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PROLOGO

1 estudio de la filosofia china es reciente en el mundo

hispanohablante. Aun en la actualidad, hay pocos programas

de estudio de la filosofia que incluyen materias sobre filosofia
china, y todavia se discute si lo que produjo China es filosofia o es
“pensamiento”, o sea, reflexiones asistematicas sobre diversos temas,
en vez de “sistemas” al estilo occidental. Muchos intelectuales, tanto
espanoles como latinoamericanos, demostraron interés por Oriente,
aunque este “oriente”, segun la tradicion europea, abarca tanto el Sur
de Asia como Asia Oriental, y a veces envuelve en el mismo manto la
filosofia de la India y de China, el budismo y el daoismo. Asimismo,
salvo algunas traducciones hechas por misioneros, la mayor parte
de lo que se conocia era por medio de traducciones desde lenguas
occidentales. Entre las corrientes filoséficas chinas, el confucianismo
no fue nunca un tema favorito fuera del ambito de la prédica religiosa.
Un ejemplo de este eclecticismo se encuentra en Octavio Paz,
admirador del daoista Zhuangzi y del budismo Zen. Paz desprecié al
confucianismo por su caracter “utilitario y conservador” y denuncio
a los confucianos quienes “creen que saben lo que es bueno y lo que
es malo... toman el poder [e] instauran la tirania mas insoportable: la
de los justos”.!

En la actualidad la situacion ha cambiado, como lo prueban estos
ensayos escritos en espaiiol y que tocan diversos aspectos de la filosofia
china con la autoridad que da un conocimiento de las fuentes y el manejo
atinado de las mismas. A pesar de la antipatia hacia el confucianismo
es imposible hablar de China sin hablar del confucianismo. Esta
escuela filosofica que inicié Confucio en el siglo VI a.n.e. no fue solo
una corriente intelectual, sino que constituyé un patrén de vida y de
gobierno, dio una cohesion ideoldgica duradera a la organizacion
social, la familia y el Estado. Aunque fue atacado en varios momentos
de la historia de China, siempre resurgio, a veces incluyendo ideas de
otras corrientes filoso6ficas, pero sin perder su esencia.

1 Octavio Paz, Chuang-Tzu (Madrid: Ediciones Siruela, 1997), 22.
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¢Es el confucianismo una religion? En su ensayo Una discusion so-
bre la religiosidad confuciana, Yong Chen examina esta pregunta a la
luz de lo que se acepta como la definicion de religion y revisa de for-
ma minuciosa la discusion que se ha suscitado en la época moderna
y contemporanea, tanto desde el punto de vista de pensadores chinos
como de occidentales. A pesar de que el autor no compromete una res-
puesta definitiva, posiblemente estaria de acuerdo con el sinélogo Tu
Weiming, quien dice: “No es una religion limitada a una cultura, raza
o nacionalidad particular. Es una fuerza dinamica que fluye, tiene di-
ferentes corrientes y puede interactuar con diferentes tradiciones. No
se trata de una conversion, se trata de una autotransformacion puesto
que no existe una iglesia a la cual puede uno afiliarse”.? Actualmente,
a pesar de haber sido denostado por el régimen socialista, el confucia-
nismo ha renacido como un simbolo de la identidad del pueblo chino
y ha nutrido el nacionalismo fomentado por sus dirigentes.

Monserrat Crespo, transporta al lector al siglo XIX, cuando
China enfrenta al embate de las potencias extranjeras. En su ensa-
yo Vindicaciones Interdisciplinarias: Una lectura filoséfica de las te-
sis Anarco-feministas de He-Yin Zhen (1880-1920?), la autora refiere
precisamente a un momento en el que se pronuncian voces de critica
hacia el confucianismo, considerado un lastre que impide cualquier
intento de cambio y modernizacion. La segunda mitad del siglo XIX
vio la irrupcion del capitalismo y se caracterizo por una serie de gue-
rras y derrotas con paises extranjeros que culminaron en tratados
desiguales, en los cuales China perdia parte de su soberania territo-
rial, politica y economica. Si bien el ataque al confucianismo se afian-
zara en el siglo XX después de la caida de la dinastia Qing, con los
movimientos del 4 de mayo y de la Nueva Vida a fines del siglo XIX,
se manifestaron voces que denunciaban la tradiciéon. La posicion de
la mujer fue un tema frecuentemente discutido, puesto que no se po-
dia hablar de reformas o de cambios sin referirse al problema de la
subordinacion de la mujer. Si bien es cierto que en su mayoria fueron
hombres los que iniciaron la discusién, hubo mujeres que también

2 Tu Weiming, Milan Hejtmanek y Alan Wachman (eds.), The Confucian World Observed. A contem-
porary discussion of Confucian Humanism in East Asia (The East-West Center, Honolulu, Hawaii,
E.U.A., 1992), 10.
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participaron, como la activista Zhen Heyin. Lo que hace destacar a
Zhen Heyin es el contraste de sus argumentos con los de otros pen-
sadores, que fueron sus contemporaneos como Liang Qichao, quien
aboga por cambios dentro del sistema vigente al pedir la educacién
de las mujeres e incorporarlas al trabajo productivo. Zhen Heyin no
quiere “reformar” lo existente si no que, a partir de un pensamiento
anarquista innovador para su época, interpreta la situacion de la mujer
como una consecuencia de circunstancias econémicas y sociales que
deben cambiar completamente, a fin de liberar a la mujer de su condi-
cion de esclavitud y ayudarla a alcanzar la igualdad con los hombres.

El daoismo, en contraste con el confucianismo, responde a la nece-
sidad de expresion personal, duda del sistema moral, ademas, fomen-
ta el no conformismo y aboga por la liberacion de las reglas sociales.
En esta dimension distinta y complementaria del confucianismo, el
ser humano no es el centro del universo, sino que forma parte de un
todo que abarca la naturaleza de la cual el ser humano es parte y cuyo
curso espontaneo debe seguir. El daoismo convivié siempre con el
confucianismo y en muchas circunstancias, por ejemplo, en momen-
tos en que los funcionarios debian guardar el luto estrictamente exi-
gido por las reglas de la moral confuciana, o estaban apartados de sus
puestos por razones politicas, se retiraban de la vida publica y vivian
por un tiempo segun los preceptos daoistas, escribian poesia o produ-
cian arte. A pesar de apartarse de las normas de la ética convencional
que regian la sociedad y el gobierno, y abogar por la espontaneidad
y el relativismo, los daoistas no eran nihilistas y tampoco eran indife-
rentes a ciertos principios éticos fundamentales, pero buscaban una
fuente diferente para avalarlos.

En dos textos, que emplean fuentes del daoismo temprano, se dis-
cuten aspectos de la ética daoista. Filippo Costantini, en su ensayo
La ética de zivan: La Espontaneidad del Dao y de la Naturaleza en el
Comentario al Laozi de Heshang Gong, a partir de un comentario del
capitulo 5 del Daodejing, estudia la manera en la cual la ética daoista
va mas alla de un sistema moral concebido en el ambito humano, y
abarca una totalidad de la cual es parte el ser humano. Del antropo-
centrismo, se pasa a la idea de “un fundamento cosmolégico y metafi-
sico que genera, apoya y alimenta la realidad al promover un modo de

XV



relaciones espontaneas y desinteresadas definido como ziran”. Este
concepto puede interpretarse como “actuar” de manera espontanea y
natural, como la misma naturaleza a la cual no hace falta oponerse o
dominar sino mas bien integrarse a ella.

Gabriel Terol en su ensayo Breve Estudio de la Genealogia
Conceptual para la Genealogia Daoista encuentra en Yangzi, Laozi y
Zhuangzi elementos para explicar la relacion del ser humano con la
realidad. Yang Zhu, de quien unicamente se tienen referencias, puede
ser considerado el precursor de ciertas ideas daoistas por su doctrina
de “cultivar la vida” y su concepto de individualismo y libertad. En
el Daodejing (Laozi) se enfatiza sobre el individuo como parte de un
todo “y su subjetividad no serd mas que su capacidad de descifrar
cuanto le rodea y a si mismo como vinculados en comun con el todo”.
Finalmente, en el Zhuangzi se presenta al individuo quien, al haberse
“emancipado de los sentidos y los deseos”, puede vivir dentro de una
realidad social.

Nos hemos acostumbrado a pensar en los intelectuales chinos
como hombres cuyos conocimientos estaban al servicio del Estado y
cuya actitud de disciplina y de subordinacion a la ideologia confuciana
no permitia un comportamiento individualista. Cualquier desviacion
del modo de ser convencional podia ser considerada un acto de locu-
ra. Sin embargo, no faltaron a lo largo de la historia de China hom-
bres excéntricos quienes, por diversas razones, desafiaron las reglas
y las convenciones. Este es el caso de siete amigos que vivieron en
el siglo III e.c. en circunstancias politicas dificiles, cuando la caida de
la dinastia Han habia sumido al imperio en un estado de confusion e
inseguridad y de ocupacion de partes de China por pueblos extran-
jeros. En su ensayo Retratos del Misterio: Los Siete Sabios del bosque
de Bambu, Irina Ivascu presenta a este grupo tan poco convencio-
nal, de personalidades muy diferentes, pero que desafiaban las reglas
establecidas. Algunos se emborrachaban, descuidaban su apariencia
y muchos escribian poesia en vez de dedicarse a producir ensayos
morales. Lo que los unia era también su preferencia por el daoismo
que en esta época estaba presente, tanto como filosofia que exaltaba
la libertad de forjar su propio destino, siguiendo el curso natural de
las cosas, y como creencia religiosa que instruia en las maneras de
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prolongar la vida y cuidar del cuerpo. Sin embargo, el mas destacado
entre ellos, Xi Kang, no pudo evitar que un castigo de orden politico
le arrebata la vida.

“La introduccién del budismo en China”, dice el sin6logo francés
Henri Maspero:

Ha constituido durante mucho tiempo uno de los enigmas de la historia
religiosa en el Lejano Oriente. ;:Cémo es posible que una religion tan
alejada de las tendencias normales del espiritu chino ha podido pene-
trar, implantarse, desarrollarse y aun en cierto momento haber estado
muy cerca de triunfar sobre las demas?”

Dos ensayos en este libro exploran algunos aspectos del budismo
temprano y sus esfuerzos de arraigarse en una China, cuyas tradi-
ciones milenarias hacian dificil la aceptacién de una nueva creencia.
¢Como aceptar el budismo sin renunciar al corpus de los textos cano-
nicos aceptados por la élite educada? En el ensayo Cuando la mirada
Es Amplia no Hay Confusion: Las Escrituras China y el Acervo Textual
Chino en el Mouzi Li Huo Lun 721 P 8} &, Andreas Janousch habla
de un texto, posiblemente del siglo II e.c. pero que ha llegado hasta
la actualidad en versiones mas tardias, en el que el erudito Mouzi em-
plea el método de debate, privilegiado por los budistas para defender
la primacia del budismo. En este debate ficticio en el que Mouzi dis-
cute con un rival, el problema de la tradicion textual china y su posible
incorporacion en la nueva doctrina encuentra una solucion. El ensa-
yo, La India Filoséfica Explicada en la China de los Han Posteriores:
Encuentros y Desencuentros en el Primer Texto Budista Compuesto en
la China de Diego Loukota, también se refiere al budismo temprano y
a los esfuerzos de sus fieles por persuadir a los chinos de su superio-
ridad. Al analizar y traducir un texto escrito en chino, por un extran-
jero, Loukota enfatiza la importancia de la ruta de Asia Central y de
los extranjeros en la transmisiéon del budismo. En este caso, un monje
budista cotanés, An Shigao, del siglo II e.c., quien conocia los textos

3 Henry Maspero, Mélanges posthumes sur les religions et Uhistoire de la Chine vol. 1, Les Religions
Chinoises (Publications du Musee Guimet, Biblioth'eque de diffusion, 1967), 197.
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budistas (escritos en gandhari), es el autor del primer texto budista
traducido al chino que ha llegado hasta la actualidad. Loukota hace un
minucioso analisis de los términos mas importantes de este texto del
que propone una traduccion, refiriéndose al mismo tiempo al estilo
parco y directo de An Shigao que recuerda la manera de escribir del
confuciano poco ortodoxo Wang Chong, considerado “materialista”
por su vision pragmatica de la realidad.

No me queda mas que felicitar a los editores de este libro, Gabriel
Terol y Filippo Costantini por su magnifico trabajo, a la Red Académica
Latino (e hispano) Americanista sobre Estudios Sinoldgicos por haberlo
fomentado y a la Universidad de Costa Rica por haberlo hecho posible.

Flora Botton Beja
El Colegio de México
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INTRODUCCION Y AGRADECIMIENTOS

a tradicion filosofica china en un mundo cosmopolita y multi-

l cultural: perspectivas y andlisis es una obra compiladora de
trabajos académicos en espanol sobre sinologia, especial-

mente dedicados a cuestiones referentes a la tradicion filosoéfica china.

Los estudios sinolégicos, desde su origen francés, se enfrentaran a
la construccion de una identidad europea, rechazando a China en un
lugar conveniente, no filoséfica, y generando una “otredad” alla por el
siglo XIX. Este contexto ha recibido fructiferos giros de orientaciéon
para construir una interpretaciéon y un conocimiento de China muy
diferentes a los de su origen como disciplina cientifica.

Concretamente, la investigacion académica sobre filosofia china
en la actualidad estd marcada por un antes y un después de la apor-
tacion, entre otros, de Anne Cheng en el 2005. Sin embargo, su obra
de unos afos después, La pensée en Chine aujour d’hui, retne todo
lo necesario para entender una reflexion que ha logrado cambiar la
perspectiva heredada. Esta dinamica, y sus consecuencias, pueden
rastrearse hasta la actualidad, pues es factible resumir que las prime-
ras décadas del nuevo milenio se han caracterizado por generalizar el
debate sobre los contenidos filoséficos de la tradicion de pensamiento
e intelectualidad china desde multiples perspectivas. Las sugerencias
chengianas fueron contundentes: fundamentar un tratamiento sin
prejuicios y exhortar ante los peligros de la occidentalizacion de la
tradicion filosofica china desde su propio origen. La alteridad también
resulta alarmante si no es diluida académica y definitivamente desde
el rigor y el trabajo comprometido. Ademas, tanto el reconocimiento
de la cambiante realidad del mundo global, donde el multiculturalis-
mo exige modificaciones y adaptaciones en los paradigmas funcio-
nales en cuanto al fenémeno filosofico se refiere, como el reconoci-
miento de que la situacion relativa a China propicia una comprension
—a priori, mas abierta al enriquecimiento mutuo que a la restricciéon
de dialogo e intercambio—, son relevantes analisis que defienden el
aporte de esta tradicion como contenido util dentro del ambito de la
filosofia reglada, de su estudio y de su historia mundial. Sin duda, es
la necesidad de constituir una filosofia mundial —en una sociedad
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multicultural y global, donde sean los planteamientos filosoéficos, los
problemas y reflexiones, los debates y las aportaciones los que pre-
valezcan sobre el origen de estos— la que saldra beneficiosa de este
cambio de paradigma.

La obra que se presenta es pionera en espaiol, y cuenta con la par-
ticipacion de un elenco de académicos que aportara en este idioma
una muestra de su trabajo o desarrollan un tema de interés para esta
publicacioén. El lector especializado encontrara temas de gran relevan-
cia e interés para la investigacion sinoldgica; el lector neéfito podra
iniciarse en materia debido al generoso tratamiento que los autores
han propiciado en sus trabajos, principalmente, por sus numerosas
referencias bibliograficas que actualizan los estudios internacionales
referentes e indican desde donde poder afrontarlos con solvencia y ri-
gor, pero también por su cuidada redaccion, claridad y sistematicidad.

A pesar de que los siete ensayos que se presentan en esta colec-
cién no se limitan por tematicas o épocas definidas, se ha logrado
ofrecer una propuesta equilibrada y de gran envergadura. Como el
lector podra apreciar, los trabajos abarcan, tanto escuelas centrales
como el daoismo, el confucianismo y el budismo, de modo que abor-
da un amplio periodo que se extiende desde la época clasica hasta la
modernidad. En orden de presentacion, el daoismo, con un primer
desarrollo textual, es el objeto de estudio en los ensayos de Terol y
Costantini que abren la obra; en los trabajos de Janousch y Loukota
se analizan las problematicas alrededor de la introduccion budista y
de las traducciones de textos y conceptos en la cultura y civilizacién
china; Ivascu presenta una importante panoramica sobre los “Siete
sabios del bosque de bambu”, uno de los grupos mas originales y sin-
créticos que ha conocido la historia de la filosofia en China; mientras
que el confucianismo y su enfrentamiento a la modernidad es el hilo
compartido que relaciona las investigaciones de Chen y Crespin.

Los editores reiteran su agradecimiento por la comprometida
respuesta recibida por los participantes de la obra en comun, y ex-
tenderlo a la responsabilidad que, tanto la Red Académica Latino (e
Hispano) Americanista sobre Estudios Sinolégicos, como la Editorial
de la Sede del Pacifico Universidad de Costa Rica han mostrado al
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desarrollar este proyecto. El mundo hispano hablante cuenta con
ellos como referentes en la publicaciéon y difusion de trabajos espe-
cializados de gran competencia. En ese sentido, y desde la valoracién
objetiva de entender que un proyecto de esta naturaleza implica la su-
peracion de multiples dificultades, queremos constatar el valiosisimo
apoyo de la Universidad de Costa Rica y, muy especialmente, el del
doctor Ricardo Martinez Esquivel.

Augurando una larga vida a la intencién de que esta publicaciéon
sea la primera de muchas y que anualmente pueda poner a dispo-
sicion del publico una seleccion de trabajos similares a los de este
texto, tanto el doctor Gabriel Terol como el doctor Filippo Costantini,
como editores desean remarcar el gran honor que este proposito re-
presenta e invitan a la comunidad académica internacional a prestar
atencion al desarrollo de esta iniciativa y a participar en ella para, en
definitiva, desmitificar, esclarecer y aportar conocimiento cientifico
académico especializado en filosofia china para su enriquecimiento.

Gabriel Terol
Universitat de Valencia, Espaiia

Filippo Costantini
Universidad de Costa Rica
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BREVE ESTUDIO DE LA
GENEALOGIA CONCEPTUAL PARA
UNA SUBJETIVIDAD DAOISTA

Gabriel Terol
Universitat de Valencia

A partir de la importancia que una definicion de la relacion entre
hombre y realidad suscita para una interpretacion subjetiva epistemologica,
a continuacién, se lleva a cabo un analisis interpretativo de los textos
basicos del daoismo primitivo. Con ello, se pretende postular una teoria
de la subjetividad del daoismo a partir de su interpretacion metafisica de
la relacién entre el hombre como sujeto cognoscente epistemoldgico y
de la realidad como marco general. También, se alcanza la posibilidad de
comprender la genealogia conceptual del binomio nuclear epistemolégico:
hombre/realidad.

EL CONCEPTO DE HOMBRE

de hombre ha sido la de considerarlo la medida de todas las co-

sas, usando la expresion protagorica. La importancia del hom-
bre como medida resulta clave en la filosofia china del periodo clasico,
pero es especialmente patente en sus doctrinas sociales.

l a posicion general del pensamiento chino en torno al concepto

Por otra parte, en el pensamiento chino se ha considerado al hombre
y a su naturaleza como algo bueno, y de ahi se concluye el entender el
desarrollo de su naturaleza moral como el camino de la perfeccion. Frente
a esta idea confuciana de origen mohista y relativamente moderna —
puesto que no se convertira en ortodoxia hasta el siglo XI—, el daoismo
sostiene que el hombre auténtico —el sabio—, estd mas alla del bien y
del mal, por lo cual no entiende nada sobre la presunta bondad universal.
Ademas, es una idea basica en el pensamiento clasico la de que el hombre



existe como individuo, pero solo se desarrolla en sociedad. Desde un
punto de vista daoista, se analizara como se plantea esta relacién entre el
hombre y la sociedad, decantada inicialmente por una predileccion a dar la
espalda a los temas sociales, que cambiara a favor de una sociabilizacion.

También, se puntualiza que, en el planteamiento general del pensamiento
chino, el individuo no es sino un “Uno” que no puede existir sin “lo
Multiple”, y la dependencia es reciproca; del mismo modo que el vacio lo
es para lo material y este lo es para el vacio. Ademas, las fuerzas materiales
activas y pasivas (Yin-Yang) interactuan, y es la “Gran Armonia”, la razéon
ultima que legitima el desorden (el Dao), lo que sirve de vinculo.

Para establecer qué caracteriza al hombre en el periodo del daoismo
primitivo y sostener que su esencia epistemologica no solo es comun en
los autores de este periodo, sino que no sufre alteracion en la evolucidn,
expansion e interpretacion de la doctrina filosofica del Dao, se ofrece
una seleccion de pasajes de estos autores. Con este fin, se destacan tres
niveles de analisis:

1. El concepto de hombre y su papel en la sociedad.
2. La moralidad del individuo.

3. Su perfil epistemolégico, esto es, su lugar en el proceso
cognitivo frente a la realidad y la naturaleza.

YANGZI

Entre los denominados en la antigiiedad “huidos del mundo”
destaco la figura de Yangzi, también conocido por su nombre propio
de Yang Zhu. Tradicionalmente encasillado en la acusacion menciana
de “egoista” (wéiwo A 3%), en realidad, el pensamiento yangziano
es mucho mas que eso. Es posible encontrarse, por la novedad de sus
planteamientos y su relevancia posterior en la teoria daoista, con un
pensador revolucionario en su época, como lo reconocieron J. J. Emerson
y A. C. Graham.!

1 Jonn J. Emerson, “Yang Chu’s Discovery of the Body”, Philosophy East and West 46, n.o 4 (1996):



De aparicion frecuente en los estudios occidentales sobre filosofia
china, Yangzi representael papel de liberal e individualista, se le conoce
por medio de referencias dispersas que de ¢l existen en determinadas
obras. De ellas se puede extraer una estructura coherente en torno a
su interpretacion del hombre y del papel de este en interaccion con la
realidad, que constituiran una valiosa aportacion a los cimientos del
daoismo. Su figura destaca en la filosofia china de su época, a pesar de
que esta no asimilara sus doctrinas por el dominio del confucianismo.

El pensamiento yangziano es precursor de no pocos valores
daoistas de gran importancia epistemologica. Por un lado, por su
énfasis en el concepto de yangsheng (5842), el “cultivar la vida”;
y por otro, por su original defensa de una moralidad basada en la
naturaleza humana (xing 14), entendida como la naturaleza original,
individual y no social. Por ello, la propia tradiciéon china reconoce su
contribucioén a la tradicién de los denominados grupos de defensores
de la “conservacién de lo vital” a partir del concepto de guiji (5t
), el “valorarse” uno a si mismo; con ¢€l, elabora una moral que
sirve de referencia a la moral daoista posterior. Todo lo anterior,
junto con conceptos de vital importancia como weiwo (ChF) —que
habria que interpretar como “autoconservaciéon”, mas bien que como
“egoismo”—, quanxing (4=1%), “mantener intacta la naturaleza”, y
baozhen (£ H), “proteger la autenticidad”, son clave para hilvanar una
moral vitalista. En particular, su concepto de yangsheng influira en la
filosofia zhuangziana y en la religion daoista posterior, pero en Mencio
y Xunzi? también servira de modelo para sus perspectivas morales.?

Para destacar la relevancia del pensamiento yangziano se recurrira
a los trabajos de A. Chang *y de J. J. Emerson.® Se hara un balance

533-566; Angus C. Graham, Later Mohist Logic, Ethics and Science (Hong Kong-London: Chinese
University Press-SOAS, 1978).

2 Xduanzi fue otro destacado filésofo confuciano, posterior a Mencio y autor de una coleccion de
ensayos que lleva su nombre. Su interpretacion del confucianismo ejercié una gran influencia
en la configuracién de la doctrina oficial durante la dinastia Han, pero en la dinastia Tang perdio
importancia en favor de la de Mencio.

3 Yanxia Zhao, “Yang Zhu'’s ‘Guiji’ Yangsheng and Its Modern Relevance”, Philosophy Study 4, n.o 3
(2014): 173-188.

4 Aloysius Chang, “A Comparative Study of Yang Chu and the Chapter on Yang Chu”, Chinese
Culture 12, n.o 4 (1971): 49-69; 13, n.o 1 (1972): 44-84.

5 Emerson, “Yang Chu’s Discovery”, 554-555.



general de su pensamiento, empezando con un resumen en cuatro
puntos de sus principales caracteristicas:®

1. Un preeminente instinto de autoconservacion (weiwo 4 3%).

2. Defensa de la vida y de lo real, sin dejarse trabar por las cosas.

3. Rechazo de cualquier sacrificio por la sociedad.

4. Negativaa servir en el ejército o a permanecer en una ciudad sitiada.

Parece evidente que se esta ante una filosofia de la libertad y de
la individualidad, ambas desde la interpretacion de una vinculacion
con la esencia misma del individuo y su relacién con lo natural.
Con estos antecedentes, debido a los tres niveles que se apuntaban
anteriormente, se recomienda una aproximacion textual directa.

Al empezar por las referencias de mayor fiabilidad y antigiiedad, se
debe senalar que las caracteristicas que las diferentes obras atribuyen
a Yangzi no son, en principio, incompatibles.” Se iniciara con el pasaje
en el que Mencio opone las doctrinas de Yangzi a las de Mozi:® “Las
palabras de Yang Zhu y de Mo Di llenan el mundo. Lo que se dice en
el mundo, si no viene de Yang viene de Mo”.?

Para Mencio, ambos representan dos extremos erréoneos. Mozi
sostiene un altruismo exagerado. En cuanto a Yangzi, su posicion es
la del mas puro egoismo: “El maestro Yang es partidario de mirar para
uno mismo. Aunque pudiese beneficiar a todo el mundo arrancandose
un solo pelo, no lo haria”.'

6 Emerson, “Yang Chu’s Discovery”, 533.
7  Antoni Prevosti i Monclus, Antonio José Doménech del Rio y Ramoén N. Prats, Pensamiento y
religion en Asia oriental (Barcelona: Universitat Oberta de Catalunya, 2005), 58.

8 Mozi (#7), cuyo nombre propio era Mo Di (5:#), vivio aproximadamente entre los afios 470
y 391 a.n.e., y fue el fundador del movimiento filoséfico llamado mohismo, que rivalizé con el
confucianismo y el daoismo.

9 Confucio y Mencio, Los Cuatro Libros, trad. por Joaquin Pérez Arroyo (Barcelona: Paidds, 2002),
Mencio, ITIB 9.

10 Confucio y Mencio, Los Cuatro Libros, VIIA 26.



Por su parte, el Hudindnzi permite ampliar el conocimiento
de Yangzi con un vitalismo mads positivo que su inicial egocentrismo.
En resumen, en esta obra se encuentra un Yangzi que antepone la
vida en si misma a la vida en el Estado. Su vitalismo se enfrenta a lo
social, a lo politico, hasta el punto de encontrar peligroso entrar en
la ciudad. De esta manera, se observa una idea bastante clara de lo
que Yangzi defendio y que le valié esa consideracion de “huido del
mundo”. El concepto de hombre ligado a una filosofia vital que da
la espalda al fendmeno social aparece mas proximo a la condicion
natural, y constituye la base a partir de la cual enfrentarse a otras
concepciones, desde las sociales confucianas hasta las utilitaristas
mohistas. Resulta reveladora la siguiente cita:

Hacer musica cantando al son de las cuerdas y bailando al ritmo
del tambor, practicar los ritos girando sobre si mismo, saludando
y apartandose, y despedir a los muertos con funerales suntuosos y
largos periodos de duelo, esto es lo que Kong zi instituyd y lo que Mo
zi rechazé. El amor universal, el homenaje otorgado a los sabios, la
veneracion de los espiritus de los difuntos y la condena del fatalismo,
he ahi lo que instituyé Mo zi y lo que fue rechazado por Yang zi.
Mantener intacta su naturaleza, proteger su autenticidad y no dejar
que las cosas danen su cuerpo, esto es lo que Yang zi instituyo y lo
que Meng zi rechazé.!!

En la parte referente a Yangzi de este pasaje: “Mantener intacta
[una persona] su naturaleza, proteger su autenticidad y no dejar
que las cosas dafien su cuerpo”, se pueden reconocer los valores
daoistas antes mencionados en estas palabras: mantener el estado
natural (quanxing), preservar la autenticidad (baozhen), y evitar
todo aquello que pueda redundar en dafio e impedir el “cultivo de la
vida” (yangsheng). La valoracion de si mismo (guiji), lejos de ser una

11 “Faire de la musique en chantant au son des cordes et en dansant au rythme du tambour, pratiquer
les rites en tournant sur soi-méme, en saluant et en s’effacant, et raccompagner les morts par des
funérailles somptueuses et de longues périodes de deuil, c’est ce que Kong zi institua et ce que
Mo zi rejeta. L'amour universel, 'hommage accordé aux sages, la vénération des manes et la
condamnation du fatalisme, voila ce qu’institua Mo zi et qui fut rejeté par Yang zi. Garder intacte
sa nature, préserver son authenticité et ne point laisser les choses nuire a son corps, c’est ce que
Yang zi institua et ce que Meng zi rejeta”. Liu An, “Huainan zi”, en Philosophes taoistes II (Paris:
Gallimard, 2003), 620.



invitacion al egoismo, constituye una llamada a la autoproteccion, a la
autoconservacion (weiwo).

Por ultimo, se examinaran algunos de los testimonios que sobre
Yangzi se encuentran en el Liézi (#]F) o Libro de la perfecta
vacuidad (Chongxu zhenjing M H£t), el cual le dedica un capitulo
entero de los ocho que lo componen.'? Primero, se destaca su abierto
enfrentamiento contra el ritualismo confuciano: “Ten compasion de
los vivos y olvidate de los muertos”.!?

También, es patente su llamada, presente en numerosos
pasajes, a permanecer en la verdad y en la propia realidad y no
perder la autenticidad en la busqueda del prestigio social (de nuevo
advertimos los conceptos de qudnxing y baozhen): “Con la verdad no
se llega a la fama. Quien esta alcanza, es que se ha apartado de la
verdad. Los hombres célebres no son mas que falsarios”.!

Luchas sin descanso por conquistar una efimera fama vacia, te es-
fuerzas tras una gloria inutil que sobreviva a tu muerte. Solitario,
refrenas tus sentidos, preocupado por la moralidad de las tendencias
de tu cuerpo. Pierdes vanamente el disfrute supremo del presente,
incapaz de sentirte libre en cada instante.”® El que renuncia a la fama
no conoce la tristeza. ... Evitemos el conservar la fama mientras per-
demos nuestra realidad.

Pero, para no perder “nuestra realidad” es preciso empezar
por ser conscientes de las limitacion temporal y de las debilidades
naturales, y de que es en el conocimiento y la inteligencia donde se
encuentran los medios principales para lograr nuestra conservacion:

Cien afios es el limite maximo de la longevidad. No hay uno solo
entre mil que a ellos llegue. Y si alguien llegase, casi la mitad de

12 Lie zi, El libro de la perfecta vacuidad, trad. por Inaki Preciado, 2.* ed. (Barcelona, Kairés, 1994),
137-154. Citado en adelante como LPV.

