crea a si mismo, vy
estd credndose a si mismo, cada hombre toma su propio
camino y completa la longitud de onda de su mo-
vimiento-generador. “Movimiento-intelectivo” significa
que aun cuando nacemos con vida hereditaria y here-
damos las particulas de nuestro padre y nuestra madre,
tenemos latente en nosotros nuestra propia acumulacién
de energia intelectiva. En el budismo esto recibe el
nombre de intelecto innato o conocimiento a priori.
Es algo asi como “intelecto subconsciente”. Todo el
intelecto que podamos adquirir después de nuestro
nacimiento se llama intelecto postnatal o conocimiento
a posteriori. De acuerdo con el budismo, la educacién
deberia llevarse de tal manera que haga salir, sin de-
formar, el intelecto prenatal. Perfeccionar la persona-
lidad propia es perfeccionar el propio intelecto, es
decir, alcanzar la Iluminacién Perfecta.
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El budismo es personalista ¢ individualista de cabo
a cabo. Se aferra uno a su personalidad hasta que
alcanza su beatitud dltima. No parte uno de un sumo
principio, porque no exist¢ tal cosa. Uno mismo al-
canzard su propio sumo principio. Esc es Nirvana,
“libertad perfecta”, totalmente incondicionada ¢ inde-
terminante. Uno es - perfectamente libre, hasta para
condicionar o determinar. Hasta ¢l reino de uno es
no definido ni condicionado. Es el Nirvana de la No-
Morada.

PRINCIPIOS FUNDAMENTALES DE LA FILOSOFIA
BUDISTA

Siguiendo el procedimicnto habitual, trataré de
exponer los principios generales que deberan conside-
rarse denominador comun de todas las escuelas budis-
tas. Por el momento, expondré seis de estos prin-
cipios:

1) El principio de causacion.

2) El principio de verdadera rcalidad (Asidad).

3) El principio del totalismo.

4) El principio de indeterminacién.

5) El principio de identificacién reciproca.

6) El principio de libertad perfecta o Nirvana.

EL Princirio pE CausacidNn.—De acuerdo con el
pensamiento budista, los seres humanos y todas las
cosas vivientes son auto-creadas o auto-creadoras. El uni-
verso no es homocéntrico. Es una co-creacién de to-
dos los seres. Aun cuando el universo no sea homo-
céntrico, en tanto que los seres todos tengan propdsitos
comunes, es natural que haya grupos de tipos similares
de seres. El budismo no cree en la idea de que todas
las cosas proceden de la misma causa; pero sostiene
que todo ha sido inevitablemente creado por dos o
mis causas.

Las creaciones, o devenires, a partir de causas an-
teccdentes, contintian en series de puntos temporales
—pasado, presente y futuro—, como una cadena. Esta
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cadena tiene doce divisiones llamadas los “doce ciclos
de causaciones y devenires”. Y porque estos ciclos de-
penden unos de otros, sc les llama “produccion depen-
diente” o “cadena de la causacion”.

La férmula de esta tcoria cs la siguiente: De la
existencia de esto, eso vienc a ser; del acontecimiento
de esto, eso acontece. De la no existencia dc esto, eso
no viene a ser; del no acontecimicento dc esto, eso no
acontece.

a) Causacién por Accion-influjo.—Hay una ley v un
orden en el progreso de causa y cfecto. Fsta cs la tcoria
de la “‘secuencia causal”.

En los “doce ciclos de causaciones v devenires” es
imposible sefialar cual es la causa primera, porque los
doce hacen un circulo continuo que llamaremos Rueda
de la Vida. Se acostumbra representar la Rucda de la
Vida de la siguiente mancra:

BIN0T )
22 9 ot:‘}‘;ﬂ\ad
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Los modernos consideran, en general, que el tiempo
progresa en linea recta desde el pasado infinito, a
través del presente, hacia el futuro infinito. Empero,
en el budismo, se considera el tiempo como circulo
sin principio ni fin. El tiempo es relativo.

La muerte de un ser viviente no es el fin. En ese
mismo instante otra vida empieza a pasar por un
proceso similar de nacimiento y muerte, y asi, para
repetir la ronda de la vida una y otra vez. De esta
manera, una cosa viviente, cuando se la ve en relacién
al tiempo, forma un continuo interminable.

Es imposible definir lo que es un ser viviente,
porque estd siempre cambiando y progresando a través
de los ciclos vitales. El conjunto de las series de ciclos
debe tomarse en su integridad como representacién del
ser individual. De esta manera, cuando se ve 4 un ser
en relacién al espacio, forma un complejo en forma de
anillo. La Rueda de la Vida —en el diagrama— es una
intcligente representacién del concepto budista de un
ser viviente en relacién con el espacio y el tiempo.

La Rueda de la Vida es un circulo sin principio,
pero es costumbre empezar su exposicion en la Cegue-
ra. La Cecguera no es mis que continuacién de la
Muerte. Al morir, queda abandonado el cuerpo, pero
la Ccguera permanece como cristalizacién de los efec-
tos de las acciones cometidas durante la vida. Esta
Ceguera recibe con frecuencia el nombre de Ignorancia,
pero no debe tomarse esta Ignorancia por la antinomia
de saber: debe incluir en su significado tanto el saber
como el no saber —Ceguera o mente ciega.

La Ceguera y el Mévil del Vivir son las “dos
causas del pasado”. Son causas cuando se las considera
subjetivamente desde el presente; pero cuando se las
considera objetivamente, la vida del pasado es una vida
completa, tanto como pueda serlo la del presente.

En la vida del presente la primera etapa es la Mente
Subconsciente. Es la primera ctapa de la existencia
individual y corresponde, en la vida real, al primer mo-
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mento de la concepcidén de un nifio. Todavia no hay.
conciencia, sélo hay la mente subconsciente o el im-
pulso ciego hacia la vida. Cuando esta Mente Sub-
consciente da un paso més y adopta una forma, tenc-
mos el segundo ciclo del presente, el Nombre-forma.
El Nombre es la mente, porque la mente cs algo que
conocemos por el nombre y no podemos asir. Nombre-
forma es la etapa de crecimiento prenatal en que estin
combinados mente y cuerpo.

En el tercer ciclo se asume una forma mis com-
pleja, v se reconocen ya los seis 6rganos de los sentidos.
Estos son los ojos, las orejas, la nariz, la lengua, el
cuerpo y la mente.

El cuarto ciclo corresponde a los primeros uno o dos
afos después del nacimiento del nifio. Los scis 6rganos
de los sentidos Ilegan al cstado de actividad, con pre-
dominio del sentido del tacto. EI ser viviente empicza
a entrar en contacto con el mundo exterior.

Ahora que el ser viviente es capaz de manifestar
su conciencia, empieza a absorber conscientemente los
fenémenos del mundo exterior. Este es el quinto ciclo,
llamado Percepcién, y representa el periodo de creci-
miento de un niio de los tres a los cinco anos. Aqui
se reconoce definitivamente la individualidad del ser
viviente. En otras palabras, sc ha completado el status
de la vida presente.

Los cinco ciclos hasta aqui expuestos reciben el
nombre de los Cinco Efectos del Presente. En estos
ciclos se forma el individuo; pero cl movimiento no es
enteramente responsable de su propia formacién, por-
que las causas del pasado han impulsado el desarrollo
de estos ciclos. En adelante, el individuo cmpicza a
crear causas de su propia responsabilidad o, en otras
palabras, entra en verdadera csfera de la auto-creacién.

La primera de las Tres Causas del Presente es el
Deseo. Por medio de la Percepeién el individuo expe-
rimenta dolor, placer, sufrimiento, goce, o sentimientos
neutros. Cuando lo que experimenta es dolor, sufr-
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miento o sentimicntos neutros, no pasan cosas de gran
importancia. Pero cuando se trata del placer o goce,
el individuo sc csforzard por apoderarse de ¢l Ese
esfucrzo cs cl Desco. Produce la aficién. El primer
paso de esta aficion es cl ciclo siguiente, Aferramiento,
el esfuerzo por retcner el objeto del Desco. La tltima
ctapa de csta aficién es la Formacién del Ser. El tér-
mino Existencia se usa frecuentcmnte para este ciclo;
pero como cs un cslabén entre el presente y el fu-
turo, y el paso prcliminar al Nacimiento, crco que
le conviene miés el término Formacion del Ser.

Desco, Aferramicnto y Formacién del Ser represen-
tan las tres ctapas de las actividades del adulto, vy
constituyen, juntos, las Tres Causas del Presente. Mien-
tras un individuo goza los efectos del pasado, esta
formando ya las causas del futuro. Mientras madura
la ciruela en el arbol, estd formindose ya el huesecillo
de lIa fruta. Y para la época en que la ciruela madura
y cae al suelo, el huesecillo estd listo para producir
un nuevo arbol que a su vez producird mas fruta en el
futuro.

Dos ciclos estdn preparados en el Futuro: Naci-
miento y Muerte por Vejez, o, en una palabra, Na-
cimiento y Muerte. Cuando se les ve desde las Tres
Causas dcl Presente, Nacimiento y Muerte pueden
considerarse como cfectos. Pero cuando se les ve a
la luz dc la Rueda continua de la Vida, podemos ver el
Futuro como cl tiempo en que se abren y cierran las
causas del Presente. Los Efectos del FFuturo contienen,
también en si mismos, causas para la vida adn mds
adelante en cl futuro.

El presente es una vida completa, y también lo es
el futuro. Pasado, Presente y Futuro son, cada uno, una
vida independiente y completa. Sin embargo, Pasado,
Presente y IPuturo son términos relativos. Objetiva-
mente considerados, no hay Futuro ni Pasado. Sélo
el Presente ¢s. Un ser viviente no hace sino repetir la
vida en el Presente.
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Es claro que la teoria de la causacién en el bu-
dismo no es como la tcoria de la causalidad de la fisica
moderna, pucsto que la segunda es una tcoria fija. En
el budismo cada ciclo ¢s causa cuando sc contempla
desde su efecto. Cuando sc l¢ ve desde la causa ante-
cedente, es, a su vez, un cfecto. Puede dccirse, también,
que hay una causa en cl efecto, y un cfecto en la causa.
No hay nada fijo en esta tcorfa. Sc pucde impugnar
la teoria de la causalidad de la cicncia fisica; pero no la
teoria de la causacién del budismo.

La Ceguera, que permancce después de la muerte
de un ser viviente, es la cristalizacion de las acciones
(karma) que cl ser vivientc ejecuté cn vida, o, para
decirlo en otras palabras, la “encrgia” o influjo per-
sistente de las accioncs. Accién? es la manifestacién
dindmica de la energia mental y fisica. La forma
cristalizada o inmovilizada de esta cncrgia pucde lla-
marse Accién-influjo o energia potencial. La Accién-
influjo permanece después de que cesa la accidn, y csto
es lo que hace moversc a la Rueda de la Vida. En
tanto haya encrgia tendrd que funcionar, y los ciclos
de causacién y devenir se sucederin incxorablemente
—ciegamente— por siempre jamas.

En otras palabras, un scr viviente determina su
propia naturaleza y existencia por sus propias accioncs.
Por tanto podemos decir que cs autocreado. El acto
de autocreacién ha continuado en cl pasado por mi-
les y millones de vidas, y ¢l ser viviente ha recorrido
el circulo de los Doce Ciclos una y otra vez. Y, de
acuerdo con la accién precedente, la siguiente Rueda
de la Vida puede scr de un orden mais clevado o mis
bajo. Es decir, que un ser viviente pucde asumir cual-
quier forma de vida: forma humana, forma de Deva, o
forma animal. La transformacién incesante de la vida
se llama ondulacién de la vida (sansara).

2 La palabra ‘“‘accién” se empleard siempre como traduccién la
mas adecuada de karma.
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Con frecuencia se traduce Sansara (fluir constante)
como “transmigracién del alma”; pero es ésta una tra-
duccién muy engafiosa, porque en manera alguna se
trata de la idea de que un alma vive después de la
muerte del cuerpo para pasar a otro cuerpo. Sansara
significa la creacién de una vida nueva por influjo
de las acciones del ser viviente anterior. En primer
lugar, el budismo desaprueba la existencia del alma.
La vida es como las ondas en el agua. La vibracién
de una particula causa la vibracién de la proxima, y de
esta manera las ondas se transmiten a gran distancia.
Una onda es una vida, y la serie de vidas es Sansara. En
la teoria budista las series de vidas no prosiguen inde-
finidamente, como en linea recta. Giran en circulo y
repiten el circulo una y otra vez. La Rueda de la Vida
es un pequefio circulo de una vida, mientras que el gran
circulo (las series de Ruedas de la Vida) es Sansara.

Puesto que la autocreacién se regula por la Accién
del individuo, no dependerd de la autoridad de otro,
por cjemplo, de un dios. Ni la afecta la Accidn-influjo
de otros individuos. Sus reglas son: “Actuar por si
misma, a si misma recompensarse” y “A buena causa,
buen resultado; a mala causa, mal resultado.”

En la Accién-influjo existe la Accién-influjo indi-
vidual y la Accién-influjo comtn. La Accién-influjo
individual crea al ser individual. La Accién-influjo co-
mun crea la universalidad y los mundos donde existen
los seres vivientes. A este respecto se usan las expre-
siones “Efecto Individual” y “Efecto Comun”.

Desde otro punto de vista, puede clasificarse la
Accibn en tres clases: Accién Buena, Accién Mala y Ac-
ciéon Neutra. También, de acuerdo con la manera
como es retribuida, puede clasificarse la Accién en cua-
tro clases, a saber: Accién para recibir retribucién
inmediata, Accién para recibir retribucién en la vida
presente, Accién para recibir retribucién en la vida por
venir, Accién para recibir retribucién en una de las
vidas que siguen a la préxima.
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Hay dos maneras de considerar el proceso de deve-
nir. Suele considerarse el proceso y efecto como si
surgiese en consecuencia en relacion con el tiempo. Sin
embargo, cuando se consideran todos los factores de
los Doce Ciclos de Causacién como pertenecientes
a un ser, vemos que los posee todos al mismo tiempo.
{Por ejemplo, no abandona uno los Seis Organos de
los Sentidos para alcanzar ¢l Contacto.) Por tanto,
podemos considerar todos los factores como dependien-
tes unos de otros, ninguno sera puramente causa ni
puramente efecto, sino todos se desarrollarin simul-
tineamente. :

El budismo ve todas las cosas del universo como
“existencia que depende de una scrie de causas”. Sélo
cuando hay causa, hay existencia. Sin causa no puede
haber existencia. Ninguna existencia ¢s permanente
ni definitiva. En terminologia budista, a tal existencia
se la denomina “Existencia Condicional”. A esta ma-
nera de considerar las cosas s¢ llama “Conocer y perct-
bir la realidad como tal”. Concebir todas las cosas del
universo como devenir dindmico, es la caracteristica
del budismo.

El Engaiio es la enfermedad de la mente, mientras
que la Accién es su manifestacién fisica. El resultado
es Sufrimiento. Por ejemplo, uno puede estar enco-
lerizado en mente y obrar en consccuencia, pegando
o matando, y sufrir méas tarde la retribucién. A con-
secuencia del sufrimiento de la retribucion le vienen
a uno mds engaifios, y las acciones y retribuciones con-
siguientes, y de esta mancra se rcpite una y otra vez
el mismo vagar. Tal es la Cadena de Causacién por la
Accién.

(Quién o qué es responsable de la marcha de la Ca-
dena de Causacién por la Accién? Para explicar con
claridad esta pregunta debemos estudiar la teoria de la
Causacién por el Depésito-ideacion.
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b) Causacién por el Depdsito-ideacion (Alayavijiiana).
—Las acciones (karma) se dividen en tres grupos: las
del cuerpo, las del habla y las de Ia volicién. Cuando
uno se decide a hacer algo, es responsable de cllo y
se ve sujeto a la retribucién correspondiente, porque la
volicién es un acto de la mente aun cuando no se expre-
se en el habla o se manifieste en accién fisica. Pero
como la mente es el escondrijo mas intimo de todas
las acciones, deberd atribuirse la causacién al Deposito-
mente o Depésito-ideacién.

La teoria budista de la Idcacién divide la mente
en ocho facultades: el sentido del ojo, €l sentido de la
oreja, el sentido de la lengua, el sentido de la nariz,
el sentido del cuerpo, el sentido central (o sexta facul-
tad, manovijiiana), ¢l centro individualizador del ego-
tismo (s¢ptima facultad, manas), y ¢l centro depositario
de ideacién (octava facultad, alayavijfiana, Dcposito o
masa-ideacion.

De estas ocho facultades, la séptima y la octava
requieren cierta cxplicaciéon. El Centro Individualiza-
dor del Egotismo es ¢l centro donde fermentan todas
las ideas egoistas, las opiniones egotistas, la arro-
gancia, el amor por si mismo, y las ilusiones. Es la
fuente de todo engaio. El Centro Depositario de Idea-
cién, es el centro donde se depositan las simientes
de todas las manifestaciones (es decir, las ideas que
estdn detrds de todas las accioncs). El budismo sos-
tiene que el origen de todas las cosas es efecto de la
ideacién. Bastenos decir por ahora que el Centro Depo-
sitario de Ideacién es el “semillero” o sitio donde brota
todo lo que existe. Cada semilla (es decir, cada idea
o impresién mental) yace en el centro depositario, y
cuando brota en ¢l mundo-objeto (como accién) hay
una reflexién que vuelve a manera de nucva simiente
(idea o impresién sobre la mente). O sea, que la
mente se dirige al mundo exterior y, al percibir los
objetos, pone nuevas ideas en el deposito mental. En-
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tonces, la nueva semilla surge para reflejar a su vez otra
nueva. Asi van acumulandose y se guardan todas juntas.
Cuando estan en estado latente, sc las llama simientes,
pero cuando son activas s¢ las llama manifcstaciones.
Las viejas simientes, las manifestaciones, y las nuevas
simientes dependen unas de otras y forman un anillo
que repite eternamente cl mismo proccso. A esto
se llama “Cadena de Causacién por la Idcacion”.

Aquello que hace brotar la simiente es manifestacion
de la simiente misma. Es decir, la fuerza que mueve la
cadena de causacién no cs otra que la ideaciéon. Es facil
ver, por esta teoria de la Causacién por la Idcacidn,
que el Engafo, la Accién y el Sufrimiento se originan
en la accién mental o idecacidn.

El Centro Depositario de Ideaciéon es llevado a la
reencarnacién para que determine lo que debe ser la si-
guiente forma de vida. Ese Centro Depositario debe
verse, hasta cierto punto, como se ve el alma en otras
filosoffas y religiones. Sin embargo, de acuerdo con
la idea budista, lo que renacec no es cl alma, sino
simplemente el resultado (en forma de efectos idea-
cionales) de las acciones ejecutadas en la vida pre-
cedente. En el budismo se niega la cxistencia del alma.

Se preguntard uno de dénde viene este Centro
Depositario de Ideacién. Para explicarlo debemos es-
tudiar la teoria de la causacién por la Asidad.

c¢) Causacion por Asidad (Tathata o Tathagatagarbha).
—Asidad o Talidad es el tdnico término que puede
usarse para expresar lo indefinible dltimo, la realidad
innombrable, a la que se llama también “Matriz del
Asi-llegado”.

“Asi-llegado” c¢s una designacién cmpleada por el
mismo Buda en lugar de “yo” o “nosotros”, y que
no carece de significado especial.

Después de haber alcanzado la Iluminacién, se en-
contré a los cinco ascetas con quienes habia compartido
la vida en el bosque. Estos cinco ascetas se dirigieron
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a ¢l diciendo: “Amigo, Gautama”. El Buda los amo-
nestd advirtiéndoles que no deberian tratar al Asi-
llegado como amigo e igual; por ahora era el Ilumi-
nado, el Victorioso, el Ommnisciente. Y puesto que
habia “asi llegado” a su actnal capacidad de instructor
de los hombres, y aun de Devas, deberian tratarlo como
el Bendito, y no como viejo amigo.

En otra ocasién, cuando el Buda volvio a Kapila-
vastu, su lugar de origen, no se dirigi6 al palacio de su
padre, sino que fué a vivir al bosquecillo de banianos
a orillas de la ciudad, y de ahi salia a mendigar diaria-
mentc como tenia por costumbre. El rey Suddhodana,
su padre, no podia soportar la idea de que su propio
hijo, el principe, mendigara por las calles de Kapila-
vastu. Entonces fué a visitar a Buda en cl bosquecillo,
y lo inst6 a volver al palacio. Buda le replicoé de la
manera siguiente: “Si yo fuera todavia tu heredero,
volveria- al palacio a compartir tu lujo; pero mi ascen-
dencia ha cambiado. Ahora soy el sucesor de los Budas
del pasado, todos los culales han ‘asi ido’, como lo
hago al presente, viviendo en los bosques y mendigan-
do. Por tanto, tu majestad debe perdonarme.” El rey
comprendié estas palabras a la perfeccién y al mo-
mento se convirtié en discipulo de Buda.

Ahora bien, Asidad, o matriz del “Ast-llegado” o
“Asi-ido”, significa el verdadero estado de todas las
cosas en el universo, la fuente del iluminado, la base
de Ia 1luminacién. Cuando es estatico, es la iluminacién
misma (sin relacién alguna al tiempo, y al espacio),
pero cuando es dindmico, es en forma humana y asume
maneras y rasgos ordinarios de vivir. Asidad y la
“Matriz del Asi-llegado” son pricticamente una y
la misma cosa, la verdad ultima. En Mahayana la
verdad ultima se llama Asidad.

Ahora estamos en posicién de explicarnos la “Teo-
ria de la Causacién de Asidad”. Asidad es, en su
sentido estatico, aespecial, atemporal, indiferenciada, sin
principio mni fin, informe e incolora, porque Asidad
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misma no puede sentirse ni describirse sin su mani-
festacién. Asidad, en su sentido dindmico, puede asu-
mir cualquier forma. Cuando es impelida por una
causa pura toma una forma elevada. Cuando es im-
pulsada por causa corrupta asume una forma depra-
vada. Por tanto, Asidad es de dos estados. Uno, es
Asidad misma; el otro, es su manifestacién, su estado
de Vida y Muerte.

Hay que considerar, por tanto, tres series de causa-
ciones: a) Causacién por Accién-influjo tal como esti
descrita en la Rueda de la Vida, b) el origen de la
accion, Causacion por Depésito-ideacién, c¢) el origen
de Depésito-ideacion, Causacién por Asidad. No se
debe preguntar de dénde se origina Asidad o la Matriz
del Asi-llegado, porque es el noumeno, Asidad ul-
tima.

d) Causacidn por el Principio Universal (Dharmadhatu),
—Hemos examinado concienzudamente el origen de la
causacion, pero ain es necesario considerar las relacio-
nes mutuas de los devenires de todas las cosas y, por
lo mismo, pasamos al principio de la causacion uni-
versal.

El universo, o todas las cosas, es la manifestacion
dindmica de Asidad. Todas las cosas son reciproca-
mente dependientes, interpenetrables y no se estorban
una a otra.

“Dharmadhatu” significa “el elemento del princi-
pio”, y tiene dos aspectos: 1) el estado de Asidad o
néumeno, y 2) el mundo de la manifestacién feno-
ménica. En esta Teoria de la Causacién se le emplea
habitualmente en el dltimo sentido; pero, al hablar
del mundo ideal como realizado, deberd aplicarse €l
primer sentido.

El budismo sostiene que nada fué creado separada
o individualmente. Todas las cosas en el universo
—materia y mente— aparecieron simultineamente, to-
das dependientes unas de otras, impregnada, cada una,
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por el influjo de todas, haciendo, por tanto, una
sinfonia universal de totalidad espiritual. Si una cosa
faltara, el universo seria incompleto. Sin las demds,
una cosa no puede ser.

Cuando el cosmos entero llega a una armonia de
perfeccién, se le llama “Universo Uno y Verdadero”
o el “Depésito Loto” (““corona”). En este universo
ideal todas las cosas estarin en perfecta armonia, nin-
guna hallara obstruccién en la existencia o actividad
de otra.

Aunque la idea de interdependencia v la aparicion
simultinea de todas las cosas se llama la Teoria de la
Causacién Universal, siendo universal la naturaleza de
la aparicién, es mas bien una filosofia de la totalidad
de toda existencia que una teorfa del Origen.

De acuerdo con esta teoria, pueden concebirse cua-
tro estados del universo: 1) el real, o mundo dc la vida
actual, 2) el ideal, o mundo del principio, 3) el ideal
realizado, 0 mundo en que se aplica el principio en-
la vida actual, o el hecho y el principio armonizados,
4) el real armonizado, o mundo cn que la actualidad
alcanza la armonia en si misma.

El primero, segundo y tercer estados se compren-
den facilmente, porque son esas las ideas que discuten
con frecucncia los pensadores. Pero el cuarto puede
ser algo dificil de comprender, porque en estos ticmpos
de individualismo sc piensa habitualmente que un in-
dividuo se opone inevitablemente a otro, que las cla-
ses de una sociedad se oponen entre si, que un negocio
compite con otro. Con frecuencia se mantiene en la
ciencia fisica un pensamicnto por el estilo: una posicién
no puede scr ocupada por mds de un objcto y, por
tanto, todos los objetos se oponen entre si. Hasta
en el mundo del saber, la filosofia, por ejemplo, se
mantiene por si misma, de la misma manera que la re-
ligion y la politica. Si hemos de cstar de acuerdo con
algunos, hasta cl arte deberia tener existencia indepen-
diente, a manera de arte por el arte. Tal independencia
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de todas las ramas del saber es, de hccho, la disolu-
ciéon de la civilizacion. Pero el unir las ramas di-
vergentes serd empresa dificil, pues la disolucién es la
resultante natural de un mundo de tendencias indivi-
dualistas. .

Por otra parte, el Principio de Totalidad demuestra
que todas las cosas en ¢l mundo real deberian armo-
nizar cntre si, y adelanta las siguicntes razones: 1) por
la aparicidon simultinca de todas las cosas, 2) por la
interpretacion mutua del influjo de todas las cosas,
3) por la necesidad de la identificacion mutua entre
todos los seres (autonegacién mutua para que con-
cuerden unos con otros) para la realizacién de la
armonia, 4) por la nccesidad de unidad, o armonia,
entre los dirigentes y los seguidores para el logro de
un proposito, 5) porque todas las cosas ticnen su ori-
gen en la ideacidn, y por tanto deberfa esperarse de
ellas un ideal semcjante, 6) porque todas las cosas son
resultado de la causacién y, por tanto, reciprocamente
dependientes, 7) porque todas las cosas son indeter-
minadas y mutuamente complementarias y, por tanto,
deberia establecerse la armonia cntre todos los seres
sin ningan obstaculo, §) por ¢l hecho de que todos los
seres tienen la naturaleza de Buda latentc dentro de
st mismos, 9) por ¢l hecho de que todos los seres, del
mds alto al mas bajo, son partc de uno y ¢l mismo
mandala (circulo), 10) por la reflexion mutua de todas
las actividades, asi como en un cuarto rodeado de
espejos, ¢l movimiento de una imagen causa el movi-
miento de mil reflejos. Los escritores budistas enurme-
ran veinte razones; pero estas bastarin a nuestro pro-
posito.

EL PriNcipio DE 1A VERDADERA REALDAD (Tathata).
—Muchos de los problemas concernientes al “Asi-le-
gado”, “Asi-ido”, Asidad, o Talidad acaban de ser
estudiados en relacidon a la Teoria de la Causacién. Sin
embargo, Asidad es el fundamento Gltimo del pensa-



144 BUDISMO Y ‘‘ASIDAD”

miento budista en relacién al verdadero estado de todo
lo que existe, y merece, por tanto, que s¢ le trate con
mayor detalle.

Es natural que las gentes busquen primero la esen-
cia mas recéndita entre las apariencias exteriores de las
cosas, 0 que busquen un hecho inmutable entre cosas
cambiantes. Al no encontrar nada de esto, las gentes
tratan de distinguir lo incognoscible de lo cognosci-
ble, lo real de lo aparente, o la cosa-en-simisma de la
cosa-para-nosotros. También este esfuerzo termina en
fracaso, porque lo que eligen como lo real, o la cosa-
en-si-misma, estd enteramente fuera del alcance del
conocimiento humano. Se puede llamar a tales es-
fuerzos la blsqueda del principio del mundo o del
principio de la vida. Los métodos de investigacién
son, también, variados. Algunos son monistas o pan-
teistas, mientras otros son dualistas o pluralistas.

Frente a todos estos puntos de vista se levanta el
budismo seiiero y solitario. El budismo es ateo, no
hay duda de ello. Cuando lo interrogaban sobre la
primera causa o principio, Buda se mostraba siempre
reticente. Después de todo Buda era un hombre; pero
un hombre iluminado a la perfeccion. Como hombre
ensefd @ otros a convertirse en hombres como €l. Aun-
que las gentes se inclinan a verle como superhombre,
¢l nunca se consideré6 como tal. Era simplemente un
hombre perfeccionado. Buda no negaba la existencia
de los dioses (Devas), pero los consideraba solamente
como el grado més alto de los seres vivientes, y aptos
también para ser ensefiados por él.

En cuanto al principio de la vida, negaba la exis-
tencia de un yo o alma o de cualquier especie de cosa
que uno pudiera llamar verdadero yo, como ya hemos
visto antes. Ver la verdadera naturaleza o verdadero
estado de las cosas no significa encontrar una en muchas
o una anterior a muchas, ni significa distinguir uni-
dad y diversidad o lo estatico de lo dindmico. El ver-
dadero estado o verdadera realidad es el estado sin
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ninguna caracteristica especifica. Es muy dificil para
la mente humana comprender esta idea de una realidad
en la que no haya absolutamente ninguna “subs-tancia”.

La idea de una substancia permanente con cualidades
cambiantes estd muy hondamente arraigada en nuestros
habitos de pensamiento. Las cscuclas budistas, sin
importar cual sea, Hinayana o Mahayana, rcalistas o
idealistas, estan totalmente libres de tales hébitos de
pensamicnto, y todas mantienen la teorfa del puro
cambio sin substratum. Asi, cuando cualquier budista
habla del verdadero estado de la realidad, quiere decir
el estado sin naturaleza especifica. El cstado sin nin-
guna caracteristica o condicién especifica ¢s Nirvana,
de acuerdo con los puntos de vista generales de las
escuelas Hinayana, porque Nirvana cs el cstado de
libertad perfecta de toda servidumbre. La cscucla Rea-
lista (la Sarvastivada), que pertenece a las Hinayana,
da un paso adelante y admite que la ayoidad, la im-
permanencia y la afogosidad son el verdadero estado
de todas las cosas. La escuela Nihilista (la Satyasid-
dhi) sostiene que todas las cosas, materia y mente, son
vacias o irreales y que nada existe ni aun en el Nir
vana.

La escuela Mahayana ensefia, por una parte, que
es posible descubrir la. verdad sélo por medio de los
puntos de vista negativos sobre el devenir (la escucla
del ncgativismo, la Madhyamika), y por la otra sostiene
que la verdadera perfecci(’m puede realizarse negativa-
mente por la negacién de la naturaleza ilusoria y causal
de la existencia (la escuela del idealismo, la Vijnapti-
matra). La escuela “Corona” (la escucla del tota-
lismo, la Avatansaka) de la Mahayana, piensa que el
mundo ideal, o Mundo Uno y Verdadero, es sin ningin
individuo independiente. La escuela “Loto” (la escue-
la fenomenolégica, la Pundarika) considera que el cs-
tado manifestado cs la verdadera entidad inmanente-
en-la-naturaleza.
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Fn total, ver s6lo el hecho de que una flor cae,
es, después de todo, un punto de vista unilateral, de
acuerdo con la teoria de la impermanencia. Deberfa-
mos ver que el hecho del florecer de la flor es inma-
nente al hecho de su caida, y también que cl hecho
de su caida es inmanente al florecer de la flor. Asi, la
antitesis de la caida (extincién) y el florecer (devenir),
al sintetizarse, forman cn nosotros ¢l punto de vis-
ta de la identificacién mutua, que es ¢l punto de vista
imparcial del medio, o Via Media.

Tenemos que admitir el dicho de que vemos la
manifestaciéon del medio verdadero en cualquier color
o perfume de una flor. Esto cquivale a decir que
vemos la inaccidn en la accién y la accién en la in-
accién, la inmovilidad en el movimiento y ¢l movi-
miento en la inmovilidad, la calma en la ola y 1a ola
en la calma. Asi llegamos al verdadero estado de todas
las cosas, es decir, la Via Media. Y ¢ésta es Asidad o
Talidad. Estc punto de vista sobre cl verdadero estado
de las cosas es algo asi como ¢l punto de vista feno-
menolégico que sostiene que sdlo puede verse el ndu-
meno a través del fenémeno.

Cuando el punto de vista se expresa ncgativamente,
es la verdadera negacién o vacio, porque se niega dcl
todo cualquier estado especial de las cosas. Se conside-
ra que tal es la base dltima del pensamicnto budista.
Cuando se considera el principio fundamental desde
el punto de vista universal, se llama “el elemento-ley
o principio” (Dharmadhatu); pero cuando se le consi-
dera desde el punto de vista personal sc llama “la
Matriz del Asillegado o Asi-ido” (Tathagatagarbha),
la Naturaleza del Principio, la Naturaleza de Buda, y el
Cuerpo espiritual o de la Ley. Todos estos son sind-
nimos. No puede uno, en manera alguna, comprender
la doctrina Mahayana, sin conocer el principio de Asi-
dad o Vacio en el més alto sentido de la palabra. La
palabra “‘vacio”, en su mds alto sentido, no indica la
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“nada”. Significa “vaciado de condiciones especiales”,
“incondicionado”, “indeterminado’.

A modo de sumario: Lo indcfinible altimo, cuando
se define, lo innombrable, cuando se nombra, pueden
expresarse solamente en una palabra como Asidad. Fs
naturaleza Dharma en las cosas en general, y es natura-
leza Buda en los seres vivientes. Es Nirvana (Libertad
Perfecta) como principio fundamental de la vida, cuan-
do se han borrado todas las condicioncs terrenas. Es-
trictamente, como personalidad de Buda, ¢s Dharma-
kaya (cuerpo ideal); pero cuando Asidad se refiere al
universo es Dharmadhatu (elemento-ley o -principio).
Otro nombre para Asidad es “Matriz del Ast-llegado”
(Tathagatagarbha). Estos sindnimos son todos nombres
dados intuitivamente, y debe considerdrseles como inter-
pretaciones de la indcterminabilidad de Nirvana,

Er Princieio pEL Tortavismo (Dharmadhatu).—Fste
principio —que ha sido discutido mas cxtensamente
poco antes®— sc basa cn la causacion wuniversal de
Dharmadhatu (elemento de ley o principio), que po-
demos considerar como Ia autocreacion del universo
mismo. No deberia olvidarse que no ¢s sino una
causacién por la Accién-influjo comin de todos los
seres, y que el principio sc basa también en una sinte-
sis de dos ideas contrapuestas, Yo y ayoidad, es decir, el
mundo de uno-todo.

EL princrrio DE INDETERMINACION.—F] budismo no
tiene nada que ver con el fatalismo, pucsto que no ad-
mite la existencia de nada que se parezca al destino
o a los decretos del hado. De acucrdo con la doctrina
budista, todos los seres vivientes han asumido la vida
presente como resultado dc la autocreacién, y estan,
aun ahora mismo, absortos en la crcacién de si mismos,
0, en otras palabras, cada ser es un cstado de devenir
dindmico. Aunque ¢l grado y forma de vida varfan con

8 Véase El Principio de causacién, sec. d.
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cada nacimiento, no dcbe pensarse la division estricta
del tiempo como pasado y futuro. En realidad, sélo
hay presente. Es decir, que tencimos una larga conti-
nuidad de existencia, y que €l nacimiento y la muerte
son sélo el alza y caida de las olas en el océano de la
vida. El nacimiento y la muerte no son el destino
predeterminado del ser viviente, sino un ‘“corolario de
la accién” (karma), como los llamaron algunos. El
quc act@a deberd cosechar tarde o temprano el efecto.
Mientras experimenta el efecto ya estd sembrando de
nuevo la simiente, causando asi que la siguiente ola
de vida sca alta o baja de acuerdo con la circunstan-
cias. No hay idea de la transmigracién del alma en el
scntido ordinario del término.

Examincmos ahora, a manera de contraste, otras
escuelas filosoficas orientales. El confucianismo es un
determinismo en el sentido de que se considera ¢l Cielo
como principio basico de la vida humana. Lo mismo
es verdad respecto del taoismo, pues sostiene que Tao,
o principio vivificador, es la fuente del universo. Tam-
bién en ¢! brahmanismo de la India, se hace de Brah-
mdn el principio creador o un dios personificado. En
muchas de las escuelas filosoficas occidentales se en-
cuentran también ideas muy semejantes.

Por otra parte, el budismo sigue un método bastante
diferente. Mientras pricticamente todas las otras es-
cuelas de pensamiento empiezan por un principio fun-
damental estatico, el budismo empieza con el mundo
rcal, dindmico y sc esfucrza por realizar ¢l mundo ideal
sobre la base del principio del autocultivo. Sansara
(el Levantamiento y Caida de la Vida) no es un fluir
que avanza, sino un circulo ondulante, donde cada
onda es un ciclo de vida que aparece sobre la gran
érbita de Sansara. No tiene principio ni fin. No es
posible sefialar el principio de un circulo. Por tanto,
no hay lugar en el budismo para la idea de una pri-
mera causa o creacidn. En el Dhammapada (Libro de
la Poesia Religiosa), se describe esta idea de la manera
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siguiente: “Todo lo que somos es resultado de lo
que hemos pensado, se funda en nuestros pensamientos,
esta hecho de nuestros pensamientos.” Sin embargo,
debemos recordar que, aunque en el mundo humano
lIa volicién es libre o indeterminada, puede aparecer
como energia-instinto abstracta o deseo animal entre
las bestias y formas inferiores de vida, que son las
olas menores en la continuidad de la autocreacién.

El movimiento de la accién mental es lo que define
la forma de la vida individual. Todas las cosas, materia
y mente, no tienen substratum, alma, realidad, o nada
que se parezca al yo absoluto o ego. Lo que parece
ser real es una existencia temporal, una secuencia cau-
sal, una pequefia ondulacién en la vasta linea de olas,
el efecto de dos o mds causas combinadas.

En tanto no insista en la existencia de un principio
central, o ego absoluto, podrd uno definirse de la mane-
ra que mejor le plazca. Hablando en general, serd
satisfactorio describir o decir que uno ecxiste. Pero
es imposible definirse o describirse uno mismo en len-
guaje minuciosamente definido y exacto. Sin embargo,
no hay riesgo de perderse, porque nadie puede extin-
guir el influjo de su accién o su energia latente. Se
es, y se es del todo, una manifestacién particular de esa
energia en forma humana.