13 Lie zi, LPV, 140.

14 Lie zi, LPV, 138.

15 Lie zi, LPV, 139.

16 Lie zi, LPV, 154.



ese tiempo lo ocuparia una infancia necesitada de proteccién y una
vejez confusa que requiere ayuda. El descanso del suefio nocturno y
la ociosidad sentida por el dia representaria casi otra mitad... ;Qué
puede hacer entonces el hombre durante su vida? ¢;Dénde buscar
contento? Solo queda la belleza y el placer, los sonidos y colores.
Mas belleza y placer nunca procuraran una satisfaccion prolongada
y tampoco dura el encanto de los colores y sonidos.!”

El hombre es de todos los seres el mas complejo y dotado. Pero
sus ufas y dientes no bastan para defenderle, ni sus musculos y
piel para protegerle, ni su carrera es lo suficientemente rapida para
huir del peligro. No esta provisto de pelo o plumas para hacer fren-
te a las inclemencias del tiempo... Se guia por su inteligencia... De
ahi la estima en que tiene a la inteligencia, porque a ella le debe su
conservacion.®

El camino adecuado para el hombre es actuar con espontaneidad,
libre de toda clase de frenos y trabas. Es preferible una vida mas
breve, libre y gozosa al satisfacer las apetencias naturales y no estar
sometida a tiranias exteriores, a otra mas prolongada, pero reprimida
y triste:

Deja a tus oidos oir lo que desean, deja que tus ojos vean lo que
desean ver, deja a tu nariz oler lo que desea oler, deja a tu boca decir
lo que desea decir, deja que tu cuerpo se sienta a gusto, deja que tu
voluntad actte conforme a sus deseos... Lo que la voluntad desea es
libertad y tranquilidad, y si no puede realizarlo es coartar la propia
naturaleza. Todas estas trabas son como feroces tiranos. Eliminar
a estos feroces tiranos y esperar alegremente la muerte, un dia, un
mes, un afo, diez anos, a eso llamo yo yang sheng. Conservar estos
feroces tiranos, reprimirse sin deshacerse de ellos, para alcanzar en
una gris tristeza una cierta longevidad, sean cien, mil o incluso diez
mil anos, a eso yo nunca lo llamaria yang sheng.?®

17 Lie zi, LPV, 138.
18 Lie zi, LPV, 151.

19 Lie zi, LPV, 141. Dentro de la tradicién daoista posterior, yangsheng se entendera como “alimentar
el principio vital”, pero en esta fase inicial del daoismo hay que entenderlo como “cultivar la vida”,
fiel al principio de “no alejarse de ella”, de no perderse en los encantos de la sociedad (fama,



Ceder a esas tiranias supone una huida de la autenticidad de la vida
y de la naturaleza:

Los hombres no consiguen vivir en paz y tranquilidad por cuatro moti-
vos: el primero, la longevidad; el segundo, la fama; el tercero, el rango
social; el cuarto, las riquezas... A tales hombres se les puede llamar
fugitivos de su propia naturaleza... Su destino no les pertenece.?

Laideadeunavidasintrabas exteriores que limitenlaespontaneidad
y la autenticidad hallara su posterior expresion en el daoismo en el “no
actuar”, o mas bien el actuar sin esfuerzo (wu wéi .y / #7%5). Pero,
la idea subyacente a esa expresion El libro de la perfecta vacuidad la
pone también en boca de Yangzi: “Deja las cosas ir, sin apego a nada...
No hay nada que valga la pena, nada que no puedas dejar pasar”.?!

La muestra de sentencias de Yangzi que se han presentado
configuranun perfilacorde conlacaracterizacion del daoismo primitivo
propuesta en este texto. Por un lado, principios como el de “mantener
la integridad de la vida” (quanxing), “proteger su autenticidad”
(baozhen), y el proposito de atender a su “cultivo” (yangsheng),
resultan reiterativos en la postura de aislamiento y de separacion
social del daoismo primitivo. Por otro, valores como el escaso crédito
social que recibe “la verdad”, lo espurio de una longevidad a espaldas
de lo que ha de constituir las auténticas preocupaciones, las falsas
necesidades a las que los sujetos venden sus vidas, las valoraciones
enganosas, la relevancia del “dejar fluir” o el enfrentamiento con las
formalidades péstumas, también son elementos comunes que se
identifican en las obras y autores que considerados.

Es posible reunir estos contenidos en relacion con los tres niveles
de analisis sefialados al principio:

1. En lo referente al concepto de hombre yangziano frente a lo
social y lo ritual, resulta evidente su individualismo vitalista.

gloria, poder, riquezas).
20 Lie zi, LPV, 152.
21 Lie zi, LPV, 146.



El hombre yangziano descartara entorpecer, danar o poner en
riesgo su vida al implicarse en asuntos externos a su vitalismo.
Sin duda, Yangzi fundamenta los conceptos quanxing y
yangsheng como categorias daoistas.

2. En cuanto a su moralidad, toda su arquitectura filosofica
descansa en el concepto de “proteccion de la autenticidad”
(baozhen). La unica moral posible sera aquella que conserve y
proteja la autenticidad del individuo y que atienda al proposito
de valorarse (guiji), es decir, autoreconocerse.

3. La perspectiva epistemoldgica de Yangzi se irradia desde la
clave de la autoconservacion (weiwo) y del individualismo,
y establece una correspondencia claramente subjetiva en la
relacion cognitiva “hombre-mundo”. Cuando Yangzi utiliza
el término “yo” (ji, ), refuerza la funcion epistemologica y
volitiva del sujeto respecto de aquello que debe conocer y sobre
lo que ha de actuar. Sin embargo, el hombre yangziano perdié
la batalla frente al hombre politico, social e incluso familiar de
corte confuciano —sometido a normas y deberes externos que
constrifien su naturaleza y su espontaneidad— y fue relegado a
una forma de primitivismo.

LAozr

El Daodéjing ha sido frecuentemente considerado como un manual
politico, como una obra dirigida mas a un gobernante que a un lector
carente de la responsabilidad de gobierno. Otros, en cambio, lo han
considerado como un manual de autoformacion personal, o como un
tratado metafisico, o como una obra mistica.?? Pero, cualquiera que
sea la intencion dominante que se identifique en él, todas las lecturas
reconocen en el texto una riqueza, que seria sin duda aventurado
tratar de encasillarlo en un tnico género y reducir su interpretacion
a un solo significado que ignorase todos los demas. Su lenguaje,
frecuentemente criptico, y los multiples sentidos que pueden derivarse

22 Alan Chan, “The Daode Jing and Its Tradition”, en Daoism Handbook, ed. por Livia Kohn (Leiden-
Boston-Koln: Brill, 2000), 17.



de los simbolos que emplea, imposibilitan un analisis conceptual
cerrado y definitivo.

Por otra parte, en los estudios modernos aparecen dos vertientes:
la de quienes optan por resaltar la doctrina original daoista, y la de
quienes prefieren destacar la actualidad de su mensaje.? Este analisis
se situa en la primera vertiente, entendiendo que el corazén de
este libro clasico late con un profundo sentido mistico, una mistica
naturalista que puede vincularse a la comprension del cosmos y de
la posicion del ser humano en €él.* Se coincide con la interpretacion
del clasico como una obra mistica sui generis,® y a pesar de que no
han sido pocas las lecturas combinadas entre mistica y mitologia,?® se
prescindira de esta ultima.

Se sugiere ampliar la nocién de obra politica a la idea de que
todo lector interesado resulta ser un gobernante de su propia vida,
y se contempla el Daodéjing como una obra mistica en la que el
individuo que se gobierna a si mismo sera un garante subjetivo de
su conocimiento. Con ello, la lectura de la obra proporciona no pocas
caracteristicas de la relacion entre ser humano y naturaleza, entre el
sujeto y el objeto que constituye su entorno.

El punto de partida es, tal como posteriormente hara Zhuangzi,
entender al hombre como un microcosmos. En Laozi esa idea se da
en términos de gobernabilidad: similar decision debera tomar quien
necesite gobernarse a si mismo, como aquel que pretenda gobernar
a otros. Inicialmente, el planteamiento es el mismo. En el Daodéjing
se desarrolla bajo el concepto del “orden de la naturaleza”. Este
“orden natural”, es decir, el ser fiel a lo que la naturaleza sugiere, que
quedaria reflejado en el concepto mismo de Dao y cuya interpretacion

23 Julia M. Hardy, “Influential Western Interpretations of the Tao-te-ching”, en Lao-tzu and the Tao-
te-ching, ed. por Livia Kohn y Michael LaFargue (Albany, State University of New York Press,
1998), 165-188.

24 Norman J. Girardot, Myth and Meaning in Early Taoism (Berkeley, University of California
Press, 1983); Ellen M. Chen, “Nothingness and the Mother Principle in Early Chinese Taoism”,
International Philosophical Quartely 9, n.o 3 (1969): 391-405.

25 Enlalinea del libro de Benjamin I. Schwartz, The World of Thought in Ancient China (Cambridge,
Mass. Harvard University Press, 1985); Tao Te Ching: The Classic Book of Integrity and the Way,
trad. por Victor Mair (New York: Bantam Books, 1990).

26 Julia Ching, Mysticism and Kingship in China (Cambridge University Press, 1997).
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no es otra cosa que una definicién pragmatica del concepto de Dao,
instituye unas pautas de conducta que sigue todo el daoismo posterior.

Siguiendo el simil del microcosmos, ese modelo natural insta al
sujeto cognoscente a encontrar ese mismo ritmo de la naturaleza en su
interior y a armonizarse también internamente con esa armonia natural
y ese equilibrio. La union del hombre con la naturaleza en el Daodéjing
es el germen filosofico que luego servira para teorizar sobre cosmos y
microcosmos. La relacion entre el sujeto epistemologico y su entorno
social en el Daodéjing es tajante: el hombre debe buscar lo natural.

FUEEE “ER” o 7

Cuidadoso, el buen jefe mide sus palabras,
y como tiene éxito y las cosas van bien,
el pueblo afirma: “Es lo natural”.

Esta situacion se entiende mejor se aplica al individuo que pretende
gobernarse a si mismo. El laozismo rechaza el estudio y la erudicion,
y los considera elementos de embrutecimiento en la asimilacion de
la auténtica relacion epistemoldgica que consiste en instalarse en
ese estado de equilibrio donde percibir todo sin decantarse por nada,
no perder la identidad natural, no artificializarse por integrarse en
una sociedad que no entiende nada del interés natural, porque esta
cimentada en intereses particulares.

w2 NIEH
ELHES, LB Z.
RZAEG, UHEZ.
AR A, B2
AURZ AR, UHEZ.
BGE, AR,

27 Daodéjing, cap. 17. Adviértase que la clasificacion que se utiliza y el texto que se cita, excluyendo
anotaciones de traduccion, es referida de: Lao zi, El libro del Tao, trad. por Juan Ignacio Preciado
(Edici6n bilingiie, Madrid, Alfaguara, 1978).
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Ve, IR, 2

Aquellos virtuosos que en la antigiiedad seguian el Dao
no lo usaban para hacer erudito al pueblo,
sino para mantenerlo en la ignorancia.
La dificultad mayor para gobernar al pueblo
esta en que su erudicion sea grande.
Asi, gobernar por la erudicion es ser un bandido para el pais;
gobernar sin la erudicion es ser una bendicion para el pais.
Conocer la diferencia de estos dos niveles es conocer la norma.

Ciertamente, la relacion del hombre con esa sociedad, o la de
¢l consigo mismo, estd repleta de riesgos mundanos. Ellos definen per-
fectamente qué no debe hacerse.

FEPARATH, ATTRIE, MEfE
KIEEHR, MANLFZ.
LR, BT, G,

W3R, iR,
R, M AR
FEIR T

B[S ERET

Si yo poseyera un grado minimo de sabiduria
caminaria segun el Gran Dao
y solo temeria los caminos desviados.
El Gran Dao es extremadamente ancho
pero la gente prefiere los senderos.

Asi, la corte estd llena de corrupcion,
mientras los campos estan plagados de matorrales,
y los graneros completamente vacios.
Los gobernantes visten lujosamente,
llevan afiladas espadas,
estan hartos de bebidas y manjares

28 Daodéjing, cap. 65.
29 Daodéjing, cap. 53.



y nadan en bienes y riquezas.
Esto se llama enorme pirateria.
jCiertamente es lo contrario al Dao!

Las caracteristicas del hombre social, del gobernante, tanto de si
como de los demas, pasan, segun el Daodéjing, por atender al ritmo
natural y presentar una actitud restrictiva hacia los intereses mundanos.
En ese esquema se destaca como los nombres resultan paradoéjicos en
cuanto a las virtudes que supuestamente van unidas a ellos.

N, AR
M, AN
HMECE, AN,
HEHANE, AZ .
SEEAG 1,
EEHANZ T,
SR Z .

El buen soldado no es belicoso,
el buen luchador no es irascible,
el buen vencedor evita las luchas,
el buen lider es humilde.
A esto se llama la virtud de la no-violencia,
la fuerza de utilizar a los demads,
el grado supremo de armonia.

El Daodéjing es contundente al tejer una moralidad afin a una
epistemologia subjetiva, que otorga al individuo un papel fundamental
en el logro del conocimiento que pretende adquirir. Solo al valorar al
mundo como a su propia persona podra hacerse cargo de él.

TR, SRR Y.
AT 2 B 1t
TN, S,

30 Daodéjing, cap. 68.
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KL L
GRPNEES:
/DS PRI

WEATG, KFTH,
FATHTH?
BRI WR T, #% KT
EUHHKTF, HTHERTF. o

Honor y desgracia, ambos causan ansiedad
y la mayor afliccion es poseer un yo.
¢Por qué decimos que honor y desgracia
ambos causan afliccion?
El honor es inferior, y tanto conseguirlo como perderlo causan ansiedad.
¢Por qué decimos que la mayor afliccion es poseer un yo?
La razén por la que tengo aflicciones es porque tengo un yo.
Si no tuviera un yo, ;qué mal podria sucederme?
Asi, a quien valora al mundo como a su propia persona,
se le puede encargar el mundo.

Es mas, para Laozi el individuo que pretende actuar en su entor-
no tiene que encontrar en si mismo las cualidades que permitan que esa
accion sea eficaz.

BH =%, Fff.
—F%, —Fik,
ENSP N (& PN
RS, e 1,
B R T, MAEREs K.
Az HE, &aH),
#rfa Bk, FER.
Fag, LASRI M,
DA DU [ o
Kbz, UEDZ., #

31 Daodéjing, cap. 13.
32 Daodéjing, cap. 67.
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Tengo tres tesoros que aprecio y protejo:
el primero es la compasion;
el segundo es la moderacion;
el tercero es la humildad.

Por la compasién puedo actuar con coraje;
por la moderacion puedo actuar con generosidad,;
por la humildad puedo actuar con autoridad.
Pero hoy se quiere ser fuerte sin compasion,
se quiere ser generoso sin moderacion,
se quiere ser jefe sin ponerse el ultimo,
lo que acarrea el fracaso.

Con la compasion se sale victorioso en el combate,
resistiendo en la defensa.

El Cielo te refuerza y la compasion te protege.

En la moralidad laoziana se vuelve a dar la paradoja de que un
objetivo se consiga, no al esforzarse directamente por alcanzarlo, sino
al renunciar a toda ambicion.

e LB N5 H B 10 5 5
HRILE T B A7
AT AL I ? 2

Por eso, el sabio se pone en ultimo lugar y se encuentra el primero;
se olvida de si mismo, y pre
serva su existencia.
¢No es gracias a su falta de egoismopor lo que consigue sus pro-
pios intereses?

La subjetividad de la epistemologia daoista empieza con la
consideracion de entender al hombre como parte de ese todo por
conocer, y reconocerle la propiedad de conocer “lo otro” desde él mismo.

33 Daodéjing, cap. 7.
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BB, SFEE.
JiHtE, HUMAE.
K22, BRI,
AR, RS .
SArElH, A E

AHE, AR

W2, BTN,

NIhE, TR,

KIYiE, BIIA,

B Ah.

Alcanza el mayor grado de vaciedad,
conserva la mas profunda calma.
Todos los seres actdan al unisono,
y yo observo su retorno.

Todas las cosas se desarrollan con la confusidn,
y cada una retorna de nuevo a su origen.
Retornar al origen se llama Tranquilidad,

y es retornar al destino primordial.
Retornar al destino primordial se llama Constancia.
Conocer la Constancia se llama Iluminacion,

y no conocerla lleva a actuar desordenadamente
causando la desgracia.

Conocer la Constancia es dar cabida a todo;
dar cabida a todo es ser universal.

Ser universal es ser imparcial;
ser imparcial es ser Grande.

\

Ser Grande es estar en el Dao;
estar en el Dao es ser imperecedero
y no tener peligros durante la vida.

Se pueden resumir estos contenidos y responder, en lo relativo al
laozismo, a los tres niveles sefalados:

34 Daodéjing, cap. 16.
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1. En lo referente al concepto laoziano de hombre, se reconoce
el sentido mistico de la obra de Laozi, en la que el hombre
aparece como parte de un todo. Su subjetividad no sera mas
que su capacidad de descifrar cuanto le rodea y a si mismo
como vinculados en comunion con el todo. El hombre laoziano
€S un microcosmos en conexion permanente con su entorno.
El hombre laoziano busca y se encuentra en lo natural.

2. La moralidad de ese individuo es la moralidad del gobernante
que tiene como objeto de gobierno a si mismo. El orden debe
ser cumplido, y la obra laoziana no deja duda alguna de la
importancia de anteponerse a si mismo por encima de cualquier
otra cosa.

3. El talante epistemologico de Laozi es el de armonizar el
equilibrio interno (subjetivo) con el que rige las cosas (el
propio Dao). Se observa un avance en estos términos con
relacion a Yangzi. La teoria epistemolédgica de Laozi es una
doctrina firme en torno al concepto principal del daoismo: el
Dao. En esta obra se hallan las directrices para relacionarse,
epistemologicamente, con ese concepto. Sin embargo, el punto
de partida es el propio hombre. La subjetividad es una categoria
epistémica en la tradicion daoista.

ZHUANGZI

El concepto de hombre en el Zhuangzi toma impulso de la esencia
daoista de la teoria laoziana para plasmar, en didlogos pedagédgicos,
un perfil mas practico e integrado en una realidad mas alejada de
aquellos “huidos del mundo” de Yangzi, vy a medio camino de una
sociedad confuciana. El hombre zhuangziano es un ciudadano —
esto, de entrada, constituye ya una gran diferencia con el hombre
laoziano— que apela a la perfeccion de los hombres antiguos para
buscar su plenitud antes de iniciar su actuacién en sociedad. Su
principal preocupacion es evitar los riesgos sociales.

AREATF AR, MCEILA, AN, AN, TITER, —8
0] e, WJLR. 4%, JoATHuE. W ANES LY, R
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fEXELADy . LA RER, RELUULE CEdB. mUAEmR,
AR CUCE RS M. B, BEAEr, Hrbil, KRHALL

Si eres capaz de ser recibido en la corte, no te muevas por ganar fama. Si
puedes hacer que tus palabras sean aceptadas habla; sino calla. No bus-
ques caminos y puertas para conseguir tus propoésitos. Recoge tu mente,
y no obres si no es forzado; asi mas o menos lograras lo que buscas.®

KRR, Hoath, H—3h. P25, arth, AT
Do BZHEH, XM, T@mAa e, LT R 6, 221
Ko

ALK, Az, #F22t. RFELFEH, A
M2, B, BHEILE, RN MHAR
Mz Fidn, E2Em. MR TE, BARAEE. 1rfeiim
S, IR TSI, KT HATAR,

Hay en el mundo dos grandes principios: el uno es la ley natural y el
otro la justicia... Servir a la propia mente cultivandola, no verse alte-
rado por la mudanza de contentos y tristezas y, conociendo que las
dificultades con las que se tropieza son inexcusables, aceptarlo todo
como determinado por la ley natural: he ahi la suprema virtud.*

La esencia daoista permanece en la doctrina zhuangziana en dialogo
con el resto de la comunidad. Ya no se trata de un conocimiento que
fuerza alainsociabilidad. Zhuangzi convierte en un producto didactico
para las masas lo que Laozi restringia para una minoria. La utilidad,
no obstante, permanecera en el ambito de lo individual y lo personal.
A pesar de encontrarle un lugar en el conglomerado social, el hombre
social zhuangziano no abandona su verdadero sentido, aunque su
nuevo entorno no le reconozca utilidad. “ N\ ¥ 401H 2, =40
T2 4. Todos conocen la utilidad de lo util, pero ignoran la

utilidad de lo inutil”.?”

35 Zhuangzi, cap. 4, 61.
36 Zhuangzi, cap. 4, 62.
37 Zhuangzi, cap. 4, 69.
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El hombre moral zhuangziano es un hombre profundamente
daoista. Al asumir los principios de pertenencia, y disciplinado en su
seguimiento, su actitud moral es afin a su reconocimiento natural.

REGUAL T 24BN #, TR . SR 2 BBy
B, UAON, TRIBRZ, SEER HORGE, Wl R
MR o ZZ I TTARN, RORABEAW, 2 Prifemid.

El ganar depende de la oportunidad del momento y el perder pide
acomodarse. Quien es capaz de atenerse a la oportunidad y de aco-
modarse a las circunstancias, nunca se vera invadido de tristeza ni
contento. A esto llaman los antiguos “desatar el nudo”. El hombre
que no es capaz de desatarse por si mismo, se encuentra atado por
las cosas.®

Puesto que los sujetos determinan su relaciéon con su entorno,
y esa relacion se convierte en nucleo para cimentar sus valores,

Zhuangzi desarrolla un hombre moral subjetivo en los términos
que se expusieron. Dado que su moralidad no puede reforzarse
por una realidad mas alld de su cuerpo, esta debera entenderse
desde y por su posicion en el mundo, es decir, en su relacion con
este. La epistemologia subjetiva daoista proporciona una escuela de
disciplina; permite expandir las capacidades naturales y enmarcarlas
en un programa personal e individual. No existe una alternativa moral
interpersonal, que no empiece y acabe en el individuo.

JBEE: SEANEUCHZEA, NBEAUTmLE? IR
e, FR R MBI, sl . RN KN
WIS, EMELT, HPREHFEICR.

Me ha dicho que cuando un principe toma por fundamento su propia
persona al tiempo de establecer normas y leyes, ninguno de sus sub-
ditos osa desobedecerle y todos acaban reformandose.

38 Zhuangzi, cap. 6, 85.
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Eso es un puro engafio. Gobernar el mundo de esa manera es como
excavar un canal en el mar o pretender que un mosquito transporte
una montafa. ¢Acaso es ordenando el exterior como gobierna el sa-
bio? Primero rectifica su propia persona, y solo después reforma a los
demas y deja que cada cual despliegue sus capacidades, eso es todo.*

El hombre moral zhuangziano es un héroe de la lucha contra los
apetitos y los deseos.

WL Tk, AR, Y ERMERRLLT, MR TR,

Que tu mente se mueva en la indiferencia y tu energia vital se con-
centre en el silencio. Deja que las cosas sigan su curso normal y no
abrigues pensamientos interesados. Entonces el mundo podra estar
bien gobernado.®

La moralidad zhuangziana no puede desvincularse de su procedencia daoista,
tanto la fama como cualquier otro distintivo social o elemento que hinche una
personalidad social, son rechazados. En su convivencia con el mundo del
hombre, la teoria zhuangziana reiterara la idoneidad de servirse de las cosas sin
olvidar el objetivo, la meta final.

TN T S TN, JohSHE, Johamd, MRS, il
e REPr2 TR, A, JREMC. BEANZHLES, AR
AN, AN SR A o

Rechaza la idea de ganar fama. Rechaza la inteligencia que imagina
trazas. Rechaza el obrar por determinacion arbitraria. Rechaza la pri-
macia del habil conocimiento. Penetra en lo que no tiene limites y
lleva tu mente al estado de quietud; acepta los dones recibidos del
Cielo, y no hagas alardes de haberlos ganado ti. Entonces tu mente
habra alcanzado el estado de Luminosa Vacuidad. La mente del hom-
bre perfecto es como un espejo; deja que las cosas vengan y vayan sin
acogerlas ni despedirlas.*!

39 Zhuangzi, cap. 7, 92-93.

40 Zhuangzi, cap. 7, 93.

41 Zhuangzi, cap. 7, 96.
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Consecuentemente, el hombre epistemoldgico, que no deja de
permanecer constante en todas sus otras alteridades, es una figura
disciplinada en la vieja doctrina del Dao. “f3%F4, 1HiF4. La
virtud deja de ser verdadera por causa de la fama y la sabiduria se
escapa por culpa de las disputas”.*?

La epistemologia zhuangziana es la esencia misma del daoismo
primitivo y ha prevalecido como la mayor de las virtudes y certezas
de esta filosofia. Su seguidor, el hombre conocedor de su pertenencia
a un todo, aparece integrado en convivencia con sus congéneres, a
quienes educa y disciplina cuando se le pregunta. No es su tarea la de
instruir, pero si la de responder.

La necesidad de esa globalidad a la que pertenece el hombre
daoista reconoce su papel en el orden del equilibrio: “JE{ LF., IE
FICHTHL. Si no hay la otra parte, no hay yo; si no hay yo no hay
nada que pueda manifestarse.® £ AT, MALII, X ANTALKRE]
hombre perfecto no tiene yo, el hombre espiritual no tiene éxito, los
grandes sabios no tienen nombre”.*

El hombre zhuangziano reconoce su integraciéon epistemoldgica
y su consiguiente subjetividad, a la par que sus limites en el
conocimiento de esa relacion. “RiERIGHEH, FARKIEAEH . El Dao
nunca ha tenido limites, la palabra nunca ha sido la apropiada”.®

Su tarea es habitar en la excelencia y, por la propia naturaleza de su
existencia, debe gastarla como tributo. Su exigencia superior, habitando
en la mistica, serd no perecer.

FERATIEE, mRCIE, DATUERIGE, AL b, SA
MER! ARBLIEA, JBIEin. GEU e, WURS, "L
2, ATBIIRSE, W BSR4,

42 Zhuangzi, cap. 4, 58.
43 Zhuangzi, cap. 2, 44.
44  Zhuangzi, cap. 1, 38.
45  Zhuangzi, cap. 2, 49.
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Nuestra vida tiene limites, mas el conocimiento es ilimitado. Per-
seguir lo ilimitado con lo que tiene un limite, jagotadora labor! Y
si aun agotado se persigue un conocimiento mayor, se morira de
agotamiento. Quien obra el bien no debe buscar la fama, quien obra
el mal no tiene por qué buscar el castigo. Si tomamos como nor-
ma invariable acomodarnos a la vacuidad, podremos conservar la
vida, podremos guardar la integridad natural, podremos alimentar
el cuerpo, podremos alcanzar la longevidad.*®

Es posible reunir estos contenidos y responder a los tres niveles

requeridos:

1. En lo referente al concepto del hombre zhuangziano frente

a lo social y lo ritual, se sefnala su apelacion a la idealidad
representada por los hombres antiguos. Zhuangzi aconseja una
vida al estilo daoista en un marco social, que es el confuciano.
Por tanto, es un daoismo relegado a cierta intimidad.

En cuanto a la moralidad de ese individuo, este conserva los
principios daoistas clasicos, pero vive en sociedad. La moral del
hombre zhuangziano es de resistencia frente a las tentaciones
de la sociedad: fama, riqueza y honor.

El talante epistemoldgico de Zhuangzi es el de alguien que
se esfuerza por mantenerse inalterado. En continua lucha por
mantenerse en una subjetividad pura, de gran intensidad, con
aquello que explica los cambios y transformaciones. El Dao
guarda calma en sus interpretaciones. El hombre zhuangziano
es un sujeto que, por tener la habilidad de reconocer los ritmos
y las mutaciones, se adelanta a ellos o los aguarda preparado.
Su objetivo es la excelencia.

46 Zhuangzi, cap. 3, 54.
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NEIYE

Se concluye esta consideracion de la concepcion del hombre en
el daoismo primitivo al referirse al Neiye (N Z) o “Entrenamiento
interior”, uno de los tres textos daoistas —los otros dos son “Técnicas
de la mente, primera y segunda parte” (Xinshu shang y Xinshu xia -[»
#7 Iy F) y “Lamente en blanco” (Baixin [ /»)— que, como se indicd,
forman parte de la recopilacion de escritos conocida con el nombre
de Guanzi. Escrito, probablemente, a mediados del siglo IV a.n.e, el
Neiye es el ensayo mas antiguo dentro del Guanzi y pertenece a la
fase individualista dentro del daoismo antiguo. El ensayo “Técnicas
de la mente” esta dividido en dos partes: la primera es un texto escrito
en versos rimados de finales del siglo III a.n.e., y la segunda es un
comentario escrito aproximadamente cincuenta anos después. Este
texto pertenece a una fase sincretista.

El uso de un lenguaje con expresiones y un vocabulario comun
al tema del cultivo interno, lleva a pensar en la existencia de una
corriente de pensadores y expertos que elaboraban textos sobre
una serie de practicas meditativas y de cultivo de la salud, mediante
la dietética y la practica de ciertos ejercicios.*” Al contrario que en
escritos posteriores como el Laozi, en estos textos se deja de lado
la filosofia politica y social, y se enfatiza el cultivo personal interno.
Unicamente se encontrara una aplicacion practica del cultivo personal
a la politica en la ultima seccidn del texto “Técnicas de la mente”.

El material y los conceptos sobre el cultivo personal propicia la
comparacion con las ideas acunadas en la filosofia occidental sobre
energia y materia, cuerpo y mente. Los conceptos occidentales de
energia y materia se pueden asociar con el concepto chino qi (%&).
Entre los multiples intentos de traduccién de esta nocidn, quiza la que
mas se acerqué a la idea de qi en este texto es la de “energia vital”.

47 Véase el texto del profesor Robert Eno, The Inner Enterprise (Guanzi, Neiye) (Indiana University,
2010) para un curso de pensamiento chino. Especial interés tienen los trabajos de Harold D.
Roth, “The Inner Cultivation Tradition of Early Daoism”, en Religions of China in Practice, ed.
por Donald S. Lopez (Princeton: Princeton University Press, 1996); Roth, Original Tao: Inward
Training (Nei-Yeh) and the Foundations of Taoist Mysticism (New York: Columbia University
Press, 1999).
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Algunas formas antiguas de este caracter * sirven de fundamento
para entenderlo como “soplo vital”, “aliento” o “energia”.

Al igual que sucedera con otros conceptos acufiados en textos
chinos antiguos, el significado de qi evolucionaria hasta aparecer en
textos posteriores como la sustancia que se encuentra en la materia
mas solida y densa, por ejemplo, una montana. Esta nocion se aleja de
la idea mas etérea que contiene el concepto de qi en textos antiguos,
sobre todo con anterioridad a la dinastia Qin e incluso la dinastia Han
posterior, donde se asociaba con los fluidos que constituyen todos los
seres vivientes. Los seres humanos estarian formados por sistemas
constituidos por qi con densidades diferentes: el esqueleto, la piel,
la carne y la musculatura, el aliento, las cinco visceras (wizang 7.
&/ T, v, finalmente, los estados psicologicos causantes de
los cambios de humor, desde la ira y la lujuria hasta la completa
tranquilidad. La forma de qi mas etérea de la que habla el Neiye es el
jing (f5), que tradicionalmente se traduce como “esencia vital” y es,
junto al del qi, uno de los conceptos mas importantes acufiados en el
Guanzi. No aparece en el sentido de fluido asociado con la funcién
reproductiva, como se encontrara en textos de épocas posteriores.
En el Néiye este concepto se refiere a la esencia que da vida y que
forma parte de la semilla de todos los seres vivos. Por otro lado, se
asocia con la tranquilidad que alcanza el sabio, que a su vez conduce
a la sagacidad. Es la base para mantener la buena salud, la vitalidad y
el bienestar psicolédgico.

Otro de los términos importantes en la filosofia del Neiye es xin
(.t»). Literalmente corresponde al término “corazén”; no obstante,
en el pensamiento chino clasico este 6rgano esta asociado con la
percepcion, los pensamientos, las emociones, los deseos y la intuicion,
combinando de esta manera el ambito afectivo y el cognitivo. A causa
de su doble acepcion se suele traducir como “corazén/mente”, pero
no en todos los clasicos; en el Mencio (Méngzi #:F) no se le da este

48 En su forma primitiva, en caparazones de tortuga, el caracter qi (%) representa el vapor que surge
al hervir agua o cualquier otro liquido y que se transforma en el aire que respiramos.
49 Conjunto formado por los pulmones, rifiones, higado, vesicula biliar y bazo.
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doble sentido. El exceso de actividad, para estos otros, provocaria
inestabilidad en el xin, acarreando la disipacion del jing, por lo tanto,
confusion, enfermedad y muerte. Segun el Neiye, para mantener una
buena salud es necesario tranquilizar el corazén/mente, asi se podria atraer
y retener Xin y otras fuerzas relacionadas, como el shén (') “espiritu”.

El espiritu, numen o shén, es el agente consciente basico o poder
intrinseco de los seres humanos. Es un concepto que contiene
referencias a la mente y al cuerpo de la misma manera que la nocién
de qi relaciona las ideas de energia y materia. Tradicionalmente,
shén se traduce como “espiritu, alma, psique”, sin embargo, ninguno
de estos conceptos representa con exactitud el concepto chino.
En la China antigua, este concepto esta definido en el Libro de las
mutaciones como aquello que es insondable en el movimiento. El
concepto de shén en el Guanzi se asocia a una sabiduria metafisica
como la precognicidn, y es el nucleo de la intuicion mistica llamada
shénming (##1]), “luz numinosa” o “luz espiritual”. En la seccion XII
del Neiye se explica que se encuentra en la mente y posee un “sustrato
fisiologico” en la esencia vital (jing).

Se resumen estos contenidos para responder a los tres niveles
senalados:

1. En lo referente al concepto de hombre, no se puede extraer de esta
obra nada relevante respecto a su actitud frente a lo social y lo ritual.
No obstante, puede ser util para entender la importancia que tenia en
su época, desde un punto de vista chamanico, el explicar y desarrollar
una determinada concepcion mistico-energética del hombre.

2. En cuanto a la moralidad de ese individuo, tampoco la obra
trata de estos temas.

3. Sin embargo, en lo referente a la epistemologia el Neiye,
descifraria la ingenieria mistica del sujeto. Una ingenieria
fisiologica que luego servira a la medicina tradicional china
para explicar las relaciones de estas partes del hombre con el
todo que representa el Dao, y cuyas leyes descifran las teorias
del Yin-Yang y de los Cinco Elementos.
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CONCLUSIONES

A pesar de que Yangzi, como representante de aquellos “huidos
del mundo” —auténticas figuras puente entre los origenes primitivos
de la doctrina del Dao y el daoismo posterior—, representa una vision
primigenia de los ideales de esta doctrina. Su sentido mas genuino no
mueve un apice del sustrato germinal y constituye un buen ejemplo
para tomarlo como muestra de esos origenes.

Por un lado, se podria resumir su concepto de hombre como el
de la decision de dar la espalda a la sociedad y vivir fuera de ella. La
moralidad de este individuo es la del convencido en alzar el pufio ante
todos aquellos fastos sociales que embaucan la autoestima a costa
de la libertad, la autenticidad y el anonimato. El rechazo de todo
reconocimiento social resulta una opcion imprescindible para actuar
con libertad, puesto que esas ataduras impediran tomar decisiones
correctas en situaciones comprometidas. No es, en absoluto, una
cuestion de ganancia posterior, ni de resultar aventajado en algo mas
alla de esta vida, sino en vivirla con plenitud, sin mas compromiso que
con ella.

Finalmente, el talante epistemolodgico de este individuo destaca por
resaltar su debilidad en el reino animal y su brevedad vital. Su actitud
es la de no maniquear una realidad que no sabe de fuerzas de bien o
mal, reconociendo su dependencia de todas y cada una de ellas. La
norma que las rige no exige de él su conocimiento para controlarla,
sino para respetarla. Sin alcanzar a descifrar esta relacion que queda
sostenida por expresiones del tipo “lo natural”, el autor ya adelanta
algo que se concluye en los textos que siguen y que se circunscribe a
la importancia de los sentidos en esa percepcion de “lo natural” de la
unica manera posible: “Deja a tus oidos oir lo que desean, deja que tus
ojos vean lo que desean ver, deja a tu nariz oler lo que desea oler”...

No obstante, Yangzi no duda en senalar a esos mismos sentidosy a
su apetito vital como la principal traba que se debe educar y controlar,
e introduce un lenguaje que sera reiterativo en el daoismo al distinguir
entre los hombres que son “habiles para gobernar lo exterior” y los
que son “habiles para gobernar lo interior”. Es muy relevante también
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la expresion “alimentar el principio vital” con la que los primeros
seguidores del Dao consolidaron los principios esenciales daoistas.

El Daodéjing presenta una teoria en torno al concepto de hombre a
medio camino entre sus predecesores y el Zhuangzi. El hombre social
laoziano es un desapegado de la convivencia con sus congéneres y se
ve altamente influido por la base doctrinal de los padres espirituales
del daoismo como Yangzi. La aplicacion del conocimiento daoista
en un provecho social no cabe en la teoria laoziana. El hombre
moral laoziano plantea una moralidad que pugna claramente con la
moralidad general. Sus prioridades son las de preservar una actitud
restrictiva. Las prohibiciones y abstinencias pueblan el universo moral
de un individuo que debe enfrentarse a lo mundano para preservar
un estado natural y una predisposicion determinada. Las virtudes
esenciales de esa moralidad son subjetivas. Al no poder trascender
la realidad para obtener un conocimiento objetivo de la misma, la
relacion epistemologica del daoismo sugiere un saber alejado de
cualquier objetividad, que solo alcanzara un conocimiento de las
apariencias. El conocimiento no podra ser objetivo porque el propio
sujeto forma parte del todo que aspira a conocer, y su pertenencia a él
subjetiviza ese conocimiento. Por otro lado, ¢para qué tener cualquier
otro? ¢Acaso habria algo mas pragmatico?

Por ultimo, la teoria zhuangziana evoluciona a partir de la laoziana
que situa al hombre epistemolégico en un entorno social, como
ciudadano. Zhuangzi aplica la concepcién epistemoldgica daoista
al proyectarla en un individuo integrado que utiliza su entorno y al
conglomerado social para adaptar sus intereses a nuevos caminos,
a nuevas formas de éxito. Zhuangzi disena un hombre social que no
necesita de criterios prohibitivos ni de restricciones imperativas fuera
de él. Emancipado, como se observara, de los sentidos y los deseos,
el hombre social zhuangziano alcanza sus objetivos en el dia a dia
de su realidad social. Son los actos, los resultados, los elementos
moralizante mas elevados para disciplinar. Situdndose el daoista
en el primer plano del proceso pedagogico, su ejemplo proyectara
aquella relacion que constituye el saber daoista. De igual modo, no
se puede con palabras hablar de esa relacidn, ni tampoco es posible
mostrarla. Por lo tanto, ¢como instruirse en ella? Obviamente, como
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se representa: actuando en ella, actuando como ella, proyectandola a
través del “ensenante”, siendo él mismo puro Dao. Es este proceso de
mimesis es el ultimo nivel de aprendizaje del Dao.
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LA ETICA DE ZIRAN: LA
ESPONTANEIDAD DEL DAO Y DE LA
NATURALEZA EN EL COMENTARIO
AL LAOZIDE HESHANG GONG

Filippo Costantini
Universidad de Costa Rica

“El Cielo y la Tierra no acttian por benevolencia, toman las diez mil
cosas por perros de paja. El sabio no es benévolo. Para él, las cien
familias son como perros de paja”. !

1 comienzo del capitulo 5 del Laozi ha representado, en la

larga y controvertida tradicion hermenéutica del texto, uno

de los pasajes de referencia con respecto al pensamiento
ético que se construye en la obra. La negacién de la benevolencia
—virtud central por Confucio— que emerge en el pasaje, se ha in-
terpretado generalmente como una contraposicion directa al sistema
ético fundamentalmente antropocéntrico promovido por el confucia-
nismo clasico. Por otro lado, los principios morales propuestos en el
Daodejing radican en el mundo natural, y no solo en el ser humano y
en la sociedad. El Cielo y la Tierra, en otras palabras, no actuan en be-
neficio exclusivo de la humanidad, sino mas bien en apoyo del mundo,
de manera imparcial y sin distinciones.?

1 Laozi 5. Todas las traducciones del Laozi, y del comentario Heshang gong, son propias. Los textos
en chino clasico del Laozi se recuperan de la reconstruccion hecha por Wagner: Rudolf Wagner,
A Chinese Reading of the Daodejing: Wang Bi’s Commentary on the Laozi with Critical Text and
Translation (Albany: State University of New York Press, 2003). Las citas originales del Heshang
gong se recuperan del trabajo de Wang Ka: Wang Ka, Laozi Daodejing Heshanggong zhangju
(Beijing: Zhonghua shuju, 2017).

2 Karyn Lai resume las interpretaciones del pasaje en tres tipos: como una critica directa al
confucianismo y a la virtud de benevolencia; como la expresion de la idea mas general de que el
Cielo y la Tierra no se enmarcan en principios morales exclusivos humanos; como descripcién de
la visiéon de un mundo natural imparcial que beneficia a todas las criaturas, no solo al ser humano.
Véase Karyn Lai, “Daoism and Confucianism”, en Dao Companion to Daoist Philosophy, ed. por
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El Laozi parece asi construir su moralidad en un espacio mas
amplio que, al trascender los limites culturales creados por y para el
ser humano, indica el cosmos y la naturaleza como referencia directa.
Sin embargo, como afirma Cheng Chungying, esta referencia natural
no se limita al espacio fisico, y a la idea de que el mundo sea un
simple objeto exterior que el ser humano necesita dominar; el Cielo,
la Tierra y el Dao que emergen en el texto, representan el mundo
en su maxima expresion, incluyendo aquella estructura profunda y
no manifiesta que involucra al ser humano y su realizaciéon.? En este
sistema, como reafirma Lai, el individuo se considera, ante todo,
dentro de relaciones interdependientes, no solo con los otros, sino
también y sobre todo con el espacio natural en el que esta llamado
a actuar; un contexto que esta necesariamente en constante cambio
y transformacion.? Por lo tanto, el agente moral no se reconoce a si
mismo simplemente en el seguir y cumplir leyes y codigos inscritos en
la cultura o en la naturaleza, sino mas bien en términos de potencia y
efectividad de sus acciones en respuesta a las necesidades requeridas
por el contexto en un momento dado.

El Daodejing presenta una vision intimamente interconectada del
mundo, en donde la relacion entre las partes se desarrolla de manera
intrinseca dentro de una estructura regente llamada Dao. De esto se
deduce que la instancia moral es fortalecer esta relacion, apoyando la
integracion del individuo en la red que constituye y construye la realidad.
Mientras que el modelo descrito por Confucio, y por el confucianismo
clasico, limita y desarrolla su interés en las relaciones sociales, el Laozi
extiende la investigacion adentrandose en la profundidad de los enlaces
entre el ser humano, la naturaleza y los mecanismos intrinsecos que
gobiernan los movimientos y las transformaciones del mundo. Por lo
tanto, el modelo de referencia ya no es antropocéntrico, sino que se basa
en la idea de un fundamento cosmoldgico y metafisico que genera, apoya

Xiaogan Liu (New York: Springer, 2015), 1105.

3 Cheng afirma: [Environment] cannot be treated as an object, the material conditions, a machine
tool, or a transient feature. Environment is more than the visible, more than the tangible, more
than the external, more than a matter of quantified period or time or spread of space. It has a deep
structure as well as a deep process, as the concept of Tao indicates. Cheng Chung-ying, “On the
Environmental Ethics of the Tao and the Ch’I”, Environmental Ethics 8, (1986): 351-370.

4 Karyn Lai, “Ziran and Wuwei in the Daodejing: An Ethical Assessment”, Dao: Journal of
Comparative Philosophy 6, (2007): 327.
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y alimenta la realidad al promover un modo de relaciones espontaneas y
desinteresadas definido ziran F#X.

La comprension y la interpretacion del concepto de ziran ha sido
diversa a lo largo de la historia hermenéutica del Daodejing y de la
filosofia daoista en general. A menudo entendido y traducido como
“naturaleza fenomenoldgica”, y asociado con el término contemporaneo
chino tianran X#& (mundo natural), el concepto ha dado lugar a muchas
interpretaciones marcadamente naturalistas basadas en laidentificacion
entre Dao y el mundo natural.® Por otro lado, en la actualidad existe un
mayor consenso en una lectura mas precisa y literal del concepto, es
decir, en su funcion de adjetivo que describe la actividad espontanea,
sin causas exteriores, de un sujeto o una accion.®

Liu lee ziran como el concepto mas importante expresado en el
Daodejing, ya que este representa el modelo funcional del mundo
y de la sociedad, y el orden ideal hacia el cual el ser humano debe
necesariamente inclinarse. Como afirma el mismo Liu, este sistema,
representado por el Dao, es constante y no definible con especificidades,
por ende, no coincide completamente con el mundo de la naturaleza
que incluye en su proceso desarmonias, calamidades, muerte y
destruccion. A diferencia del Cielo y de la Tierra que estan marcados
por sus especificidades, el Dao es totalmente emergente en el sentido
de que se relaciona, con espontaneidad y de manera abierta, con el
contexto que surge en el momento sin referirse necesariamente areglas
y leyes predeterminadas. En este sentido, Dao no se determina a priori,
sino que se define por su componentes y movimientos espontaneos que
lo constituyen. Cuando un elemento cambia, él cambia por resonancia.’

5 Como muestra Liu, a lo largo de la historia cultural del concepto, ziran ha fungido casi siempre
como adjetivo, indicando una caracteristica y una modalidad de un elemento o de un movimiento.
Es solo después de la reinterpretacion por parte de intelectuales japoneses —a principios del siglo
XX— que se convierte en sustantivo, al adquirir un significado parecido al inglés “nature”. En Liu
Xiaogan, “Laozi’s Philosophy: Textual and Conceptual Analyses”, en Dao Companion to Daoist
Philosophy, ed. por Xiaogan Liu (New York: Springer, 2015), 170-173.

6 El compuesto ziran se forma por el pronombre reflexivo zi H, que indica la autorreferencia y la
ausencia de una causa externa a un hecho; y ran %%, “de esta manera”, que indica el resultado de
este proceso autorreferencial. En otras palabras, Dao, en cuanto a ziran, no necesita de factores
externos a ¢l mismo para completarse.

7 Sobre la idea de Dao como principio emergente, véase Ralph Peerenboom, Law and Morality in
Ancient China: The Silk Manuscripts of Huang-Lao (Albany: State University of New York Press,
2002), 190-191.
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En el nivel ético, esta condicion ontologica requiere, en primer
lugar, que el agente moral se integre con esta espontaneidad por
medio de la superacién y el desapego de normas y leyes definidas,
predeterminadas y universales. En un orden emergente y contextual,
el individuo debe aprender a responder —y no a actuar— con
flexibilidad y sensibilidad a las situaciones, pensando en si mismo
como un elemento interdependiente del contexto, y no como un
individuo aislado. Al pensarse en términos de relacion, el ser humano
es consciente de una correspondencia directa con el fundamento
del mundo. Como resultado, la accion ideal es la que se libera de
las limitaciones de la intencionalidad, y de las caracterizaciones del
agente, y se pone en abierta resonancia con la situaciéon emergente.
Esta es la doctrina de wuwei ff 25 que, lejos de ser interpretada como
no accion, actua en respuesta a la necesidad de equilibrar y armonizar
el mundo.®

En esta idea de realidad, los principios morales que el ser humano
debe aprender no pueden ser preconcebidos: la benevolencia no
pertenece al Dao ni al mundo natural, como lo sugiere el capitulo
5. Esto no significa, sin embargo, que se rechacen principios como
benevolencia y compasion; por el contrario, el Dao apoya y sustenta el
mundo porque incluye y beneficia todos sus elementos, sin exclusion.
De esta manera, benevolencia y compasion adquieren un valor
universal, porque son producto de la maxima virtud del Dao: de %.

El concepto de de, presentado por el confucianismo como virtud
moral propia del sabio soberano, en el Daodejing describe el poder
y la capacidad de nutrir y apoyar la armonia del mundo generando
y alimentando constantemente cada componente. En un sistema
asi pensado, como bien define Li Chenyang, cada componente es
necesario por su contribucion cualitativa, y nada puede ser excluido.’

8 Liuresume wuwei en tres posibles maneras: la primera se da cuando las cosas estan ya espontaneas
y en armonia, entonces wuwei es literalmente “no actuar”; la segunda se da en un contexto donde
ya se perdio esta espontaneidad, por lo tanto, wuwei es actuar, pero sin intenciones y deseos
personales; la tercera es mds general, en el sentido de que wuwei es siempre actuar (o no actuar)
en conformidad con el Dao. En este sentido wuwei se relaciona siempre con ziran, porque sigue
el desarrollo y la transformacion de las cosas naturales sin interferir. En Liu, “Laozi’s Philosophy”,
185-200.

9 Li Chenyang, The Confucian Philosophy of Harmony (London-New York: Routledge, 2014).
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Lavirtud que debe poseer el ser humano ideal es la del Dao que integra
y sustenta cada elemento. Desde un punto de vista moral, la accion
virtuosa no es buena ni benevolente en el sentido mas estricto, mas
bien se valora de acuerdo con su efectividad en alimentar el modelo
espontaneo e inclusivo del Dao. Como dice Michael, aqui radica
el caracter soteriologico del sabio que alinea la humanidad con el
fundamento armoénico del mundo.!? Esta tarea no sigue el movimiento
evolutivo descrito por la esbozada cosmogonia mencionada en el Laozi
42; por el contrario, se cumple gracias a una regresion hacia la raiz
(fugui qigen 1857 HAR), en un proceso de interiorizacion destinado a
cavar y encontrar, en lo mas profundo del corazén-mente, la raiz altima
que sustenta y promueve el mundo.! Al descubrir internamente la
funcion de este fundamento, definido también misterioso (xuan
%), insondable (wuzhi #:4%1), y aun sin-nombres (wuming #:44) ni
formas (wuxing #7%), el individuo se despoja de sus particularidades
y valores adquiridos, asume la apariencia del infante vigoroso que,
no conociendo las divisiones y las categorias del mundo, solo puede
actuar espontaneamente.

De regreso al capitulo 5, la metéafora de los perros de paja (chugou %3
#1) representa una aclaracion adicional a este modelo ético emergente,
inclusivo y espontaneo del Laozi, donde el objeto de referencia adquiere
su valor no en un sentido absoluto, sino exclusivamente en relacién
con su funcion en el contexto emergente. Asi como los perros de paja
utilizados en sacrificios rituales no tienen valor fuera de sus contextos,
los seres humanos adquieren el propio no como individuos en si, sino
como componentes integrados en el sistema, y en sus tareas de sustentar
la armonia universal. Por esta razon, Laozi reitera la necesidad de un
paradigma que incluya al mundo y al cosmos en su totalidad, que siga el

10 Thomas Michael, In the Shadows of the Dao: Laozi, the Sage, and the Daodejing (Albany: State
University of New York Press, 2015).

11 A pesar de que la tematica y las técnicas de cultivacién y meditacién no emergen —o lo hacen
solo de manera parcial— en el Daodejing, estas se volveran centrales en movimientos daoistas
como la escuela Huang-Lao y en instituciones religiosas como la de los Maestros Celestiales.
Sin embargo, hay varios estudios que reconocen una afiliacion del Laozi a tradiciones antiguas
de practica fisica de cultivacion. Véase Michael, In the Shadow of the Dao; y de la misma idea
son sinologos franceses como: Isabelle Robinet, Taoism: Growth of Religion, trad. por Phyllis
Brooks (Redwood City: Standford Univesity Press, 1997); Kristofer Schipper, The Taoist Body,
trad. por Karen Duval (Berkeley: University of California Press, 1993); Anne Seidel, “Taoism: The
Unofficial High Religion of China”, Taoist Resources 7, n.o 2 (1997): 39-72.
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proceso de cambios y transformaciones de la naturaleza sin involucrarse
en construcciones predeterminadas, aquellos objetivos e intenciones
individuales que limitan su universalidad. La idea es la de sobrepasar
principios éticos, como por ejemplo la benevolencia y la justicia,
porque representan normas predeterminadas y limitadas debido a su
exclusividad y especificacion dentro de las relaciones humanas. Por otra
parte, el principio fundamental se reconoce en la espontaneidad que,
junto con la no-accion, va mas alla de cualquier tipo de predeterminacion
e intencionalidad al resonar con la situacion emergente.

A partir de estas premisas, no deberia ser sorpresivo que varios
comentarios del mencionado pasaje del capitulo 5, a lo largo de la
historia del texto, interpreten y centren sus comprensiones en torno
al concepto de espontaneidad, aunque no aparezca de forma directa en
el capitulo original. Este consenso inusual se basa probablemente en
laidea de reconocer a ziran, no solo como un principio fundamental de
la obra, sino también y, sobre todo, como un modelo ético fundamental
que supera virtudes como benevolencia y justicia.'?

Este articulo se centrara en una interpretaciéon especifica del Laozi
5, y del concepto de ziran: la del comentario Heshang gong. Se vera que
el trabajo se refiere a ziran en dos niveles diferentes: como un modelo
concreto e inteligible, correspondiente al mundo natural; y como un ideal
que trasciende el mundo manifiesto al referirse directamente al insondable
Dao. Sin embargo, los dos modos de zizan no son mutuamente excluyentes,
sino que corresponden a dos grados diferentes de comprension y
utilizacion por parte del ser humano. Mientras que el primero es el ejemplo
mas directo y concreto que se necesita seguir, por ejemplo, en el arte del
gobierno; el segundo es un grado que se alcanza por medio de un camino
interior de cultivacién que conduce a la unién directa con el Dao.

12 Esto no quiere decir que los comentarios al Laozi, o a las obras influenciadas por este, sigan todos
la misma interpretacién de ziran. Sin embargo, todos reconocen en la espontaneidad el modelo
central que el ser humano necesita imitar y encarnar. Véase por ejemplo las interpretaciones
del concepto en los comentarios de Yan Zun, en el Xiang Er y de Wang Bi, entre otros. Sobre
la interpretaciéon de ziran por Yan Zun, véase Chan Alan Kam-leung, “The Essential Meaning
of the Way and Virtue: Yan Zun and ‘Laozi Learning’ in Early Han China”, Monumenta Serica
46, (1998); en el Xiang Er véase Stephen Bokenkamp, Early Daoist Scriptures (Los Angeles:
University of California Press, 1997); y por Wang Bi, véase Rudolf Wagner, Language, Ontology,
and Political Philosophy in China: Wang Bi’s Scholarly Exploration of the Dark (Xuanxue) (Albany:
State University of New York Press, 2003).
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“El Cielo y la Tierra no actian por benevolencia”, la lectura del
Heshang gong

El comentario Heshang gong se ha considerado, a lo largo de la
historia hermenéutica del Daodejing, una de las interpretaciones
canoénicas de la obra. Directamente relacionada con la escuela Huang-
Lao y con el pensamiento cosmologico de la época Han, la obra se
construye, como dice muy bien Robinet, sobre un registro doble: lo
individual, mediante las practicas de autocultivacion; y lo estatal, por
medio de un pensamiento marcadamente politico.!* Estos factores —
cosmologia, cultivaciéon y politica— representan el marco dentro del
cual se desarrollan las teorias y las lecturas de los pasajes especificos
del clasico daoista. Es dentro de estas vias que se necesita entender
el concepto de ziran y, en general, la construccién del marco ético
desarrollado en el comentario.

En este sentido, la lectura del incipit del capitulo 5 representa un
elemento clave en esta interpretacion. El Heshang gong 5 comenta:

RHAAZ, Kiite, AR, AEARE. BRI, Kit
R, NAT, RSz ERE, AREEHRE. #EAAN
1=, BENZRER, AU, JRMAT AR Dlattasif. &
N s s E, AR,

El Cielo y la Tierra no actdan por benevolencia. El Cielo los
puso en movimiento, la Tierra los transformo, pero no a través de
benevolencia y compasion, sino gracias a su espontaneidad. Para
¢l, las cien familias son como paja y perros. El Cielo y la Tierra
generan las diez mil cosas, y el ser humano es la mas preciosa.
No obstante, el Cielo y la Tierra los mira como paja y perros [en
cuanto a que] no esperan ninguna reciprocidad. El sabio no es
benévolo. El sabio ama y nutre las diez mil personas, pero no a
través de benevolencia y compasion, sino modelandose a si mismo
con la espontaneidad de las acciones del Cielo y de la Tierra. Para
él, las cien familias son como paja y perros. El sabio mira a las

13 Isabelle Robinet, Historie du Taoisme. Des origins au xiv siecle (Paris, Cerf, 1981), 30.
14 Wang, Laozi Daodejing, 16-17.
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cien familias como paja y perros [en cuanto a que] no espera de ellos
ninguna intencion de reverencia.

Analizando el pasaje, se pueden ver algunos aspectos centrales que
emergen en el comentario. En primer lugar, el Heshang gong senala una
correspondencia directa entre el mundo natural (Cielo y Tierra) y el
ser humano que, ademas, es el ser mas precioso entre las criaturas del
mundo. Segundo, dentro de esta relacion, el mundo natural actia como
el modelo de espontaneidad que el sabio debe imitar. Tercero, la acciéon
espontanea del Cielo y de la Tierra, por un lado, y del hombre ideal, por
el otro, se ve reforzada en su contraste con principios éticos como la
benevolenciay la compasiéon. Cuarto, la metafora de los perros y la paja,
probablemente aqui entendidos de manera separada, subraya el valor
emergente, y sin propositos extrinsecos, de la accion espontanea.’® En
otras palabras, la accion adquiere un valor intrinseco en si misma y no
en funcion de reconocimientos o adquisiciones exteriores.

Estos elementos, es decir la vision de un mundo interconectado e
interdependiente, y la centralidad de la espontaneidad como modelo
de referencia metafisica y ética, son herencia del texto original. Sin
embargo, es interesante observar como el Heshang gong reconoce estos
puntos y los profundiza de acuerdo con su propia vision del mundo.

Ya se ha mencionado que, aunque el orden natural no-humano
aparece como elemento central en el Daodejing, el mismo no
corresponde totalmente con el principio dltimo del Dao. Una de las
principales diferencias radica en la constancia eterna, equilibrada y
armoniosa del Dao, en contraste con una naturaleza que incluye, y
también prevé, excesos y decadencia en sus trayectos. Por esta razon,
el sabio, aunque tome el mundo natural como modelo central, debe
referirse en ultima instancia al Dao. El capitulo 25 de Laozi brinda un
ejemplo directo en esa direccion:

15 El objetivo de ziran reside en su interior, por eso es zi [, autorreferencial. En este caso, la
espontaneidad se expresa gracias a la ausencia de expectativa de reciprocidad por parte del Cielo
y de la Tierra.
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Por ello Dao es grande, el Cielo es grande, la Tierra es grande y el
rey es grande. En el centro del reino hay cuatro grandes y el rey se
halla entre ellos. La humanidad tiene por norma a la Tierra, la Tierra
tiene por norma al Cielo, el Cielo tiene por norma al Dao, y el Dao
tiene por norma a la espontaneidad.

El Daodejing representa una realidad dividida en cuatro niveles:
el ser humano, la Tierra, el Cielo y el Dao. Estos cuatro reinos se
describen como directa e intrinsecamente interconectados en una
manera ascendente, cada nivel toma la referencia mas cercana
como su modelo, pero, en ultima instancia, todos se refieren a la
espontaneidad del Dao. En este sentido, cada elemento interactua,
en primer lugar, con el contexto de referencia préoximo, pero al final
toma como paradigma general de interaccion la espontaneidad.’” El
comentario del mismo pasaje, por parte de Heshang gong, procede en
la misma direccion:

N, NEFHZFFMEl, e nE, SR,

B, FIMAEW. MR, REWAE), JimARE, LRE
w, M%WW %&L,L%%Wa SATHE R, BY A, 8
AR EEAR, AN

La humanidad tiene por norma a la Tierra. La humanidad toma
la paz y la tranquilidad, la armonia y la suavidad de la Tierra como
modelo. Al sembrar obtiene los cinco cereales; al cavar obtiene
manantiales dulces; trabaja sin quejarse y realiza sin proclamas.
La Tierra tiene por norma al Cielo. El Cielo es profundo, vasto

16 Wagner, A Chinese Reading, 199-200.

17 En este sentido, ziran no se tiene que entender en términos de quinto y siguiente reino después
de los cuatro grandes. Como muestra Liu en su trabajo, la oracion del capitulo 25 sigue una
estructura coherente de sujeto-predicado-objeto, donde el verbo fa (7%), “tener por norma”, se
repite en todos los niveles. Segun esta estructura, los cuatro objetos —Tierra, Cielo, Dao y ziran—
son sustantivos. No obstante, ziran no es parte de los “cuatro grandes” que se mencionan y, por
eso, no se puede entender como elemento aislado. Pero, si se piensan los cuatro como elementos
interdependientes y conectados bajo el mismo paradigma de interrelacion, ziran se convierte en
el modelo funcional de estas interacciones. Véase: Liu, “Laozi’s Philosophy”, 172-184.

18 Wang, Laozi Daodejing, 96.
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y no se mueve. Se pone en movimiento sin buscar recompensas;
genera sin recibir nada. El Cielo tiene por norma al Dao. El
Dao es puro y tranquilo y no habla; el yin mueve al qi esencial,
y las diez mil cosas se completan. El Dao tiene por norma a
la espontaneidad. La naturaleza del Dao es espontanea, no tiene
nada [externo] para modelarse.