Por virtud de su propia accién puede uno obtener
su siguiente vida, y asi sucesivamente a lo largo de la
linea infinita de vidas. Puesto que no ticne centro
permanente, un ser humano se cambia a medida que
el tiempo transcurre, algunas veces para bien, en oca-
siones para mal. No existe uno aparte de las manifcs-
taciones cambiantes; pero el ciclo de manifestaciones
cambiantes, en su totalidad, es uno mismo. No hay, por
tanto, posibilidad de la desaparicién de su identidad.

La idea de la indeterminacién en ¢l mundo dc la
diferenciacién se expresa con muchos términos: “no
teniendo naturaleza especial” o “no teniendo naturaleza
definida”; “todas las cosas son vaciedad” o “no te-
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niendo estado especial”’; “todas son de existencia tem-
poral” o “todas son existencia por combinacién de cau-
sas”. “No hay substancia, no hay duracién” es la idea
radical del budismo.

Una cosa real y permanente, y un real y permanente
ya no existen en el mundo del devenir. “Sin cambio no
hay vida”, como afirma Bergson. El budismo ha en-
seflado ¢l Principio de Indeterminacién de mente y
materia desde hace 2,500 afios; pero de ¢l no ha
resultado ninguna ansiedad ni inconveniencia como las
que algunos fisicos modernos temen de la difusién de la
idea del Principio de Incertidumbre en la ciencia fisica.

Er Princirio pE IDENTIFICACION RECiPROCA.—Iden-
tificacién significa aqui unificacién sintética. Se puede
hallar significacién en la unién de dos materiales dife-
rentes, de la misma manera como dos metales forman
una aleacion. Otra especic dc identificacién puede
suponerse cuando la misma entidad parece diferente de
acuerdo con el punto de vista. La afirmacién: “La
voluntad ignorante es igual a la ilustracién perfecta”
suena extrafa; pero es la misma mente o persona, atada
en la ilusién por la voluntad ignorante, que se vuelve
ilustrada cuando su sabiduria se perfecciona. Se esta-
blece todavia otra identificacién en el caso en qué
toda la entidad es una y la misma cosa, como el agua
y la ola. Si no comprende uno el principio de identi-
ficaciéon reciproca no podra comprender el budismo
Mahayana.

La escuela Hinayana se contenta generalmente con
el andlisis, y raras veces se inclina a la sintesis. La
escuela Mahayana, por su parte, se inclina generalmente
a la identificacién sintética de dos ideas en conflicto.
Si un bando se adhiere a su propia idea mientras el otro
insiste en la suya propia, la separacién ser el resultado
natural. Y esto es lo que sucede en la escuela Hinayana.
La escuela Mahayana ensefia que uno deberia dejar
de lado su propia idea, por un momento, e identificarse
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con la posicion del otro bando, sintetizando asi, mu-
tuamente, las posicioncs opucstas. Entonces ambos ban-
dos se encontrarin perfectamente unidos. Este es real-
mente un proceso de autonegacién que se cnsefia
minuciosamente en el método dialéctico de la escuela
del Negativismo.

Esta identificacién por la autoncgacion mutua, tie-
ne, cuando se realiza, un gran valor practico al suavizar
opiniones cn conflicto o al crear una simpatia entre
bandos opuestos. De esta mancra la diversidad pucde
convertirse en unidad, el mundo se identifica con un
paraiso y la existencia ilusoria sc sintetiza con la vida
iluminada. Ideas tales como la de ver el néumeno en
el fenémeno, ver el movimiento como calma o la
calma como movimiento, identificar la accién y la in-
accion, la pureza y la impureza, la perfeccion y la im-
perfeccion, lo uno y lo maltiple, lo particular y lo gene-
ral, permanencia e impermanencia, son alcanzables por
medio de esta teoria. s una de las idcas mas impor-
tantes de la Mahayana y es indispensable para una
clara comprensién de la doctrina budista tal como se
la ensefta en esta escuela.

Er Princreio pE LiBertap PeErvecta (Nirvana)—El
afio de 486 a. c., mis o menos, presencid cl fin de la
actividad de Buda como maestro en la India. La muerte
de Buda recibe el nombre, como ¢s bien sabido, de
Nirvana: “el estado del fucgo apagado de un soplo”.
Cuando se apaga un fucgo de un soplo, nada visible
queda. Asi sc considerd que ¢l Buda habia entrado en
un estado invisible que no pucde representarse en pa-
labra ni forma.

A pesar de las bien meditadas instrucciones de Buda,
y aun antes de su funeral, algunos de sus discipulos
ya expresaban un ideal diferentc sobre el tema de Nir-
vana. Por lo cual, debemos suponer que habia algunos
que tenian una tendencia idealista y librepensadora.
Este grupo librepensador, que muchos consideran los
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precursores de la escuela Mahayana, se tomé gran li-
bertad en su interpretaciéon de Nirvana, porque Buda
no hablé mucho de €l durante su vida. Siempre que
era interrogado por alguno sobre si iba a vivir después
de la muerte o sobre la especie de mundo al que entra-
ria después de Nirvana, permanecia silencioso. Pero
no podemos decir, a causa de su silencio, que negara la
existencia del mundo de Nirvana. Cuando Buda per-
manecia silencioso a una pregunta que requeria que se
contestase “si” o “no”, su silencio significaba asenti-
miento. Su silencio a la pregunta concerniente a Nir-
vana se debia al hecho de que sus oyentes no podian
comprender la profunda filosofia que estaba de por
medio. Buda aconsejaba a las gentes que se volviesen
sus discipulos sin perder tiempo con problemas dema-
siado profundos para la comprensién del hombre comin
y corriente; quizds, después de largo cultivo como dis-
cipulos de Buda, llegarian a comprender. Es natural,
por tanto, que después de su muerte se centraran todas
las discusiones y especulaciones metafisicas en torno
al tema de Nirvana.

El problema principal del budismo, sea formalista
o idealista, concernia a la extincién de las pasiones
humanas, porque se considera que este deforme esta-
do de la mente es el origen de todos los males de la
vida humana. Es posible extinguir las pasiones huma-
nas, incluso durante la vida. Por tanto, la liberacién
del desorden de la mente es el objeto principal de la
cultura budista, y se menciona también la extincién
de pasiones, deseos, sentidos, mente, y hasta de Ia
conciencia individual.

Nirvana no comprendia ninguna idea de la deifi-
cacién de Buda. Significaba simplemente la continua-
ci6n eterna de su personalidad en el mas alto sentido
de la palabra. Significaba el retorno a su cstado ori-
ginal de Buda-naturaleza, que es su Cuerpo-Dharma,
pero no su Cuerpo-escritura como suponen los forma-
listas. Dharma significa el ‘“‘ideal” mismo que Buda
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concibié en su perfecta Iluminacién. Los idealistas
sostienen que Buda tiene el Cuerpo-Dharma, €l cuerpo
identificado con ese ideal, es decir, el cuerpo espiritual.
El ideal estaba expresado en las predicaciones de Buda;
pero esas predicaciones estaban sicmpre restringidas
por el lenguaje, 1a ocasién y los oyentes. Por tanto,
los idealistas mantienen que la escritura no es el ideal
de Buda. Este cuerpo ideal sin condiciones restricti-
vas de ninguna especie es Nirvana.

Por otra parte, los formalistas sostienen que la es-
criturd es la representacion perfecta del ideal de Buda.
De ahi que opinen que Buda vive eternamente en el
cuerpo-escritura, siendo Nirvana la aniquilacién y extin-
cién completas.

Ahora bien, permitaseme ilustrar el principio de
Nirvana a la luz del espacio y tiempo. Era una ilusién
de los filosofos, especialmente de algunos fildsofos de
la India, creer que €l espacio y el tiempo eran infinitos.
Sin embargo, el budismo nunca ha tratado al espacio
y al tiempo como infinitos, porque el budismo los toma
como materia fisica. El espacio es uno de los cinco
elementos —tierra, agua, fuego, aire y espacio— y a
veces se le representa con forma redonda como para
anticipar la moderna teoria de la curvatura del espacio.
Se dice que los 4dtomos son tan sutiles que son casi
vacios. Al tiempo lo tratan como real en algunas es-
cuelas, mientras en otras lo tratan como irreal. Pero
es de sefialar particularmente que el tiempo nunca se
ha considerado como existente aparte del espacio. Es-
pacio y tiempo son siempre correlativos.

La teoria de que el espacio es curvo, lanzada por
los fisicos modernos, ha facilitado considerablemente
la elucidacién de la doctrina de Nirvana. El universo,
o el Dharmadhatu (principio-elemento), como se le
llama técnicamente, es la regién ocupada por el espacio
y el tiempo, y donde se gobiernan todas las ondas de
existencias. Asi, en la practica, el mundo del espacio-
tiempo es el océano de las ondas de vida y muerte. Es
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la esfera de Samsara (Ciclos fluyenfes de vida), el
mundo de la creacién, de la encrgia, de la accién, de
la causacién y la ideacién, de la autocreacién, y del
devenir dindmico. Es la esfera del desco, de la forma
y la mente.

En oposicién a tal mundo, podemos presumir tedri-
camente que debe de haber una esfera aespacial y atem-
poral, de no creacién, sin causacion, y no perturbada por
las ondas de la vida y la muertec. No habrd Dharma-
dhatu (principio-elemento) cn el sentido dindmico de
la palabra, es decir, ¢l mundo de la manifestacion.
Pero habra Dharmadhatu en cl scntido estitico de la
palabra, es decir, como es en si mismo, a saber, Asidad
o Talidad, el sumo estado de Nirvana.

Dharmadhatu, o mundo real, es un mundo cir-
cundado y restringido que puede representarse de la
manera siguiente:

LA ESFERA DE LA MATERIA-MENTE.
LA ESFERA DEL ESPACIO-TIEMPO.
OE LAVIDA-MUERTE, DE LA ACCION,
LA CAUSACION, LACREACION, EL. DEVENIR.
DE SANSARA (FLUIR DE LA VIDA).

EL MUNDO DEL DESEO, FORMA, MENTE .
DE LA ACCION-INFLUJO.
NIRVANA PERSISTIENDO LAS CONDICIONES
DE VIDA.

EL REINO DE LOS FENOMENOS.




S———

PRINCIPIOS FUNDAMENTALES 155

Fuera de Dharmadhatu debe de estar el mundo no
restringido, que pucde describirse como sigue:

Acspacialidad-atemporalidad
Nirvana sin las condiciones de vida
Avitalidad-amortalidad
Ni creacién, ni causacion, ni devenir
Perfecta Huminacion, perfecta libertad
Asidad, Talidad, ¢l estado de Asi-venido, Asi-ido

Entre los textos budistas quc nos han llcgado no
encontramos pasajes que indiquen cxpresamcente estos
puntos. Sin embargo, tenemos un texto —aunque no
se ha descubicrto cl original cn la India— que conticne
la idea en forma muy scmcjante a como la he expre-
sado aqui.

Dice: “En ¢l Dharmadhatu (real) hay tres mun-
dos: desco, forma y mente. Todas las cosas creadas
o seres, nobles e innobles, igual la causa que el efecto,
estin dentro del Dharmadhatu. Sélo Buda estd fucra
del Dharmadhatu”. La idca dc este texto es prictica-
mente idéntica a la del diagrama que damos arriba.

El texto Mahayana dcl Mahaparinirvana Sutra, no
satisfecho con las elucidacioncs negativas, explica a
Nirvana en palabras afirmativas como: permanencia (en
contraste con la impermanencia del mundo), bien-
aventuranza (contra el sufrimiento humano), yo (con-
tra la ayoidad de todos los seres), y como pureza (contra
la polucién de la vida humana). Sin embargo, como
son todas cualidades trascendentales de Buda, no se
deben tomar estos términos en el sentido ordinario
de las palabras. Por ejemplo, no dcbe uno imaginarse un
lugar especial, un mundo de Nirvana, donde Buda vive
en paz y alegria, porque ¢l Nirvana de Buda es el Nir-
vana-de-No-Morada, ¢l cstado dec la Libertad Perfecta.

Un Arhat (santo) ordinario, extirpard de si toda
obstruccién causada por el deseo o la pasién, y alcan-
zard, por tanto, su propdsito de aniquilamiento. Halla
satisfaccién en la destruccién de su vida intelectual,
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porque piensa que la fuente de distincién, oposicién o
diferenciacién en las cosas yace en la conciencia. Piensa
que su estado de aniquilacién es Nirvana ideal. Con
todo, y en verdad, ha vuelto a la ceguera original (avid-
ya, ignorancia) al dejar la obstruccién del intelecto. El
puede pensar que ha abolido también la ceguera; pero
la ceguera es el principio bésico de la existencia que
no es posible eliminar asi como asi, de la misma manera
que no es posible destruir la oscuridad sin una luz.
La dnica manera de eliminar la oscuridad es traer una
luz a la habitacién. Y por virtud de la iluminacién
quedard destruida la oscuridad que obstruye al in-
telecto.

Técnicamente hablando, la extincidn de las pasio-
nes humanas se llama “Nirvana con la condicién del
‘ser’ que persiste todavia” o, en expresién maés literal,
“Nirvana con persistencia del upadhi”, aqui upadhi es
la condicién material e inmaterial del ser. En pocas
palabras, esto significa devenir una persona sin pasién
mientras se estd vivo. Se puede llamar “Nirvana con-
dicional”.

La siguiente pregunta serda: ;Qué es Nirvana sin
este upadhi que persiste? Es la extincion total de las
condiciones del ser, asi como de la pasién, o puede
llamarsele aniquilacién del ser. Este es Nirvana tal
como aparecc ejemplificado en el “Reposo Perfecto”.

La posicién formalista de Buda llega aqui a su fin
con la aniquilacién del ser. Pero los puntos de vista
especulativos de la posicién idealista, tienen un punto
de partida nuevo con ¢] paso del Buda visible al estado
invisible. Aun durante su vida, tuvo Buda libertad
perfecta en la actividad intelectual y, mientras fué
persona, fué suprapersonalmente iluminado. ;Cudnto
mas libre debe de haber sido al pasar al estado total-
mente incondicionado de Nirvana! Regres6 entonces
a su cuerpo “Espiritual”, es decir, Cuerpo-ideal. Se le
llama el Cuerpo de Su Propia Naturaleza, “Cucrpo
autonaturado”, en contradiccién con el “Cuerpo Ma-
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nifestado a Todos los Seres” (“Cucrpo para Cosas o
Seres”). Todas las teorfas de la encarnacién aparecidas
més tarde, tienen su origen en csta interpretacién de
Nirvana.

Buda tiene en Nirvana libertad perfecta para vivir
donde desee; puede actuar de la mancra que quiera, y
por eso mismo no tienc morada fija, y su Nirvana
recibe el nombre de Nirvana-de-No-Morada. El Ben-
dito puede reaparecer en este mundo cuando sienta la
nccesidad de salvar todas las cosas como Sakyamuni
la sinti6. Por tanto, Buda, de acuerdo con la posicién
idealista, no vive en ¢l mundo de la vida y muerte,
puesto que no estd atado por la causacién. Sin em-
bargo, al mismo tiempo, no descansa blandamente en
Nirvana, porque es el sufridor de los sufrimientos
de los otros.

METODOS PARA ALCANZAR EL ESTADO DE LIBERTAD
PERFECTA (NIRVANA)

Para alcanzar ese estado de libertad perfecta, el
budismo ofrece dos métodos. Uno es por medio de una
escala dialéctica, el otro, por medio de un plan in-
trospectivo (meditativo). La eleccién es incumbencia
del gusto pero depende de Ja preparacién de cada cual.

Métropo Diaricrico.—La herencia espiritual de Buda,
legada al mundo presente, era triple: la via-de-la-pers-
pectiva-Vital (darsanamarga), la via-de-cultivo-de-la-Vida
(bhavanamarga), y la via-del-ideal-de-Vida (asaiksha-
marga). La ultima, expresada negativamente como “la
via de no més aprendizaje”, es sumamente signifi-
cativa.

Buda consideraba el mundo como emanacién de la
ignorancia. Para Buda la ignorancia es causa de pric-
ticamente todos los devenires dindmicos de la vida.
Para comenzar, la ignorancia comprende el mévil ciego
de vivir, la ignorancia consciente de la nifiez, las ideas
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ilusorias o los deseos terrenos de la edad viril, las afir-
maciones erréneas, las falsas doctrinas, las supersticio-
nes, alucinaciones, crrores epistemoldgicos y la incapa-
cidad para escapar a una vida llena de perplejidades.
Es, de hecho, la actividad ignorante de la voluntad. Sin
embargo, no hay una entidad definida llamada ignoran-
cia, porque s meramente ¢l estado de ser sin cono-
cimiento. El budismo procura la destruccién de la ig-
norancia. Es necio pensar en obtener luz por Ia
destruccién de la oscuridad. Tracd una luz y la os-
curidad dejard de existir. Por tanto, el budismo empie-
za por la basqueda del conocimiento.

A los que se unen a la comunidad budista se les
ensefia, primero, el “aprendizaje triple”: conducta mds
elevada, pensamiento o meditacién mds clevados, vy
sabidurfa mds elevada. “El conocimiento y las pers-
pectivas que resultan de la liberacién de la ignorancia”
0 “cl conocimiento y las perspectivas ‘de acuerdo con
la verdad, como deberfa ser”, son el resultado del
“aprendizaje triple”. En caso de que uno esté bien
preparado para avanzar, se le ensefia cuidadosamente
la via-de-la-perspectiva-Vital. El principio central es el
Octuple Sendero. A la larga, cuando cl noble aspirante
alcanza la posicién de Buda-en-ciernes, se le adiestra
mas tarde en las Seis Perfecciones, de las cuales se
considera como mds importante la “perfeccién de co-
nocimiento y sabiduria”. El perfeccionamiento de cono-
cimiento y sabiduria es Iluminacién Perfecta (Bodhi).
De aqui se sigue naturalmente que la perfeccién de
conocimicnto y sabiduria es perfeccion de personalidad.
A tal personaje se le llama “Buda”, el “Iluminado™. Y
quien ha sido perfectamente iluminado, tiene el poder
de iluminar a todos los otros.

1) La teoria de la doble verdad: Verdad del sentido
comiin y verdad del sentido superior—Veamos ahora
cémo los filésofos budistas aplicaron el principio ori-
ginal del conocimiento y la sabiduria al problema de la
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vida, a fin de aclarar o iluminar ¢l mundo de la igno-
rancia.