El comentario, por una parte, enfatiza y enmarca la relacion
intrinseca entre Dao y la espontaneidad, interpretando la segunda como
modo natural (xing 4) propio del mismo. Es decir, la espontaneidad
no se entiende como un elemento exterior al fundamento ultimo de
la realidad, sino como su naturaleza ontoldgica, como lo reafirma el
comentario 48: “lo que se llama Dao es su espontaneidad”. &2 4R
2 &t . Por otro lado, enfatiza la interdependencia entre los diversos
reinos, y lajustifica desde un punto de vista cosmoldgico por medio de la
introduccidén del concepto de gi. La presencia de la energia vital original
del Dao en cada elemento cosmico justifica la extension universal de su
modelo, no solo desde un punto de vista normativo, sino a partir de un
nivel cosmologico. Dao es ante todo el progenitor y el contenedor del
mundo fisico, como se ve en el comentario al capitulo 42:

WA, WRTEE . —AET, —EREBR. A=, 2R
R TE WAL AR SRR RIS Y
W, Kitiwe, ARz,

El Dao genera el Uno. En principio, lo que el Dao generd fue el Uno.
El Uno genera el Dos. El Uno gener6 yin y yang. El Dos genera
el Tres. Yin y yang generaron el claro, el turbio y el armonioso,
tres tipos de ¢i. Se dividieron en Cielo, Tierra y humanidad. El Tres
genera las diez mil cosas. El Cielo, la Tierra y la humanidad juntos,
generaron las diez mil cosas. El Cielo los puso en movimiento, la
Tierra los transform¢, y la humanidad los crié y los nutrié.

Los componentes y los reinos del cosmos son fisicamente
interdependientes porque comparten el elemento constitutivo en la

19 Wang, Laozi Daodejing, 168-169.



base de la formacion de los seres. Es decir, aquella unidad, primer
producto del Dao que, en plena correspondencia con una idea
cosmoldgica comun en la era Han, se reconoce como la energia vital
que impregna todo el cosmos. El ¢i es el primer producto emanado de
lo sin forma y sin nombre, reitera el primer capitulo:

WA, RMzn, M4HWHE, BEE, SWATAER. mHEER
W, ML, IR, AR, T4, B2, G4
AL R TEAL. (A IREES. ARE, RHAAN. B9
o RIEHEEY), R, Wiz,

El sin-nombre es el inicio del Cielo y la Tierra. El sin-nombre
se refiere al Dao. E1 Dao es sin formas, por lo tanto, es innombrable.
El inicio es la raiz del Dao, emite el ¢/ y despliega transformaciones
desde su vacuidad. Es el comienzo, raiz del Cielo y de la Tierra. El
nombrado es la madre de las diez mil cosas. El nombrado se
refiere a Cielo y Tierra. El Cielo y la Tierra tienen forma y posicion,
yin'y yang son suaves y duros. Por lo tanto, son nombrados. La madre
de las diez mil cosas significa que el ¢ dentro del Cielo y la Tierra
genera las diez mil cosas y las ayuda a crecer hasta la madurez,
como una madre criando a sus crias.

La energia vital no es solo el elemento constitutivo de los seres y de
todo el cosmos, sino que también y, sobre todo, refleja la huella del Dao en
cada ser. Precisamente porque cada elemento del cosmos esta compuesto
de qi, el modelo intrinseco del Dao puede ser imitado y encarnado:

o, WIATTE, K2R, AR R . Kbl
i, WL, RERBAET.

La unidad es lo que el Dao produce en principio, y es la esencia de
la energia vital de la Gran Armonia. Asi se dice, la unidad despliega
nombres en todo el mundo. El Cielo alcanz6 la unidad y se hizo
claro. La Tierra alcanzé la unidad y se volvié estable. Los nobles y
los reyes lograron la unidad y trajeron el orden.

20 Wang, Laozi Daodejing, 1-2.
21 Wang, Laozi Daodejing, 34.
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Ademas, esta energia vital corresponde también a la efectividad
del Dao de nutrir y apoyar cada componente del sistema, por eso se
define virtud. En el capitulo 51:

WAZ.. BAEEY. EEZ. #, ., —TAKnEE. DE
o RV BN. B . —REPEEZRZ PN . 2

El Dao las genera. El Dao genera las diez mil cosas. Su virtud las
nutre. Lavirtud esel Uno. El Uno dirige y disemina el gi paranutrirlos.
Las cosas las forman. El Uno establece formas e imagenes para
las diez mil cosas. Las circunstancias las completan. El Uno hizo
las circunstancias de invierno y verano para completarlas.

El Heshang gong interpreta uno de los conceptos fundamentales
del Laozi, de, como el poder vivificador que el Dao propaga en el
mundo para su sustento y nutricion. Pero, en el discurso filosoéfico del
comentario, el apoyar y alimentar a los seres es también y, sobre todo,
proporcionar el modelo de accién y preservacion. En este sentido, la
virtud del Dao se entiende como la energia primordial y esencial que
constituye cada elemento y que gobierna la interrelacion e integridad
del mundo. En cuanto a la emanacidén directa del Dao, y su esencia
espontanea, sus productos siguen la huella de su generador, como se
muestra en el capitulo 23:

UEE YA, R, SR, EAEHE, BAEIE, K,
Sk, HARZHE, 2

Es por eso que se dice que las categorias de las cosas regresan
mutuamente: los sonidos de la misma [categoria] resuenan entre si;
qi de la misma [categoria] se buscan entre si. Las nubes siguen al
dragén, los vientos siguen al tigre; las aguas fluyen en la humedad y
el fuego en seco. Estas son las categorias de espontaneidad.

22 Wang, Laozi Daodejing, 196.
23 Wang, Laozi Daodejing, 93.
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Nuevamente, al comentar en el capitulo 64 sobre la oracion “ayuda
a la espontaneidad de las diez mil cosas”, se afirma: “ensefia a las
personas cOmo regresar a sus origenes y realizacion, por esto asiste y
ayuda a la naturaleza espontdnea de las diez mil cosas” LA 85412 H

Mo BNRATHE, SR &Y B Rl 2

La presencia del Dao en cada ser se explica por el comentario
no solo en términos cosmologicos —a través de la emanacion del g7
primordial en la produccién de seres— sino también desde el punto
de vista metafisico. Es decir, por el hecho de que la naturaleza de cada
ser refleja el modo de interaccion y accion del Dao en cuanto a ser una
parte integral de la misma estructura de la realidad. Sin embargo, es
en el contexto humano que esta espontaneidad intrinseca, que dirige
la naturaleza de los seres, asume en todos los aspectos la funcién
de principio ético fundamental que regula las relaciones entre los
individuos, entre el hombre y el mundo.

Se pueden reconocer al menos dos modelos diferentes que reflejan
el principio de ziran en el texto: el trascendente, que corresponde a la
naturaleza ontoldgica de Dao y su virtud; y el concreto e inferible, que
se muestra por el mundo natural, sus ciclos y transformaciones. Ambos
modelos representan las normas de referencia que el ser humano
necesita imitar, o encarnar, para poder construir una humanidad y
una sociedad duradera, pacifica y armoniosa.

El modelo espontineo de Dao

El primer modelo se basa enlaidea de que Dao promueve un sistema
armonico y dinamico de correspondencias entre los reinos, el cual se
caracteriza por la ausencia de predeterminacion e intencionalidad. En
este sentido, las relaciones son espontaneas porque se realizan de
modo emergente, por si mismas, y sin finalidades ni especificidades
preconcebidas. Este modo basicamente coincide con el texto original;
la contribucion del comentario es justificar esta relacion del mundo

24 Wang, Laozi Daodejing, 253.
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con el Dao desde un punto de vista cosmologico. Es decir, el Heshang
gong quiere comunicar que la accion espontanea de Dao en el mundo
sea mas inteligible, y lo hace, sobre todo, mediante el uso de una
cosmologia definida basada en la energia vital ¢i. Esto, por un lado,
explica fisicamente por qué cada elemento del cosmos esta conectado;
y por otro, proporciona los modelos de referencia ideales para temas
como la cultivacion del individuo y la construccion de un estado
estable y pacifico.

Desde el punto de vista cosmoldgico y metafisico, el texto
describe Dao como omnipresente y transversal, el contenedor donde
los elementos del cosmos adquieren forma, se desarrollan y se
complementan. El capitulo 25:

AV JeRME . FRIEMRIE, RIEMREY), JiERMZ AT,
BBy, BALAG, B, BEE. 204, BB W,
MEVCEE . ACHE, AW AATASR, EEATRM, BTN,
e AR, FTIEANE, MEAHY, mAEed. .. KRR, J
R, AREREAE L, AREMEAAET, JyREE, WEEmH. ®

Habia algo indefinido anterior al Cielo y la Tierra. Esto se
dice del Dao sin forma que, a partir del caos primordial, precede al
Cielo y la Tierray completa las diez mil cosas. Quieto y silencioso,
solitario e inmutable. Quieto es sin sonido; silencioso, vacio y
sin forma; solitario es estar sin compaileros; inmutable, que sus
transformaciones son constantes. Circula por donde quiere sin
nunca fenecer. El Dao penetra y se mueve por todo el Cielo y la
Tierra, no hay lugar donde no entre. Al residir en el yang no se
quema, escondiéndose en el yiz no se pudre; no hay nada que no
penetre, pero nunca esta en peligro. [...] Grande significa lejano
su gran ser no es como el Cielo que reside constantemente arriba, ni
como la Tierra que esta constantemente abajo. En cambio, [e]l Dao]
se va repetidamente sin tener un lugar constante de existencia.

25 Wang, Laozi Daodejing, 95.
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Dao, primero, precede cosmogonicamente y, por ende, produce el
mundo natural (Cielo y Tierra). Segundo, penetra y rige su producto
de manera transversal, no hay lugar donde no esté; tercero, en
cuanto principio regente y generador, difiere sustancialmente de
su emanacion. De manera diferente del mundo natural, el Dao no
es definible, es vago e indistinto, no tiene un hogar fijo, tal como lo
reafirma el capitulo 21:

B2 A, MEDIMER., TEZ N EY), MULRAEA, RILEITER
By, Hha%, EMERNERE, ZHRaEYEE. *

Dao como cosa, es vago e indistinto. El Dao en las diez mil cosas
es vago e indistinto. Sus idas y venidas nunca estan determinadas.
iQué indistinto y vago! En él se hallan las imagenes. Solo el Dao es
vago, indistinto y sin formas. En medio de ¢l se hallan los modelos y
las imagenes de las diez mil cosas.

El Cielo y la Tierra se definen por sus formas, posiciones y funciones
especificas. La diferencia sustancial entre Dao y el mundo natural no es solo
cosmoldgica, sino sobre todo ontoldgica. La naturaleza de Dao, de hecho,
es espontanea porque no esta determinada; por otro lado, la del Cielo y de
la Tierra esta fija y determinada en sus respectivas posiciones y roles. Dao
y la naturaleza difieren, desde el punto de vista ontolégico, en primer lugar,
respecto al caracter de espontaneidad que demarca sus constituciones.
Mientras que el Dao es ziran porque es carente de definicion de normas y
direcciones predeterminadas; el mundo natural, por el contrario, en cuanto
definido, solo puede experimentar un reflejo de esta espontaneidad.

Sin embargo, dado que el Heshang gong es un texto pragmatico,
pensado primero como manual de cultivacién para el sabio soberano,
esta diversidad sustancial se enfatiza principalmente en relacion con
el mundo humano.?” Es dentro de estos parametros que se puede ver
el papel altamente normativo, practico y concreto del Cielo, asi como

26 Hay varias versiones de este pasaje, aqui se sigue la reconstrucciéon de Wang respaldada por el
Sibu congkan. Wang, Laozi Daodejing, 86.

27 Sobre esta vision, véanse los trabajos de Robinet y Chan. En Robinet, Historie du Taoisme, 30;
Alan Kam-leung Chan, Two Visions of the Way: A Study of the Wang Pi and the Ho-shang Kung
Commentaries on the Lao-tzu (Albany: State University of New York Press, 1991).
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el papel trascendente e ideal del Dao. Estas dos caracteristicas se
explican por las diferentes acepciones de ziran en los dos niveles.

Ziran como modelo de la naturaleza en el Heshang gong.

Anteriormente se observé que, desde un punto de vista cosmolégico,
Heshang gong ve el mundo natural como el producto directo de la
virtud/energia vital del Dao. En este proceso cosmogdnico, las dos
fuerzas yin y yang se unen para formar el Cielo, la Tierra y el ser
humano. Luego, se analizé como cada reino toma de modelo no solo
al referente mas cercano en el proceso cosmolédgico, sino también,
en ultima instancia, a la esencia espontanea del Dao. Por lo tanto, el
mundo natural gobernado por el Cielo y la Tierra, solo puede tomar el
Dao, su virtud y su espontaneidad como referencia ultima. El capitulo
39 muestra esta relacion:

RKAF—LUIH. gDl FRAG EmESIEN] . gLl
FHA AR AENS . [ JRELOSKRR, FREARRE
s, ERCE, ARHAGEUIIECRE, SRR HfELL
SORRYEE, FHUEA S NS, @AY, ATERCZ T,
R R A Ry, 2

El Cielo alcanz6 la unidad y se hizo claro. La Tierra alcanzo
la unidad y se volvié estable. Esto indica que, debido a que el
Cielo alcanzé la unidad fue capaz de administrar las constelaciones y
brillar con claridad. Porque la Tierra alcanzé la unidad, fue capaz de
estar calmada, y permanecer inamovible. [...] S7 el Cielo no tuviera
Io que lo hace nitido, se partiria; esto significa que el Cielo debe
tener como funcion el yin y el yang, la tension y la relajacion, el diay la
noche. No puede desear el brillo constante porque, haciendo eso, se
dividiria y se romperia, y ya no seria el Cielo. Si la Tierra no tuviera
lo que la hace quieta, se estremeceria; esto significa que la Tierra
debe tener la parte superior e inferior, la dura y la suave, los veinticuatro
qi estacionales y las cinco fases. No puede desear ser incesantemente

28 Wang, Laozi Daodejing, 154-155.
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pacifica y tranquila porque de lo contrario explotaria, se secaria y ya no
seria la Tierra.

La naturaleza se amolda al Dao o, en este caso, a su virtud. Gracias
a esta relacion directa, el Cielo puede contener las constelaciones y
aclararse, y la Tierra puede permanecer en paz y tranquilidad. No
obstante, el Cielo y la Tierra no pueden considerarse constantemente
inmutables e indefinidas como su modelo de referencia. Ambos estan
determinados por leyes fisicas que se ejemplifican por medio de los
procesos de transformaciones y cambios que definen sus funciones
esenciales.

En consonancia con su principio regente, el proceso natural
también se describe como armonioso, dindamico e inclusivo. Por
ejemplo, tomando una metafora del Laozi 77, este modelo se compara
con el arte del tiro con arco:

Rig, HMERSEL, JOERGIR, PP At ma&dle, |
HEZ, fARERL, AEHEMZ. FROMAZ, Wi
H, KRBT, H9Raisy, RZEd. RZE, e
A KIBIRAERMaiek, WLhMA L, »

El Dao del cielo se asemeja al arte del tiro con arco. El Dao
del Cielo es oscuro y esta oculto, por lo que este ejemplo se usa
como metafora. La parte superior se baja y la parte inferior se
eleva; lo abundante disminuye y lo escaso aumenta. Esto significa
que el tiro con arco armoniza y equilibra; esta es la tnica forma en
que se puede usar. Baje el alto y suba el bajo, disminuya el fuerte
y fortalezca al débil, este es el Dao del Cielo. El Dao del Cielo
disminuye lo excesivo y aumenta lo escaso. El Dao del Cielo
disminuye lo excesivo y aumenta lo modesto, y constantemente
pone el equilibrio y la armonia como el [principio] supremo.

El Dao del Cielo, en su estado ideal actua respetando el equilibrio
y la armonia. Dado a que el objetivo final se enfoca en la preservacion

29 Wang, Laozi Daodejing, 295.
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de la vida en el cosmos, los excesos y defectos, que ponen en peligro
la vida de los seres, socavan la constancia de los ciclos naturales.

Pero, la naturaleza no es perfectamente constante y regular en
sus ciclos. De hecho, el mundo se ve afectado por calamidades que
desestabilizan su curso. Estas calamidades no son mas que excesos
y defectos que no pueden ser parte de la naturaleza constante,
fluida y espontianea del Dao, mas bien son parte del mundo de las
formas y de los nombres. En plena consonancia con el pensamiento
correlativo Han, que reconoce una relacion intima y moral entre el
mundo humano y el de la naturaleza, el Heshang gong atribuye estas
irregularidades a la intervencién inarmonica del ser humano en el
mundo. El comentario del capitulo 77 reitera que “el camino del
hombre es opuesto al del Cielo, la gente comtn toma a los pobres para
dar a los ricos, aprovecha a los débiles para fortalecer a los fuertes”.

NBRBLRE G 2 NRAE MRS, #5amb,

El comentario considera al ser humano como el primer responsable
de una marcada y constante separacion del mundo con el Dao y
sus principios; esto es lo que produce no solo inestabilidad social
y politica, sino, ante todo, desarmonias coésmicas y naturales. Al
estar directamente conectados, el mundo natural se ve afectado por
las acciones del ser humano y reacciona en consecuencia, como se
muestra en varios capitulos. Por ejemplo, en el capitulo 74 el Cielo se
presenta como como un juez con rasgos antropomorfos:

AgE, WRBEET, ARAM. KA, #iA %k

L VRS, 7B, WL R, RS, S
B, LEIRTL. AHAIRBZ, RHIACKITSA, 55
i,

El maestro verdugo indica el Cielo. Reside en lo alto y observa las
transgresiones de los hombres. La red del Cielo es vasta, pero nada
escapa. [...] El Dao del Cielo es extremadamente claro, el maestro
verdugo tiene su constancia. En primavera las cosas nacen, en

30 Wang, Laozi Daodejing, 295.
31 Wang, Laozi Daodejing, 286.
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verano crecen, en otofio se cosechan y en invierno se guardan. Todo
el tiempo, la cola de la Osa Mayor gira y mide su movimiento. Si el
gobernante desea tomar el lugar de este verdugo, seria como un
torpe que talla en lugar del maestro carpintero, y no logra nada con
su esfuerzo.

Mas alla de las caracteristicas mas o menos antropomorficas, lo que
es importante subrayar en esta investigacion es que la correspondencia
directa entre el Cielo y el ser humano se desarrolla bilateralmente. Si,
por un lado, las acciones humanas afectan directamente las cuestiones
cosmicas, y por esta razon son juzgadas, recompensadas o castigadas;
por el otro, el Cielo y la naturaleza se ofrecen como referencias claras
y directas para las acciones correctas y morales de la humanidad. Este
modelo inteligible se muestra en el mundo como un mecanismo que
actua de forma automatica y espontanea, como se ve en el capitulo 32:%

R, AR, RESERSUCHIRR, JREDRE 535
o REZATIEY. REEHERH, WEDSARSLE, B
B — .

Con la unién armoniosa del Cielo y la Tierra, el dulce rocio
caera y, sin una orden, el pueblo estard espontdneamente
en equilibrio. Si las acciones de los nobles y reyes responden
armoniosamente al Cielo, eso provocara el descenso de un dulce
rocio y signos de buen augurio. Sin ningin comando, la gente estara
espontaneamente en equilibrio. El Cielo traera un dulce rocio y
signos auspiciosos, y aunque no reciban enseianzas ni oérdenes, las
diez mil cosas se equilibraran y armonizaran espontaneamente con
la unidad.

Aunque el mundo natural no ordena y no da lecciones de forma
directa, presenta al ser humano un mecanismo perfecto y automatico

32 Como observa Tadd, a pesar de que el Dao del Cielo puede tener algunas caracteristicas
antropomorfas, su funcion real se representa como mecanica, objetiva y automatica. Véase Misha
Andrew Tadd, “Alternatives to Monism and Dualism: Seeking Yang Substance with Yin Mode in
Heshanggong’s Commentary on the Daodejing” (tesis de Doctorado en Filosofia, Universidad de
Boston, 2013), 364-365.

33 Wang, Laozi Daodejing, 128.
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donde los seres responden espontaneamente, como se afirma en el
capitulo 73:

AW, KA, WY EBIAERS. RATER. KRTH,
BB AR 5. ¥

No habla, pero es bueno para responder. El Cielo no habla,
pero las diez mil cosas se mueven espontaneamente respondiendo
en el momento correcto. No convoca, pero [las cosas] vienen
espontaneamente. El Cielo no llama ni convoca, pero las diez mil
cosas llevan a yin en sus espaldas y se dirigen hacia yang.

La clave para el funcionamiento perfecto del mundo natural es
responder de manera espontaneay automatica alas demandas morales del
momento. Sin embargo, esta moral no se limita a las necesidades del ser
humano, como parecen indicar los principios virtuosos de benevolenciay
compasion. Esto no significa que estos valores sean rechazados a priori,
lo cual se sefiala en el capitulo 67: “El Cielo socorre y ayuda a las personas
buenas a través de la tendencia natural a la compasion y la benevolencia,
de esta manera pueden protegerse y ayudarse a si mismas” K5 B3
N, DERZEZ M, ffreaaihti, ®

Compasion y benevolencia son los medios que el Cielo le da al
hombre para construir y mantener una sociedad armoniosa, pero no
son los principios de referencia para lograr, en ultima instancia, esa
paz y armonia universal duradera, objetivo ultimo del sabio-soberano.
Al representar este modelo natural visible y reconocible por el ser
humano, el Cielo y la Tierra reflejan el principio de espontaneidad,
el cual supera a la moral humana por su universalidad, inmediatez e
imparcialidad. Sin embargo, incluso si el Cielo y la Tierra se modelan
segun este modo de acciéon e interaccion, su accién no coincide
perfectamente con la descrita en referencia al Dao. Mientras que el
Dao actua sin atarse a formas y funciones especificas, manteniendo el
sentido literal de espontaneidad en su condicion ontoldgica original, la
naturaleza ejerce este principio dentro de ciertas normas constituidas

34 Wang, Laozi Daodejing, 283.
35 Wang, Laozi Daodejing, 261
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por los movimientos, intercambios e interacciones entre las fuerzas
yiny yang. Por eso, los ciclos de la naturaleza, aunque son espontaneos
por actuar sin intenciones ni objetivos, no lo encarnan por completo
porque se construyen por leyes determinadas.

Desde un punto de vista moral, a pesar de que la naturaleza no es
benevolente ni justa en el sentido humanista del término, ella misma
alimenta y soporta el sistema de manera desinteresada y sin excluir
ningun elemento. En este sentido, la accion de la naturaleza se define
éticamente conforme al principio de ziran.

La espontaneidad como modelo ético

Se ha observado como el Heshang gong presenta dos modelos que
reflejan la espontaneidad para el ser humano: el inferible, directo
e inmediato que se encuentra en el mundo natural; y el del Dao,
alcanzable solo por medio del desarrollo de habilidades intuitivas
(o espirituales) que permiten la superacion de la individualidad y la
encarnacion de los principios ultimos del cosmos.

En el primer nivel, el modelo inferible, el Cielo y la naturaleza
representan e indican los principios morales que el hombre
necesariamente debe seguir para restaurar la armoniay el equilibrio del
imperio. En primer lugar, estos principios estan inscritos en la naturaleza
y en sus ciclos que incluyen a todos los seres, son constantes en su
secuencia de cambios y transformaciones, y naturalmente tienden hacia
el equilibrio. Aqui emerge el componente Huang-Lao del comentario,
lo que Peerenboom llama naturalismo fundacional, es decir, un sistema
donde la modalidad de accién del ser humano se basa, y toma como
referencia, la via normativamente superior del orden natural.®® El ser
humano observa la naturaleza y deriva las normas fundamentales para
la sociedad. En este sentido, cuando Laozi 29 senala que “aquellos
que quieren obtener el mundo actuando sobre él, yo veo que nunca lo
conseguiran”, el dicho comentario reinterpreta el siguiente pasaje:

36 Véase Peerenboom, Law and Morality in Ancient China.
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AR Eth. Az, SRUAMGR. HREAEE. REA
PRIENLEYIR, RIETEE, NOEZ. ¥

Aquellos que quieren obtener el mundo significa gobernarlo.
Al actuar sobre ello, quieren gobernar a las personas actuando
sobre ellas. Yo veo que nunca lo conseguiran. Yo veo que nunca
obtendran el Dao del Cielo o el corazén humano. El Dao del Cielo
odia la agitacion y la confusion; el corazoén humano odia los deseos
€en exceso.

La humanidad toma al mundo natural como la referencia mas
inmediata; asi, “sirve al Cielo” (shitian ZFKX) en el sentido de que
contribuye directamente a mantener el orden y la armonia. El ser
humano, de hecho, como subraya el comentario en el capitulo 5, es el ser
mas preciado, pero no tanto por su valor intrinseco, sino por su capacidad
y poder desestabilizador del equilibrio natural. En si mismo, el hombre
es solo uno de los muchos seres del mundo que, como los perros o la
paja (que se consumen), son utiles solo en el momento de su uso.

El Cielo y la Tierra ofrecen los medios para alimentar y apoyar
la supervivencia y el desarrollo de la humanidad; pero, necesitan su
contribucion fundamental para ayudar al sistema. En este sentido, el
comentario al capitulo 59 lee la afirmaciéon “servir al Cielo” como:
“usar” (yong H); y sigue diciendo: “Utilizando el Dao del Cielo se
siguen las cuatro estaciones”. & H-Kid, JEVUKF. Es solo mediante
el uso apropiado del ejemplo de la naturaleza que los dos caminos —
Cielo y humanidad— pueden finalmente coincidir y, de esta manera,
el hombre contribuir al equilibrio y la estabilidad universal. En el
capitulo 47:

KRIEELNIETR], RAAE, FE&AME. NEWE, REAIE, AH
DR REURHE. HRAMNFE, BlRd.

El Dao del Cielo y el del ser humano, coinciden. El Cielo y el hombre
estan interconectados porque sus gi esenciales se interpenetran

37 Wang, Laozi Daodejing, 118.
38 Wang, Laozi Daodejing, 183.
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mutuamente. Cuando el gobernante es puro y silencioso, el gi del
Cielo es espontaneamente apropiado; cuando el gobernante excede
los deseos, el ¢i del Cielo estd preocupado y confundido. Suerte y
mala suerte, beneficio y dafio, todo se origina a partir de aqui.

De regreso al concepto de ziran expresado en el capitulo 5, se
observa como el modelo principal a imitar por parte del sabio es la accion
espontanea del Cielo y de la Tierra. Sin embargo, esta espontaneidad esta
limitada por funciones especificas. El Cielo es claro y brillante, y pone
en movimiento el proceso natural; mientras que la Tierra es tranquila e
inamovible, y comienza las transformaciones. La espontaneidad de las
acciones de la naturaleza esta enmarcada en ciertos modelos y reglas
predecibles y conocibles por el hombre. En el capitulo 76 se afirma:

W GRF I AE, RFEEZAE. U E B, MEBaRE, F
gg i, [, ] SEKEET, Ry B FYEEL, KRET,
N L RIEMSEIRSS, FRZA ¥

Asi, la rigidez y la fuerza son las compafieras de la muerte,
y la flexibilidad y la debilidad son las compaiieras de la vida.
Observando los dos ejemplos arriba se entiende que aquellos que
son rigidos y fuertes mueren, y aquellos flexibles y débiles viven.
[...] El grande y fuerte reside abajo, y el flexible y débil se
pone arriba. De esta manera las cosas prosperas logran su éxito.
El gran albor reside abajo, y los seres pequeiios arriba. El Dao del
Cielo suprime a los fuertes y apoya a los débiles, esta es la eficacia
de la espontaneidad.

Desde un punto de vista moral, la accion del Cielo y de la Tierra
beneficia a nivel universal porque soporta el sistema ex toto y, por eso,
sobrepasa a los principios éticos parciales acunados artificialmente
en la sociedad, por ejemplo, la benevolencia y la compasion. Este
modelo es evidente en cuanto a que funge de ejemplo directo para
el ser humano, por medio de los cambios y transformaciones de los
ciclos naturales como se muestra en el capitulo 9:

39 Wang, Laozi Daodejing, 293.
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e, #3%. BiR, Rzil. 5N, S, PR, A
WAL, AERE, WHRZFIER. BinH %, 1wl
W5, PRI, SRR,

Cuando los méritos se logran, la fama sigue y el cuerpo se
retira: esto es el Dao del Cielo. Significa que cuando las acciones
humanas consiguen éxito, sus nombres dejan huellas y la fama
sigue. Si [en este momento] no se retiran, alejando otros encargos,
encontraran problemas. Esto es el Dao constante del Cielo. Como
[muestra] el ejemplo del sol que se pone después de llegar al zenit,
y de la luna que declina después de alcanzar su plenitud. Cuando los
seres llegan a su florecimiento se debilitan; cuando la felicidad llega
a su maximo, llega el dolor.

La naturaleza ofrece a los seres humanos los ejemplos correctos
para construir y mantener una sociedad pacifica y armonica, que
pueda beneficiar constantemente a todos sin dejar a nadie atras. El
mundo natural representa asi el primer y concreto paradigma de
orden constante que se presenta al ser humano, por eso es necesario
servir segun sus reglas. Un resumen de este modelo aparece en el
capitulo 18:

BPEERTREAM, NSERAMEE FARCAME. KiZ
i, o2, FREW MHPEY], RESC

Este capitulo explica que cuando en el mundo reside la Gran Paz, la
benevolencia no se conoce. La gente no tiene deseos, por lo que se
desconoce la frugalidad; todos son puros por si mismos, por lo que
se desconoce la castidad. En el tiempo del Gran Dao, benevolencia y
justicia no estan; piedad filial y amor parental se extinguen. Esto es
como cuando el sol llega a la plenitud de su brillo del mediodia, las
multitudes de estrellas pierden su fulgor.

El del Cielo y la Tierra, sin embargo, no es el unico modelo. Como
ya se dijo, el ejemplo ultimo corresponde directamente al Dao y a

40 Wang, Laozi Daodejing, 32.
41 Wang, Laozi Daodejing, 73.
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su virtud. Esto no significa rechazar el orden natural, ya que, dada
la interrelacion de los reinos, el ser humano no puede pensar en
acercarse al Dao sin seguir la naturaleza. El sabio es el que aprende a
leer la naturaleza y su orden de equilibrio y armonia; ademas, modela
su cuerpo y espiritu en linea con la espontaneidad del Dao. Este
segundo nivel trasciende el mundo fisico de formas y nombres, y se
refiere a practicas de cultivacion holisticas que involucran el cuerpo y
la mente, y persiguen el equilibrio de la energia vital por medio de la
superacion de las emociones y de los deseos. Por lo tanto, si el Cielo
debe ser “servido” imitando su trabajo, el Dao debe ser cultivado
individualmente en el propio cuerpo, como se indica en el capitulo 57
con la afirmacion “Cultivo el Dao en miy sirvo al Cielo” & 1E & K.

La relacion entre el sabio y el Dao no es de imitacion, y no puede
serlo debido a la oscuridad e indeterminacién del segundo. Pero,
gracias al hecho de que su esencia espontdnea esta presente en cada
ser, el hombre puede aprender y regresar a la raiz al hacerse uno
mismo con el Dao. Es asi que la tarea ideal y ultima del ser humano
es convertirse ¢l mismo en espontaneo, no simplemente integrarse e
imitar a esta espontaneidad. Para lograr este objetivo, necesita pasar
a través de un proceso de cultivacién, emocional y fisico, que lleva al
practicante a superar las especificidades individuales y adquirir un
estado sobrenatural de completa union con el cosmos y sus principios.*
Aqui radica la maxima diferencia entre el sabio-soberano, cuya tarea
es la mundana de reequilibrar la sociedad; y el sabio maestro de
cultivacion, u hombre perfecto (zhenren H A), quien completa su
tarea sotereologica al encarnar (ti #&%) la constancia del Dao.*

En plena consonancia con los ideales de cultivacion interior que
se desarrollan en la era Han, el comentario identifica en el ideal de la

42 Como afirma Tadd, el Heshang gong muestra dos objetivos de cultivacion: el primero, que quiere
integrar el ser individual en el proceso espontineo de la naturaleza; y el segundo, que quiere
regresar al origen ultimo de este proceso. Véase Tadd, Alternatives to Monism and Dualism, 221-
227.