Fué Nagarjuna, el mas grande y distinguido fildsofo
que ha producido la India, quien resolvio el problema
con ¢éxito. Era un talentoso pensador de la tribu
Naga, al sur dc la India, y florecié alrededor del
afio 125 d. c. en la época del Rey Kanishka. Propuso
primero la teoria de la doble verdad: la verdad del
sentido comin y la verdad del sentido superior. Por
una parte admitiria un argumento dcl sentido comin
popular como verdad, pero, al mismo tiempo, llevaria
a las gentes a una verdad més clevada fundada, diga-
mos, en una investigacién cicntifica. Gradualmente,
la verdad del sentido comun absorberia la verdad su-
perior. Las verdades antes en conflicto, al unirse, se
convertirfan en una nucva verdad del sentido comim.
Esta verdad dcl sentido comin sc confrontaria con
otra verdad atn mds alta, basada en una investigacion
concienzuda. Ambas se admitirian como verdades. En-
tonces todas las gentes empezarian a vivir sobre la base
de resultados cientificos. La ciencia sc convertiria cn
verdad del sentido comtin. Sin embargo, un cientifico
atn mds avanzado aparcceria y declararia insostenible
las suposiciones de los vicjos cientificos. Si los cientifi-
cos modernos marchan al par de los fildsofos, quizas
llegara cl dia cn que los filésofos representaran la verdad
del scntido comian del mundo. (Claro que estos ejem-
plos pueden ser demasiado modernos.) Una ilustracién
a lo quc acabamos de dccir serfa:

A verdad del sentido comin
B verdad superior
AB verdad del sentido comun
C verdad superior
ABC verdad del sentido comin
D verdad superior

Y asi hasta llegar a la verdad suprema, la de Asidad,
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negativamente, por la negacién de todas las verdades
del sentido comun especiales, unilaterales o parciales.

Durante la época de Nagarjuna el problema fué el
de ens o nonens. Buda dijo en una ocasién: “Todo
existe”. En otras dijo: “Todo es vacio”, “Nada exis-
te”. Se negaba el yo, el yo individual (Atman) y el
yo universal (Brahman). “Ni sustancia, ni alma, ni
permanencia, ni duracién” era la idea del Buda. Por
tanto, pueden haber existido aun en la época de Buda,
una al lado de la otra, una tendencia nihilista y una
tendencia realista.

Después del Nirvana de Buda, hubo un periodo de
gran confusién en ¢l pensamiento budista, que durd
algunos siglos. La Sarvastivada (escuela del todo-existe),
la escuela realista, parece haber sido la primera en sis-
tematizar sus ideas. Estos pensadores hicieron una
vasta recopilacién de la literatura de la filosofia Abhi-
dharmaka (dharma superior). A esta escuela realista
se la llamé Vaibhashika (opcionalista). Contra este
realismo se sistematizé la escuela nihilista de Hari.
varman (250 d. ¢.). Cuando el ens (sat) es verdad del
sentido comun, el non-ens (a-sat) es verdad del sentido
superior. Sin embargo, cuando ambas, unidas, se con-
vierten en verdad del sentido comin, la negacién de
ambas serd la verdad del sentido mds alto. Esta es Ia
filosofia de Nagarjuna de la “perspectiva media” (ma-
dhyamika). La teoria de dejar atrds continuamente la
verdad comin, implica la apropiacién dec la verdad tras-
cendental y es, al mismo tiempo, una negacién gradual
de la verdad comin, sicmpre intensivamente enri-
quecida.

2) La dctuple negacién del devenir—Nagarjuna pro-
puso entonces otra negacién total del mundo de los
fenémenos: ni nacimiento ni muerte, ni permanencia
ni extincién, ni unidad ni diversidad, ni ir ni venir.
Esta Negacién Octuple (en cuatro parcs) cs la base
de esta filosofia negativista. Esta teoria de la Negacién
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Octuple es la negacién universal de todo devenir dina-
mico. La negacién de los fendémenos significa que el
estado de ser no cs real, sino que es una onda causal,
una existencia relativa, sélo temporal, transitoria y no-
minal. El pensamiento de que existen los fenémenos
es ilusorio y crréneo. Si se afcrra uno a cualquiera de
las dos posiciones, al ens o al non-ens, o a un ens con-
dicional o a un non-ens condicional, se ticne sélo una
idea parcial, unilateral, y no se podri realizar nunca
la verdadera Via Media. La tcoria de la Via-Media-
Ideal puede alcanzarse tinicamente por la ncgacion total
de ens y non-ens. La negacion es el anico camino para
llegar a la verdad suprema. La “Via-Media-Ideal” de
Nagarjuna es idéntica a la verdad suprema.

3) La base cuddruple del argumento dialéctico.—La
tereera teorfa de Nagarjuna es el establecimicnto de
Cuatro Bases dec Argumentacién. El argumento cud-
druple, por ejemplo, cn cuanto a la causa, cs: 1) auto-
causado (como autoexistente); 2) causado por otro;
3) causado por ambos a una; y 4) causado por ninguno
(por ejemplo: en la escuela materialista que no admite
causa). Todos éstos son ncgados: “no causado por si
mismo”’, “no causado por otro”, “no causado por am-
bos a una”, “no causado por ninguno”. Estas nega-
ciones parecen haber sido dirigidas contra algunas doc-
trinas que prevalecian por entonces. Pero ¢l método
cuddruple de argumentacién se hizo aplicable a cual-
quier problema que esperasc una rcspuesta de “si” o
“no”, tenemos: 1 “si”’; 2 “no”; 3 o “si” o “no”, de-
pendiendo de las condiciones; 4 ni “si” ni “no”. Asi
tenemos ens, non-ens, o ens o non-ens (condicional), y
ni ens ni non-ens. Un argumento no puede tener otra
forma que estas cuatro. Sin la investigacién de estos
cuatro aspectos no puede resolverse satisfactoriamente
ningin problema. Las gentes juzgan con frecuencia
desde los puntos opuestos de “‘si” 0 “no”, y no piensan
en ¢l caso de “o si 0 no, de acuerdo con las condiciones
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que se ofrezcan”. El punto cuatro, “ni ‘si’ ni ‘no’”,
puede tener un doble significado. Puede significar “la
pregunta no me importa” o ‘“‘estoy por encima de ‘si’
y ‘no’”. Desde el punto de vista del cuarto argumento,
Nagarjuna negaba la realidad en las cuatro manifesta-
ciones como se explica en la Negacién Octuple. La
onda vital es vacio, esto es, todos los elementos son
vacio porque devienen vacios de todo rasgo especifico.
Esta es la verdad omnitrascendente, el sumo princi-
pio, porque acaba con todas las ideas pluralistas. Esta
es la Via Media, el Medio Dorado, porque todas las
inclinaciones a un lado u otro, todas las posiciones
parciales, se eliminan. Es sunyata (vacio) absoluto.
Asi somos llevados al ideal supremo, el de la Via Me-
dia. Y de esta manera se llega a Asidad negativamente,
como lo que queda.

4) La teorfa de la Via-Media-ideal.—La verdad supre-
ma —o puede llamirsela lo verdadero Real— es la
Via Media, €l Medio Dorado. En Nagarjuna, la Via
Media es simplemente la posicién media (madhyamika)
y es sinénimo de la “Verdad Suprema”, “la posicién
que no ticne inclinacién, ni tendencia, ni aficién, ni
rasgo cspecifico”. Ahora lldmase a csta Via Media
el Ideal. El Ideal de la escucla ens (realismo) es la
via media entre la inclinacién hedonista y la tendencia
pesimista. El Ideal de la escuela non-ens (nihilismo)
es la via media, es decir, la verdad alcanzable por la
admisién de la no realidad de todas las cosas o seres:
no yo, no permanencia, no realidad de todos los ele-
mentos (dharma) y Nirvana no condicionado (extin-
cién). ElIdeal de la escucla o-ens-o-non-ens (idealismo)
es la via media entre ens y non-ens, pero es, en una
manera, la escuela del condicional ni-ens-ni-non-ens. Es
“ni ens”, porque se niega enteramente el ens del mundo
exterior (materia y forma), y es también “ni non-ens”
porque se niega el non-ens del mundo interior (mente).
Esto es, se afirma el ens de la mente-mundo. Por
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tanto, los idealistas llaman a su Ideal la Via Media
de niens-ni-non-ens. Sin embargo, a decir verdad, la
Madhyamika es realmente la cscuela de ni-ens-ni-non-
ens, porque niega por igual ¢l ens v ¢l non-ens.

5) La teoria de la identificacién reciproca de cualquier
pareja de ideas opuestas— Otra fasc dcl método dia-
léctico es la teoria de wuna Identificacién Reciproca
de cualquier pareja de ideas opucstas, que ya ha sido
tratada arriba.

Miropo pE Meprtacién.—Todos los principios bisicos
del budismo s¢ funden cn la via-de-cultivo-de-la-Vida,
que es, en realidad, la aplicacién de la perspectiva-vital
a la vida préactica. En cuanto a la realizacién del ideal-
de-vida, la teoria de la libertad perfecta (Nirvana)
habla por si misma. Es un cstado, aespacial, atemporal,
de no condicién, de no morada, de no limitacién, en
absoluto. Negativamentc, Nirvana es “extinciéon”, “ne-
gacién total”, “indeterminacién indiferenciada”; pero,
positivamente, es libertad perfecta. Es idéntico a la
INuminacién Perfecta (Bodhi). Pucde alcanzarsc Nirvana
por medio de la meditacion y la contemplacion, en
caso de que parezca todavia insastifactoria a alguicn
la teorfa del método dialéctico. El budismo es pan-
sofismo.

Si digo que cl budismo es negativo como raciona-
lismo y pasivo como intuicionismo, podrd parecer a
algunos que no tiene que ver con la vida real. Por el
contrario, es una filosofia de la autocrcacién y cnsefia la
via-de-la-perspectiva-Vital, la  via-de-cultivo-dela-Vida,
y la via de realizacién dcl ideal-de-Vida. Puesto que
¢l budismo toma en scrio la integracién de la concien-
cia, ¢l método empleado deberia ser exhaustivo y
negativo para eliminar todas las posibilidades de errores
y perplejidades. Si se busca la plenitud de la visién
profunda, o sea, la perfcccidn de conocimiento y sa-
bidurfa, no deberia uno detenerse en el mundo de la
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transitoricdad o enredarse en el alambre del apego.
Porque sin autodisciplina no habri actividades mcntales
equilibradas, y sin cquilibrio, no hay visiéon profunda.
Por tanto, Buda ensefa el aprendizaje triple: discipli-
na mis clevada, pensamiento més elevado, o meditacién,
y vision profunda mas clevada. Estas tres cosas son
inseparables. El ideal del Buda en cicrnes es la Séxtuple
Perfeccién: caridad (para otros), disciplina (para si
mismo), resignacion (en las fatigas del trabajo), bravura
(en ¢l esfucrzo), contemplacién (meditacién) y sabi-
duria (visién profunda). La visién profunda no puede
aleanzarse sin las cinco primeras, cspecialmente la me-
ditacion.

Buda contemplé bajo cl arbol bodhi los doce ciclos
de causacién, primero en su orden, luego al revés, “esto
cs, luego eso es; esto no es, lucgo eso no es”, siendo
todos interdependientes. Cuando alcanzé la perfecta
iluminaci6n, y cstaba a punto de predicar su ideal, me-
dité otros 49 dias sobre cémo, dénde, a quién ensefiar.
Cuando empezd su magisterio, ensefiaba sobrc la vida
real del sufrimiento, lo cual era ficil dc demostrar o
intuir. “Vejez, dolor y muerte son sufrimiento. FEl
nacimiento no es alegria, porque acaba en la mucrte, la
union no cs alegria, si acaba en la separacion.” Cuando
las gentes cmpezaron a comprender la durcza de ia
vida, les ensciio a no dejarsc engaiiar por la apariencia
de la alegria, sino a enfrentarse al sufrimiento como
sufrimiento. Sus Cuatro Verdades Nobles, que han
de ser creidas por los nobles, son: 1. Sufrimiento;
2. Causa de sufrimicnto; 3. Extincién del sufrimicn-
to; 4. La via a la extincién del sufrimiento. Las
Verdades 1 y 2 son reales, las 3 v 4 son ideales. Lo
que son-¢éstas deberia saberse en la primera etapa del
aprendizaje (investigacién) de acuerdo con la via-dela-
perspectiva-Vital.  En scguida, deberfa comprenderse
plenamente la Verdad del sufrimiento. La causa del
sufrimiento deberia extirparse. La cxtincién del sufri-
miento, experimentada plenamente (o intuida), y la
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via que conduce a la extincién del sufrimiento deberia
cultivarse (o practicarsc). A csto dcberia seguir la
segunda etapa del aprendizaje (realizacién de acuerdo
con la via-de-cultivo-de-la-Vida. En tercer lugar, se ha
conocido ya la Verdad del sufrimicnto, se ha extirpado
su causa, s¢ ha conscguido su cxtincién, y se ha culti-
vado la via que lleva a la cxtincién del sufrimiento.
Esto constituye la tercera ctapa del aprendizaje {per-
feccién), la ctapa de no-mis-aprendizajc.

La via a la extincién dcl sufrimicnto cs la bien
conocida Via Octuple de lo noble, a saber: recta pers-
pectiva, pensamiento puro, accién pura, memoria pura,
esfuerzo puro, medios de vida puros, palabra pura, con-
templacion pura. Fstos son principios ¢ticos, pero
son, al mismo tiempo, religién, por medio de la cual
se alcanza la perfeccion de la personalidad y se lleva
la autocreacién a su plenitud.

Aunque al principio suprcmo sc llega principal y
definitivamente por medio de Ia meditacién, debemos
darnos cuenta de que los budistas usan otros métodos
de autocultura a fin de alcanzar la meta idcal. Las
escuclas budistas que emplean de preferencia el método
de meditacién (dhyana) pucden llamarse escuelas del
intuicionismo, cn las que sc intuye Asidad cn difcren-
ciaciones, sicndo inscparables néumeno y fenémeno.

El método de meditacién cs doble: 1) meditacién
Tathagata y 2) meditacién Patriarcal. Buda cnseiid
la primera, junto con sus otras ncsciianzas, micntras
que la dltima fué trasmitida solamente en Japén, sicndo
el patriarca fundador Bodhidharma, un indio quc vino
a China en 520 d. c¢. Este segundo método cs ¢l que
hoy dia llamamos Zen.

1) Meditacién Tathagata (Nyorai Zen)—Como he-
mos visto, la existencia de la meditacién suprema de
los Tres Aprendizajes, la contemplacién de las Seis
Perfeccioncs, y la meditacién pura de Ia Via Octuple
de la perspectiva-Vital, demucstran que la meditacién
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es uno de los factores mds importantes en la enseiianza
del budismo. La meditacion es la “base de la accién”.
El objeto de In meditacion en Buda parece haber sido
alcanzar, primcro, tranquilidad o calma de la mente
y, después, actividad de la visién profunda.
a) Calma (Samatha)
Ha de practicarse una quintuple restriccién de
la mente:

1.

Meditacion sobre la impureza de la vida mun-
dana, ajustar la mente con respecto a la pasion
y la avaricia (individual).

Meditacién sobre la miscricordia, cultivar la
idea de la simpatia por otros y contener
la tendencia a la colera (universal).

. Meditacién sobre la causacién, deshacerse de

la ignorancia (individual).

Meditacién sobre la diversidad de reinos, ver
la diferencia de posiciones y deshacerse de la
perspectiva egoista (universal).

. Meditacién sobre respiraciones, para ayudar

la concentracién y curar la tendencia a la
dispersion mental (individual).

Cuando la defectuosa mente de uno ha sido
ajustada y sc ha obtenido la calma, entonces
pasa a lo siguiente.

b) Visién profunda (Vipasyana)
Retencién cuddruple de la mente.

1.
2.
3.

4.

Se medita y comprende plenamente la im-
pureza del cuerpo.

Se meditan y comprenden plenamente los
males de las sensaciones.

Sc medita y comprende plenamente la eva-
necscencia o impermanencia de mente y pen-
samientos.

Se medita y comprende plenamente la transi-
toricdad de todos los elementos o ayoidad.

Estas pricticas se llaman “bases de accién”, que
es uno de los modos de meditacién analitica. En el
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Visuddhimagga sc dan cuarenta meditaciones semejan-
tes, con los temas correspondientes de meditacion, a
saber: Los diez universales, las diez impurezas, las diez
reflexioncs (reflexién sobre Buda, sobre la doctrina,
etc.), los cuatro cstados sublimes (amistad, compa-
sién, etc.), los cuatro estados informes (la infinidad
del espacio, de la concicncia, cte.), la percepei6n tnica
(de lo aborrecible dc la nutricién), y el andlisis 4ni-
co (en los cuatro elementos).

La via ordinaria dc meditacidén ¢s como sigue:

Arreglad vuestro asiento convenientemente, scntaos
erecto, con las piernas cruzadas, con los ojos no del
todo cerrados, no del todo abiertos, con la mirada
puesta 10 o 20 pies adelante de vos.

Podréis estar correctamente sentados; pero vuestro
cuerpo pucde moverse a causa de vuestra respiracion.
Contad vuestras inhalaciones y exhalaciones como uno, y
luego contad lentamente hasta 10, nunca mds alla.

Ahora, vuestro cuerpo podrd parecer recto y calmado;
pero vuestro pensamiento pucde andar moviéndose. De-
béis meditar sobre la impureza del ser humano cn la
enfermedad, en la muecrte y después de la muerte.

Cuando estéis bien preparado para contemplar, em.-
pezaréis a adicstraros cn la concentracion meditando
sobre los diez universales.

Es una unificacién meditativa de diversos fenémenos
en uno de los dicz universales, a saber, azul, amarillo,
rojo, blanco, ticrra, agua, fuego, airc, cspacio, concien-
cia. Aqui meditaréis sobre ¢l universo hasta que se
convierta para vuestros ojos cn un bafio de un solo color
o un aspecto de un elemcnto.

Si meditais sobre agua, el mundo en torno a vos
se tornard cn sélo agua corriente.

Tal proceso de mieditacién es comun a la Hinayana
y a la Mahayana, y cs la caracteristica de la meditacién
Tathagata,
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2) Meditacién patriarcal (Soshi Zen).—La historia del
Zen es mitica. Se dice que un dia, Brahma vino a
Buda, que vivia en el pico Buitre, le ofrecié una flox
kumbhala y le pidi6 que predicara la ley. Buda ascendid
al asiento Ledn y, tomando la flor, la tocd con los
dedos sin decir una palabra. Ninguno en la asamblea
comprendié el significado de aqucllo. Sélo el venerable
Mahakasyapa sonrié de alegria. El reverenciado por el
mundo dijo: “La pitaka (coleccién de escrituras) del
Ojo de la Verdadera Ley estd confiada a ti, joh Maha-
kasyapal Acéptala y pasala a la posteridad.”” Cierta
ocasién Ananda le pregunté cudl era la transmisién de
Buda, Mahakasyapa dijo “;Anda y baja el astaban-
deral” 4 Ananda comprendi6 al momento. Asi fué pa-
sado sucesivamente el signo de la mente. El vigésimo
octavo patriarca a partir de Buda fué¢ Bodhidharma,
quien fué a China en el afio 520 d. c.

Mis tarde Bodhidharma fué al monte Wut’ai donde
permanecid nueve afios y, con €l rostro vuelto hacia
un acantilado detrds del edificio, medité en silencio.
Bodhidharma transmitié su idea a Huik’o (Eka) quien
a su vez la transmitié a maestros Zen, postcriores, de
China y Japén.

Zen contiene mucha filosoffa, pero no cs una filo-
soffa en ¢l sentido ordinario de la palabra. Zen cs la
cscuela mas religiosa de todas y, sin embargo, no cs una
rcligién cn el sentido corriente de la palabra. No tiene
escrituras de Buda, ni sigue ninguna disciplina expuesta
por Buda.