43 Hay varias fuentes, a partir del periodo Han, que dividen a los seres humanos en categorias segtin
sus valores. Dentro de varios de estos textos es interesante notar que el sabio se diferencia de los
hombres espirituales (shenren ## \), o verdaderos (zhenren ¥ \), por su relacion con el mundo
y su responsabilidad social. Algunos ejemplos se encuentran en el Taipingjing, en el Huangdi
Neijing Suwen capitulo 1, y el Wenzi capitulo 25, entre otros.
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inmortalidad la ultima etapa de este proceso de identificacién con
la esencia del Dao. Sin embargo, aunque el texto no se detiene en la
descripcion directa de este nivel y de los personajes que lo han alcanzado,
las referencias a un estado superior ala muerte son variadas. Por ejemplo,
en el capitulo 16 se afirma:

FRARETER, WRARAMRM . MRLEFRSY, WRMUE T, MMRIEN. &
Wiir. 5 LT AR IENE A, EATEW., M

FH
H

p=iild

Retornar a su raiz se llama tranquilidad. La tranquilidad se define
como la raiz. La raiz es pacifica y tranquila, suave y débil; siendo
modesta se pone abajo, por eso no regresa a la muerte. Esto significa
regresar a la vida. Se dice que quien es pacifico y tranquilo regresa
de nuevo a la naturaleza y la vida, y por eso no muere.

El ser humano perfecto completa su proceso de regresion a la raiz
ultima de las cosas, y al hacer esto obtiene la vida propia del Dao que,
“longevo y sin muerte, sobrevive por generaciones y generaciones”.
El sabio supera entonces el estado ordinario y natural donde “los
diez mil seres viven y mueren después de su tiempo”.

Esta etapa/forma se logra cuando el practicante se supera a él mismo,
su ser individual y su forma especifica. Ademas, sobrepasa incluso el
Cielo y la Tierra y obtiene la verdadera y ultima espontaneidad del Dao,
como se indica en el capitulo 13:

RS, EA S EE R, AR, BERE, A
M, S, A, S

¢Sino tuviera un cuerpo, que dano pudiera tener? Es propio porque
no tengo un cuerpo que logro la espontaneidad del Dao. Me levanto
ligeramente sobre las nubes, salgo y penetro en el espacio sin
aberturas.** Me uno al Dao penetrando los espiritus, ;cémo puedo
sufrir dafios?

44 Wang, Laozi Daodejing, 61.

45 Wang, Laozi Daodejing, 48.

46 Aqui la descripcion de este estadio es muy parecida a la de los seres inmortales que se muestran
en textos preimperiales como el Zhuangzi'y el Chuci. Véase Michael, In the Shadow of the Dao, 123.
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Del mismo modo que el Dao no esta fijo ni predeterminado, ya que
no tiene un cuerpo, el ser humano perfecto (trascendente o inmortal)
trasciende su forma adquiriendo las habilidades del Dao y de su
espontaneidad no determinada. Como ya no esta sujeto al mundo
natural y a sus leyes, el ser perfecto no conoce espacios cerrados,
limitaciones y muerte.

A pesar de que el texto no aclara si esta etapa describe un estado
ideal y metaférico, o si refleja una creencia ampliamente compartida
en mucho textos del mismo periodo,*” lo que es interesante subrayar
aqui es, como —desde un punto de vista ético— la obra muestra un
modelo alternativo y superior a lo natural, y este corresponde a la
plena y completa realizacion de la espontaneidad, lo cual se muestra
directamente en el capitulo 1:

X, X, Rt SAMZ NN, FZFARRE. X
XL, RPEARB. [..] ZRPEAR, ZEARW, B
TRAF A, EREREE M P d, 8

Se llama Arcano. Lo Arcano es el Cielo. Se dice de la diferencia
entre el ser humano con deseos, y él que no tiene; ambos reciben
sus qi del Cielo. Arcano y ain Arcano. En medio del Cielo hay otro
Cielo [...] €l que sabe que en el Cielo hay otro Cielo, y recibe un ¢i
abundante o escaso, si elimina las emociones y expulsa los deseos
conserva el equilibrio y la armonia. Esto significa conocer la puerta
de la esencia del Dao.

El punto central del comentario al capitulo 1 es que, ademas de la
referencia natural, hay un elemento mas profundo y oscuro, un Cielo
dentro del Cielo mismo.* Este segundo Cielo corresponde al Dao mismo.

47 La idea de inmortalidad como fin ultimo y principal del proceso de cultivacién, es uno de los
aspectos principales de los movimientos religiosos daoistas. Por esto, no hay que sorprenderse si
el mismo Heshang gong fue tomado como comentario de referencia principal al Daodejing dentro
de estos circulos.

48 Wang, Laozi Daodejing, 3.

49 Es interesante notar como el tratado Neiye se exprese de manera muy parecida cuando afirma
que el ser humano tiene dos niveles de corazon-mente. Probablemente el texto distingue el nivel
fisico de uno mas profundo en relacion con el Dao mismo: “en medio del corazén-mente hay otro
corazon-mente”. Roth interpreta este pasaje como el desarrollo de una experiencia que define
misticas de unidad directa con el Dao, libre de los limites del tiempo, del espacio y de los confines
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El practicante que llega a conocer el nivel mas profundo de la realidad, llega
directamente ala puerta de la esencia del Dao, es decir, a la espontaneidad.

No esta en el interés de este articulo exponer las diferentes
técnicas de cultivacién propuestas en el comentario, lo que es
fundamental es ver la forma en la que el concepto de espontaneidad
del Dao se presenta como modelo maximo para los humanos. Si la
espontaneidad de la naturaleza se entiende, sobre todo, como la
accion desinteresada que equilibra y armoniza el mundo, en el nivel
de Dao, esta espontaneidad es literalmente asi por si misma, libre de
cualquier determinacion y especificacion. Es decir, ziran no guia y
no ofrece modelos concretos y directos a imitar para la construccion
de un mundo y una sociedad armonica, sino que representa una
actitud que lleva al practicante a interactuar con las cosas de manera
inmediata. En este sentido, mientras que el modelo de la naturaleza se
necesita conocer mediante la observacion, el del Dao es prereflectivo
y sobrepasa el conocimiento. En el capitulo 64 se afirma:

e 4B

A5, WABAFIARA. NBERE, MARAR, ABAL
N B SR @

Estudia lo que no se estudia. El sabio estudia lo que los seres
humanos no pueden estudiar. Los hombres estudian la sabiduria
y el engafo, mientras que el sabio estudia la espontaneidad. Los
hombres estudian como ordenar el mundo, mientras que el sabio
estudia como regular su cuerpo, eso es preservar el verdadero Dao.

Por medio de este conocimiento que va mas alla del conocimiento,
el sabio aprende cdmo responder a las situaciones emergentes con la
inmediatez y la resonancia de fenémenos como las sombras y los ecos.
Esto se afirma en el capitulo 51: “el Dao y la unidad no ordenan ni
reclutan las diez mil cosas, pero estas responden constantemente de
manera espontdnea como sombras y ecos”. & — Ay & @4, 1 H

humanos. Harold Roth, Original Tao: Inward Training: Nei-yeh and the Foundations of Taoist
Mpysticism (New York: Columbia University Press, 1999), 117.
50 Wang, Laozi Daodejing, 253.
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SRIEZ 522, 5 En este modelo, el hombre ya no estd llamado solo a
participar en la actividad de la naturaleza, sino que debe ir mas alla de
cada rasgo de su individualidad y peculiaridad, al entrar en una union
trascendente con el todo. Esto equivale a abandonar el ciclo natural
de cambios y transformaciones, y juntarse con la constancia eterna
del Dao. El ser humano perfecto trasciende los asuntos mundanos y
llega directamente a la profundidad oscura e indeterminada del Dao.
Lo anterior, superando a la naturaleza misma que marca el comienzo
y el final de la existencia.

Desde el punto de vista de la ética, el ser humano perfecto
alcanza un estado donde puede resonar y responder, como los ecos
y las sombras, con los cambios y las transformaciones del mundo
manifiesto y no manifiesto. En este modelo, la habilidad requerida no
reside en conocer racional e intelectualmente las normas naturales
que proporciona el mundo. Parafraseando las palabras de Karyn Lai,
esta habilidad corresponde a lograr una sensibilidad prereflectiva
que implica la aprehension directa de los demas, antes de que la
percepcion de la situacion haya sido nublada por nociones y normas
preconcebidas.’? En este nivel, el sabio logra la capacidad de conocer
el mundo sin salir de la puerta, y actua antes que la situacion se
manifieste cortando el problema a la raiz (cap. 64).

El ser humano ideal percibe la accion correcta antes de que surjala
situacion, porque sabe qué hacer y preserva en si mismo los ganglios
oscuros y misteriosos que gobiernan el funcionamiento del mundo.
Esta capacidad del sabio de responder y resonar con la situaciéon antes
de que surja, se muestra en el Laozi por medio de la teoria del wuwei
que, en el comentario, se relaciona directamente con el concepto de
espontaneidad. Esto se puede ver en el capitulo 1:

JEHIE. FARRAEZIER, rT'v EE DR, BHEZR, 8
JERHER, W&Eﬂﬁ%ﬂﬂﬁ, AT R E

51 Wang, Laozi Daodejing, 196.
52 Lai, Ziran and Wuwei in the Daodejing, 336
53 Wang, Laozi Daodejing Heshanggong zhangju, 1.
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No es el Dao constante. No es el Dao de la espontaneidad y de
la longevidad. El Dao constante simplemente emplea la accién sin
intenciones en aras de nutrir los espiritus, y el no-compromiso para
pacificar a la gente. Oculta su luz, oculta su brillo, erradica sus
huellas, oculta su rectitud y, por lo tanto, no puede llamarse Dao.

La espontaneidad del Dao se ejemplifica mediante una modalidad de
accion que no puede clasificarse como tal, porque no tiene intenciones
y objetivos predeterminados. Por esta razon “no crea artificialmente,
y se mueve siguiendo y afinandose” con el surgimiento de la situacion.
El sabio que preserva el Dao en si mismo, por medio de la cultivacion
interior, aprende a responder de manera adecuada y espontanea a
la necesitad de la situacién que emerge en el momento. Por eso “se
mueve siguiendo y afinandose sin atreverse a actuar creando, porque
de esta manera se alejaria de la raiz”.>* Estos son los que en el Heshang

gong se definen como los seres de virtud superior:

AR, B4R, ORI ML SRE, AN L, WE Bl A
flde, [ ) BAEARZy, FHVAIEREF, MPTtAt. ®

La virtud superior no es virtuosa, la “virtud superior” se refiere
a los soberanos sin nombre de la Gran Antigiiedad. Su virtud era
tan grande que no tenian superiores, por eso se les llama “Virtud
superior”. “No virtuoso” se les dice porque no empleaban la virtud
para ensefar al pueblo. Seguian y se afinaban con la espontaneidad,
y nutrian la naturaleza humana y la vida. Su virtud no se veia, y
por eso se le decia no virtud. [...] La virtud superior no actia
[intencionalmente]. Esto significa que tiene por norma el Dao de
la paz y tranquilidad sin forzar sus acciones.

Al no imponer nada preconcebido e intencional, libre de los lazos
del cuerpo, de los deseos y emociones individuales, la accidon del sabio
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54 El Heshang gong entiende de manera negativa la accion creativa (zao i) del ser humano. Esto se
enmarca en la idea de que la espontaneidad del Dao ya ofrece su modelo hacia el cual responder.
Crear algo nuevo equivale a salir de este modelo y seguir la propia individualidad y deseos. En
este sentido la accién creativa es artificial porque va en contra de la espontaneidad natural.

55 Wang, Laozi Daodejing Heshanggong zhangju, 147-148.



se vuelve maleable y flexible como la del agua o el infante, metaforas
preferidas por el Laozi.* De esta manera, como establece el capitulo 29,
el sabio practicalano acciony el mundo se transforma espontaneamente;
gracias a la cultivacion del Dao y al servir al Cielo, no hay nada que yo
cambie o cree, y la gente se transforma por si misma.

La espontaneidad del Dao es el modelo mas alto de referencia,
porque gracias a él todo el mundo puede beneficiarse sin la necesidad
de distinciones —como demanda la benevolencia— e intenciones
especificas —como lo requiere la justicia—. Ademas, su accion no esta
predeterminada ni condicionada, como el modelo de la naturaleza.”
En este sentido, ziran se puede definir como un principio inclusivo,
espontaneo y no determinado, como lo senala el capitulo 43:

H RIS Y ALK, RV AZ AR AW, [ ] 08
WA, IS AAH R, GBI SR, S

Observo que gracias a la no accion del Dao, las cosas se transforman
y se complementan espontineamente, por eso sé que la no accién
beneficia a los seres humanos [...] Al tener por norma la accion sin
intenciones del Dao, en cuanto a ordenar el cuerpo, los espiritus
esenciales estaran beneficiados; al gobernar el estado, las diez mil
personas lograran sus provechos.

56 Las metaforas del agua y del infante emergen en varios capitulos del Laozi. Véanse, por ejemplo,
los capitulos 8 y 78 sobre el agua; 10, 20 y 28 sobre el infante.

57 En cuanto a no condicionado por el sujeto y por las caracteristicas especificas del individuo, la

espontaneidad del Dao supera la de la naturaleza.
58 Wang, Laozi Daodejing, 173.
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CONCLUSIONES

El comentario Heshang gong es parte de una tradicion que lee el
Daodejing y ve al daoismo como un movimiento que se desarrolla en
dos direcciones definidas y cercanas: la cultivaciéon del individuo y la
del Estado. Esta doble direccion se desarrolla dentro de una vision del
mundo y del cosmos construido sobre la correlacion entre micro y
macro cosmos, donde el ser humano y las diez mil cosas de la naturaleza
estin en estrecha correspondencia. Esta conjuncion fuertemente
racional, estable y armoniosa, esta determinada por una estructura
oculta, misteriosa e indefinible: Dao. Como principio cosmolodgico y
metafisico, Dao esta en si mismo mas alla de las leyes y definiciones
del mundo. Sin embargo, gobierna y determina las transformaciones
y movimientos al proporcionar un modelo claro e inteligible. Si bien el
mundo natural formado por el Cielo y la Tierra sigue este modelo de
manera espontanea, es decir, sin intereses ni motivaciones especificas,
el ser humano se distancia generalmente de esta estructura porque
estd nublado por los deseos y las motivaciones personales. En un
mundo intimamente relacionado, el alejamiento de los humanos de
la estructura dominante del mundo provoca inestabilidad y falta de
armonia en todo el cosmos. En este sentido, la tarea del ser humano es
regresar a la raiz y restaurar su orden primordial.

Para cumplir con su tarea soterioldgica, el hombre ideal debe pasar
por un proceso de cultivo individual necesario, en aras de desarrollar
esas habilidades que le permitan comprender y poner en practica
ese principio fundamental de espontaneidad identificada en el texto.
Como se observo, el texto muestra dos niveles de este principio: lo
inteligible de la naturaleza y lo trascendente del Dao. Mientras que el
primero corresponde a un modelo inferible e imitable, ya que se puede
encontrar en el mundo natural; el segundo corresponde a la esencia
ultima y misteriosa que rige los movimientos y transformaciones de
la realidad. En cuanto a oscuro y arcano, este principio no puede ser
imitado, sino que debe ser cultivado internamente por el ser humano.
En cuanto a producto del Dao, el hombre ya contiene este principio en
su naturaleza intrinseca; por lo tanto, su tarea sera la de desvelar sus
raices espontaneas que lo unen de forma directa al mundo y realizar
plenamente esta union.
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“CUANDO LA MIRADA ES AMPLIA
NO HAY CONFUSION”
LAS ESCRITURAS BUDISTAS Y EL ACERVO

TEXTUAL CHINO EN EL
MOUZI LI HUO LUN 7+ 35w

Andreas Janousch
Universidad Autonoma de Madrid

INTRODUCCION

a llegada del budismo a China es un acontecimiento de ex-

traordinarias consecuencias para la historia de este pais, y a

cuya formidable transcendencia no siempre se le da el lugar
que merece. Desde que esta religion aparecié en China durante el
siglo I e.c., el budismo llegd a extenderse a todo el territorio de lo
que es hoy la Republica Popular China, penetr6 en todos y cada uno
de los estamentos de la sociedad imperial, lo cual afecté los ambitos
culturales, por ejemplo, las artes, la literatura, el pensamiento, la fi-
losofia y hasta la economia.! A pesar de su extensa historia en China
y de su arraigada presencia en la sociedad, sorprende la frecuencia
con la que el budismo era denunciado, tanto a lo largo de la historia
china imperial como durante el siglo XX, como un sistema religioso y
filosofico ajeno a la tradicidon china anterior a su llegada o como una
imposicion extranjera.?

Este capitulo no abarca ni una infima parte de cuanto el budismo y
su rica complejidad representaron en la historia de China, ni siquiera
en el ambito del pensamiento. El texto se centra en los primeros
siglos de la llegada del budismo a China, cuando todavia no existia un

1 A pesar de haber sido publicada hace ya mas de medio siglo, Eric Ziircher, The Buddhist Conquest
of China: The Spread and Adaptation of Buddhism in Early Medieval China 3.a ed. (Leiden: Brill,
2007), es la referencia imprescindible en una lengua occidental para la historia de la introduccion
del budismo en China hasta el siglo V.

2 Kenneth Ch’en, Chinese Transformation of Buddhism (Princeton, NJ: Princeton University Press,
1973), 3-13, recoge algunos de estos debates del siglo XX en su introduccion.
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modelo estable y consensuado que permitiera asignar a la nueva fe
su lugar dentro del ambito cultural del momento. En otras palabras,
se hara una reflexion sobre el complejo proceso de aculturacion
del budismo en el seno de la sociedad y la cultura chinas, antes de
implantarse la nocién de que existian Tres Doctrinas (sanjiao — %),
hasta cierto punto equiparables, en tanto que jiao, “doctrinas” o
“religiones”, para argumentar que esta misma estructura conceptual
situaba al budismo junto a las otras dos doctrinas/religiones —el
confucianismo (rujiao 17 #0) y el taoismo religioso (daojiao & #()—,
fue uno de los resultados de este mismo proceso de aculturacion.?

Desde finales del siglo IV hasta el siglo X, la comunidad monastica
budista mantuvo una prolongada lucha contra sucesivas dinastias
para defender su independencia institucional frente al control estatal.
A la larga, esta lucha no fue exitosa,* pero durante la Edad Media
china,® la comunidad budista disfruté de una fortaleza institucional
y de una significativa presencia en la sociedad fomentadas por el
prodigo patrocinio de emperadores y de la élite. Sin embargo, el lento
proceso de insercion del budismo en el mapa chino fue acompanado
por polémicas entre detractores y defensores de la fe extranjera. A
partir de finales del siglo IV, se desarrollé un nuevo género de texto
que a finales del siglo VI y durante el siglo VII alcanza su auge. Este
género se caracteriza como “apologético”, ya que la mayoria de los
documentos fruto de dichos debates fueron transmitidos por los
defensores del budismo.

3 Andreas Janousch, “La religion china en el espejo de Occidente”, Geronimo de Uztariz 25, (2009):
67-86, sobre el problema de la equiparacion de jiao con religion.

4  Lacomunidad budista sufrié cuatro grandes persecuciones: en 446-453 durante la dinastia Wei del
Norte (386-534), en 574-577 durante el reinado de los Zhou del Norte (557-581), en 845-846 bajo
la dinastia Tang (618-906) y por dltimo en 955 durante la dinastia Zhou Posterior (951-960); para
una historia general del budismo en China, véase Kenneth Ch’en, Buddhism in China: A Historical
Survey (Princeton: Princeton University Press, 1964). Sobre el desarrollo de la relacion entre la
comunidad budista y el Estado, Antonello Palumbo, “Exemption Not Granted: The Confrontation
between Buddhism and the Chinese State in Late Antiquity and the ‘First Great Divergence’
between China and Western Eurasia”, Medieval Worlds 6, (2017): 118-55.

5 El periodo medieval estd normalmente dividido en la Alta Edad Media, que abarca los siglos II
hasta el principio del siglo VII, y la Baja Edad Media que corresponde con la dinastia Tang (siglos
VII hasta principio del siglo X). Entre los historiadores de habla inglesa del también llamado
Periodo de Desunion o de las Seis Dinastias, el término “Early Medieval China” es bastante
aceptado, aunque existe un relevante debate respecto a la idoneidad de aplicar el concepto
“medieval” a China; véase bibliografia.
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La historia de estos debates ha sido estudiada sobre todo desde el
punto de vista del desarrollo del pensamiento anticlerical en China, a
partir de la problematica de las relaciones entre la institucion religiosa
de la comunidad monacal y el Estado, enfocado en ciertos temas
doctrinales, o con la mirada puesta en el enfrentamiento doctrinal entre
las dos grandes religiones institucionales salvificas que se desarrollaban
simultaneamente, el budismo y el taoismo.% La relacion entre monacato y
monarquia se abordaba en relacion con ciertos problemas de la etiqueta
y del ritual. La pregunta de si era verdaderamente aceptable que los
monjes disfrutaran del privilegio de no inclinarse ante el emperador,
como cualquier otro sujeto del imperio, era un frente abierto sobre el
cual se debatia, instigados por los criticos del monacato entre los siglos
III y VIL.” Muchas de estas agrias polémicas servian para explorar hasta
qué punto las nuevas practicas y creencias podian conciliarse con la
tradicion. En este capitulo solamente se hara referencia a uno de los
debates, al Mouzi li huo lun TP (Maestro Mou resuelve las
confusiones), para explorar una pregunta, hasta ahora poco investigada:
¢hasta qué punto los sutras budistas, en la medida que son un tipo de
escritura sagrada (jing &%), son equiparables, o incluso superiores, a los
Clasicos de la tradicién autoctona?® Al tratar este aspecto del debate se

6 “In the Defense of Faith’ Anti-clericalism and Buddhist Apologetic in the Fourth and Early
Fifth Century”, el quinto capitulo de Ziircher, The Buddhist Conquest, 254-285, fue la publicaciéon
pionera en una lengua occidental. Ziircher distingue conceptualmente estos debates de las
controversias sobre la llamada teoria de “conversion de los barbaros” (huahu 14#]), Ziircher, The
Buddhist Conquest, 288-320. La idea de que los “barbaros” indios fueron convertidos por Laozi
mismo asumiendo la apariencia del Buda, era la forma bajo la cual se desarrollaba la controversia
entre el naciente taoismo religioso y el budismo. Véase en este contexto, Kenneth Ch’en, “Anti-
Buddhist Propaganda during the Nan-ch’ao”, Harvard Journal of Asiatic Studies 15, n.° 1-2 (1952):
166-192; Sylvie Hureau, “L’apparition de thémes anticléricaux dans la polémique anti-bouddhique
médiévale”, Extréme-Orient, Extréme-Occident 24, (2002): 17-29; Thomas Jiilch, “In Defense of the

Samgha: The Buddhist Apologetic Mission of the Early Tang Monk Falin”, en The Middle Kingdom

and the Dharma Wheel: Aspects of the Relationship between the Buddhist Samgha and the State in
Chinese History, ed. por Thomas Jiilch (Leiden: Brill, 2016), 18-93.

7  Ziircher, The Buddhist Conquest, 160-163, 231-238; Leon Hurvitz, “Render unto Caesar’ in Early
Chinese Buddhism: Hui-yiian’s Treatise on the Exemption of the Buddhist Clergy from the
Requirements of Civil Etiquette”, Sino-Indian Studies 5, n.o 3-4 (1957): 80-114; Mario Poceski,
“Evolving Relationship between the Buddhist Monastic Order and the Imperial States of Medieval
China”, Medieval Worlds 6, (2017): 40-60.

8 Roger]. Corless, “The Meaning of Ching (Sutra?) in Buddhist Chinese”, Journal of Chinese Philosophy

3,n.°1 (1975): 67-72. A lo largo del trabajo se evitara la traduccion de jing como sitra cuando este
término se refiere a los textos budistas. Se evita la palabra sanscrita para enfatizar el hecho de que la palabra

Jing, para un lector chino coetaneo, carece de este aspecto “extrano” que pueda tener la palabra extranjera

sitra para otros lectores. Cuando los traductores de los textos budistas llamaron jing a los sutras,
se apropiaron conscientemente de este concepto. Se deberia traducir jing siempre con la palabra
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observara la paulatina emergencia de una estructura conceptual para las
Tres Doctrinas.

EL MOUZI LI HUO LUN COMO DEBATE MAS ANTIGUO

Muchos aspectos de estos debates evolucionaron a lo largo de casi
tres o cuatro siglos, aunque fue durante el siglo VI cuando se produjo
un punto de inflexién fundamental en la literatura apologética. Este
hito, que supone un antes y un después, lo marca una recopilacion a
principios del siglo VI en la cual el monje erudito Sengyou {4 #f; (445-
518) recogid los debates que tuvieron lugar previamente. Es el llamado
Hongming ji 5ABHAC (Coleccidon para la propagacién y clarificacion
[del budismo]).® Esta compilacién no solamente es la fuente mas
importante, gracias a la cual se han transmitido hasta la actualidad la
mayoria de los debates de la primera fase, sino que en si misma fue
instrumental para cambiar el caracter de estos. Sengyou fue el idedlogo
del primer gran patrocinador imperial de la comunidad budista en
la historia china, el emperador Wu, de la dinastia Liang F 77 (r.
502-549), y, el Hongming ji, junto con otras de las compilaciones de
Sengyou y de sus discipulos, ayud6 a convertir estos debates —que
se habian desarrollado en circulos semiprivados entre miembros de la
¢lite aristocratica— en un asunto publico, en un debate cuyo escenario
era ya la corte imperial."* Este desplazamiento del lugar del debate
coincidié con una sutil reorganizacion de su contenido. Inicialmente,
el foco de la problematica residia en la compatibilidad del budismo con
las tradiciones clasicas chinas, con los ritos y la etiqueta de la corte, asi
como las costumbres sociales. Sin embargo, a partir del siglo VI lo que
estaba en juego era mas transcendental para el Estado: 1a busqueda de
una nueva doctrina superior que ofreciera fundamentos solidos para la

“Clasicos”, pero para evitar confusiones se emplea “escrituras” cuando a los textos budistas se
hace referencia y “Clasicos” en el caso de los textos autoctonos chinos.

9  Una traduccién completa se encuentra en The Collection for the Propagation and Clarification of
Buddhism, comp. por Sengyou, trad. por Harumi Hirano Ziegler (Moraga, CA: BDK America, 2015
y 2017). Para un estudio, véase, Helwig Schmidt-Glintzer, Das Hung-ming chi und die Aufnahme
des Buddhismus in China (Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1976).

10 Sobre las politicas de las compilaciones bajo el patronazgo del emperador Wu, véase, Andreas
Janousch, “Liang Wudi”, en Brill’s Encyclopedia of Buddhism vol. 2, ed. por Jonathan Silk, Richard
Bowring, Vincent Eltschinger y Michael Radich (Leiden: Brill, 2019), 692-693. Sobre este cambio
de caracter de los debates, véase, Livia Kohn, Laughing at the Tao: Debates among Buddhists and
Taoists in Medieval China (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1995), 21.
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reunificacion de un imperio que en aquel entonces llevaba fragmentado
casi trescientos afios.

Entonces, si hasta el siglo VI fueron miembros de la élite
aristocratica los que polemizaron por medio del intercambio de
cartas, desde el siglo VI en adelante y, sobre todo, durante la dinastia
Tang (618-906), fueron ministros de las “religiones” —monjes,
sacerdotes taoistas y funcionarios del Estado— quienes contendieron
personalmente, en debates ritualizados, en los cuales expusieron sus
argumentos de manera oral y en presencia del emperador. Los textos
que se obtienen de este segundo periodo ya no son comunicaciones
epistolares entre dos personas como antes, sino recopilaciones de
dichos debates redactadas posteriormente para ser entregadas al
emperador. Estos textos retomaron los argumentos que se emplearon
en aquellos debates, y los ampliaron y fundamentaron en pasajes
textuales de escrituras, precedentes y otros textos autorizados hasta
que se convirtieron en verdaderas obras enciclopédicas que abarcaron
la totalidad de la historia de los debates.!!

Es importante hacer hincapié en esta diferencia, ya que los
conocimientos sobre los debates de la primera fase tienen su origen en
las colecciones de la segunda fase. Esto significa que los debates han sido
transmitidos ajenos a su contexto original y enmarcados, por medio de
la compilacion, en un nuevo contexto. Este nuevo contexto comprende la

11 Los debates de este segundo periodo estan mejor documentados y, por lo tanto, son objeto de
estudios. Las publicaciones de referencia son las siguientes: Kohn, Laughing at the Tao, que
ofrece una traduccion del Xiaodao lun i i de Zhen Luan ¥ (fl. 535-570), presentado al trono
en 570, durante la dinastia Zhou del Norte (557-581). En su introduccién la autora contextualiza
este importante debate en la historia de los enfrentamientos entre budistas y taoistas. Ademas,
Catherine Despeux, “La culture lettrée au service d’un plaidoyer pour le bouddhisme: Le ‘Traité
de deux doctrines’ (‘Erijao lun’) de Dao’an”, en Bouddhisme et lettrés dans la Chine médiévale, ed.
por Catherine Despeux (Paris, Louvain: Editions Peeters, 2002), 145-227, hace lo mismo para el
Erjiao lun —#{&# (Ensayo sobre las Dos Doctrinas) del monje budista, Dao’an i&i% (fl. 569). Este
tratado fue presentado al emperador Wu de la dinastia Zhou del Norte (r. 561-578) en 569 en
el contexto de los mismos debates que tuvieron lugar en la corte. Estos debates acontecieron
previo a la segunda gran persecucién del budismo (574-577). Para los debates durante la dinastia
Tang, véase, Arthur F. Wright, “Fu I and the Rejection of Buddhism”, Journal of the History of
Ideas 12, n.° 1 (1951): 33-47; Friederike Assandri, Dispute zwischen Daoisten und Buddhisten im
Fo Dao lunheng il des Daoxuan 5. (596-667) (Gossenberg: Ostasien Verlag, 2015);
Thomas Jiilch, Die apologetischen Schriften des buddhistischen Tang-Monchs Falin (Miinchen: Utz
Verlag, 2011); Jiilch, Bodhisattva der Apologetik: die Mission des buddhistischen Tang-Monchs Falin
(Miinchen: Utz Verlag, 2013). Un resumen de ciertos aspectos en inglés se encuentra en Jiilch, “In

Defense of the Samgha”.
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esfera textual tanto como la social, politica o institucional. Con “textual”
se refiere a que cuando los textos de los anteriores debates aparecen
juntos —como ocurre por ejemplo en el Hongming ji—, a cada texto
se le asigna un lugar dentro de la tradicién que la misma compilacién,
retrospectivamente, intenta crear. Por consiguiente, se corre el peligro
de proyectar la situacion de los siglos posteriores sobre estos textos de
la fase inicial, y de olvidarse de lo que Stephen Bokenkamp afirma en
relacion con un corpus de textos religiosos diferente, pero relevante,
que los escritores con sus textos no responden de “manera vaga y sin
mediar con su entorno social, sino muy concreta y precisamente a las
cuestiones, retos y preocupaciones que les planteaba el publico lector al
que se dirigen con estos”.’? Entonces, lo que se propone en este capitulo
es la lectura de uno de los debates desde su contexto coetaneo, con el
fin de argumentar que el sistema de la division del mundo intelectual-
religioso en Tres Doctrinas (religiones), no fue una realidad factual
desde el principio de los debates, sino que los debates mismos fueron el
espacio intelectual en el cual esta novedosa organizacion y estructuracion
tripartita del mundo textual fue explorada y conceptualizada.

El debate apologético que se analizara es el texto que aparece en
primer lugar dentro de la compilacion del Hongming ji, y, por ser el
primero y por las indicaciones proporcionadas en la introduccion al texto,
se sabe que fue considerado por Sengyou y sus contemporaneos como
el mas antiguo en su género. El Mouzi Ii huo lun es un didlogo ficticio
entre el Maestro Mou y un critico del budismo. El texto esta dividido
en un prefacio autobiografico, seguido de treinta y siete secciones de
didlogo, cada una sobre una critica o pregunta que plantea el interlocutor
del Maestro Mou."* Concluye la obra en un epilogo en el que el critico
admite la superioridad de la nueva fe y decide convertirse.*

12 Stephen Bokenkamp, “Imagining Community: Family Values and Morality in the Lingbao
Scripture”, en Philosophy and Religion in Early Medieval China, ed. por Alan K. L. Chan y Yuet-
Keung Lo (Albany, NY: State University of New York Press, 2010), 205.

13 Como se observard en las partes del prefacio que se traducen mas abajo, el texto del Mouzi no
es una transcripcién de un enfrentamiento real, sino que fue construido cuidadosamente por el
autor para exponer sus argumentos a favor del budismo. A pesar de esta calidad como debate
imaginado, cabe dentro de este género textual.

14 Un resumen de la estructura del texto se encuentra en el Apéndice. El texto usado para

las traducciones es la edicion del Hongming ji en el Tripitaka (sanzang —j§) coreano, en
T.52.2102.1b1-7a22. Hay varias traducciones completas del texto que se han consultado para las
traducciones al espanol: al francés, la mas antigua de todas, Paul Pelliot (trad.), “Meou-tseu ou
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Este didlogo apologético fue supuestamente escrito hacia el final
del segundo siglo e.c., en el extremo sur del imperio Han, pero hay
dudas sobre la autenticidad de las afirmaciones que hace el presunto
autor en su prefacio acerca de las circunstancias de su composicion,
a saber, el momento, el lugar de su redaccion y la identidad del autor.
Los argumentos de los historiadores que han arrojado estas dudas se
fundan principalmente en cuatro observaciones: en primer lugar, la
fecha parece muy precoz, ya que el Mouzi se adelanta a los siguientes
debates en casi 150 anos. Ademas, no hay constancia de su existencia
en otras fuentes, porque no se lo cita en otros libros, hasta que aparece
por primera vez incluido en una compilacion hecha en los afios 466-
470, casi doscientos afios después de su supuesta composicion.’® En
segundo lugar, el presunto lugar de su composicion, Jiaozhi A fi,
situado en lo que hoy es la zona alrededor de la moderna capital de
Vietnam, Hanoi, no parece verosimil, dada su situacion periférica en
el imperio chino. En tercer lugar, razones estilisticas y, por ultimo,
algunos pasajes parecen tener su origen en textos del canon budista
que fueron traducidos al chino en un periodo posterior.

Aceptar una fecha temprana para el Mowuzi Ii huo lun significaria
poner en duda partes de la narracion tradicional generada en torno
a la entrada del budismo en China, la cual, desde sus origenes en
las fuentes histodricas, sugiere una transmision mediada por centros

les doutes levés”, Toung-pao 13, (1920): 255-433, y, mas reciente, Béatrice L'Haridon, Meou-tseu:
dialogues pour dissiper la confusion 77 ¥LZzn (Paris: Les Belles Lettres, 2017); al inglés, John
P. Keenan, How Master Mou Removes Our Doubts: A Reader-Response Study and Translation of
the Mou-tzu Li-huo lun (Albany, NY: State University of New York Press, 1994), y, como parte de
la traduccion completa del Hongming ji, Harumi Hirano Ziegler (trad.), “Mouzi’s [Discourse on]
the Elucidation of Delusions (Lihuolun), or the Exposition by Mouzi Bo, Governor of Cangwu
Prefecture®, en The Collection for the Propagation and Clarification of Buddhism vol. 1 (Moraga,
CA: BDK America, 2015), 3-36.

15 El Falun i) (Debates sobre el dharma), fue compilado entre 466 y 470 durante la dinastia Liu-Song
(420-479) por Lu Cheng PE¥ (425-494) para el emperador Ming KW (r. 466-472). Solamente
ha quedado el indice de los textos recogidos en esta compilacién, que Sengyou recogié en su

catalogo, el Chu sanzang jiji i =5HiC% (Coleccion de notas sobre la traduccion del Tripitaka),
T.2145.55.82¢29-83al.

16 Un resumen de los principales argumentos se encuentra en Ziircher, The Buddhist Conquest, 13-15
y LU'Haridon, Meou-tseu, 50-52. Entonces, hay tres opiniones sobre posibles fechas de composicion:
primero, la de aquellos, como Paul Pelliot, Henri Maspero, Hu Shi #i# y Tang Yongtong ;i
J¥, que aceptaron la fecha original del Mouzi; segundo, la de aquellos, como Fukui Kojun i3
JiE —que dedico el estudio mas detallado al texto— que sugirieron como posible fecha la mitad
del siglo III; y tercero, la de aquellos como Liang Qichao ¥, Tokiwa Daijo # # K& y Eric
Ziircher, que sospecharon que era una falsificacion hecha durante la primera mitad del siglo V.
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politico-culturales de la época, la corte imperial o de algunas de las
casas principescas de la casa imperial. El Mouzi mismo transmite en su
dialogo 21 el famoso suefio del emperador Ming de la dinastia Han 7
HH 4 (r. 58-75) en el que la “misién” del budismo en China se inicia en
la corte imperial mediante una intervenciéon milagrosa que revelaria
la figura del Buda al mismo emperador.” En su prefacio al Mouzi, el
autor parece tener en cuenta este relato tradicional de transmision
que prima al centro, a la capital, y deja a la periferia un simple papel de
receptor de influencias emitidas desde ese centro politico-civilizador;
muy especificamente, cuando dice que Jiaozhi fue en aquel momento
un refugio para quienes buscaban un lugar seguro al escapar del caos
y de la destruccion en el centro politico y cultural de China, situado
en los alrededores del Rio Amarillo, a causa de guerras intestinas tras
el colapso del poder central de la casa imperial Han.'®

Frente a estas razones que parecen apuntar al Mowuzi li huo lun
como una falsificacién, varios historiadores han sefialado que el norte
de Vietnam pudo haberse adelantado a otras partes de China en lo
que concierne al proceso de introduccién del budismo, quizas por los
lazos maritimos que tenia esta zona con la India, y por el comercio
entre ambos que fue activo desde un periodo temprano. Esta conexiéon
puede ser una de las razones por la que la zona contaba con una
presencia significativa budista, y con un conocimiento del budismo
superior en esos momentos, al que se tenia en el centro del imperio.
Ademas, el hecho de tener su origen en el extremo sur del imperio
puede ser la razon por la que este texto llegd a ser conocido tan
tarde en la zona metropolitana de Jiankang, la capital de las llamadas
dinastias del sur, donde se incluy6 por primera vez, en el siglo V.

17 Las fuentes de este relato, el Mowuzi li huo lun, entre ellas, han sido analizadas en Henri Maspero,
“Le songe et 'ambassade de I'empereur Ming: étude critique des sources”, Bulletin de UEcole
Frangaise d’Extréme-Orient 10, n.° 1 (1901): 95-130. Para un analisis mas reciente de diferentes
elementos de la narracion tradicional de la “entrada” del budismo, el suefio del emperador Ming
entre ellos, véase Robert Ford Campany, “Buddhism Enters China’ in Early Medieval China”, en
Old Society, New Belief: Religious Transformation of China and Rome, ca. 1st-6th Centuries, ed. por
Mu-chou Poo, H.A. Drake y Lisa Raphals (New York: Oxford University Press, 2017), 13-34.

18 Sobre Jiaozhi, también llamado Jiaozhou 22 /M, véase, L'Haridon, Meou-tseu, 30-37
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Sin embargo, la pregunta de la autenticidad del Mowuzi li huo lun
no se podra resolver hasta que no se encuentren nuevos textos u
otros materiales arqueoldgicos que proporcionen nuevas pruebas
concluyentes. Pero las dudas sobre la antigiiedad de este texto afectan
solo tangencialmente el argumento propuesto. Aunque no se puedan
ofrecer pruebas para fijar una datacion absoluta de su composicion,
este dialogo parte de supuestos que pertenecen y subyacen al
imaginario Han.

UNA O TRES ESFERAS TEXTUALES

Béatrice L'Haridon, que recientemente ha traducido el Mouzi Ii huo
lun al francés, atribuye a este texto una naturaleza hibrida a diferencia
de los debates sobre las Tres Doctrinas que se desarrollaron mas tarde,
en la Alta Edad Media.’® Como se explico, es tipico de este género,
durante la primera fase de su desarrollo antes del siglo VI, que no
sean los representantes clericales de religiones institucionales quienes
polemicen, echando mano de sus respectivos canones, y pretendan
desacreditar, ridiculizar y criticar textos de sus oponentes. Muy lejos de
esto, durante esta primera fase, miembros de una élite letrada intentan
negociar, cara a cara, si el budismo tiene cabida dentro de su universo
de conocimientos, practicas y costumbres. Por lo tanto, se puede
argumentar que el Mouzi como texto no es tanto un tratado apologético,
sino un intento dialogado de instalar los postulados del budismo y de
sus practicas e instituciones dentro del marco de referencias culturales
del que disponian los miembros de esta élite educada.?’ A continuacion,
cabe identificar en el Mouzi Ii huo lun la presencia de dicho marco de
referencias culturales. Se halla en la nociéon de que China, en esa época,
es un sistema textual tnico, y en nada se parece al sistema en el que
se desarrollaran los debates que tendran lugar durante el siglo VI en

19 L'Haridon, Meou-tseu, 20-26.

20 Elargumento de que el Mouzi no es una “apologia de las ensefianzas doctrinales budistas”, sino un
“argumento hermenéutico sobre la interpretacion de la literatura clasica china”, ya fue hecho por
Keenan, How Master Mou, 176. Un analisis del Mouzi dentro de una larga tradiciéon de debates en
China y de su tradicién retdrica, bian ¥, proporciona Béatrice U'Haridon, “La controverse dans le
Mouzi”, Etudes chinoises 32, n.° 1 (2013): 77-95; y en L'Haridon, “Quoting the Confucian Analects in
Defense of Buddhism: An Exegetical Study of Confucius’ Utterances in the Mouzi li huo lun”, en
India-China: Intersecting Universalities, ed. por Anne Cheng y Sanchit Kumar (Paris: College de
France, 2020), 25.
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adelante. Precisamente, gracias a estos debates, se habia pasado de un
sistema textual tinico a uno tripartito, en el que cada una de las Tres
Doctrinas representaban un sistema textual diferenciado.

Por lo tanto, el hecho de que el Maestro Mou mezcle en este texto
libremente referencias a los textos clasicos de la tradicién china, a
las Analectas,” a filésofos confucianos como Mencio o que cite con
frecuencia pasajes del Laozi, no es tanto una prueba de una presunta
naturaleza hibrida, como la muestra de que en la argumentacion que
se hace en el Mouzi subyace una conceptualizacion de la tradicion
textual china como unica, y en la que el corpus textual budista tiene
que ser integrado. Ademas, la frecuente practica de referenciar las
escrituras budistas, junto con las ramas diversas del cuerpo textual
autoctono, indica su estrategia principal encaminada a demostrar
que los supuestos budistas son perfectamente compatibles con las
tradiciones chinas. En otras palabras, no se puede suponer, para
entender el Mowuzi li huo lun, que el autor parte de laidea de “doctrinas”
enfrentadas irreconciliables entre si, sino, al contrario, asumir que
eran perfectamente concordantes. Antes de analizar como esta
tematica esta desarrollada dentro del didlogo del Mouzi, se investiga
el modelo de esfera textual unica que subyace en su argumentacion.

EL SISTEMA TEXTUAL UNICO HAN

La ideologia estatal del imperio Han postulaba una visién tunica
del mundo, que lo abarcaba en su totalidad, y a la que llamaba Via
o Tao (dao 1&). Esta Via universal fue forjada durante la dinastia
Han mediante intervencién estatal, a partir de tradiciones filoséficas
enfrentadas entre si, surgidas durante el periodo de los Reinos
Combatientes (453-221). Cada una de ellas se atribuia a si misma la
universalidad, que basaba en un vinculo privilegiado con unos sabios
de la antigiiedad, y desde esta posicion despreciaba a sus rivales por
postular verdades parciales y sesgadas que tenian como mucho una
utilidad limitada.

21 L’Haridon, “Quoting the Confucian Analects”.



Mark Edward Lewis ha demostrado convincentemente como
ciertos pensadores, y el propio Estado unificado Han, desarrollaron en
este entorno diversas estrategias con las que intentarian transcender
esa creciente fragmentacion de las escuelas filoséficas para, desde la
parcialidad de cada pensador, construir una nuevo camino universal.
En su libro Writing and Authority in Early China resume estos intentos
bajo el lema del “planteamiento enciclopédico”.?? Dichos intentos se
plasmaron en diversos proyectos eruditos, literarios e histoéricos, a
los que acompanaron importantes reformas emprendidas con el fin de
plasmar esta pretension universalista en un nuevo marco institucional
estable. De entre los primeros, destacan la historia universal que
redactaron Sima Tan 7] F5i% (m. 110 a.e.c.) y su hijo Sima Qian & 5
1& (ap. 145-86 a.e.c.), los Registros histéricos (Shiji $150), el catalogo
de la biblioteca imperial de Liu Xin @ik (46 a.e.c.-23 e.c.) —mas
tarde recogido por Ban Gu FE[fi| (32-92 e.c.) en su Historia de la
dinastia Han, Hanshu V23— y en lo que respecta a los segundos, la
creacion de la Gran Academia como una institucion centralizada para
la erudicion, educacion y reclutamiento de futuros funcionarios.

Todos estos proyectos compartian una caracteristica en comun, la
de ser enciclopédicos, a saber, la de intentar abarcar una totalidad de
fenomenos historicos o de conocimientos, incorporando los diferentes
items en una estructura global y universal por medio de categorias
jerarquizadas quelos permitian ordenary controlar mediantela asignacion
de lugares concretos dentro de esta estructura global. Es en el Shiji
en el que aparece por primera vez, categorizados en escuelas (ia %),
diferenciadas y etiquetadas, los planteamientos filoséficos articulados
por los pensadores de los Reinos Combatientes. Sima Tan contempla
seis categorias, entre ellas las escuelas de ru, dao y fa —traducidas,
respectivamente, como las escuelas de confucianos, taoistas y legistas—
para distinguir estos planteamientos entre si, y reducir lo que fue un
desarrollo diacronico extremadamente complejo y fluido, a un esquema
sincrénico que permitia ordenar y controlar dichos planteamientos
segun las necesidades del momento en un Estado unificado.?

22 Mark Edward Lewis, Writing and Authority in Early China (Albany, NY: State University of New
York Press, 1999), 287-336.
23 Kidder Smith, “Sima Tan and the Invention of Daoism, ‘Legalism,” ‘et cetera™, The Journal of

79



El paradigma del sistema de conocimiento durante la dinastia Han,
es decir, la estructura en la que las diferentes areas de conocimiento
estaban divididas, quedé plasmado de forma ejemplar y determinante
para los siglos posteriores en el “Tratado Monografico de las Artes
y Letras” (Yiwen zhi 2 2), uno de los diez tratados monograficos
de la Historia de la dinastia Han (Hanshu) terminado por Ban Gu y
su hermana Ban Zhao ¥EHZ (45-c. 116) en el afio 111.24 Este tratado
es una bibliografia comentada, quizds la mas antigua que exXiste,
que estructura el conocimiento en seis categorias fundamentales; la
primera, y mas importante, abarca las llamadas “Seis Artes” (liuyi
75#4). Con esta apelacion el catdlogo se refiere al canon de los textos
clasicos que formaban la base del curriculo de la Gran Academia,
establecida por el Emperador Wu, en el afio 136 a.n.e.?® En la segunda
categoria, en importanciay en prestigio, se encuentra la seccion de los
textos de los “Maestros” (zhuzi 7 1) . Esta categoria est4 subdividida
en diez escuelas (jia).?® La primera y mas eminente de estas diez
escuelas comprende los escritos de la “Escuela de los 7«” (rujia {5 %).
Este término, frecuentemente traducido como confuciano, se refiere a
aquellos Maestros que fundamentaron sus ensefianzas en los Clasicos
de la primera categoria, Mencio (c. 372-289 a.n.e.) y Xun Kuang (c.
310-c. 220 a.n.e.). Como segunda escuela de los Maestros, el Yiwen
zhi contempla la “Escuela del Tao” (daojia 1E %) (o sea los taoistas
filosoficos) y otras escuelas sucesivas: los “Expertos del yin y yang”

Asian Studies 62, n.° 1 (2003): 129-156. Smith muestra que al sistema de Sima Tan, desarrollado
en la Evaluacién Critica de las Seis Escuelas, Lun liujia yaozhi i/~ 3 &, le precedieron otras
clasificaciones que solian organizar las tradiciones identificindolas con un supuesto primer
maestro, y no con una etiqueta que pretendia caracterizar de una forma sintética los contenidos
de los planteamientos filos6ficos. Sima Tan dio, notoriamente, preeminencia a la escuela del tao
y no la escuela de los 7, como ocurriria mas tarde en la dinastia Han con los casos de Liu Xiang,
Liu Xin y Ban Gu.

24 Este tratado monografico se basaba en los trabajos de los Liu, Xin y de su padre Liu Xiang %[ (79/78-
8 a.e.c.). La naturaleza de los cambios entre estos diferentes catilogos es imposible reconstruir por
la pérdida de los textos anteriores a Ban Gu; véase Lewis, Writing, 327-328; y, Michael Hunter, “The
Yiwen Zhi’ 23 & (Treatise on Arts and Letters) Bibliography in Its Own Context”, Journal of the
American Oriental Society 138, n.° 4 (2018): 763-765.

25 Andreas Janousch, “La Universidad en la China Imperial”, en La Universidad, ed. por Fernando
Tejerina (Madrid: Turner Publicaciones, 2010), 18-23.

26 Ban Gu retomo asi el concepto que ya habia usado Sima Tan en su clasificacion. Pero, para Ban
Gu cada escuela formaba una corriente (liz Jit). Con esta metafora de las corrientes de agua
que salian todas de una misma fuente evoca la idea de que todas las escuelas derivan de los
Clasicos como su unica fuente. De las “diez corrientes” Ban Gu aceptaba solamente nueve como
“observables”, creando asi el término de las “Nueve Corrientes” (jiuliu JLii) para referirse al
conjunto completo del pensamiento en la tradiciéon china. Para una traduccion al inglés de estas
ideas expresadas por Ban Gu, véase Lewis, Writing, 328-329.

80



(vinyang jia %55 %) —adivinos—, los “Legistas” (fajia £ %), y asi,
hasta diez. En las restantes cuatro categorias de las seis en las que se
divide el Tratado se encuentran, en tercer lugar, “Poesia y Rapsodias”
(shifu #FHR), en cuarto lugar, los “Textos Militares” (bingshu ftE),
seguidos de los textos de los “Numeros y Métodos” (shushu $047), v,
en sexto lugar los textos sobre “Férmulas y Técnicas” (fangji 7 $%).7

Con esta bibliografia comentada, elaborada de acuerdo con el
planteamiento enciclopédico de la dinastia Han mencionado, Ban
Gu pretendi6 “proceder a un registro de la totalidad de textos y
archivos”.? Este ideal de “lo completo” o “completitud” al que alude
Ban Gu al emplear el término (bei ffi) es altamente problematico.
No implica que el Yiwen zhi proporcione un listado exhaustivo o
descriptivo de todos los textos fisicamente existentes, ni implica
una enumeracion de la totalidad del acervo textual de China, ni
tampoco un inventario completo de textos fisicamente existentes en
un repositorio de documentos o en una biblioteca. Con este tratado
monografico, Ban Gu pretendia desarrollar un esquema exhaustivo
y completo que fuera prescriptivo. Esto se hace explicito cuando el
historiador esboza su método de trabajo que consistia en “recortar
[el Qiliie] —elaborado por Liu Xin— reduciéndolo a su esencia (yao
21)” 2 Entonces, el caracter de “lo completo” es resultado de un
proceso de reduccién a una esencia, en la cual siempre es inherente
una valoracion.

La completitud del acervo textual se basa en una estructura que
subyace a todo el sistema textual, que es jerarquico y generativo. De
una fuente tnica, en si misma completa, surge de una forma generativa

27 Hunter, “The Yiwen Zhi”, 765 y Jean-Pierre Drege, Les bibliotheque en Chine au temps des
manuscrits (jusqu’au Xe siecle) (Paris: Ecole Francaise d’Extréme-Orient, 1991), 97-98, ofrecen
listas tutiles de todas las categorias y subcategorias. La quinta categoria recogia libros de
astronomia, astrologia, calendarios y métodos de adivinacion y, la ultima categoria, aquellos sobre
medicina, farmacopea y técnicas corporales relacionadas con la practica de la inmortalidad. Los
textos de esta ultima seran importantes en el debate del Mouzi.

28 Han shu 30, 1701; véase, Hunter, “The ‘Yiwen Zhi’”, 775 y la traduccion de una gran parte de
la introduccion de Ban Gu en Lewis, Writing, 327-328. Hay indicios de que Ban Gu estaba mas
preocupado con este sentido de completitud que con el caracter exhaustivo de las entradas
recogidas. En la descripcion de su trabajo sobre la fuente proporcionada por el Qilie de Liu Xing,
€él escribe “Ahora para el texto de mi [Yiwen zhil, lo reduje [al Qilie] a sus puntos esenciales, para
asi proporcionar una idea completa de los textos y documentos”.

29 Han shu 30, 1701; Hunter, “The ‘Yiwen Zhi,”” 775; Lewis, Writing, 328. “A su esencia, o lo esencial”.
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todo el acervo de textos. Esta fuente tnica es el texto del Yijing 5 &
(Clasico del cambio), del que derivan los Cinco Clasicos, sumando asi
en total las “Seis Artes” de la primera categoria del Yiwen zhi. Estos
Cinco forman un sistema completo e integrado en el cual cada Clasico
depende de los demas,* y, a su vez, genera nuevas clases y géneros
de texto. Por lo tanto, este conjunto de Clasicos fundamentado en el
cosmos mismo constituye una totalidad, es un conjunto completo que
forma un canon cerrado de textos interdependientes; aunque al mismo
tiempo son textos modélicos, que estan en los origenes de las demas
categorias y géneros de texto. El Yiwen zhi no solamente registra
estas nuevas categorias, sino que explicita la relaciéon generativa
que existe entre ellas. Por eso, se puede afirmar que el ideal de la
completitud reside en la estructura misma de la bibliografia, mas que
en una supuesta exhaustividad de los textos recogidos en ella.

El Yiwen zhi postula, con este modelo generativo del sistema de
textos, una estructura que se parece a la de un arbol. Desde un tnico
tronco (con sus raices, ben 4%) brotan las multiples ramas con sus
puntas (mo A). Sin embargo, como es el caso en esta metafora que
privilegia la raiz sobre las ramas —lo primario sobre lo secundario—
el proceso historico en el que salen las nuevas ramas del unico tronco
es, en el andlisis final, degenerativo. La creciente diferenciaciéon
textual en el transcurso de la historia, mediante la cual cada categoria
puede generar nuevos géneros textuales, representa un alejamiento
cada vez mayor de la fuente original (en el tiempo y en la inmediatez
de larelacion). Cada ramificacidon representa una creciente pérdida de
los conocimientos originarios. Desde esta perspectiva, el surgimiento
de la multiplicidad y de una creciente complejidad del mundo textual
acarrea un peligro constante de caer en un inexorable declive, de
la pérdida del estado primigenio de unicidad y de una caida en una
fragmentacion cada vez peor.

30 “Los cinco [textos] mantienen el Camino de las cinco [relaciones] constantes, el uno dependiendo
del otro, son completos; pero el Cldsico del Cambio es su fuente”. Los cinco aqui se refieren, en
este orden, a los Clasicos de la Misica (yue %%), Odas (shi &%), Ritual (Ii #8), Documentos (shu &)
y Anales de Primavera y Otojio (chunqiu %K) Estos textos son productos del tiempo histdrico. El
Clasico de los Cambios, sin embargo, es un texto que es coetaneo al cosmos mismo. HS 30, 1723;
Lewis, Writing, 330. En relacion con las diferentes numeraciones de los Clasicos, véase abajo la
nota 43 y para la identificacion de los textos la nota 58.
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Frente a este modelo pesimista que esta inscrito en esta con-
ceptualizacion generativa/degenerativa del acervo textual, simulta-
neamente, en el ideal de la unicidad primigenia que subyace en
ella, se mantiene viva la esperanza de poder reconstruir la unicidad
de todos los conocimientos textuales. El mismo Yiwen zhi, como
paratexto que estructura la totalidad del acervo textual, pretende ser
la representacion completa de esta unicidad casi de la misma manera
en la cual un mapa representa una totalidad.

EL OBJETIVO ARGUMENTATIVO DEL MOUZI

Dado el prestigio que el Hanshu de Ban Gu disfrutaba desde el
momento en el que fue presentado al trono, su estructuracion y
delimitacion del acervo textual (wen) fue muy influyente en los siglos
posteriores, y determinaba a un nivel muy alto la visién de lo que
se entendia por la cultura misma (wen). Todavia en la dinastia Tang,
el historiador e historiégrafo Liu Zhiji 2I%1%& (661-721) critico la
inclusion de un tratado monografico sobre los libros en una historia
dinastica, por el hecho de que en principio la estructura no cambiaba
desde que Ban Gu recogio en el Hanshu, y por eso no deberia ser
incluido en una obra de historia que registra los cambios. Aunque
reconoce que los libros individuales pertenecientes a un periodo
pueden variar, alega que “la estructura global de los tratados
monograficos de ‘Artes y Textos’ ha permanecido sin cambio desde
la antigiiedad hasta el periodo contemporaneo, reconociendo asi que
la pauta basica del sistema textual no habia cambiado”.?!

Pero, Liu Zhiji exagero el grado de inmutabilidad del sistema textual.
Como Jean-Pierre Dréege ha demostrado, el sistema de clasificacion
bibliografica sufrié profundos cambios en la Alta Edad Media china, de
manera que en este periodo emergié el sistema de cuatro categorias
bibliograficas vigente hasta el final del imperio.*? Estos cambios

31 Liu Zhiji 2141%&, Traité de Uhistorien parfait: Chapitres intérieurs i N4, trad. por Damien
Chaussende (Paris: Belles Lettres, 2014), 52. En Liu Zhiji, Traité de Uhistorien parfait, 51, dice
“a partir del Xu Han [de Sima Biao #][% (247-306)], [los autores] siguieron continuamente
el modelo [del Yiwen zhil; 1o que ya estaba registrado en un anterior tratado monografico, se
registraba igualmente en tratados posteriores, dentro de las mismas rubricas, frecuentemente
desdoblandose [asi la informacién]”.

32 Drege, Les bibliotheques, 87-142; y para el tratado monografico de la Historia de los Sui, el Suishu del
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respondieron en parte a la emergencia de nuevos géneros en textos
literarios y no literarios, la creciente importancia de la historiografia
y otros innumerables desarrollos dentro del ambito literario y
cultural; todos, hasta cierto punto, asumibles para un concepto de
acervo textual completo y unico. Ademas, este concepto se enfrentd
a la aparicion de corpus textuales completamente nuevos, a saber, los
de textos religiosos. Estos textos fueron traducidos, segun el canon
budista (sanzang =), o revelados, segun el canon taoista (daozang
14 38), v, por lo tanto, sus origenes no podian reducirse facilmente a
una fuente unica.** La pregunta acerca de cdmo estos nuevos corpus se
relacionaban con la estructura del sistema textual heredado del pasado
antiguo era inevitable; si estos nuevos textos cabian en esta totalidad
existente, y, en el caso afirmativo, de qué manera.

Una parte significativa del debate en el Mowuzi esta dedicada a explorar
estas preguntas, sobre todo al principio, en los didlogos 4 a 7, que se
traducen y analizan en las paginas siguientes. Se observara que, si bien
el critico hace hincapié en aquellos aspectos de los textos budistas que,
ajenos al sistema textual, parecen diferenciar las escrituras del Buda
(fojing T AL) de los textos clasicos chinos, por el contrario, el Maestro
Mou desarrolla una postura que le permite abarcar tanto los Clasicos,
como estas nuevas escrituras dentro de un novedoso esquema global.
Mientras el critico aduce el concepto de la “completitud” (bei) del
sistema textual en favor de la exclusion, el Maestro Mou procede a
enfrentarlo con otro, el de la exhaustividad y de la mirada amplia e
inclusiva (bo 1#). Por lo tanto, no parece acertado caracterizar el Mowzi
como hibrido por sus referencias, citas y usos de diferentes tradiciones
y categorias textuales, ya que esto es exactamente el programa del
didlogo, intentar encontrar el lugar de los textos budistas dentro de
este mapa completo del conjunto de los wen (textos-cultura).

siglo VII, véase Pablo Blitstein, “The Art of Producing a Catalogue: The Meaning of ‘Compilations’
for the Organisation of Ancient Knowledge in Tang Times”, en Monographs in Tang Official
Historiography: Perspectives from the Technical Treatises of the History of Sui (Sui shu), ed. por Daniel
Patrick Morgan y Damien Chaussende (Cham: Springer, 2019), 323-341.