A menos que tenga un sutra o un texto vinaya (dis-
ciplina), ninguna escuela o secta parecerd budista. De
acucrdo con las ideas de Zen, sin embargo, aquellos que
sc apcgan a palabras, letras o reglas, que han sido ex-
puestas, no pueden nunca penetrar la verdadera idea
decl que habla. El idcal o verdad concebido por Buda

4 Un astabandera es la senal para indicar que estd predicindose
en cse sitio.
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deberfa de scr diferente del predicado por él, porque la
predicacion estd condicionada nccesariamente por el len-
guaje que habla, por los oycntes a quicnes se dirige, o
por el medio ambiente en el que ¢l y el auditorio estin
colocados. Lo que Zen procura, es cl ideal de Buda,
puro e incondicionado. La cscucla se llama también “la
escuela de la mente de Buda” (Bushin Shu). La mente
de Buda es, después de todo, una mentc humana. Sélo
la introspeccién de la mente humana pucde conducir al
aspirante hasta la perfecta iluminacién. ;Pero cémo?

El sentido general del budismo es dejarle a uno ver
y caminar rectamente. La manera de ver es diferente
de la manera de caminar. Las gentes caminan, con
frecucencia, sin ver el camino. Las religiones, general
mente, dan gran importacia a la practica, esto es, a la
manera de caminar; pero descuidan la actividad intelec-
tual para encontrar el camino recto, es decir, el como
ver. Para juzgar si ¢l camino que vamos a tomar es o
no el debido, importa, antes que nada, la ciencia, y to-
das las ramas de la ciencia son bien recibidas en ¢l bu-
dismo. Pero a medida que proseguimos descubrircmos
que la filosofia ¢s mucho mdas importante que cualquicra
otra cosa. El budismo cs una filosofia en el sentido
més amplio del término. Fn caso de que la ciencia y
lIa filosofia no den resultados satisfactorios tenemos
que recurrir al método Zen de meditacion para obtener
vision profunda en cualquier problema dado. Primero,
encontrar el camino y empezar a caminar por él. Los
pasos adquiridos por la meditacién, pueden llevarlo a
uno a través del flujo de ondas de la vida humana,
o por encima y mds alli de la regién aérca del mundo
celeste (Forma e Informidad) y pueden, finalmente,
hacerle a uno perfecto e iluminado como ¢l Buda. La
conternplacién es ¢l ojo que sirve para dar visién pro-
funda y, al mismo tiempo, pies para caminar debida-
mente. Zen (meditacion y concentracién) es la lente
donde se concentrardn diversos objetos exteriores para
ser dispersados de nuevo e impresos en las placas ne-
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gativas interiores. La concentracién en la lente misma
¢s samadhi (concentracién) y, mientras mas profunda
sea la concentracion, més ripido serd el despertar del
intelecto intuitivo y la sabiduria. La impresién ulterior
en la pelicula negativa es prajiia (sabiduria), y ésta es la
base de la actividad intelectual. A través de la luz de
la “visién profunda” o sabiduria, pasamos revista una
vez mas al mundo exterior de la diversidad, de manera
de funcionar o actuar apropiadamentc hacia la vida real.

La meditacién del Zen Patriarcal no es, por tanto, un
método analitico como la ciencia, ni es un método sin-
tético como la filosofia. Es un método para pensar
sin pensamiento ordinario, trascendiendo todos los mé-
todos de la argumentaciéon loégica. Pensar sin ningin
método para pensar, es dar oportunidad a que despierte
el intelecto intuicional o sabiduria. Otros métodos de
meditacién, como los que ensefia I Hinayana, la Yoga-
cara de la pseudo-Mahayana, el método abrupto de “cal-
ma y visiéon profunda” de la escuela Tendai, o la Yoga-
cara mistica de la escucla Shingon, pueden usarse si el
aspirante lo desea, pero no son necesarios.

Un sumario de las idcas peculiares de Zen es como
sigue: “de mente a mente fué trasmitido”; “no expre-
sado en palabras ni escrito con letras”; “fué¢ una tras-
misién especial, aparte de la ensefianza sagrada’; “mira
directamente el interior de la mente humana, compren-
de su naturaleza y conviértcte en Buda iluminado”; y “el
cuerpo mismo de la mente misma cs Buda”. La idea
fué¢ muy bien expresada en el himno de Hakuin sobre
el sentarse y el meditar (za-zen): “Todos los seres son,
originalmente, Budas; es como el hielo y el agua: sin
agua no habra hielo. Esta misma tierra es el pafs del
loto y este cucrpo es Buda.”

Generalmente, las expresiones y afirmaciones de Zen
son muy ingeniosas y paraddjicas, pero la idea bésica
es la identidad de ens y non-ens. Por ejemplo, el “estado
verdadero no es ningtn estado (especial)”; “la puerta
de Dharma no es puerta”; “el conocimiento sagrado no
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es conocimicnto”. La identificacién mutua de dos ideas
opuestas, tales como blanco y negro, bicn y mal, puro
e impuro, u otras semcjantes, resulta de la meditacién
profunda. “El cuerpo idcal no tienc forma, sin embargo,
de él puede salir cualquicr forma.” “La boca dorada no
tiene palabra, sin cmbargo, de ella pucde brotar cual-
quier palabra.” Con frecuencia se hallan muchas ideas
por el estilo.

Sin embargo, hay en Zen un proceso peculiar. Para
concentrar la mente en meditacién silenciosa, se da al
aspirante un koan (tema publico), para probar su ade-
lanto hacia la iluminacién. Al recibir un koan va uno
a sentarse en silencio eén la sala Zen. Tienc uno que
sentarse comodamentc, con las picrnas cruzadas, y en
buena postura, con el cuerpo erguido, con las manos
en el signo de meditacién, y con los ojos ni muy abier-
tos ni muy cerrados. A esta postura se llama za.zen
(sentarse y meditar) y puede continuar por varios dias
y noches. La vida diaria —alojamicnto, comida, suefio,
natacién o bafio—, deberia rcgularse apropiadamente.
En primer lugar, se exige y guarda estrictamentce el tri.
ple silencio, es decir, no debe pronunciarse palabra ni
hacerse ruido mientras se medita, come o baiia. En
la sala Zen hay un saccrdote superintendente que la
recorre de vez en cuando con un gran palo plano, y
si alguno duerme, bosteza o muestra una actitud distrai-
da, lo premia con una dosis de azotcs. A veces tiene
Jugar un didlogo publico llamado mondo (pregunta y
respuesta) y los estudiantes viajeros hacen preguntas
al maestro, quien responde, sugiere o regafia. Cuando
un estudiante o cualquier aspirante piensa que estd
preparado en el problema, hace una visita prnivada al
retiro del maestro y le cxplica lo que comprende y
propone para resolver la cucstién. Si el maestro se da
por satistecho acordard su sancidn, si no el candidato
debera seguir meditando. -

El Zen, que se practica en general cn un retiro del
bosque, parece mantenerse muy lejos del mundo real,
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pero la inclinacién general de la mente de las gentes de
Zen es hacia la estricta observancia de las reglas y
el cumplimiento minucioso de la disciplina. Sus idca-
les se expresan inmediatamente en su vida diaria y en
sus experiencias personales. En general, son muy pric-
ticos. Las famosas palabras de los patriarcas Zen, tales
como “no hay trabajo, no hay comida”, “un dia sin
trabajo es dia sin comida”, “cada dia, buen dia”, “re-
cordad diariamente el camino”, “la vida es la ensefian-
za”, “ir, estar, sentarse, o recostarse constituyen la
ensefianza sagrada”, ejemplifican su aplicacién prictica
de los ideales. Podemos decir sin titubeos que se re-
quicre adiestramiento para oir una voz en el silencio,
para hallar accién en la inaccién, movimiento en
la inmovilidad, o preparacién en la paz, y serenidad
en la muerte. Tal tendencia debe de haber sido atrac-
tiva para la clasc guerrera, produciendo asi, a la larga,
la via de la conducta caballeresca (bushido).

Ademis, cuando vemos que el influjo de Zen es tan
facil de discernir a primera vista en el Japon, en su lite-
ratura, drama, pintura, arquitectura, artes industriales, y
en la vida social (ceremonia del té, cocinamiento de los
vegetales, arreglo de las flores, decoracién de las habita-
ciones) y, actualmente, en el adiestramiento educativo
del Japén, se verian las ideas Zen como casi inseparables
de la vida nacional de todo el pais. Probablemente el
ideal nacional de simplicidad, pureza y sinceridad puede
hallar su mds apropiada expresién en la prictica Zen
del budismo.

CONCLUSION

En los sistemnas budistas van juntas la investigacion
por uno mismo y por la discusién con otros; la me-
ditacién por uno mismo y la ensefianza de otros. Cuando
se ha formado la perspectiva Vital se la aplica inme-
diatamente al cultivo de la Vida, apuntando a la rea-
lizacién del ideal de Vida. Esto es filosofia, pero al
mismo tiempo religién; y no hay, de hecho, distincién
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alguna entre las dos. No debe pensarse que estas dos
no estin diferenciadas todavia en el budismo, sélo por-
que el budismo sostiene que no debe separarselas.
Porque de hacerlo asi terminarian en divertimiento fi-
losético o creencia supersticiosa. Algunas ideas budis-
tas parecerdn puramente teéricas; pero mo hay idea
budista, no importa que sea negativa o pasiva, que no
tenga aplicacién a la vida real.

Asi, en el budismo, la filosofia se convierte de in-
mediato en ética. Por ejemplo, la teoria de la ayoidad
se fundird inmediatamente con la negacién de toda
idea egocéntrica; se convertird uno en noindividualista,
no pensara en su propio interés, se volvera altruista, no
egoista. Una negacién de todo devenir en el mundo
real, podrd parecer espantosa a primera vista; pero
cuando se la aplica a la vida real, se convierte cn auto-
negacion, en negacién de todas las ideas parciales, de to-
das las perspectivas unilaterales, en eliminacién de todo
apego, en preparacién para la plenitud final de la visién
profunda, ¢l estado de Nirvana, la libertad perfecta,
una Asidad incondicionada no determinada. De esta
manera, ningdn principio negativo o perspectiva pasiva
permanecerdn negativos o pasivos cuando sc les aplique
al cultivo de la Vida. Todo ticnde a la generalizacién
del Ideal.
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UNA INTERPRETACION DE LA
EXPERIENCIA-ZEN

por Daiserz TEITaRO SUZUKI

1

La filosofia del budismo Zen es la de] budismo Maha-
yana, porquc no es mds que un desarrollo del dltimo.
Pero este desarrollo tuvo lugar entre gentes cuya psico-
logia o mentalidad varia mucho con respecto a la
mentalidad india de la cual es producto ¢l budismo.
Me parece que €l budismo, después de Nagarjuna y
Vasubandhu y sus seguidores inmediatos, ya no podia
seguir creciendo saludable en su suclo original; tenia
que ser trasplantado a fin de desarrollar un aspecto
sumamente importantc que hasta entonces habia sido
totalmente descuidado —y porque, a causa de este
descuido, perdia paulatinamente su vitalidad. El as-
pecto mds importante del budismo Mahayana que se
desarroll6 en el clima mental de China fué Zen. Si bien
China no llegd a comprender el Kegon (o Avatansaka)
o el sistema Tendai del pensamiento Mahayana, en
cambio produjo a Zen. Esta fué realmente una contri-
bucién Gnica del genio chino a la historia de Ja cultura
mental, y a los japonescs se debié que se mantuviera
escrupulosamente vivo cl verdadero espiritu de Zen y
que sc perfeccionara su téenica.

Cuando se pregunta qué cs Zen, es dificil dar una
respuesta que satisfaga al interrogador comin y co-
rriente.  Por ejemplo, cuando se pregunta si Zen es
filosoffa o fe rcligiosa, no puede decirse que sea ninguna
de las dos, en tanto comprendamos estos términos en su
sentido habitual. Zcn no tiene sistema propio de pen-
samiento, usa sin restricciones la terminologia Mahaya-

174
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na; se niega a sujetarse a cualquier pauta especifica
de pensamiento. Tampoco cs una fe, porque no exige
a nadie la aceptacién de ningtin dogma o credo u objeto
de revercncia. Es verdad que tiene templos y monaste-
rios donde se guardan como reliquias, en sitios cspecial-
mente santificados, imagenes de los Budas y Bodhisatt-
vas (Budas en cierncs), pero nadic titubca en tratarlas
sin ceremonia si lo considera nececsario para la clucida-
cién de un tema. Aqucllo en que mis insisten los
maestros Zen es en cicrta clase de expericncia, y esta
experiencia ha de expresarse en modalidades caracte-
risticas de Zen. Esas modalidades, consideran ellos,
constituyen los rasgos escnciales de Zen en lo que tiene
de diferente frente a las otras escuclas del budismo, asi
como frente a cualquier sistema de pensamiento reli-
gioso o filoséfico del mundo. Lo que tienen que hacer
los estudiosos modernos de Zen, es un cxamen con-
cienzudo de la experiencia-Zen misma y de las maneras
como esta experiencia se ha expresado a lo largo de la
historia.

2

Estudiar Zen siguifica tencr la cxperiencia Zen, por-
que sin la expericncia no habra Zen que pueda uno
estudiar. Pero la mcera experiencia significa ser capaz de
comunicarla a otros; la cxperiencia deja de ser vital
a menos que sea adecuadamente expresable. Una expe-
riencia muda no es humana. DExperimentar es tener
conciencia de si. La expericncia-Zen solo es completa
cuando estd respaldada por concienciaZen y encuentra
expresion de un modo o de otro. En las lineas que
siguen intentaré dar una clave para la comprensién de
la’ conciencia-Zen.

Daian (m. 883), el maestro Zen de Daii San, dijo
una vez a su congregacién: “[El concepto de] ser y
no ser es como la vistaria que se enreda en el arbol.”

Al oir Sozan ecsto emprendié inmediatamente el
largo viaje, porque deseaba desentranar el significado
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de la més enigmitica afirmacién de Daian. Viendo al
maestro ocupado en construir una pared de lodo, se
acerc6 y le pregunté “[El concepto de] scr y no ser
es como la vistaria que se enreda en el drbol, ;dijisteis
esto realmente?”

Dijo €l maestro: “Si, amigo mio.”

Pregunté Sozan: “Cuando el 4rbol de pronto se
quiebra y la vistaria se marchita, ;qué sucede?”

El maestro dejé caer la tabla en que llevaba el lodo
y se alejé hacia su vivienda riendo sonoramente. Sozan
lo sigui6 y protesté: “Oh, maestro, vengo desde un
distrito lejano, que dista tres mil Ii de este sitio, he ven-
dido mis ropas para pagar los gastos del viaje, y todo
con ¢l anico proposito de ser iluminado sobre este res-
pecto. ;Por qué os burldis de mi?”

El maestro sintié compasién del pobre monje y dijo
a su asistente que juntara dinero suficiente para cos-
tearle el viaje de regreso. Luego se volvié hacia Sozan
y le dijo: “Ocurrird acaso que algin dia veais a un
maestro conocido como ‘Dragén de un solo Ojo’, y
€1 os hara ver claroen este asunto.”

Tiempo después, Sozan vino a Myosho y le conté
la entrevista que habia tenido con Daian de Dai-i San.
Myosho dijo: “Daian tiene razén en todo, sélo le falta
alguien que realmente lo comprenda.” Sozan entonces
le propuso a Myosho la misma pregunta: ““;Qué suce-
de cuando el 4rbol se quiebra y la vistaria se marchita?”
Myosho dijo: “jEstds renovando la risa de Daian!”
Esto hizo que Sozan comprendiera al instante el signi-
ficado de todo aquello, y exclamé: “Después de todo
hay una daga en la risa de Daian.” Y se incliné reve-
rente en- direcciéon de Daii San.

3

En esta anécdota, lo que mds choca es la disparidad
entre pregunta y respuesta, porque segin nos deja ver
nuestro sentido de la 1égica, no existe conexién de nin-
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guna especie entre la afirmacién que se ocupa del ser y
el no ser y la risa del maestro o, como sucede mas
tarde, la repeticién del hecho por Yengo. La pregunta
que se ocupa de ser y no ser es filosofica v maneja
ideas abstractas. Todos nuestros pensamientos parten
de la oposicién entre ser y no scr; sin csta antitesis no
puede scguirse ningtin razonamicnto y, por lo tanto, Ia
pregunta es fundamental: “;Qué sucederd a nucstro
sistema de pensamiento cuando se borre la concepcidn
de ser v no ser?” Cuando el drbol muere, la vistaria
naturalmente muere, El ser, sélo es posible con el no
ser, y viceversa. Este mundo de particulares sélo es
comprensible cuando reconocemos la antitesis funda-
mental de ser v no ser. ;Dénde estaremos cuando esta
antitesis ya no cxista? ;En la nada absoluta? También
esto es inconcebible. ;Es entonces error hablar siquiera
de la antitesis? Pero, con todo, ésta sc nos pone por
delante; no podemos deshacernos de cste mundo de
nacimiento-y-muerte, el cual, sin embargo, en su cstado
actual, es bien insatisfactorio para nuestra indole moral
y espiritual. Siempre estamos ansiando ir mds alli de
la antitesis que, de alguna manera, no parece ser defi-
nitiva, sino que apunta a algo mas elevado y profundo
que deseamos asir. Debe trascenderse el mutuo acon-
dicionarse las antitesis, pero scémo? Tista cs, de hecho,
la pregunta planteada por Sozan.

En tanto nos quedemos con cl mutuo condicionarse
de opuestos, es decir, en ¢l mundo de las antitesis, no
nos sentiremes jamds completos; estaremos siempre aco-
sados por un sentimiento de inquictud. Sozan dcbe
de haber estado profundamentc agitado por la cucs-
tion de scr y no ser, de nacimicnto y muerte, o, ha-
blando mas como cristiano, por cl problema de la inmor-
talidad. Cuando oy la afirmacién hecha por Daian
de Daii San, pensé que ahi cstaba el mnaestro que
resolveria el enigma vy le daria la paz del cspiritu. Ven-
dié entonces sus parvas posesiones y con lo que pudo
reunir se las arreglé para hacer el largo viaje hasta Dai-i
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San. Al ver al maestro ocupado en levantar la pared
de lodo, se le acercé precipitadamente y quiso que le
aclarase la cuestion: “;Qué serd de nosotros, almas
humanas, de su inmortahdad, cuando el mundo con
todos sus multiples contenidos se reduzca a cenizas al
final de este kalpa?”

La pregunta es metafisica y religiosa. Es religiosa
en tanto que no intenta desarrollar su significacién
por la pura linea intelectual; es metafisica en tanto que
utiliza conccptos abstractos. Este es un rasgo peculiar
del budismo Zen. Si asi nos parece, podemos conside-
rarlo una cspecie de filosofia practica, y esta practicidad
puede muy bien ser ilustrada por la risa que Daian
de Dai-i San dié por respuesta a la pregunta de Sozan.
Sozan tenia la suficiente educacién metafisica para
recurrir a abstracciones tales como ser y no ser, mientras
que su cspiritu prictico se ve en el camino de esta abs-
traccion por la relacién entre objetos concretos como la
vistaria y €l pino. Pero incluso cste espiritu prictico
de Sozan fué trastornado por ¢l ultraprictico de Daian:
el acto de dejar caer la tabla de lodo, y la risa, y la
partida apresurada hacia su vivienda. Daian era todo
accién, mientras Sozan estaba todavia en cl plano del
simbolismo verbal, es decir, estaba todavia en el nivel
conceptual, lejos de la vida misma.