33 La creacion de los canones religiosos en este tiempo es objeto de muchos estudios; para el canon
budista véase, Sylvie Hureau, “Translations, Apocrypha, and the Emergence of the Buddhist
Canon”, en Early Chinese Religion, Part Two: The Period of Division (220-5689 AD) vol. 2, ed. por
John Lagerwey y Lii Pengzhi (Leiden: Brill, 2010), 741-774; y, para el canon taoista, Ofuchi Ninji
K Z#, “The Formation of the Taoist Canon”, en Facets of Taoism: Essays in Chinese Religion,
ed. por Holmes Welch y Anna Seidel (New Haven, CT: Yale University Press, 1979), 253-267.
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En el prefacio al Mouzi Ii huo lun es presentado el autor, el
Maestro Mou, asi como las circunstancias histéricas concretas bajo
las cuales el texto fue escrito. Dichas circunstancias histéricas, como
se indicd, han sido puestas en duda. Pero, independientemente de su
veracidad histérica, este breve texto introductorio establece el marco
interpretativo de todo el dialogo que se desarrolla a continuacion en
37 preguntas y respuestas. Al mismo Maestro Mou se lo caracteriza
como poseedor de una “extensa erudicion y de muchos conocimientos”
boxue duoshi 1 2% 534 y, desde la primera frase del prefacio, el
Maestro Mou es descrito como el conocedor de la totalidad del acervo
textual, presentado exactamente en los términos de la clasificacién a
la que se refiere arriba, en el Yiwen zhi.

El Maestro Mou habia estudiado los Clasicos y sus comentarios, asi
como los escritos de los diversos Maestros. Los textos, fueran bre-
ves o largos, le fascinaban por igual: aunque no disfrutaba del arte
de la guerra, habia leido los textos pertinentes al mismo; y habia
leido los escritos sobre inmortales transcendentes y sobre como no
morian; los critico, no creia en ellos, los consideré absurdos.*

Queda claro que desde el principio el Maestro Mou es presentado
como un erudito, gran conocedor del conjunto del acervo textual,
que disfruta con todo tipo de libro por breve o prolijo que sea. No
solamente muestra familiaridad con los textos de las dos principales
categorias —con la de los Clasicos y sus comentarios, asi como con
la de las diferentes escuelas de pensamiento— sino que también hace
ver sus conocimientos de los textos de la cuarta categoria del Yiwen
zhi —aquellos que estan dedicados al arte de la guerra— y hasta de los
textos de la sexta categoria. La subcategoria, llamada skenxian 1l
“inmortales transcendentes”, es la ultima dentro de todo el Yiwen zhi.
Sugiere el prefacio, de esta manera, que hasta alli donde se encuentran
las ramas mas alejadas del arbol textual, que son los textos dedicados a
la practica de la inmortalidad, el Maestro habia leido los libros de todas
las categorias, aunque no se mencionan la tercera —la poesia—, ni la
quinta —astronomia o el arte del prondstico— categoria. Disfrutaba

34 T.2102.52.1b11; U'Haridon, Meou-tseu, 3.
35 7.2102.52.1b1-3; U'Haridon, Meou-tseu, 2.
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con todo tipo de textos, pero no todos encontraban su aprobacién de
igual manera. Con respecto a los textos militares situados en el cuarto
lugar, el Maestro Mou expresa cierta reserva, y aun mas cuando
llega a aquellos libros recogidos en el ultimo lugar. Aqui declara un
contundente rechazo, considerandolos “absurdos” o “disparatados”
(xudan), e indica que hay un limite a lo que se puede incluir y considerar
como parte legitima de este acervo textual.*

La introduccion contintua con referencia a la situacién historica:

Después de la muerte del Emperador Ling (r. 168-189), el imperio
cayo en desorden y rebeliones; solamente Jiaozhou [en el extremo
sur] qued6 mas tranquila y muchas personalidades excepcionales
del norte buscaron refugié alli; un gran namero de ellas practica-
ba las técnicas de la inmortalidad, las de la abstinencia del cereal
y las de la longevidad. A las mas cultas personas de entre ellas, el
Maestro Mou las refutaba constantemente basandose en los Cinco
Clasicos, hasta tal punto que ninguno de estos practicantes de técni-
cas ocultas basadas en las ensefianzas de la escuela del Tao (daojia
shushi) se atrevio enfrentarse a €él; pues en esto era comparable a
Mencio refutando a Yang Zhu y Mo Di.*”

Entonces, cuando el Maestro Mou, gracias a las circunstancias
histéricas, se encuentra con los practicantes de las artes ocultas
relacionadas con la inmortalidad decide refutarlos. Son relevantes
aqui dos aspectos: primero, el uso de la frase de cuatro palabras daojia
shushi 18 Z ##1L, y segundo, el método que emplea para su refutacion.

El término shushi que usa Mouzi para nombrar a estos personajes es
dificil de traducir. Es el término que usaba Sima Qian para denominar a

36 Han shu 30, 1780. En el Yiwen zhi, Ban Gu ya distinguia entre tipos de textos que igualmente
cabian en esta categoria de los “inmortales transcendentes”, un tipo aceptable segun sus criterios
y otro que rechazo con las siguientes palabras: “Sin embargo, hay algunos [textos] que se dedican
exclusivamente a la tarea [de la inmortalidad] y en este caso los pasajes textuales absurdos y
abstrusos son cada vez mas numerosos; y estos no corresponden a lo que los [antiguos] reyes
sabios ensefiaron”. #ATELFE BLAA 7, RIBEIKIRE 2 SCMLLE 2, R EZUAW. Xudan,
“absurdo” usado en el Mouzi parece recoger la frase de danqi guaiyu que usé Ban Gu para
expresar su rechazo de estos textos. E1 Maestro Mou, entonces, se representa aqui como fiel
seguidor de los estandares de Ban Gu.

37 T.2102.52.1b3-7; U'Haridon, Meou-tseu, 2-3.
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las personas que el Primer Emperador enterro vivas y que, mas adelante,
fueron identificadas con los confucianos.? Durante la dinastia Han esta
palabra parece desarrollé un matiz ligeramente diferente, refiriéndose
a aquellos que se dedicaban a las artes ocultas dentro de la tradicién
confuciana Han, a las técnicas de la interpretacion de presagios y a
las artes del yin y el yang asociadas con los textos llamados apdcrifos
(chanwei {5 4%). Aqui, el autor explicita, al anteponer el binomio daojia,
ashushi que se refiere a los practicantes de artes ocultas que se basan en
los textos de la escuela del tao, y no de los 7# o de los Clasicos mismos.
Por lo tanto, sugiere que estos textos “absurdos” son derivaciones de
dicha escuela de pensamiento.

Quizas es demasiado riguroso sobreponer el esquema textual del
Yiwen zhi al texto del prefacio, pero el segundo aspecto, el del método
de refutacion aludido, demuestra que la “légica” argumentativa del
Mouzi sigue muy de cerca la estructura del Yiwen zhi, ya que se trata
de un método de refutacion puramente textual. De esta manera, la
evaluacion de la veracidad de las proposiciones de estos practicantes
de la inmortalidad estd basada en un criterio exclusivamente textual,
al comprobar la congruencia de los enunciados de los textos de
la inmortalidad con el texto de los Clasicos, que es la raiz de todo
conocimiento legitimo. Cuando el Maestro Mou “se dedic6 a refutarlos
fundandose en los Cinco Clasicos” no contempld pruebas o evidencias
de hechos reales.*

Alfinal del prefacio, después de haber narrado sus intentos frustrados
de conseguir un empleo en la administraciéon local, el Maestro Mou
decide retirarse de la vida oficial para consagrarse al estudio.

Entonces, con resuelta determinacion se dedicé al Tao del Buda y si-
multaneamente indagé en profundidad en las cinco mil palabras del
Laozi: absorbio las maravillas misteriosas (xuanmiao) como si fue-
sen licor y jugd con las palabras de los Cinco Clasicos como si tocara

38 Shiji 118: 3086 y 121: 3116.

39 Una parte importante del didlogo del Mouzi consiste en la refutacion de los textos y las practicas
asociadas con la inmortalidad, sobre todo en los didlogos posteriores, 29-37 (con la excepcion de
34y 35), véase el Apéndice. Por la limitacion de espacio no sera posible desarrollar esta tematica
en este capitulo.
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un instrumento musical. Mucha de la gente comun le criticé por eso,
pensaron que habia dado la espalda a los Cinco Clasicos para seguir
otro Camino. Rebatirlos mediante una disputa habria sido incom-
patible con el Tao, pero callarse era imposible. Entonces, con tinta
y pincel, citando en resumen las palabras de sabios y dignos como
pruebas para rebatirlos, redact6 una obra con el nombre El Maestro
Mou resuelve las confusiones (Mouzi li huo lun)

En este parrafo el autor esboza la relacidon entre los tres cuerpos
fundamentales de ensefianzas y textos que estan en juego en este
dialogo. Por un lado, el texto del Daode jing —de una longitud de
alrededor de cinco mil palabras— junto con el Tao o Camino del
Buda, y por otro, los textos de los Cinco Clasicos. Dedicarse a estos
tres corpus no representa para €l una desviacion de su camino inicial,
el de los Cinco Clasicos, sino un proyecto unico.

Llama la atencion que el Maestro Mou no se refiera aqui
expresamente a las escrituras del Buda como objeto de sus estudios,
sino que menciona solamente el Tao del Buda junto con el Daode jing
como si fuera este libro la expresion textual de este Tao, ambos revelan
igualmente los aspectos ocultos, las maravillas misteriosas. En otros
lugares del dialogo del Mouzi se hace referencia con ciertaregularidad
a las escrituras budistas (fojing), y, de hecho ciertos de sus aspectos
se convierten en el objeto de la polémica. Pero en la gran mayoria de
los casos, cuando menciona las escrituras del Buda, se refiere a un
conjunto de textos sin identificar y sin citar escrituras individuales,
salvo en el argumento 21, cuando el Maestro Mou nombra el Sdtra
en cuarenta y cos secciones &8 P+ —F% como un texto que formaba
parte de las colecciones imperiales en la biblioteca de la capital.*

40 T.2102.52.1b24-29; LU'Haridon, Meou-tseu, 5-6.

41 T.2102.52.5a3; U'Haridon, Meou-tseu, 44. En relacion con este s#tra como el primer texto traducido
al chino, véase, Jan Nattier, A Guide to the Earliest Chinese Buddhist Translations: Texts from
the Eastern Han and Three Kingdoms Periods (Tokyo: The International Research Institute for
Advanced Buddhology, 2008), 35-37. La palabra fojing (escrituras de Buda) aparece 17 veces en el
Mouzi, en 11 de los 37 argumentos (los argumentos 5, 6, 13, 14, 15, 18, 20, 21, 25, 26 y 29) y una

vez en la conclusion. En el argumento 15 se menciona la historia del principe Sudana que repartié
los bienes de su padre a forasteros (T.210252.3¢28, L'Haridon, Meou-tseu, 33), que se ha entendido
como una referencia al Liudu jijing /NJEHEAS, traducido por Kang Senghui %@ (fl. 247-280)
hacia la mitad del siglo III. Independientemente de una mencién explicita de fuentes escriturales
budistas, el resumen de la vida de Buda, en el argumento 1, muestra claros paralelismos con el
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Frente a esta notable ausencia, el Daode jing en cambio es citado 16
veces, lo que le convierte en el segundo texto mas referenciado del
Mowuzi i huo lun, solamente por detras de las Analectas, este ultimo
forma parte de los Clasicos en un sentido amplio.*

Por otro lado, estan los Clasicos en calidad de un segundo corpus
con el que el autor demuestra estar familiarizado. Quizds habria
que decir que es el “primer” corpus, ya que Mouzi indica que sus
conocimientos de los textos clasicos son anteriores a su estudio del
Tao budista y del Laozi, en los cuales se adentra solamente cuando ha
renunciado a una carrera en la administracion local para vivir retirado
del mundo oficial. Cuando toma esta decisiéon vital se sospecha —y
el texto no hace explicito quién lo sospecha— que abandona las
ensenanzas de los Clasicos, de las que hasta entonces habia sido
seguidor. Sin embargo, argumenta el Maestro Mou, esta sospecha se
fundamenta en una confusién, que es la “confusiéon” (huo %) raiz que
da titulo al libro. La aclaracion de dicha confusion se convierte en el
objetivo principal del texto.

Como deja claro este prefacio, esta confusion tiene dos vertientes.
Pararesolverla hay que demostrar, primero, que hay una concordancia
entre las ensefianzas del Buda-Laozi y las de los Clasicos, y, segundo,
que las ensenanzas del Buda son diferentes y superiores a las
ensefianzas de la inmortalidad que, a su vez, son incompatibles con
los Clasicos.®® Por lo tanto, el Mouzi intenta definir el lugar de las
escrituras y ensenanzas del Buda, en relacion con este conjunto

Taizi ruiying benqi jing KT 5 EAE A4S traducido por Zhiqian i (fl. 220-252) entre 222 y 228,
T.2102.1c1-2a6, LU'Haridon, Meou-tseu, 6-8. Estos dos pasajes que sugieren una relacion estrecha

con textos encontrados en el existente canon de s#tras budistas en chino, han sido comentados
por muchos historiadores, por las implicaciones que puedan tener para la posible fecha de la
composicion del Mowuzi li huo lun, véase Ziircher, The Buddhist Conquest, 14.

42 L’Haridon, “Quoting the Confucian Analects”, 28.

43 A lo largo del texto no hay una tnica manera de referirse al corpus de los Clasicos. L'Haridon,
“Quoting the Confucian Analects”, 35, nota 4, ha identificado cuatro de ellas: “Cinco Clasicos”
wujing 148 (prefacio y argumentos 4, 6, 7, 15y 25), “Seis Artes” liuyi 7N# (argumentos 16y 37),
“Siete Clasicos” gijing -£4¢ (argumentos 5, 7y 16) y “Siete Canones” gidian -t (argumentos
6 y 30). A estas hay que anadir también las referencias genéricas “Clasicos y comentarios”
jingzhuan %% (prefacio, argumentos 7, 20, 25, 28 y 37) y “Clasicos” jingdian #¢ 4t (argumento
37), y finalmente, “las Odas y los Documentos” que sirve como sinécdoque para el conjunto de los
Clésicos, shishu 53 (argumentos 7, 10 y 26). En total se encuentran en el Mouzi 29 referencias
al corpus de los Clasicos en 13 de los 37 argumentos. Para una mejor orientacion, véase el breve
listado de los 37 argumentos en el Apéndice.
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de la tradicion textual. Este trabajo conlleva diferentes estrategias
argumentativas que consisten, por un lado, en explicar lo que puede
parecer son simples inconsistencias y diferencias con los Clasicos y,
por otro lado, en demostrar que los parecidos y similitudes con las
ensefianzas de la inmortalidad son enganosos.*

ESTRATEGIAS ARGUMENTATIVAS

En este apartado se comentara la problematica de estos corpus
textuales, sobre todo en esa aparente incompatibilidad entre las
escrituras del Buda y la tradicion clasica de la dinastia Han. La
centralidad de esta problematica es evidente, ya que es el asunto que
el didlogo aborda en primer lugar (argumentos 4 a 7), justo después
de los primeros tres intercambios entre el Maestro Mou y su critico.
Estos primeros tres, que L’Haridon caracterizé como argumentos no-
polémicos (o, podria decirse, expositivos), sientan las premisas que
le permitiran al Maestro Mou argumentar la compatibilidad entre
las escrituras budistas y los Clasicos chinos. Primero, en una breve
biografia se presenta el Buda como una figura histoérica que ha dejado
un extenso acervo textual que transmite sus ensefianzas.

En total, las escrituras (s#tras) que redact6 llenan mas de 840 mi-
llones de rollos que se dividen en doce secciones. Los rollos mas
largos comprenden hasta diez mil palabras y los cortos mas de mil.
El Buda ensefi6 a todo bajo el cielo y salvé al pueblo [entero]. Enton-
ces, incluso cuando entré en nirvana y desaparecio, sus escrituras
y preceptos fueron transmitidos [hasta hoy]. Aquellos capaces de
seguir e implementarlos, también obtendran [el estado de] wuwei y
sus bendiciones se extenderan a las generaciones futuras.®

En el segundo, se identifica el Buda como un personaje no solo
histdrico, sino como encarnacion de fuerzas cdsmicas, y en el tercero,
el Maestro Mou se apropia del concepto de Tao inefable para la

44 Por las limitaciones del espacio no se podra analizar en este capitulo la cuidadosa y polémica
diferenciacion que lleva a cabo el Mouzi entre las ensefianzas de las escrituras del Buda y aquellas
que promueven las técnicas de la inmortalidad.

45 7T.52.2102.1c26-2al; L'Haridon, Meou-tseu, 10.
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ensefnanza del Buda. En este, el tercer didlogo, el Maestro Mou
responde a preguntas como ¢por qué se denomina Tao? ¢de qué tipo es
este Tao?, y lo hace de la siguiente manera: “La palabra Camino (Tao,
dao 18) quiere decir ‘guiar’ (dao *&); guia a las personas hasta el wuwei
(48 %%)” .46 Con esta apropiacion del concepto de Tao se asienta la tltima
piedra angular sobre la cual se desarrolla su estrategia argumentativa.
Las ensefianzas del Buda se refieren, por lo tanto, al “Camino” (Tao) y en
esta identificacion se basa la posibilidad de una integracion del corpus
textual del Buda dentro de la tradicion textual china en su conjunto.
Pero, el Maestro Mou se apropia no solamente de este concepto clave,
sino que identifica el objetivo del Camino del Buda con wuwei, lo que le
permite equiparar los dos Caminos, el del Buda y el de Laozi, lo cual le
autoriza para citar este texto en apoyo de su proyecto.*

Estas identificaciones son el punto de partida desde el cual se
desarrolla la controversia. Todos los argumentos 4 a 7 plantean el
siguiente problema: si el Camino del Buda es un Tao ¢co6mo, entonces,
se puede explicar que la ensenanza de este Tao en los diferentes
corpus textuales sea tan diferente?

Pregunta: Para Confucio, los Cinco Clasicos son las ensefianzas del
Tao, y deben ser recitados con las manos entrecruzadas en el pecho
para, paso a paso, ser llevados a la practica [en los rituales]. Ahora
bien, el Tao del que habla usted es una nada vacia, es borroso y sin
forma; y no manifiesta su intencion ni indica sus actuaciones. ¢Cémo
puede ser tan distinto de lo que hablé el Sabio?

46 T.2102.52.2a14-15; LU'Haridon, Meou-tseu, 12.

47 La pregunta es si wuwei es aqui una traduccién del concepto de nirvana, en el sentido del geyi,
“igualar el significado”, estrategia de traduccion en la que se usaban conceptos de la tradicién
filoséfica china para “traducir”, en vez de transliterar los conceptos budistas; Ziircher, The
Buddhist Conquest, 184. En mi traduccién del Mouzi, la palabra wuwei no sera traducida. Una

traduccion con la palabra nirvana, oscureceria justamente la capacidad de la palabra wuwei de
mezclar y unir conceptos de las diferentes escuelas (y lenguas) y asi permitir la identificacion
de los dos Caminos. Y, como se ha visto en la traduccion arriba cuando hablaba de la muerte del
Buda, el Mouzi usaba también la transliteracion nihuan J¢7H; esto demuestra que ya se conocia el

concepto original sanscrito de nirvana, pero el Maestro Mou no usa esta transliteracion en ningtn
otro lugar del texto.
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El Maestro Mou responde: no se debe dar importancia a algo por
ser familiar y despreciar algo por parecerle a uno poco comun, pues
se caeria en confusiones sobre las apariencias externas y se come-
terian errores en relacién con la realidad interior. Para llevar a buen
puerto estos asuntos, uno no debe perder ni el Tao ni su Virtud
(daode TETHE), esto es como afinar las cuerdas, uno no debe desviar-
se [del diapasén convencional] de las notas gong y shang. El camino
del Cielo toma como modelo las cuatro estaciones y el camino del
hombre toma como modelo las cinco virtudes constantes. El Laozi
dijo: “Habia una mezcla (algo cadtico) que se formé antes de que el
universo surgiera, y que podria llamarse la madre de todo bajo el
cielo. No conozco su nombre, pero si fuese necesario nombrarlo, lo
llamaria Tao”.*® El Tao en tanto cosa nos permite servir a los padres
cuando residimos en familia, a gobernar al pueblo cuando nos encar-
gamos del reino y a regularnos a nosotros mismos cuando estamos
solos. Desde el momento en que, paso a paso, lo llevamos a la practi-
ca, se expande para llenar el universo; si lo rechazamos sin valernos
de €1, disminuye sin apartarse [completamente de nosotros]. ¢No lo
ha entendido Usted? ¢;Qué diferencias hay?*

La pregunta del critico sugiere que los Cinco Clasicos, que para
Confucio eran las ensefianzas paradigmaticas del Tao, llevan a una vida
practica, y que la relacion entre el Camino y su expresion en la vida
esta fijada en formas concretas y definidas en rituales. El Tao del que
habla el Maestro Mou, sin embargo, es inefable y sus manifestaciones
parecen indistintas. ¢;Como pueden estos dos corpus de ensenanza
referirse a lo mismo, sobre todo cuando las formas paradigmaticas de
la cultura clasica, los textos y los ritos, son avaladas por el Sabio por
antonomasia, por Confucio?

En su respuesta emerge con claridad la importancia del
alineamiento que hizo el Maestro Mou del Tao del Buda con las
ensefnanzas que se encuentran en el Laozi, y que formaban una parte
aceptada de la tradicién textual china. E1 Tao en el Laozi es inefable,
y el Mouzi cita como autoridad —aunque de una forma truncada— el

48 Esta es una cita truncada del capitulo 25 del Laozi; véase abajo.
49 T.2102.52.2a19-28; U'Haridon, Meou-tseu, 12-13.
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capitulo 25 de este libro.”® En cuanto se materialice ese Tao inefable
en el mundo, se expande y llena el cosmos entero, esto es un paso
importante en su argumento, ya que sugiere asi que el Tao no se
encuentra solamente en un sitio —en China o en otro lugar—, sino
que puede estar dondequiera que sea. Por consiguiente, que el Tao
esté presente o0 no, no es cosa que esté garantizada por la familiaridad
que se siente con las expresiones culturales especificas que toma
en sus manifestaciones, sino en cualidades interiores: que servimos
a nuestros familiares, que gobernamos bien al pueblo y que nos
cultivamos personalmente. En otras palabras, no hay una forma unica
para ser un buen hijo, un buen gobernante o cuidarse a si mismo.
De este modo, los Cinco Clasicos solamente ofrecen una forma
particular de ensenanza dirigida hacia un bien comun, solo son una
manifestacion del Tao, una particular entre muchas, pero no la unica.
Asi, el Maestro Mou consigue crear el espacio para una ensefianza del
Tao distinta de la que pueda practicarse en un lugar concreto.

La siguiente critica concierne de manera directa al tema del acervo
textual, precisamente en un aspecto clave del ideal clasico tal y como
esta articulado en el Yiwen zhi: 1a idea de que los Clasicos constituyen
un canon cerrado, relativamente breve pero completo (bes).

Pregunta: Lo mas sustancial (shi B{) nunca es florido (hua %) y la
expresion perfecta nunca es verbosa. Un discurso que es sucinto
y al mismo tiempo llega a expresar lo que pretende es bello y las
actividades que son llevadas a cabo con concision y que simultanea-
mente consiguen sus fines, sobresalen. Por la misma razon, perlas
y joyas que, siendo raras, son valiosas; pero tejas y ladrillos, por ser
comunes, tienen poco valor.

Cuando el Sabio instituy6 los fundamentos con los Siete Clasicos no
sobrepasé las treinta mil palabras, pero la totalidad de las actividades
y asuntos estaba comprendida (be: ) en ellos. Ahora bien, los fas-

50 El Laozi 25: 14, dice literalmente: “Habia algo mezclado (algo cadtico) que se formé antes de
que el universo surgiera. Solitario, aislado, se mantiene solo sin cambiar, circula por doquier sin
desgastarse, podria ser llamado la madre de todo bajo el cielo. No conozco su nombre, le doy el
sobrenombre de Tao (Camino), si fuese necesario nombrarlo, lo llamaria Grande”.
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ciculos de las escrituras del Buda alcanzan la miriada y el numero de
sus palabras asciende a cien millones, no es algo que la capacidad de
una sola persona pueda abarcar. Pienso que las escrituras de Buda
son gratuitamente verbosas y que carecen de lo esencial (yao %2).

El Maestro Mou contesta: lo que distingue al océano y al Yangzi de
ser meras acequias son su profundidad y extension; y lo que diferen-
cia a las Cinco Montanas de simples colinas son altura y grandeza.
Si su altura no distara tanto de la de las colinas hasta una cabra coja
venceria sus cumbres; y si su profundidad no sobrepasara la de un
arroyo, hasta un nifo se bafiaria en sus honduras. Pero Qiji [el ca-
ballo legendario que galopa 1000 /4] nunca residiria en un parque
cercado, y un pez [capaz de] tragarse botes enteros nunca nadaria
en un riachuelo de unos pocos metros de profundidad. Es imposible
conseguir una perla del tamafio de una luna llena rompiendo una os-
tra de tres cun®' o encontrar un polluelo de fénix imperial buscando
un nido hecho de ramas espinosas. ¢Por qué es esto asi? Porque lo
pequeiio no puede contener lo grande.

A pesar de que las escrituras de Buda relatan acontecimientos de
hace centenares de millones de afios, nos hablan de lo esencial (yao)
[de lo que esta vigente] en todas las generaciones. Antes del perio-
do de la Suprema Sencillez (taisu) [cuando las formas empezaron a
emerger] e incluso antes del periodo del Supremo Comienzo (tai-
shi), cuando qian y kun (el yin y el yang) empezaron a despertarse
—incontrolables por incipientes, impenetrables por infimos —, el
Buda cubre todo bajo su manto incluso mas alla de lo mas grande y
de lo mas extenso, penetrando [al mismo tiempo] hasta lo que hay
dentro de lo mas sutil. No hay nada que no fuese registrado en ellas
[las escrituras]; por eso los fasciculos de sus escrituras alcanzan mi-
riadas y sus palabras cientos de millones. Cuanto mas numerosas
mas completas seran; cuanto mas cuantiosas mas ricas [en detalles]
seran. ¢Cémo no podrian contener lo esencial? En lo que concierne
a tu critica, el hecho de que una sola persona no pueda abarcarlas,
aunque esto sea asi es como cuando te acercas a un rio para beber

51 Unos 7,5 cm; un cun correspondia, en este momento histdrico, a unos 2,5 cm.
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agua: cuando hayas saciado tu sed y estés contento, ¢para qué preo-
cuparse del resto?°?

El ideal estilistico del lenguaje clasico es la concision que,
precisamente por su laconismo, permite el desarrollo, en la tradicion
Han, de una literatura hermenéutica plasmada en comentarios cada vez
mas largos y detallados.® Por lo tanto, la polisemia del lenguaje clasico es
esa cualidad que permite al canon de Clasicos ser sucinto y ser ilimitado
en su significado. Las escrituras budistas, criticadas por su verbosidad,
longitud y excesivo numero —este ultimo aspecto se retoma con mas
detalle en el siguiente argumento— contrastan con este ideal de bei,
lo completo en lo breve, algo que se expresa en el concepto de yao, lo
esencial. El critico afirma que las escrituras del Buda son simplemente
largas, prolijas y numerosas, y que carecen de lo esencial.*

A esta critica, el Maestro Mou contrapone otro ideal, el de la
exhaustividad: “no hay nada que no esté registrado” en estas escrituras,
llegan a lo mas pequeno de lo pequeio, a lo mayor de lo mas grande,
e incluyen lo que habia antes de cuando el cosmos se formara. Por lo
tanto, es una exhaustividad que abarca una infinita extension, tanto
de tiempo como de espacio. Para poder ser exhaustivo es necesaria
—y asi lo argumenta— una gran dimension e insondable profundidad.
Lo exhaustivo también incluye lo esencial. Ante la posibilidad de que
el corpus resultante de escrituras no fuese abarcable por una sola
persona, el Maestro Mou contesta con una metafora que empleara a
lo largo del texto en varios lugares: cada persona puede encontrar en
este corpus infinito lo que le conviene y lo que puede abarcar segun
sus particulares habilidades y necesidades.”

52 T.2102.52.2a29-b16; LU'Haridon, Meou-tseu, 14-15.

53 Sobre los Clasicos y sus comentarios, véase Lewis, Writing, 297-302.

54 Es interesante ver que los ru y los Clasicos, y sobre todo sus comentarios, fueron criticados
anteriormente por el mismo error. Sima Tan escribié en la Evaluacion Critica de las Seis Escuelas:
“Los Clasicos y comentarios de las Seis Artes ascienden a miles y mas de cien millones [de
palabras]. Incluso en muchas generaciones sera imposible abarcar sus ensefianzas y toda una vida
no es suficiente para investigar sus ritos. Por esto considero: ‘Amplio (bo), pero falto de lo esencial
(yao), laborioso, pero con poco provecho”. Skiji 30: 3290; véase también Smith, “Sima Tan”, 139.

55 Beber hasta la saciedad y dejar fuera lo que no se puede abarcar, como metafora para las
capacidades limitadas aparecera también en los argumentos 20 y 26. En una anécdota sobre
Confucio y su discipulo Zigong, transmitida en la compilacién de Liu Xiang, el Shuoyuan, el océano
es Confucio mismo, del que el discipulo, con su capacidad limitada solamente bebe hasta llegar a
la saciedad, sin poder abarcar la profundidad y extensiéon de su Maestro, Shuowen 379.
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En el siguiente argumento, el critico se concentra especificamente en el
tema del excesivo numero de escrituras. Retoma idénticas terminologias
y metaforas, en las cuales si el fruto (sk:) representa lo esencial, las flores
(hua) son la verbosidad, el adorno o el excesivo namero.

Pregunta: “Las escrituras del Buda son extremadamente numerosas;
me gustaria extraer lo esencial (yao) y descartar lo superfluo, que me
hablen directamente de sus frutos (ski) y dejen fuera las flores (hua)”.

El Maestro Mou contesté: {Eso es imposible! Igual que el sol y la
luna iluminan cada uno su parte, o que cada una de las veintiocho
constelaciones posee su dominio; igual que cada uno de los cente-
nares de plantas medicinales crece y tiene su particular capacidad
sanadora, o que el forro de la piel del zorro nos abriga completamen-
te del frio, y el tejido suave del lino nos protege del calor, o que el
barco y el carruaje, aunque vayan por rumbos distintos, pues cada
uno permite igualmente llegar al final de un trayecto.

La razoén por la que Confucio no se contenté con que los Cinco
Clasicos fuesen completos (bei) y por la que redacté ademas los
Anales de Primaveras y Otosios y el Cldsico de la Piedad Filial fue
que quiso ampliar (bo 15) [el repertorio de] los métodos del Tao
y dar satisfaccion a la [diversa] intencion de las personas. Aun-
que las escrituras de Buda sean numerosas, su principio es uno.
En esto se parecen a los Siete Clasicos porque, aunque siendo
[ambos un conjunto de textos] dispares, [tanto las escrituras de
Buda como los Siete Clasicos] coinciden en la alta valoracion que
hacen de la Via, de su Virtud, de la humanidad y de la justicia.

Igualmente, hay varias explicaciones de la piedad filial, impartidas
de acuerdo con la conducta especifica de cada persona. Por ejemplo,
Zizhang y Ziyou, cada uno por su parte, preguntaron por la piedad
filial, y Confucio respondio a cada uno de forma distinta, para contra-
rrestar las debilidades especificas [de cada persona]. ;Cémo podria-
mos entonces descartar lo que tenemos?*

56 T.2102.52.2b17-25; U'Haridon, Meou-tseu, 16-17.
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Lejos de ceiir su respuesta al tema de las escrituras, el Maestro Mou
argumenta a partir de la naturaleza desde una perspectiva cosmica.
La diversidad de los usos de los objetos culturales, por ejemplo,
vestimenta y vehiculos, surge en respuesta a la multiplicidad de las
condiciones naturales, a las diversas necesidades que se presentan en
distintas situaciones y bajo diversas circunstancias. Lo que argumenta
implicitamente es que el hecho de que los medios humanos se
adapten de una forma adecuada a estas variadas circunstancias es mas
importante que la exigencia de quedar limitados a un reducido numero.