4

En tanto seamos animales gregarios y, por tanto,
sociales y racionales, todo lo que experimentamos, sca
una idea, un suceso, o un sentimiento, deseamos co-
municimnoslo unos a otros, y esto solo sera posible a
través de un medio. Hemos desarrollado diversos me-
dios de comunicacion, y aquellos que los dominan son
los conductores de la humanidad: fildsofos, poetas, ar-
tistas de toda especie, escritores, oradores, cxégetas de
Ia religién, y otros. Pero estos medios deben ser sus-
tanciados, es decir, deben ser respaldados por experien-
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cias personales reales. Sin éstas, se utilizardn simple-
mente los medios y no vibrardn nunca vigorosamente.

Algunos medios son més ficiles de falsificar que
otros, por estar sujetos a toda clase de recursos de simu-
lacién ingeniosa. El lenguaje, como uno de tales me-
dios, se presta mas facilmente a la falsedad, intencio-
nal o de cualquiera otra especic. Las mds altas y
fundamentales experiencias se comunican mcjor sin
palabras; frente a tales cxperiencias perdemos el habla
y quedamos casi estupefactos.

Otra consideracién que hacemos respecto a los me-
dios de comunicacién, es que por muy elocuente que un
medio pueda ser no tendrd el cfecto buscado sobre
quien no haya tenido alguna expcricncia siquiera similar
o mas débil en intensidad. Como margarita arrojada a
los puercos, se desperdicia la elocuencia. Por otra par-
te, si dos personas han tenido una experiencia de la
misma naturaleza, ¢l alzamicnto de un dedo pondri a
vibrar el mecanismo entero espirifual, y cada una de cllas
podra leer el pensamiento intimo del otro.

El maestro Zen es adepto del uso de un medio, sea
verbal o por medio de la accién, que apunte directa-
mente a su experiencia-Zen y por medio del cual el
que pregunta, si cstd mentalmente maduro, capte al mo-
mento la intencién del maestro. El medio de esta
especie funciona “dircctamente” y “al instante”, como
si fuera la experiencia misma —como cuando ¢l abismo
llama al abismo. Este funcionamicnto directo se com-
para a un espejo muy brufiido que refleja otro igual-
mente brufiido que esti frente a ¢l sin nada que se
interponga entre los dos.

5

En el caso de Daian y Sozan, el dltimo cra todavia
cautivo de una prisién de palabras y conceptos, y era
incapaz de capfar directamente la realidad. Su mente
estaba llena de ideas sobre ser y no ser, drboles y vista-
ria, nacimiento y muerte, lo absoluto y lo condicio-
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nado, causa y cfecto, karma y Nirvana; carecia de com-
prensién directa, no-mediada, de la realidad; y ésta fué
ciertamente la razén que lo llevé hasta el albaiil afi.
cionado, después de viajar una distancia de varios miles
de li. El albafitbmaestro era un macstro en el cabal
sentido de la palabra. No se pard a discutir con el
16gico que se enredaba como la vistaria en torno al pro-
blema de ser y no scr. No hablé del absoluto; no
recurtié a una dialéctica de contradiccién: no se refirid
a un supucsto fundamental mas alld de la antitesis de
ser y no ser. Lo que hizo fué simpleniente dejar caer
la tabla de lodo, soltar la carcajada, y dirigirse apre-
suradamentc a su vivienda.

Ahora preguntemos: ;Era chistosa la pregunta de
Sozan? Los scres humanos estamos siempre preocupa-
dos por la destruccién de las cosas que vemos, espe-
cialmente por la disolucién de esta existencia carnal, y
por la vida que ha de venir después de ésta, si acaso
la hay. Esto nos parece muy natural y nos preguntamos
por qué movi6 a risa al maestro Zen. Y no se conformd
con la risa, también dejé caer su instrumento de trabajo,
interrumpid la construccién de la pared, y se dirigié a su
retiro. ;Quiso dar a entender que cs mucho mcjor no
hacer preguntas, gozar de la vida mientras dura, tomar
las cosas por lo que se nos muestran ser, reirnos cuando
veamos cosas que muevan a risa, llorar cuando los acon-
tecimicntos nos muevan a ello, en una palabra, aceptar
todas las cosas y alegramos de cllas? ;O quiso dcceir
que cuando acabe ¢l mundo, queria gozar el fin del
mundo? ;O acaso quiso dccir que no hay tal cosa
como cl fin de nada —las cosas son cternas como son,
un mundo de relatividad es mera apariencia— y que,
por tanto, cn realidad no hay quebramiento, ni marchita-
micnto, y desterr6 asi todas las conjeturas basadas en
Ia nocién de rclatividad y apariencia? ;O 116 de la
estupidez de quien hacia la pregunta, 1a cual mostraba
que quien la dirigia no habia logrado darse cuenta
de que en su interior trabajaba algo completamente



LA EXPERIENCIA-ZEN 181

aparte, o mas bien paralelo, de esta honda preocupacion
por el quebramiento del arbol o ¢l marchitamicnto de
la vistaria? 'l'al varicdad de significados pucde leerse
en la conducta de Daian. Pero lo que desde ¢l punto
de Zen sc busca aqui, cs experimentar cl significado
mismo y dejar su nterpretacion intclectual a la ela-
boracién quc tendrd Jugar mas tarde en la concicneia-
Zen, conciencia que sc¢ desprende incvitablemente de
la cxperiencia.

De cualquier modo, Sozan no comprendié la tisa
de Daian, o dirfamos que no pudo captar la idea que
estaba detras de clla o en clla. En seguida visito a
Myosho, “el Dragén de un solo Ojo”, con ¢l desco de
aclarar la situacién en la que se veia cada vez mds
embrollado. Sin embargo, Myosho no le di6 ninguna
explicacién intclectual plausible que pudicse satistacer
a un filésofo indagador; observd simplemente que este
interrogatorio de Sozan podria renovar la risa de Daian.
Era una confirmacién rcalmentc enigmética de su pre-
decesor; pero, milagrosamente, ayud6é a Sozan a zam-
bullirse dentro del significado del acertijo de Daian. Sc
le aclaré todo y lo tnico que pudo hacer fué inclinarse
reverente en direccién a Dajan y cxpresarle su cordial
aprecio.

6

A todo lo largo de este incidente no hay discusioncs
metafisicas de ninguna cspecic; ni hay procedimientos
piadosos como confesion, arrgpentimicnto, o mortifica-
cién; tampoco hay referencias al pecado, a Dios, ora-
ciones, temblor ante ¢l fucgo etcrno, o peticion dc
perdon. Empieza con una cspecie de investigacién filo-
sofica sobre ser y no ser, al que se compara con la vis-
taria que se cnreda en el drbol; pero la soluciéon dada
no sigue de ninguna manera la linca sugerida por la
pregunta, sino que estd absolutumnente mds alld de
lo que la gente de mentalidad ordinana puede esperar
en tales ocasiones. En toda la historia del pensamiento
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humano no hay rcalmente nada comparable a esta ex-
traordinaria transaccién Zen. Y lo que es todavia mas
extraordinario e incomprensible es el hecho de que
Sozan, el preguntén, capte el significado de Ia extrafia
conducta del maestro, significado que evidentemente
disuelve las tortuosidades antitéticas de ser y no ser.

7

En cierto modo similar a este incidente Zen, fué
la experiencia de Rinzai (Lin-chi), cuyo caso se pre-
senta en uno de mis Essays in Zen Buddhism, de la ma-
nera siguiente:! Rinzai (m. 867) fué discipulo de
Obaku y fundador de la escuela que lleva su nombre.
Su experiencia-Zen muestra algunos rasgos interesantes
que en cierto modo pueden considerarse tipicamente
ortodoxos en aquellos dias, cuando todavia no estaba
en boga el sistema koan de T disciplina Zen. Habia
estado estudiando Zen por algunos afios con Obaku
cuando el monije principal le pregunto

“;Cuénto tiempo Hevais aqui?”

“Tres afios, sefior.”

“:Habéis visto alguna vez al maestro?”

“No, sefior.”

“;Por qué no?”

“Porque no sé qué preguntarle.”

Entonces ¢l monje principal dijo a Rinzai: “Id a
ver al maestro y preguntadle: ;cual es el principio del
budismo?”

Rinzai vi6 al macestro como se le dijo y preguntd:
“;Cudl es el principio del budismo?” Aun antes que
terminara la pregunta el maestro le dié varios golpes.

Cuando ¢l monje principal lo vié regresar, le pre-
gunto sobrc el resultado de la entrevista con el maestro.
Dijo Rinzai acongojado: “Pregunté lo que me dijistéis
y €1 me pegd varias veces.” El monje le dijo que no
se desalentara, sino que volviese al maestro. Rinzai

1 Essays in Zen Buddhism, 11, Londres, 1933, pags. 33-35.
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vi6 a Obaku tres veces, y otras tantas recibi¢ el mismo
tratamiento, sin que el pobre Rinzai ganara en sa-
bidurfa.

Finalmente, a Rinzai le pareci6 preferible ver a otro
maestro, y el monje principal estuvo de acuerdo con
¢él. El maestro le recomendé ver a Daigu. Cuando
Rinzai se Hlegd a Daigu, fué¢ interrogado por ¢ste: “;De
dénde venis?”

“De Obaku.”

¢ “Qué instruccién os di6?”

“Lo interrogué tres veces sobre el principio funda-
mental del budismo, y cada vez me di6 varios golpes
y ninguna instruccién. Quisiera que me dijeseis qué
falta he cometido.”

Dijo Daigu: “Nadie pudo haber sido més indulgente
que ese vicjo maestro y, sin embargo, quieres saber
en qué faltaste.”

Asi teprendido, se abrieron los ojos de Rinzai al
significado del tratamiento de Obaku, poco amable en
apariencia. Entonces exclamé: “Después de todo, no
hay mucho en el budismo de Obaku.”

Al punto Daigu eché mano al cuello del vestido
de Rinzai y dijo: ‘““Hace un momento dijiste que no
podias comprender y ahora declaras que no hay mucho
en el budismo de Obaku. ;Qué quieres decir con eso?”

Sin decir palabra Rinzai golpeé tres veces las costi-
llas de Daigu con el puiio. Daigu lo solté y dijo: “Tu
maestro es Obaku; no me incumben tus asuntos.”

Rinzai volvi6 a Obaku, quien pregunté: “;Cémo
vuelves tan pronto?”

“;Porque tu bondad se parcce demasiado a la de
una abuelal”

Dijo Obaku: “Cuando vea a ese tal Daigu le daré
veinte golpes.”

“No esperes tanto —dijo Rinzai—, jtémalos ahora!”
Y diciendo estas palabras di6 al viejo maestro una
bofetada con toda su alma.

El viejo maestro 1ié con toda su alma.
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8

En el caso de Rinzai, la respuesta fué dada no en
forma de risa, sino en forma mds inconveniente, por-
que recibié muchos golpes del maestro. Con todo, en
verdad no importa si es un golpe o risa 0 un puntapié
o bofetada, en tanto que vengan directamente de una
experiencia de parte del maestro. Tampoco Rinzai
comprendié a Obaku y tuvo que acudir a Daigu para
hacer aclaraciones. Y las aclaraciones tomaron forma
del bondadoso comentario: “{Obaku se comportéd cier-
tamente como una abuelal” Aquellos golpes fueron el
carifioso tratamiento empleado para despertar el fati-
gado espiritu de Rinzai.

Por estas citas podremos ver inmediatamente la
extraordinaria experiencia que Zen es. JEs filosofia?
(O es religibn? ;Qué clase de disciplina espiritual es,
después de todo? La experiencia-Zen es una experiencia
en toda la historia de la cultura humana.

Para hacer mas claro este punto, afiadiré a los ante-
riores otro incidente Zen en relacién con la antitesis
ser y no ser.

El mismo problema se planteé mis tarde entre
Yengo y Daiye, de la dinastia Sung. Yengo queria
que Daiye, su discipulo, presentara su punto de vista
sobre la cuestion antes mencionada dcl 4rbol y la
vistaria. Cuantas veces intentaba Daiye expresarse, lo in-
terrumpia invariablemente el maestro con estas pa-
labras: “Eso no, eso no.” Cerca de medio aiio habia
pasado, cuando Daiye pregunté a Yengo un dia: “En-
tiendo que cuando estibais con vuestro maestro Goso
Hoyen os aproximasteis a ¢l con ¢l mismo problema, y
yo deseo saber cual fué¢ la respuesta de Goso.” Como
Yengo titubease, Daiye insistio: “Cuando hicisteis la
pregunta estabais delante de numerosa congregacién, y
yo no creo que haya mal en que me déis ahora la res-
puesta de Goso.” Yengo no pudo seguir rehusindose
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y dijo: “Cuando interrogué a mi maestro Goso sobre
la afirmacién que se ocupa de la concepcidén de scr y no
ser, su respuesta fué: ‘Ni pinturas, ni lincamientos
pueden hacerle justicia.” Y cuando le pregunté mais
tarde: ‘;Qué sucede cuando cl drbol se quiebra de pron-
to y la vistaria se¢ marchita?” Goso dijo: ‘jQuedas
cogido en tu propia trampa!’”

La reiteracién de partc de Yengo revelo al instante
el secreto a la mente de su discipulo, porque ahora
Daiye comprendié totalmente de lo que se trataba, y
este hecho hizo decir a Yengo: “Ahora ves por ti
mismo que nunca te he engaiiado.”

9

La afirmaci6n de que “[este mundo antitético de]
ser y no ser €s como la vistaria quc sc enreda en el
arbol”, en realidad describe apropiadamente el cstado
de cosas que nos rodea. Intelectualmente hablando no
podemos ir mds alli de esto. Los filosofos tratan de
hacerlo 16gicamente comprensible —esta contradiccién
fundamental que yace en el fondo de esta vida— vy
tienen éxito en grado diverso, sélo para ser superados
por lo que viene detrds. Algin dia pedrin desarrollar
una légica y una dialéctica perfectas que seran la pala-
bra final para nuestro raciocinio. Pero las gentes no tan
bien dotadas intelectualmente como los filésofos pro-
fesionales, y hasta los filésofos mismos como seres
humanos dotados de sensibilidad para las experiencias
més fundamentales, tienen una insaciable nostalgia de
un reposo que puede no rendirse necesariamente a un
tratamiento légico. En otras palabras, no podemos
esperar el sistema perfecto de pensamiento que resolvera
a satisfaccién todos los misterios de la vida y ¢l mundo;
aspiramos con impaciencia llegar a algo mds prictico
y de utilidad inmediata. La religién habla de fe, ensefia
que Dios cuida de nosotros de alguna manera, sin
importar las dificultades intelectuales; que es preferible
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dejar la antitesis de ser y no ser como estd, porque es
mejor poner en manos de Dios aquello que sobrepasa
nuestra comprensién individual. La fe de que todas las
cosas estin bien de un modo o de otro en manos de
Dios, en quien tenemos el ser, nos libra de dudas y
preocupaciones.

La via Zen de liberacién, sin embargo, no es la
de la religion; para liberarse de dudas y preocupaciones
Zen apela a cierta experiencia intima y no a una ciega
aceptacion de dogmas. Zen cspera que experimentemos
dentro de nosotros mismos que la talidad de las cosas
—Ila antitesis de ser y no ser— estd mas alla del radio
visual de la descripcién intelectual o la delineacitn
dialéctica, y que no hay palabras suficientes para des-
cribir con éxito, es decir, para razonar, el qué y el por-
qué de la vida y el mundo. Esto podrd parecer negativo
y puede no ser de utilidad positiva a nuestra vida espiri-
tual. Pero nuestra verdadera dificultad, siempre que
tratamos de hablar de cosas mas alla de la inteleccién,
es que partimos de la inteleccién misma, aunque sea
esto natural e inevitable. Por tanto, cuando se discute
la expericncia-Zen u otras cosas por el estilo, suenan
a hueco como si no tuviesen valor positivo. Pero Zen
propone que efectuemos una volteface completa y nos
afirmemos primeramente en la misma experiencia-Zen
y observemos después las cosas —el mundo de ser y no
ser— desde €l punto de vista de la experiencia misma.
Esto es lo que puede designarse como postura absolu-
ta. El orden habitual de las cosas se vuelve, de esta
manera, del revés: lo que era positivo se convierte en
negativo y lo que era negativo se convierte en positivo.
“Vaciedad” es realidad y “realidad” es vaciedad. Las
flores dejan de ser 1ojas, y las hojas del sauce dejan de
ser verdes. Ya no somos juguetes del karma, de “causa
y efecto”, de nacimiento y muerte; los valores del mun-
do cambiantc ya no son permanentes; lo que conside-
ramos bueno o malo desde el punto de vista mundano,
no es bueno ni malo, pues sélo tiene valor relativo.
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Légicamente, también, la antitesis de ser y no ser se
mantiene como bucna sélo para nuestro conocimiento
relativo, para nuestra comprensién discursiva. Después
de la experiencia-Zen, acontece un orden de cosas ente-
ramente nuevo, un cambio total de frente, cuyo resul-
tado es que se contempla un mundo de cambios y
multiplicidades sub specie aeternitatis. Y puede con-
siderarse que éste es, en cierta forma, el significado
de “Ni descripciones ni lincamientos pueden hacerle
justicia.”

10

;Podemos decir entonces que Zen ensefia una
especie de contemplacién mistica de vida y mundo?
Antes de responder a esto permitidme hacer una obser-
vacién mas sobre Yengo y Goso, quien también tuvo
mucho que ver, como ya dijimos, con ¢l problema de
Ser y no ser.

Cuando Yengo interrogh a Goso sobre el quebra-
miento del drbol y el marchitamiento de la vistaria,
Goso declaré enérgicamente: “Fstas cogido en tu pro-
pia trampa.” La verdad es que la experiencia-Zen por
si misma no es suficiente; debe clabordrsela por medio
de la conciencia-Zen o la dialéctica-Zen, si ha de ser
clara y comunicable no sélo a otros sino a nosotros
mismos. La experiencia necesita ser racionalizada, quie-
re hablar. Quiere afirmarse a si misma, ser consciente
de si; para lograrlo Zen tiene su via propia, y podemos
decir que es una via tnica —absolutamente nica y
distinta. Donde ni pinturas ni dibujos pueden retratar
un mundo perfecto de experiencia-Zen ;cémo podemos
hablar de ser y no ser, de arbol y vistaria, de nacimiento
y muerte, de sintesis v antitesis, de inmanencia y tras-
cendencia, de destruccidén y construccién, de quebra-
miento y marchitamiento y de scr reducido a la nada?
Todas estas ideas y categorias son otros tantos instru-
mentos que hemos ingeniado para nucstra conveniencia
en este mundo de accién y trabajo; pero a menos que
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sepamos como emplearlos segin requerimicentos de la
ocasién, se nos revuelven y atrapan, es decir, quedamos
presos y esclavizados por ellos. Cuando la experiencia-
Zen no se aclara debidamente entonces se convierte
en instrumento de perjuicios. Le experiencia es una
espada de doble filo, que requicre mancjo cuidadoso,
y cn este manejo Zen sigue su propia tradicién, que sc
originé primero en la filosofia del budismo Mahayana
y més tarde se las arreglé para seguir el canal de la
psicologia china.

11

No estoy seguro de que pueda identificarse a Zen
con el misticismo. El misticismo, tal como se entien-
de en Occidente, empieza generalmente con una anti-
tesis y termina con su identificacién o unificacion. Pero
en Zen no hay antitesis y, por lo tanto, no hay sintesis
ni unificacién. Si hay una antitesis, Zen la acepta como
es, y no intenta unificarla. En lugar de empezar con
dualismo o pluralismo, Zen quiere que tengamos una
experiéncia-Zen, y con esta experiencia busca un mundo
de talidad. Es verdad que ha adoptado la terminologia
Mahayana, pero tiene la tendencia a recurrir a objetos
y sucesos concretos. No los reduce a unidad —la cual
es abstraccién. Cuando se reducen todas las cosas a
unidad, Zen pregunta a qué es reducible cste Uno. Si
todo viene de Dios, vive en Dios y vuelve a Dios, Zen
quiere saber dénde estd o vive este Dios. Si el mundo
cntero con todas sus multiplicidades se absorbe en
Brahméin, Zen nos pide sefialar €l paradcro de¢ Brah-
man. Si el alma sobrevive al cuerpo, Zen exige que
se localice al alma o que la traigan ante nosotros.

Preguntaron a un maestro dénde podria encontrar-
sele después de la muerte, y repuso: *‘{De espaldas,
en el bosque, con los miembros apuntando derecho al
cielo!” Cuando se interrogd a otro maestro sobre la in-
mutabilidad de Nirvana, replicé: “Las hojas caidas
siguen el curso de la corriente, mientras la luna otofial
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se levanta por encima del pico solitario.” Otro aparecié
en el pulpito dispuesto aparcntemente a pronunciar un
sermoén; pero tan pronto como cstuvo arriba, declard
que su discurso habia terminado, y dijo: “;Que os vava
bien!” Después de un momento volvié a hablar: “Si
queda todavia alguno que tenga comprensién, que
se levante.” Un monje se adclantd hacia el maestro v se
incliné respetuosamentc entonces ¢l maestro levantd
la voz y dijo: “;Cudn doloroso!” El monje sc¢ irguid y
estaba a punto de hacer una pregunta, pero el maestro
gritd: “;Oh!” Y lo despidié. Cuando se aprommo otro
monje dlClCndO. ‘:Cudl es la palabra mas maravillosa
[que expresa la verdad mas elevada]?”, ¢l macstro re-
puso simplemente: “;Qué dices ta?” Cuando repasamos
estos mondo (didlogos) con cuidado ;dénde hallamos
en Zen huellas de misticismo? Los macstros no dan
indicios de ninguna cspccie respecto de la aniquilacién
o absorcién dcl yo en lo absoluto, o del lanzamiento del
mundo en el abismo de Nirvana.

12

Creo que los misticos -estdn en general de acuerdo
con la siguiente caractcrizacion de Dios: “Dios no es
un ‘objeto’ para la comprension humana. Trasciende
totalmente ¢l conocimicnto, y todo lo que se diga de El
carece de verdad.” “Guardad silencio”, dice Eckhart
en un sermdn, “‘y no habléis a tontas de Dios [es decir,
de la Divinidad}, porque cualquicr cosa sobre El, que
parloteando pongiis en palabras, ¢s mentira y es peca-
minosa.” “Si digo que Dios e¢s bueno, no es verdad;
porque lo que cs bucno puede volverse mejor; v lo
que pucde volverse mejor puede ser dptimo. Ahora
bien, estas tres cosas [bueno, mejor, dptimo] estdn muy
distantes de Dios, porque El estd por encima de todo,
es decir, de distinciones tales. No puecde predicarse de
Ia Divinidad ninguna palabra que cxprese distinciones
o caracteristicas.” Los nombres favoritos de Eckhart
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son: “la Divinidad inefable”; “la Nada innombrable”;
“la Divinidad desnuda”; “el Inamovible Reposo™; “el
Desierto Inmdvil, donde nadie estd como en casa
propia.” 2

Sin importar lo mistico que se sea, no puede evitarse
el uso del término “Dios” o “Divinidad” o algin otro
concepto correspondiente. Pero no sucede asi con Zen.
Zen evita, no necesariamente con deliberacién, pero
creo que inevitablemente, los términos abstractos. Cuan-
do se llega a la cuestién que sc ocupa de tales términos,
el maestro Zen los rechaza, y hace cacr en la cuenta al
interrogador en el hecho de que no ticnen asidero
dirccto en la vida. Zuigan Shigen prcgunté a Ganto
(829-887 d. c.): “;Cudl es la 1azén eterna original?”

Ganto: “;{El movimiento!”

Zuigan: “;Qué le pasa cuando se mueve?”

Ganto: “Ya no es mds la razén eterna original.”

Esto hizo a Zuigan reflexionar un tiempo sobre la
materia.

Ganto prosiguié: “;Si afirmdis, estdis adn en el
mundo de los sentidos; si no afirmdis, os hundis en
el océano de la vida y muerte!”

Ganto no desea ver que su discipulo se quede en la
razén eterna original, ni tampoco que la pierda de
vista. Sabe que Zen no es mi afirmar ni negar, que
Zen es la talidad de las cosas. Los maestros Zen no
son misticos y su filosofia no es misticismo.

13

A este respecto es significativa la respuesta que
Kwasan daba invariablemente a las diferentes cuestiones
sobre Buda, la Mente y la Verdad.

Kwasan (m. 960) solia citar el pasaje de la obra
de Sojo, El tesoro sagrado: “Al aprendizaje-y-disciplina

2 Rufus Jones, Studies in Mystical Religion, Londres, 1909,
pégs. 225-226.
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sc¢ llama [etapa de] FEscuchar; ¢l noaprendizaje se Hama
[etapa de] Aproximacién; y cuando estas dos [ctapas]
se trascienden, pasamos a la [ctapa de] Verdad.”

Un monje se llegd a ¢l y pregunté: “;Qué es la
etapa de Verdad?”

Dijo el maestro: “Yo sé tocar cl tambor.”

En esta ocasion preguntdé un monje: “;Qué es el
primer principio?”

“Yo sé tocar el tambor.”

La respuesta del maestro fué idéntica cuando le pre-
gunté otro monje: “Yo no interrogo sobre ‘la Mente
es Buda’, lo que yo quicro saber cs qué significa ‘Ni
- Mente, Ni Buda.””

“Yo 5é tocar el tambor”, replicé el maestro inme-
diatamente.

En otra ocasién pregunté un monje: “;Si viniese
un hombre de las mas altas prendas, como lo tra-
tarfais?”

Y el maestro, ni entonces renuncié a su expresién
favorita: “Yo sé tocar el tambor.”

Permitidme sefialar aqui que Kwasan fué probable-
mente tocador de tambor, alguna vez, en su carrera de
monje, y es muy posible que no sélo dijese “Yo sé tocar
el tambor”, sino que al decirlo lo tocase cn realidad,
o que al menos fingiera hacerlo, guardando ¢l compis:
“;Ra-ta-plan! jra-ta-plan!”

Cuando uno dice “esto” o “cso”, por muy abstrac-
tos y universales que puedan ser singulariza en parte
“eso” o “esto” entre las multiplicidades, volviéndolo
asi una de ellas. Y no podemos evitarlo mientras sea-
mos lo que somos, tanto “ésos” o tanto “éstos”. La
Unica manera de escapar a esta regresién infinita es en
verdad tocar el tambor, o danzar de acd para alli con
un cuenco de arroz, o cantar a grito herido “jLa-
laJal”
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14 .

Una monja llamada Ryutetsuma se llegd un dia a
ver a Isan (m. 853) el viejo maestro. (Se cree que
“Isan” es €l nombre péstumo de Reiyn, quien fundé
una subsecta china de Zen en Daii San o Isan). El
macstro viéndola aproximarse dijo: “Vieja Vaca, sha-
béis venido?” Como si dijera: “Es mejor para una
vieja seflora como vos que se esté en casa en comodidad,
y disfrute estos largos dias primaverales. ;Qué os hace
dejar vuestra apacible cabafa? ;Me parece totalmente
innecesaria esta caminata que dais con pasos vacilantes!”
Sin embargo, la monja dijo: “Mafiana van a celebrar
una gran funcién religiosa en Taisan; me pregunto
si asistiréis.” Este no pasa de ser un cuento, pues Taisan,
que estd en el Norte, dista muchos miles de Ii de
Isan, que estd situado en la China del Sur, y asi ;cémo
iba a saber la monja la noticia del suceso y cémo podria
volar Isan a tal distancia? Parece que la monja querfa
decir que estarfa presente en la funcién aunque fuese
a través del ancho continente y que su venida a este
sitio no cra nada. Sin embargo, vieja y achacosa, era
sefiora de si misma, de la misma manera que ¢l sol sale
por ¢l Oriente o ¢l gato salta en el jardin para atrapar
una mariposa. ;Podéis vos también ejecutar este mila.
gro? Pero Isan tenia su manera propia de asegurar su
maestria. Sc dejé caer sobre el suelo. ;Qué quiso decir
con esto? ;Preferia una tranquila siesta al activo ejerci-
cio de viajar tantas millas? ;Querfa decir que permane-
cer echado ¢s tan milagroso como andar ocupado en los
asuntos pricticos de la vida? ;Queria decir que lo abso-
luto es activo echado, tanto como de pie y actuando?
Sin decir o hacer nada, la monja dej6 solo a Isan y se
dirigié a su retiro.

¢Cudl es el significado de todo esto? Probablemente
yo hava encontrado en ello demasiado pensamlento
Zen. En vez de eso podemos tomarlo ni mis ni menos
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como episodio de la vida diaria. Aparecié un visitante;
se le di6 la bienvenida y tuvieron —visitante y anfi-
trion— una agradable platica sobre las diferentes cosas
de la vida, entre otras, una gran ficsta que se daba cn
cierto monasterio. El viejo maestro disfrut6 la visita,
pero se sintié fatigado y se quedé dormido, y clla salid
sin més ccremonia —he aqui lo que sucede entre dos
viejos amigos. Cuando el suceso ha terminado, nos
queda un agradable recuerdo de amistad, y el asunto
viene a su fin.

¢Se me permitird una afirmacién mas general sobre
la anécdota Isan-y-Ryutetsuma? Nacemos en este mundo
de mitiples incidentes y accidentes, por ellos pasamos
haciendo lo que mejor podemos, y cuando llega la hora
decimos adi6s a todos. Si nos espera el Pais Puro, muy
bien; si otra cosa, igualmente muy bien. A este respecto
somos perfectamente pasivos o perfectamente activos
—todo depende del punto de vista que nos plazca to-
mar. Zen no ha agregado nada a la suma total de
realidad, ni le ha sustraido un dpice. Mdis quc misti-
cismo, Zen es un realismo radical.

Sin embargo, debemos recordar aqui que Zen no
significa ignorar nuestros pensamicntos, aspiraciones y
sentimientos morales que determinan el valor de la vida
sobre la tierra. Zen se ocupa esencialmentc con la cosa
mds fundamental y primaria, y en cuanto a lo que se
relaciona con nuestras vidas mundanas, cso lo deja en el
sitio a que pertenece. Todo lo que pertenece, por asi
decirlo, a la esfera dualista de la existencia es recogido
por la filosofia moral, la religién, la ciencia politica
y otros campos de la conciencia humana, mientras
Zen intenta asir lo que yace bajo estas actividades feno-
menolégicas de la Mente.

15

Rudolf Otto, al referirse al misticismo de Fichte
y Eckhart, el primero de los cuales diferencia de San-
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kara, escribe: “Asi, la verdadera relacion del hombre
salvado es para Fichte, como era para Eckhart: Saber
que ¢! es uno con ¢l Uno, vida con la Vida, no unido
pero absolutamente unificado y, al mismo tiempo, estar
cn cstc mundo de multiplicidad y division, no empe-
fiandose cn su disolucién, sino obrando con Eckhart
la rectitud, y completando con Fichte la obra viva de la
cultura ética, y asi con ambos maestros, traer €l Ser
y la Vida a este mundo de no ser y muerte. Fsto
debemos hacerlo de tal mancra que su posesién tras-
cendental sca en si misma la fuente del poder, y la
fucrza quc nos impela a la actividad moral y cul-
tural,”’s

Aun en Eckhart y Fichte, observamos que la base
de su filosofia estd en el dualismo ser y no ser, vida y
muerte, unidad y multiplicidad. En ocasiones, es cierto,
parccen ir mas alld de la antitesis; pero como su pensa-
miento da vuelta originalmente en torno al eje dualista,
siempre rctornan a €l después de haber hecho una
excursion llamada mistica por el campo de la identidad.
Zen, por el contrario, s mantiene siempre en la talidad
de las cosas, donde este mundo de multiplicidad y dis-
crimjnacion es al mismo tiempo el mundo trascendental
del vacio (sunyata) y la nodiscriminacién (avikalpa).
Zen trata, por tanto, de impedir cclosamente que nues-
tra conciencia sea llevada de un lado al otro. En el
principio de la vida-Zen puede haber algo por el estilo;
pero el objeto de su disciplina cs trascender toda arti-
ficialidad de este tenor y hacer que el principio de
talidad produzca su propia actividad.

16

Cuando Hofuku (m. 928) y Chokei (853-932) pa-
seaban por la montafia, Hofuku la sefialé con el dedo
y dijo: “;Mira, éste no es otro que el Santo Picacho

3 Mysticism. East and West, trad. de Bertah L. Bracey y Ri-
charda C. Payne, Nueva York, 1932, pig. 230.
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mismo!” Chokei replicé: “;Magnifico, tal como ta di-
ces, pero qué listimal” Repugna a Zen ver su expe-
riencia fuera de balance, porque seguramente acabara
en una conciencia-Zen manca. A esto apunta el co-
mentario de Chokei.

Hyakujo (754-814) fué intcrrogado: “;Cudl es ¢l
hecho més prodigioso del mundo?” Respondit: “Yo
me siento aqui, solo, en la cima del monte Daiyu.”
El monje le hizo una reverencia y Hyakujo le di6 un
golpe. Este golpe es significativo, y delata el espiritu
de Zen, porque Zen aspira a la independencia, al auto-
dominio, a la libertad de toda forma de uniteralidad
que signifique restriccién y condicionalidad.

Cuando se pregunté a Baso (m. 788): “;Cuil es
el primer principio del budismo?” pegd al monje vy
dijo: ““Si yo no te pegara asi. el mundo entero se reiria
de mi.” Cuando vino a ¢l otro monje con csto: “;Que
quierc decir la idea de que Bodhidharma vendrd del
Oeste?” Baso le dijo que se aproximara y se lo diria.
El monje se acercé como s¢ le dijo. Baso sin perder
tiempo le di6 una bofetada en la orcja y dijo: “El
secreto ya estd fuera.”

Cuando se observan estos incidentes Zen desde el
punto de vista de relatividad y dualismo, parcce que
no tienen sentido alguno; pero cuando se les mira
desde dentro, por asi decirlo, aparace cl gran caricter,
“Zen”, que es la llave de todos los “misterios” mencio-
nados hasta aqui. Lo que mas desagrada a Zen cs la
mediacién, la deliberacion, la palabreria, y el sopesar
ventajas. La inmediatez serd imposible mientras seamos
espectadores, contempladores, criticos, mercaderes de
ideas, manipuladores de palabras, dualistas o monistas.
Todas estas faltas se corrigen vy Zen se manifiesta
cuando abandonamos nuestro llamado sentido comin
o actitud légica y efectuamos una media vuelta com-
pleta, cuando nos zambullimos en la méiquina misma
de las cosas tal como ellas se mueven por detris y por
delante de nuestros sentidos. Sélo entonces, cuando
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tiene lugar esta experiencia, podemos hablar inteligen-
temente de la conciencia-Zen, de la cual brotan los
incidentes-Zen o didlogos-Zen que forman los anales
de Zen.

17

Zen no es, por tanto, misticismo, aunque puede
haber algo en ¢l que nos lo recuerde. Zen no ensciia
la absorcién, la identificacién o la unién, porque todas
estas ideas se derivan de una concepcién dualistica de
vida y mundo. En Zen hay una integridad de las cosas
que rehusa ser analizada o separada en antitesis de
cualquier especie. Como dicen, es como una barra
de hierro que no tiene agujeros ni asideros para menear-
la. No hay manera de asirla; en otras palabras, no puede
ser subsumida bajo ninguna categoria. Asi pues, debe
decirse que Zen es una disciplina tinica en la historia
de la cultura humana religiosa y filos6fica.

Zen habla con frecuencia de un relimpago, como
si estimara valiosa la accién instantinea o instintiva al
tratar los problemas fundamentales de la vida. Cuando
alguien os pregunta sobre la Budaidad o la Divinidad,
pegais al que os interrogue diciendo: “;Pero, qué mon-
jes de cabeza dura!” No se pierde tiempo entre la pre-
gunta y el golpe, y podéis pensar que es ésta una
inmediatez que es Zen. Pero el hecho es muy otro.
Zen nada tiene que ver con la rapidez o con la inmedia-
tez en el sentido de ser veloz. Un relimpago se refiere
a la naturaleza no-mediada de la experiencia-Zen.

La experiencia-Zen, podriamos decir, es una especie
de intuicién, que es la base del misticismo. Pero
debemos tener cuidado en el uso del término “intui-
cién”. Si presupone la existencia de algin género de
antitesis, Zen no es esta clase de Intuicién, que
pudiéramos designar como estitica o contemplativa.
Si la experiencia-Zen es un acto de intuicién, hay que
distinguirla de la forma estatica, y permitasenos llamarla
dinamica o activa. Las anécdotas siguientes acaso ayu-
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den al lector a comprender qué es lo que entendemos
por la intuicién dindmica que es la experiencia-Zen.

18

A continuacién ofrecemos mas anécdotas Zen, a fin
de indicar el camino a que tiende la conciencia-Zen.
Hemos entresacado estos relatos al acaso, de una obra
Zen conocida como La transmisién de la ldimpara. Cuan-
do se medita cuidadosamente y sin parcialidad en estas
anécdotas, es posible entrar en contacto con un hilo
invisible que pasa por todas ellas.

1. Un funcionario visitd en cierta ocasién a Gen-
sha (834-908), quien le ofrecié un pedazo de torta. El
funcionario pregunté: “Se habla de lo que no conoce-
mos usandolo todo el tiecmpo, ;qué es este 10’7 Pare-
cia como si Gensha no prestara atencién al interlocutor,
porque, inocentemente, tomé un pedazo de torta y lo
ofreci6 al funcionario para que lo comiera. Este se
lo acabé y repiti6 su pregunta. Dijo el maestro: “jAhi
tenéis! ;Se usa diariamente y, sin embargo, no se co-
noce!”

2. Un dia Chosa puso a todos sus monjes a trabajar
en el campo para recoger lefia. Dijo el maestro: “Todos
vosotros participdis de mi poder.” “Si asi es, ;por qué
tenemos que trabajar todos en ¢l campo?” —esto vino
de los monjes que trabajaban. Chosa los reprendié con
estas palabras: “Si no trabajaseis todos, ;como ibamos
a juntar lefia suficiente para nuestra cocina?”’

3. Cuando Nansai visit6 a Seppo (822-908), este
tltimo lo hizo ir a ver a Gensha. Gensha dijo: “Dice
un antiguo maestro, ‘Esta es la materia de la cual
s6lo yo tengo el conocimiento.” ;Qué dices a eso?”
Replic6 Nansai: “Deberfas saber que hay uno que
no busca ser conocido.” Concluyé Gensha: “;Entonces,
para qué pasas por tantas penalidades?”

4. Un monje pregunté a Gensha: “;Qué es mi
Yo?” Replicé Gensha: “;Qué quieres hacer con tu Yo?”
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5. Un monje vino a Gensha y quiso saber qué es
lo que decia sobre el principio de Zen. Dijo Gensha:
“Tengo muy pocos oyentes.” El monje: “Quiero tener
vuestra instruccion directa.” “;No estdis sordo?” dijo
al instante el maestro.

6. Una ocasién en que Seppo trabajaba en la granja
con todos sus monjes, vid una serpiente. Lcvantindo-
la con un palo, €l maestro llamé la atencién de toda la
concurrencia: “‘jMirad, mirad!” Entonces la parti6 en
dos con un cuchillo. Gensha sc adelanté, y tomando
la serpiente cortada la arrojé detris de cllos. Y luego
sigui6 trabajando como si nada hubiese sucedido. Todos
estaban estupefactos. Dijo Seppo: “iCudn vivaz!”

7. Un dia Gensha entré al pulpito, y por un mo-
mento se quedd sentado en silencio sin decir palabra.
Entonces empezé: ‘“Toda la bondad que tengo se os
da sin reserva. ;Comprendéis?” Un monje aventurd la
pregunta: “;Cudl es el significado de un silencio per-
fecto?” Dijo el maestro: “{No hablar dormido!” El
monje: “Hablad por favor, oh maestro, sobre lo que
mas nos importa en Zen.,” “{Es inutil sofiar!” “Puede
que yo esté soflando, pero ;qué hay de vos?” Dijo el
macstro: ‘‘;Cémo pudisteis ser tan insensible de no
saber qué cs qué?”’

19

Cualquier lector que considere cuidadosamente to-
das las anécdotas Zen citadas en este capitulo, verd
que algo hay en Zen que no cncontramos en ninguna
otra partc en la historia del pensamiento y cultura
humanas. Empicza, ciertamente, siendo bastante racio-
nalista puesto que maneja, como hemos visto, conceptos
religioso-filosoficos tales como ser y no ser, verdad y
falsedad, Buda y Nirvana; pero después quc se ha
empezado el asunto cambia extrafiamente en direcciones
mespcradas, v acaba a veces en lo que parece ser come-
dia, farsa y hasta una rifia. Ciertamente la historia
Zen estd llena de tales incidentes. Juzgarlos por los
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patrones habituales de razonamicnte ¢s absurdo, porque
tales patroncs son sencillamente inaplicables aqui. Sin
embargo, las gentes superficiales seguramente insistirdn
en probar lo que no deberia ser probado aqui; su mun-
do de visién es muy limitado, y sucelen no darse cuen-
ta de que hay un mundo mucho mds espacioso que €l
suyo, €l cual estd mas alld dc su mentalidad. Fl solo
hecho de que Zen haya cstado creciendo en el Oriente
lejano desde los dias de Bodhidharma y Yeno (Hui-
neng) y Rinzai, y el quc estos maestros y sus seguido-
res —monjes y demas— hayan contribuido al ensancha-
miento del horizonte espintual y al encarecimiento de
los ideales humanos, basta para probar ¢l valor prictico
y utilidad, para no decir nada de la validez, de la expe-
riencia-Zen. Lo tinico —dcjadme repetirlo-— que pode-
mos ascntar aqui sobre Zen, ¢s que ¢s un producto
totalmente tnico de la mente oriental, que sc resiste a
ser clasificado bajo ningun titulo, ni como filosofia, ni
como religidn, ni como misticismo en cl sentido en que
éste se entiende gencralmente cn Occidente. Zen debe
scr estudiado y analizado desde un punto de vista
aun desconocido entre los filésofos occidentales, y estoy
seguro que tal estudio nos rendird épima cosecha, no
solo en filosofia y en la cicncia de la religién, sino
también en psicologia v estudios afines.



V1
SHINTO: ETNOCENTRISMO JAPONES

por SHUNZO SAKAMAKI

La comprensién adecuada de las ramificaciones princi-
pales de la ideologia nacionalista japonesa supone fami-
liaridad con las lineas generales de la historia y filosofia
del culto nacional, Shinto (La Via de los Dioses). La
historia de Shinto es tan vieja como la del cristianismo
institucional, y en este sumario, necesariamente esque-
matico, de sus movimientos mayores, se prestard aten-
cién especial a los principios filoséficos propuestos por
sus mas claros expositores anteriores al periodo pre-
sente.

Antes de que llegara el budismo del continente en
el siglo vi d. c, habia poca especulaciéon metafisica
en el Japén. No existia un cuerpo de literatura, ni es-
cuela de filosofia, ni estimulo intelectual para incitar
o mantener investigaciones sostenidas en los invisibles
imponderables del universo. Los vuelos intelectuales
de la imaginacién estaban estrechamente circunscritos
por los limites del medio fisico. No habia palabra
para designar la naturaleza, como algo aparte y dis-
tinto del hombre, algo que podia ser contemplado por
el hombre, la “cafia pensante”. El hombre era tratado
como parte integrante de un todo, y estaba intimamente
asociado e identificado con los elementos y fuerzas
del mundo circundante.

Se vefa el universo fisico como tripartito: el fir-
mamento etéreo por encima, €l mundo sobre la super-
ficie de la tierra, y las sombrias regiones inferiores en
las entrafias de la tierra. En este universo habia divi-
nidades innumerables, “800 mirfadas” de ellas. Se las
llamaba indistintamente kami, palabra que significaba
literalmente “encima” o “superior” en rango o posicion,

200
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y que es la equivalente japonesa de la palabra melancsia
mana. Definicién clisica del término kami es la de
Motoori Norinaga (1730.1801), célebre erudito cn la
antigiledad japonesa.

“El término kami se aplica en primer lugar a las
diversas deidades del Cielo y 1a Tierra quc se mencionan
en los antiguos registros, asi como a sus espiritus (mi-
tama), que residen en los templos donde se les rinde
culto. Mis atin, no sdlo seres humanos, sino pdjaros,
bestias, plantas y drboles, mares y montafias y otras
cosas cualesquiera que merezcan ser temidas y reveren-
ciadas por los poderes extraordinarios que poscan, reci-
ben el nombre de kami.

”No es necesario que sean cminentes sélo por su
sobresaliente nobleza, bondad o utilidad. Sercs malignos
y peligrosos son llamados también kami, si tan sélo son
objeto de temor general.

“Entre los kami que son seres humanos, apenas
necesito mencionar a los Mikados. .. Entre otros estan
el trueno, el dragdn, el cco y la zorra, que son llamados
kami por sus naturalezas peligrosas y temibles. El tér
mino kami se aplica en el Nihongi y el Manyoshu, an-
tologia de la poesia antigua, al tigre y al lobo. Izanagi
daba al fruto del durazno, y a las joyas que rodcaban su
cuello, nombres que implicaban que eran kami. .. Hay
muchos casos de mares y montanas quc son llamados
kami. Y no se alude a sus espiritus. La palabra se
aplicaba directamente a los mares y montafias mismos,
como a cosas formidables.” 1

Los mis importantes de los kami estaban asocia-
dos en mayor o menor grado a los fenémenos naturales
de nacimiento, crecimiento, cambio y muerte. Entre
estas divinidades estin aquellas que poblaban la Lla-
nura del Alto Cielo (Takamagahara), y que eran kami
al mismo tiempo antropomérficos y antropopéticos.
Vivian, se movian y tenian su ser en forma practica-

1 W. G. Aston, Shinto (La Via de los Dioses), Londres,
1905, pigs. 89.
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mente igual a la de sus duplicados humanos, con
muchos dc los cuales compartian también cl atributo
de la mortalidad.

De entrc las huestes divinas que habitaban la Lla-
nura del Alto Cielo emergicron al cabo del tiempo dos
deidades, Izanagi e Izanami, que son, como se¢ podrd
apreciar con facilidad, personificaciones dei ciclo y la
tierra respectivamente. Esta pareja divina produjo otras
diversas deidades y, también, las islas del Japén. Izana-
gi, padre del ciclo, engendr6 a la Diosa del Sol (Amate-
rasu Omikami) y al Dios de la Luna (Tsukiyomi) al
lavarse los ojos —Ilo que recuerda otras mitologias que
pintan al Sol y la Luna como los dos ojos del Cielo.
Mis tarde, cuando Izanagi lavé su nariz, nacié ¢l Dios
de la Tormenta (Susano-o), indicando que era corriente
el concepto de que vientos y tormentas eran causadas
por la respiracién o resoplidos del padre del cielo.

La Diosa del Sol vino a dominar la escena divina, y
es, al presente, la figura mas importante en el pantecdn
nacional. Ella despaché a uno de sus nictos, Ninigi-
no-Mikoto, al Japon, para que ¢l y sus descendientes
poscyesen y gobernasen las islas a perpetuidad, y dijo:
“Esta Caiia-llanura-1500-otofios-hermosa-arroz-espiga-tic-
ra es la 1egién que seforeardn mis hijos. Dirigete allj,
mi Augusto Nicto, y gobiérnala. jAndal jy que Ia pros-
peridad bendiga tu dinastia, y que perdure, como el
Cielo y la Tierra, para siempre!”2 Un biznicto de
Ninigi-no-Mikoto, llamado Jinmu, fué entronizado como
primer emperador del Japén, y la soberanfa imperial ha
permanecido hasta hoy en la dinastia establecida por
Jinmu hace unos dos mil afios 0 mas. )

Esta basc divina para la soberanfa imperial fué
cuidadosamente proporcionada en la compilacion de
dos historias oficiales de Japén, la Kojiki (712 d. c.) vy
la Nihongi (720 d. c.). Estas dos historias buscaban

2 W. G. Aston, Nihongi (Londres: Kegan Paul, Trench, Triib-
ner & Co. Ltd., 1924), reproduccién de la edicién original,



ETNOCENTRISMO JAPONES 203

hacer inviolable y eterna la posicién impcrial invistién-
dola de los atributos de un destino divino.

En los primeros siglos de la era cristiana, no sc
hacia distincién entre las ceremonias religiosas y guber-
namentales. El jefe de una comunidad (uji} actuaba
como su portavoz o intcrmediario en asuntos espiritua-
les y temporales, y ¢l “cmperador” era virtualmente el
“gran sacerdote” de todo cl pucblo.

Se invocaba a los kami en oraciones de gratitud o
siplica por alguna medida de bienaventuranza material,
como buenas cosechas, proteccién de calamidades natu-
rales v malos cspiritus o fuerzas, liberacién de las enfer-
medades y otras cosas por ¢l estilo. Apenas comenzaban
a delincarse conceptos morales de mal o pecado, de tal
manera que las oracioncs no eran para solicitar perdén
de los pecados o bienaventuranza espiritual, sino bien-
estar fisico y prosperidad temporal.

Las gentes temfan y aborrecian las contaminacioncs
fisicas, tales como las que pudieran resultar del contacto
con la sangre, la enfermedad, la mucrte o cualquier otra
forma de desastre natural. La purificacién se efectuaba
por medio- de varias formas de exorcismo, lustracién,
ablucién o abstinencia. Existian muy atenuadas las no-
ciones de existencia ultramundana mds alld de la tumba,
ya fuera en algin rcino celestial o en las regioncs
inferiores, y no existian oraciones para los mucrtos v
para solicitar la felicidad en otra vida. '

Con la Hegada de aquella vasta conglomeracién de
cultos y fes en que se habia convertido el budismo ya
para el siglo vi d. ¢, la fe indigena del Japén tomo
el apelativo del “Shinto”, o La Via dc los Dioses, para
distinguirsc del “Butsudo”, La Via de los Budas. Como
vehiculo de la cultura del continente, el budismo cfectud
cambios radicales en el Japén, y en punto a contenido
doctrinal habia gran disparidad entre ¢l v Shinto. Sin
embargo, el primero halld en cl scgundo un adversario
formidable, pues éste se hallaba inextricablemente iden-
tificado con el etnocentrismo japonés, v también porque
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no se le podia arrebatar ficilmente su poder temporal
como posesor de tierra y guardidn del dominio im.
perial.

Varios siglos pasaron antes de que se llegara a una
miedida de asimilacién doctrinal, gracias, principalmen-
te, a los esfuerzos de los sacerdotes de las sectas budistas
Tendai y Shingon. La primera produjo lo que se desig-
na generalmente con el nombre de Ichijitsu Shinto, o
Shinto de Unasola-verdad, expresién derivada de un
pasaje del Saddharmapundarika Sutra, que dice: “To-
dos los Budas que vienen al mundo son meramente esta
realidad unica (ichijitsu).” El dogma Tendai de que
los multiformes fendmenos de la naturaleza no son
sino manifestaciones, o emanciones, del Absoluto que
todo lo abarca, la Realidad tmica, el Buda primordial,
se adujo ahora para apuntalar la afirmacién de que las
divinidades del panteén Shinto provenian, en dltimo tér-
mino, de la misma fuente trascendentc: la Realidad
tinica. Se interpreta también el sincretismo como basa-
do en la idea de honchi suijaku, o “huellas-manifies-
tas-de-la-fuente”, de acuerdo con la cual cada ser divino
de Shinto es un avatar de alguna divinidad budista, de
modo que en ¢l andlisis final se igualan las dos fes,
una con otra.

El movimiento de fusién fué grandemente fortale-
cido por los pensadores Shingon que desarrollaron la
teoria honchi suijaku y produjeron el sistema de pensa-
miento conocido como Ryobu Shinto, o Shinto Dual.
De acuerdo con los que proponian este sistema, Shinto
podia traducirse muy bien en términos de la metafisica
Shingon, la cual dividia el universo en dos ciclos: fe.
noménico y nouménico. Todas las infinitas formas de
la materia eran, sin excepcién, emanaciones directas
o indirectas del Absoluto, Mahavairochana (Dainichi
Nyorai), mientras, por otra parte, el mismo pensa-
miento trascendente de la realidad dltima, Mahavai.
rochana, contenia todo el pensamiento del universo, y
a €l era idéntico cada pensamiento, a su manera parcial.
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Aplicado esto a Shinto, los kami de Shinto se igualarian
a las divinidades budistas “correspondientes”, y se con-
sideraria el pensamiento Shinto como parte de la omnis-
ciencia del Absoluto Shingon, de modo que, de acuerdo
con los shintoistas Ryobu, no habria conflicto entre ¢l
budismo y Shinto.

En un esfuerzo por devolver a Shinto su pristina
pureza, y por arrebatarlo a su incorporacién dentro de
esquemas budistas de pensamiento, se iniciaron, en los
tiempos medievales, varios movimientos Shinto, de
los cuales pueden mencionarse aqui dos. Al primero
se designa generalmente como Yuiitsu Shinto, o Un-
unico Shinto, y estd estrechamente asociado a Urabe
Kanetomo (1435-1511). Urabe sustitufa los kami por
equivalentes budistas del Absoluto o la Unica Verdad
y buscaba dar la vuclta a los shintoistas Ryobu argu-
yendo que las deidades budistas eran los avatares (los
suijaku) de los kami Shinto (los honchi), mis bicn que
al contrario, como sostienen los shintoistas Ryobu. Y
bajo los imperativos etnocéntricos de la fe indigena,
Urabe llamaba la atencién sobre lo que calificaba de
condicidén sin par del Japén como Pais Divino, y la
gloria sin segundo de la Linea Imperial de ascendencia
divina.

Considerablemente mds importante como movimien-
to, que el Yuiitsu Shinto, fué el l'ukko Shinto, o
Retorno-a-la-antigiiedad Shinto, que sc desarroll6 en el
siglo xvir con una sucesién de tres distinguidos eruditos
como exponentes principales. Kl primero de éstos fué
Kamo-no-Mabuchi (1697-1769), vistago de una larga
linea de sacerdotes Shinto. Se suscribid al naturalismo
taoista, porque consideraba la cuidadosa observacién
de los procesos de la naturaleza como insuperable para
la determinacién de los principios correctos de la con-
ducta humana. Por otra parte, creia que la naturaleza
superior del cuerpo politico japonés se debia a la apre-
hensién intuitiva y a la prictica de principios naturales
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de parte de los emperadores de ascendencia divina y de
sus leales subditos por igual.

El admirable erudito Motoéri Norinaga, quien su-
cedi6 a Mabuchi como director de este movimiento
en pro del renacimiento del llamado Shinto Puro, des-
denaba el taoismo como simple via de la naturaleza,
mientras que Shinto era la via de los dioses. Al elaborar
las presuposiciones etnocéntricas de su predecesor, Mo-
toori alababa el certero instinto que poseia el pueblo
japonés para elegir la conducta apropiada, por virtud
de su parentesco gencalégico directo con las grandes
divinidades del pantedn Shinto. Exhortaba a sus com-
patriotas a manifestar inconmovible ¢ indubitable leal-
tad a sus soberanos, descendientes de dioses, y escribia:
“La superioridad del Japén respecto a todos los demas
paiscs es sélo natural, visto el hecho de que los Mikados
descienden directamente de los kami. Ninguna otra na-
cién es digna de paridad con el Japén, y todas deberian
rendir homenaje y pagar tributo al soberano japonés.”

El sucesor de Motoori, Hirata Atsutane (1766-
1843), llevé adelante la elaboracién de estas doctrinas
etnocéntricas y, segun €1, las conexiones intimas divi-
nas del pueblo japonés lo investian de cualidades y atri-
butos superiores a los de otros pueblos. Hirata sefialaba
orgullosamente la ininterrumpida e incomparable con-
tinuidad de la Linea Imperial divina, la cual crefa
destinada a extender su dominio por todo el mundo.

La contribucién ge estas conclusiones etnocéntricas
al colapso final del shogunato japonés y la concomitante
“restauracién de la Soberania Imperial” (1867-1868)
fué potente, si bien sutil. Mas adn, los jefes del gobier.
no imperial reorganizado, ansiosos por apuntalar la posi-
cion imperial y llevar a cabo la solidaridad imperial, se
sintieron impresionados por las tremendas potencialida-
des de las doctrinas Neo-Shinto y fomentaron activa-
mente su propagacién por medio de 6rganos del moder-
no nacionalismo tales como la escuela, la prensa, los
servicios militares, etc.
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Hoy Shinto esti clasificado bajo dos categorias
legales, Shinto Sectario (Shuha) y Shinto Estatal (Kok-
ka). En el primero hay unas trece sectas Shinto ofi-
cialmente reconocidas, la diversidad del contenido
doctrinal de las cuales es similar al de las diversas
denominaciones de la cristiandad protestante. La es-
peculacién filoséfica de altos vuelos sc cncuentra en
cierto namero de las sectas Shinto contemporineas, y
sus influjos pueden rastrearse en parte hasta el budis-
mo, Confucio y el Occidente.

El Shinto Estatal preserva el contenido mitolégico
e ideologico de las primeras creencias indigenas y los
rituales del periodo antiguo, pero afiadc a todo esto el
legado doctrinal de los ncoshintoistas, bien que en ver-
siones claboradas o modificadas. Apenas puede negarse
que el Shinto Estatal ha logrado impregnar la mentali-
dad nacional de conceptos sobre un noble pasado, rico
en grandes tradicioncs, sobre una estirpe racial destinada
a perdurar como una cterna familia nacional, y sobre
un cuerpo politico sin par encabezado por una Dinastia
Imperial ininterrumpida, inviolable, de ascendencia di-
vina.?

3 El autor desea recomendar al lector tres cuidadosos estudios
del Dr. D. C. Holtom: “The Political Philosophy of Modem Shin-
to”, en Transactions of the Asiatic Society of Japan, vol. XLIX,
parte II, Tokio, The Asiatic Society of Japan, 1922; The National
Faith of Japan: A Study in Modern Shinto, Londres, 1938; Modern
Japan and Shinto Nationalism, Chicago, The University of Chicago
Press, 1943. El autor reconoce Ja deuda que tiene con el Dr. Hol-
tom, a cuyas obras debe mucho del material de este trabajo.
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