Su argumentacion deja traslucir aquel relato que transmitido en la
Gran Tradicion, dazhuan K12 (o Tradicion de las Sentencias Anexas,
Xici 25 del Cldsico del Cambio, en el cual el proceso histérico de
la creacion de los instrumentos y herramientas por los Sabios no
solamente se desarrolla con la mediacién de las imagenes de los
hexagramas en “proto-escritura”, sino que la invencion de la escritura
misma es la culminacion de un proceso historico-cosmico.?” Dicho
relato prefigura una tension entre la cada vez mayor complejidad del
mundo material y el ideal de completitud limitada que se plantea en
este didlogo. Para poder incluir la escritura del Buda en el acervo
textual, el Maestro Mou sugiere incluso que el ambito textual esta
sometido a un proceso de continua ampliacion en el tiempo. Con
respecto a esto, el Maestro Mou encuentra en la redaccion de dos
nuevos textos clasicos por parte de Confucio —que se anadieron al
canon de los Cinco Clasicos, heredados de los reyes de Zhou—, el
acto paradigmatico que legitima la expansion del canon en detrimento
del ideal de la completitud.®®

57 Yijing: El Libro de los Cambios, con comentario de Wang Bi, trad. por Jordi Vila y Albert Galvany
(Vilaiir: Atalanta, 2006), 543-555. Véase también, Lewis, Writing, 197-200.

58 Si se sigue el orden de Ban Gu, los Cinco Clasicos se refieren a los siguientes textos 1. Yi %)
(Cambios), 2. Shu & (Documentos), 3. Shi % (Odas), 4. Li #&% (Rituales), 5. Yue 4% (Musica). En
sexto lugar Ban Gu incluye al Chunqiu #F#K (Los Anales de Primaveras y Otodios). El Xiaojing
(Clasico de la Piedad Filial) aparece en octavo lugar, solamente después de las Analectas Lunyu
it La razén por la que el Maestro Mou no incluye a las Analectas como Clasico es por el mero
hecho de que, aunque transmita las palabras de Confucio, fue redactado, segtn la tradicion, por
sus discipulos y no por Confucio. Sin embargo, las Analectas es, como L'Haridon, “Quoting the
Confucian Analects”, 28 ha demostrado, el texto citado con mas frecuencia en todo el Mouzi (22
veces). En la mayoria de los casos, el autor parece usar los diferentes términos para referirse a
los Clasicos de una forma indeterminada (véase nota 43 arriba), pero aqui el aumento del cinco a
siete Clasicos es parte integral del argumento.
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En este didlogo contrasta la completitud cerrada (bei) con otro
concepto que llegara a tomar un lugar central en la argumentacién del
Maestro Mou: bo. Este término ocupa la posicion de un verbo transitivo
cuyo significado es “ampliar”, “incluir”, pero en otros lugares del
texto se emplea como adjetivo con el sentido de “amplio” o “extenso”,
e incluso como adverbio, “ampliamente” o “extensamente”. Mas
adelante, este concepto se convertira en un argumento del programa
para incluir, no solamente las escrituras del Buda en el acervo textual,
sino para la apertura del repertorio estanco de practicas culturales.
Al mismo Maestro Mou se lo caracteriz6 como hombre de “amplia
erudicion” (boxue). En este argumento, es Confucio quien amplia
los métodos del Tao, al referirse este término a lo que en el cuarto
argumento el Maestro Mou llamaba “el Tao en tanto que cosa”, en
relacion con medios practicos con el fin de gobernar al individuo, la
familia y el Estado. Esta ampliacion del repertorio del Tao emprendida
por Confucio, cuando amplié los Clasicos de cinco a siete textos,
representa una cierta diversificacion de los medios, de acuerdo con la
necesidad de satisfacer las intenciones humanas que estan aumentan
en diversidad.>

El hecho de que Confucio diera respuestas muy dispares a sus
alumnos cuando estos le hicieron la misma pregunta le sirven al
Maestro Mou como un importante precedente textual. Esta variedad
de respuestas, transmitidas en las Analectas, legitima la diversidad
y prolijidad de las escrituras budistas. Solamente la diversidad de
textos puede satisfacer las necesidades dispares de una humanidad
ricay diversa. La hermenéutica Han lleg6 a interpretar las diferentes
respuestas —transmitidas sin explicacion alguna de las aparentes
contradicciones—, como evidencia del caracter situacional de cada
uno de los enunciados de Confucio, en los que el Sabio tomaba en
cuenta no solo la naturaleza y nivel de entendimiento del discipulo
al que ofrecia su respuesta, sino la situaciéon concreta del momento
en el cual transcurria la locuciéon. El hecho de que una practica
como la piedad filial, tan central para el proyecto de Confucio, no
se deje reducir a una definiciéon esencialista (yao), sino que tenga

59 Seria interesante especular si este programa de ampliacion se puede relacionar con la posicion periférica
del Maestro Mou en los confines meridionales del imperio.
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que entenderse siempre en relacién con la infinita diversidad de las
condiciones humanas, crea, segin el Maestro Mou, un precedente
legitimador de la aparente prolijidad de las escrituras del Buda. Si este
tipo de prolijidad en los textos clasicos como las Analectas se emplean
solo para abarcar una cierta riqueza situacional, las escrituras del
Buda, mas extensas y prolijas, amplian considerablemente la gama de
condiciones y situaciones humanas.5

En el siguiente didlogo, el séptimo, el Maestro Mou culmina su
argumento sobre la relacion entre los Clasicos de la tradicion china 'y
las escrituras del Buda. El punto de partida de la critica es la siguiente
pregunta: ¢si se acepta que las escrituras del Buda son la expresion de
este Tao inclusivo y superior, por qué, entonces, los seres ejemplares
de la tradicidon autdctona, los sabios (shengren T2 N), no se refirieron
a ese Tao? ¢Por qué no mencionaron al Buda?

Pregunta: El Tao del Buda es lo mas venerable y lo mas vasto (da),
¢por qué no estudiaron [ese Tao], Yao, Shun, el duque de Zhou y
Confucio? En los Siete Clasicos no se encuentran sus palabras. Ya
que usted adora las Odas, y los Documentos y se deleita en los ritos y
la muasica, ¢como puede también a la vez disfrutar del Tao del Buda
y gozar de tan divergentes métodos? ;Cémo podrian [las escrituras
del Buda] superar a los Clasicos con sus comentarios o [los actos del
Buda] ser mas excelentes que las obras de estos Sabios? Si yo fuese
usted nada sacaria (qgu HY) de alli.

El Maestro Mou responde: “No todos los escritos contienen nece-
sariamente las palabras de Confucio, asi como no todos los com-
puestos de la medicina herbaria siguen forzosamente las recetas de
Bian Que; si [las palabras] concuerdan con el sentido de lo justo,
entonces, podemos seguirlas y si [las recetas] curan la enfermedad,
entonces son adecuadas. El hombre del bien Gunzi 7 1) elige am-
pliamente (bogu T HY) de entre todo lo que es bueno para sostener
Su personay su cuerpo.

60 L’Haridon, “Quoting the Confucian Analects”, 28-30, demuestra como el personaje de Confucio es el
Maestro de su tiempo, 0, el Maestro de la situacion. Este tema relevante no se podra desarrollar aqui.
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Zigong dijo: ‘{Por qué deberia tener Confucio un [tinico] maestro
permanente [y no varios]! Yao se sometié como discipulo a Yishou,
y Shun a Wucheng; el duque de Zhou estudié con Lii Wang, y Con-
fucio con Lao Dan (Maestro Lao). Sin embargo, ninguno de estos
personajes aparece en los Siete Clasicos. Aunque estos cuatro Maes-
tros fueron sabios, si los compararamos con el Buda, seria como si
compararamos a un ciervo blanco con un unicornio o a una golon-
drina con un ave fénix. Si Yao, Shun, el duque de Zhou y Confucio
estudiaron con gente como ellos, ¢podrian haber rechazado al Buda
y no haber estudiado con él, una persona que tiene el cuerpo marca-
do de senales auspiciosas y una capacidad de transformacion y un
poder divino incomparables? Los Cinco Clasicos estan al servicio de
la idea de lo justo, pero en algunos casos tienen lagunas; el hecho
de que el Buda no aparezca mencionado no nos debe sorprender ni
causar confusion.®!

Esta pregunta permite al Maestro Mou desarrollar lo que en
posteriores debates apologéticos se convertiria en un argumento para la
innovacion en general.5? Segun este argumento, no es licito concluir que
los sabios de la tradicion china no habian aprendido del Buda, tan solo
por el hecho de que el Buda mismo o sus ensefianzas no se mencionen
en los textos de los Clasicos. Este argumento tiene varias implicaciones
importantes que en su conjunto se pueden caracterizar, nada mas y nada
menos, de radicales. En particular la conclusion de que, lejos de ser bei o
completos, los Clasicos tienen serias lagunas, y que para subsanar estas
lagunas hace falta la transmision de otros corpus de texto.

En primer lugar, se comete una omision que concierne a la
transmision de conocimientos historicos. Basarse solamente en los
Clasicos no permite tener un conocimiento completo de la antigiiedad
que, en si mismo —como lo muestra Mowuzi con los ejemplos de
los maestros de los sabios—, es imprescindible para entender
correctamente los enunciados de los sabios de la antigiiedad en los

61 7.2102.52.2b26-c08; L'Haridon, Meou-tseu, 17-18.

62 En el Mingfo lun Wi, Discurso para Elucidar al Buda, el autor, Zong Bing 5% (375-443),
desarrolla este argumento en mas detalle, véase el analisis en Ziircher, The Buddhist Conquest,
269-271.
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Clasicos. Para alcanzar estos conocimientos histéricos se necesitan
textos histdricos.® Solamente salvando esta omisiéon con dichos
conocimientos historicos seria posible percatarse de una realidad
que revelaria una verdad ausente en los Clasicos; que incluso los
personajes excepcionales de los sabios tuvieron otros maestros,
maestros que fueron inferiores a ellos.

De esta manera, Mouzi defiende que no es la naturaleza o la
cualidad de la autoridad que emite una ensefianza la que determina el
valor de esta, sino la amplitud de la busqueda entre los métodos que
llevan al bien, es decir, la mirada abierta con la que se busca entre
una amplia gama de ensefanzas (boqu). En otras palabras, no es el
origen de una ensefanza, sino su eficacia para traer el bien el que
debe ser el criterio supremo para decidir si una ensefianza es digna de
ser incorporada a la practica. Para que esto sea posible, es necesario
seleccionar remedios y ensenanzas de entre muchas, sin limitarse a
unas fuentes determinadas. Este es un principio que ya practicaron
los mismos Sabios de la antigiiedad. Por lo tanto, no hay que seguir
necesariamente a estos Sabios al pie de laletra en todas sus enseflanzas
concretas —transmitidas en todo caso de forma incompleta en los
Clasicos— sino que hay que imitar la actitud de aprender de cualquier
maestro. Son seres ejemplares en tanto tienen esa mirada amplia e
inclusiva, y una capacidad de “elegir exhaustivamente”.

Lejos de ser bei, completos, los Clasicos tienen lagunas, son
incompletos, y no consiguen proveer, en todas las posibles situaciones
la via adecuada hacia lo justo, hacia el bien, que es, segun el Maestro
Mou, su objetivo final. Puesto que las escrituras del Buda coinciden con
los Clasicos en este objetivo final, entonces, por su caracter expansivo
y detallado, este corpus puede servir para subsanar dichas lagunas.
Consecuentemente, el Tao del Buda no representa una ruptura con
la tradicion; los textos budistas proporcionan nuevos medios para
acercarse al ideal arraigado en los Clasicos, aunque estos no puedan

63 Pero lo que sefala Mouzi es la importancia de un tipo de fuente textual que en este periodo
empezaba a ser clasificada en una categoria bibliografica completamente nueva, en el siglo VII,
en el Suishu Jingji zhi I E #5875, ya aparece la categoria de los libros de historia (shi ). Drége,
“Les bibliotheques”, 106, 114, 117 y 120-122.
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ser capaces de alcanzarlo en todos los casos. Por lo tanto, la ausencia
del Buda en los Clasicos no solamente no es una razén para rechazar
sus ensefnanzas, sino que revela y confirma la necesidad de incorporar
las escrituras del Buda y de su Tao.

Con este argumento, el Maestro Mou llega al final de la parte inicial
en la cual ha explorado las escrituras del Buda en relaciéon con los
Clasicos. Es un analisis minucioso en el que llega a la conclusion de
que estos ultimos ya no pueden ser considerados completos, sino que
adolecen de lagunas que necesitan ser completadas por otros textos,
sobre todo por las escrituras del Buda, ya que tienen un alcance mayor
que los Clasicos. La relacion entre estos dos corpus es compleja y
propensa a crear multiples malentendidos, confusiones o extranezas.

Resolver estos problemas son el objetivo del Maestro Mou. El método
para conseguir esta claridad se alude arriba con la palabra bo: amplitud,
exhaustividad. En el transcurso del didlogo y, sobre todo en el argumento
25, aclara en qué consiste tener esta vista amplia, bosian 18 ..

Pregunta: Usted, Maestro, explica las ensenianzas del Buda por me-
dio de los Clasicos y sus comentarios; su expresion es variada y los
significados se hacen evidentes, su composicién es vigorosa y las
explicaciones son bellas: el hecho de que consiga siempre que no
haya faltas de veracidad ¢se debe a su habilidad retérica?

Mouzi responde: jNo es por mi habilidad retérica! Evito las confusio-
nes simplemente porque tengo una vision amplia. Pregunta: ;existe
un método para [llegar a tener] una vision amplia? Mouzi responde:
iA través de las escrituras del Buda! Cuando todavia no entendia
las escrituras del Buda, mis confusiones eran peores que las vues-
tras. Si bien recitaba los Cinco Clasicos, los consideraba solamente
bellas flores (hua) que todavia no habian llegado a dar sus frutos
(shi). Pero en cuanto llegué a inspeccionar las explicaciones de las
escrituras del Buda y a examinar las esencias del Laozi, y desde que
mantengo tranquila y contenta mi naturaleza y observo el comporta-
miento del wuwei, [y desde este lugar] he vuelto a mirar hacia atras
a los asuntos del mundo: me parece como si me hubiera acercado
a la constelaciéon astral del Pozo Celestial y ahora espiara [desde
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arriba] un cafén angosto o como si hubiera subido a una montafa
alta, como los montes Song o Tai, y viera una mera colina. Los Cinco
Clasicos son como los cinco sabores, pero el Tao del Buda es como
los cinco cereales. Desde que hube escuchado [ese] Tao, me siento
como si se hubieran abierto las nubes y viera el sol radiante, o como
si entrara en una habitacién oscura con una vigorosa llama.%

En este argumento el autor da a entender que comprender la
naturaleza de la relacion entre los textos clasicos y las escrituras del
Buda es la condicién para llegar a la claridad que es el objetivo de su
libro. Esta claridad no es simplemente una figura de la retdrica propia
de este texto heuristico, sino el resultado de una profunda toma de
consciencia de la primacia de las escrituras del Buda.

Para expresar la naturaleza de esta relacidn, el Mowuzi vuelve a la
pareja de conceptos, ski y hua, que empleo el critico citado en los
argumentos cinco y seis, para caracterizar respectivamente a los
Cinco Clasicos y a las escrituras budistas. Entonces, los Clasicos
eran shi, “sustancial” frente a las escrituras floridas y verbosas. No
obstante, el uso aqui esta invertido. Mowuzi reclama para las escrituras
budistas el concepto ski. Ademas, cambia el énfasis dentro del amplio
campo semantico de esta pareja de conceptos. Ya no hay una relacion
antagoénica entre shi y hua, sino una de jerarquia y generativa. Las
escrituras del Buda gozan de una posicién de primacia que, sin
embargo, no invalida a los Cinco Clasicos, mas bien les asigna un
lugar preliminar en relacion con los textos budistas. Los Clasicos son
las flores (hua) que maduran para dar fruto (s#i) en las escrituras
del Buda. Asi, las escrituras son sustanciales y sustanciosas como los
cereales que nutren de verdad y son, en el ideario chino, la comida
mas basica y fundamental, mientras que los Cinco Clasicos son como
el sabor, un adorno (hua), que no nutre a las personas.

Sin embargo, el Mouzi no sugiere que, una vez llegados los frutos
de las escrituras del Buda, haya que descartar a los Clasicos. Los
Clasicos mantienen su valor tradicional como la flor de esta tradicion.

64 T.2102.52.5b19-28; U'Haridon, Meou-tseu, 49-50.
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Suverdad no es equivoca, sino limitada y condicionada a su perspectiva
reducida; no obstante, como se ve a lo largo de todo el didlogo, los
Clasicos son imprescindibles para entrar en esta verdad completa a la
que se puede acceder solamente por medio de las escrituras del Buda
y gracias a la vision total que proporcionan.

Por lo tanto, los Cinco o Siete Clasicos ofrecen solamente una
ensefianza provisional que acerca al Tao del Buda, ese Tao, Camino,
que a partir del argumento 14, el Maestro Mou empieza a llamar en
algunos de los dialogos, dadao Ki&. Este término se puede traducir de
varias maneras, el Gran Camino, el Camino Universal (Gran Tao, Tao
inmenso, Tao universal, Tao exhaustivo, Tao total), para expresar que
ese Tao abarca dentro de si las ensefnanzas limitadas de la tradicion
clasica.®

CONCLUSION: DEL ACERVO UNICO TEXTUAL HACIA
LAS TRES DOCTRINAS

La concepcién de un acervo textual chino como completo y tnico
tal y como Ban Gu habia desarrollado en su “Tratado monografico de
Artes y Textos” subyace en el debate del Mowuzi li huo lun. En ningun
momento sugiere el autor que pudieran existir tres acervos textuales
independientes que formaran el fundamento para tres Doctrinas (o
Religiones) independientes y que disfrutaran del mismo prestigio. En
el Mouzi, los textos dedicados ala practica de lainmortalidad y de otras
practicas propias de lo que llega a ser el taoismo religioso (daojiao)
son nada mas que derivaciones textuales degradadas y alejadas de la
raiz del sistema de conocimientos que son los Clasicos. Por lo tanto,
los planteamientos de estos textos y de los métodos que practican sus
seguidores son “absurdos”, refutables mediante las pruebas solidas
que proporcionan los textos de los Clasicos. El prefacio abria con la
afirmacion de la centralidad de los Clasicos como criterio supremo

65 El datao X se menciona por primera vez en el argumento 14, y més adelante también en los
siguientes cinco: 15, 22, 24, 29 y 31; véase T.2102.52.3c14, 4all, 5b16, 6al0 y 6a22; L'Haridon,
Meou-tseu, 31, 45, 48, 55 y 56. Por razones de espacio no sera posible explorar este tema en mas
detalle. Tampoco se podra desarrollar aqui el tema de como esta visién se argumenta con mas
detalles dentro del libro, también en relacidon con los Clasicos y las escrituras budistas; para esto
son interesantes los argumentos 20 y 26 del Mouzi.
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y unico de la veracidad de cualquier texto, y es llamativo que el
Mowuzi culmina su dialogo en el 37 y ultimo argumento reafirmando
enfaticamente este principio.

He leido los textos de las Seis Artes (los Clasicos) y he consultado
los comentarios y registros. [...] Todo [lo que he expuesto aqui]
esta registrado en los Clasicos que son las palabras supremas de
los sabios. Yo pongo a los Clasicos y sus comentarios como prueba.
Decir que [los sabios] no han muerto [como dicen los defensores de
la inmortalidad] aportando como pruebas lo que dicen personas de
nuestra época jqué disparate!®

Si los textos de los inmortales pueden ser subsumidos dentro del
acervo textual unico, la relacion entre las escrituras budistas y este
acervo es mas complicada. El critico del budismo en el Mowuzi intenta
refutar las propuestas del budismo con el mismo método que emplea
el Maestro Mou, contrastar los planteamientos, afirmaciones y
practicas de los budistas con aquellos de los Clasicos para demostrar
cuan absurdos, ofensivos o equivocados son. Entonces, la pregunta
es: ¢por qué este método no es eficaz en este caso, por lo menos segun
el Maestro Mou?

Como se ha observado a lo largo de este capitulo, la respuesta a
esta pregunta es compleja. Por un lado, las escrituras del Buda no son
derivaciones de los Clasicos chinos, es decir, no son parte del acervo
textual unico y, por consiguiente, no son equiparables; por otro lado,
las ensenanzas del Buda, si son reconciliables con las ensenanzas de
los Clasicos. El hecho de que no deriven del mismo “arbol” explica
que las escrituras del Buda parecen frecuentemente extranas desde
la perspectiva de los Clasicos y que sus enseflanzas aparentan
estar llenas de contradicciones irreconciliables con aquellas que
impartieron los sabios chinos. Sin embargo, segun el Mowuzi estas
contradicciones, incompatibilidades y rarezas son perfectamente
reconciliables al asumir una fuente universal compartida —el Gran
Tao o el Camino Universal— de la que surgieron igualmente los

66 T.2012.52.7a4, 7a10-12; U'Haridon, Meou-tseu, 64-65.
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Clasicos como ensefianzas de los sabios de la tradiciéon china, y las
escrituras (s#tras) como ensefianzas del Buda.

Esta fuente es inefable, y no es —como es el caso del acervo
unico chino— una fuente textual. Esto tiene como consecuencia que
las articulaciones especificas de las ensenanzas en los textos, las
practicas concretasy los rituales individuales pueden ser interpretados
como manifestaciones provisionales de esta fuente unica, el Tao
Universal. Los Clasicos participan en esta verdad universal, pero
son concretizaciones de este Tao, articulan ensefianzas que son
validas solamente bajo circunstancias historicas y geograficas muy
concretas.®” Este hecho resulta en una situacion peculiar. En el Mouzi
los Clasicos son, por un lado, el estandar absoluto para la evaluacion
de la veracidad de otros textos y en si mismos transmiten los valores
absolutos como la piedad filial, la justicia, la humanidad —por
mencionar algunas de las que se han encontrado en las traducciones
del Mouzi—, por otro lado, ensenan solamente un camino limitado
para alcanzar estos valores. En cambio, el budismo es la realizacion
mas inclusiva y completa de estos valores en el mundo. Con esta
propuesta, el Mouzi alega que lejos de ser extranjero y extrano, el
budismo ofrece un camino para la realizacion total de los ideales de la
propia cultura letrada china, incluso mas completa que el camino de
los propios Clasicos.

Esta solucion que propuso el Mouzi con respecto a la relacion entre
la propia tradicidn textual china y la budista, no fue capaz de cerrar un
debate que se propagaria con vigor durante siglos posteriores, hasta
que, finalmente, en los siglos VII-VIII se articulara un compromiso
estable, el de la conceptualizacion de las Tres Doctrinas. Pero, con
su propuesta de desplazar la fuente tnica de la tradicion culta, desde
un acervo textual cerrado hacia una fuente inefable de las cuales los
diferentes corpus textuales son manifestaciones provisionales, el
Mowuzi abrié6 el camino hacia este compromiso.

67 Este es un tema desarrollado en L'Haridon, “Quoting the Confucian Analects”, 30. Este tipo de
hermenéutica de los enunciados de los Clasicos estaba ya atribuido a Confucio y asi legitimado
por el Sabio mismo.
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APENDICE: LA ESTRUCTURA DEL MOUZI LI HUO LUN*

Prefacio
1. La biografia de Buda
2. El nombre de Buda
3. El Camino del Buda y el wuwei
4. El Camino del Buda es inefable

5. La completitud de los Clasicos versus la verbosidad de las
escrituras de Buda

6. La necesidad de la simplificacion de las escrituras del Buda
7. El Buda no aparece en los Clasicos

8. El Buda tiene una extrafia apariencia

9. Los budistas no respetan la integridad del cuerpo

10. Los budistas abandonan la familia

11. Los budistas no respetan las reglas rituales y las de la piedad
filial

12. La nocion del renacimiento no es creible

13. La atencidn a la muerte y a los espiritus es exagerada

68 Véase Schmidt-Glintzer, Das Hung-ming chi, 49-50; LU'Haridon, Meou-tseu, 73-74; y L'Haridon,
“Quoting the Confucian Analects”, 27-28. En negrita: los dialogos traducidos en parte o por
completo en este capitulo.
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14. El Camino del Buda es el Camino amplio que abarca a todos, los
barbaros y los habitantes del imperio Han

15. Critica de la distribucion de las posesiones familiares a personas
ajenas

16. Critica del modo de vida corrupto de los monjes budistas
17. Critica de la distribucion de la riqueza

18. Critica del uso de bellas comparaciones carente de significados
en las escrituras

19. El Buda propone un ascetismo exagerado, contrario a la
naturaleza humana

20. (Por qué no debatir las escrituras budistas y seguir estudiando
los Clasicos?

21. Cuando y como el imperio Han conoci6 el cambio del Buda

22. ;Por qué a los monjes budistas les encanta hablar del Camino
mas que practicarlo?

23. La primacia equivoca del discurso sobre la practica de la
virtud

24. Lejos de ser el Camino del Buda el Camino mas honrado por los
hombres letrados, es frecuentemente criticado por ellos

25. La claridad viene con una mirada amplia que proporcionan
las escrituras del Buda

26. jPor qué citar a los Clasicos chinos y no a los textos budistas?

27. Los hombres letrados de la capital no hablan del Camino del
Buda



28. La loa de las hazafias del Buda y de sus virtudes es exagerada

29. La busqueda de la inmortalidad no concuerda con las
escrituras del Buda

30. Las diferentes dietas de los budistas y de los buscadores de la
inmortalidad

31. La dieta basada en la abstencion de los cereales

32. El Camino de los inmortales protege de las enfermedades,
cuando los discipulos de Buda tienen que tomar medicina

33. ;Por qué distinguir el Camino de los inmortales del Camino del
Buda?

34, La creencia en el Buda del Maestro Mou no tiene base, ya que
nunca estuvo en la India

35. Incluso los monjes de Khotan no se opusieron a los argumentos
del interlocutor, entonces, jpor qué Mouzi es tan dificil de

convencer?

36. El ascetismo de los inmortales es mas riguroso que el de los
budistas

37.Enlo que concierne a la muerte, los Caminos de los inmortales
y del Buda se contradicen

Epilogo: El interlocutor es finalmente convencido por los
argumentos superiores del Maestro Mou
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UNA DISCUSION SOBRE LA
RELIGIOSIDAD CONFUCIANA

Yong Chen
El Colegio de México

s el confucianismo una religion? Esta pregunta ha sido

considerada durante mucho tiempo como uno de los temas

mas controvertidos en la investigacién del confucianismo
y en la disciplina de los estudios religiosos. Wilfred Cantwell Smith!
afirmo que es una pregunta que Occidente nunca pudo responder y
que China nunca pudo formular. Destaca el desafio perenne de aplicar
el concepto occidental de religion a la categorizacion de una tradicion
no occidental que es intrinsecamente desafiante de las generalizacio-
nes derivadas de las experiencias occidentales. Ademas, la controver-
sia en el contexto chino se ha complicado por la naturaleza misma de
la historia intelectual china y ha asumido una complejidad y profundi-
dad mucho mayores que solo en un sentido epistemologico.

Indudablemente, la controversia sobre la naturaleza religiosa
del confucianismo tiene mucho que ver con las preocupaciones
sociopoliticas y culturales de los intelectuales chinos modernos.? Para
ellos, lo que esta realmente en juego en la pregunta no es un examen
epistemologico del confucianismo en términos de religién, sino un
esfuerzo existencial para explorar la posibilidad y la viabilidad de
reinventar la tradicidon en los paradigmas postconfucianos. En otras
palabras, el debate “religion o no” sobre el confucianismo no se trata
tanto de su religiosidad per se, sino de la integridad de la tradicion y
cultura china en general en los tiempos modernos. Es precisamente
en este sentido que la cuestion de si el confucianismo es una religion
se formula como un discurso ultraconfuciano, y debe abordarse en
términos epistemolédgicos, sociopoliticos y culturales.

1  Wilfred Smith, The Meaning and End of Religion: A New Approach to the Religious Traditions of
Mankind (New York: MacMillan, 1963), 68.
2 Zheng Jiadong, “Rujia sixiang de zongjiaoxing wenti”, Kongzi yanjiu, n.° 3-4 (1996).

117



VALORES E IMPLICACIONES DEL DISCURSO CHINO

Los estudios occidentales sobre temas de investigacion chinos
generalmente difieren de los mismos estudios realizados por sus
colegas chinos en enfoque, objetivo, proposito y perspectiva.’ Por
ejemplo, el sintagma “¢Es el confucianismo una religion?” en espaiiol
(v otros idiomas occidentales también) es muy diferente de su
contraparte china en términos de valores e implicaciones. La teoria
de Ferdinand de Saussure* sobre el sintagma sugiere que las palabras
en el discurso estan involucradas en las relaciones sintagmaticas
y asociativas, con el primero creado dentro del discurso basado
en la naturaleza lineal del lenguaje, y el ultimo adquirido fuera del
discurso que apela a la asociacion mental. E1 hecho mismo de que los
términos confucianismo y religion estén yuxtapuestos en tal sintagma
ya indica que las concepciones modernas del confucianismo estan
inextricablemente enredadas con la percepcion de la religion, y esto
es asi tanto en los sistemas semioticos occidentales, como chinos.

Vale la pena sefalar que el mismo discurso “¢Es el confucianismo
una religion?” crea diferentes valores e implicaciones en distintos
contextos, principalmente debido a la diferencia entre las relaciones
asociativas de rujiao TR, (o rujia 15 %%, ruxue 1552%) y zongjiao 57224
(religion) en el sintagma chino, y las de las palabras confucianismo
y religion en el sintagma espanol. Aunque rujia, rujiao y ruxue a
menudo se traducen indiscriminadamente como “confucianismo” y
se refieren al confucianismo en un sentido general, cada uno de ellos
enfatiza diferentes aspectos de la tradicion 7« fi. Rujia generalmente
se refiere a “la secta de los literatos”; rujiao, “la ensenanza de los
literatos”; y ruxue, “el aprendizaje de los literatos”. Sin embargo,
ninguno de ellos tiene una vision tan holistica y panoramica como el
término confucianismo y sus variaciones en los idiomas occidentales.
Como resultado, la vision del discurso sobre la religiosidad confuciana
en el contexto chino a menudo se ve oscurecida por las persuasiones

3 Li You-Zheng, “Epistemological and Methodological Problems in Studies of Traditional Chinese
Ethical Scholarship”, New Literary History (John Hopkins) 26, (1995): 528.

4 Ferdinand de Saussure, “Course in General Linguistics”, en The Norton Anthology: Theory and
Criticism (New York: W. W. Norton & Company, 2001), 975.
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fragmentarias y conflictivas de los tres términos. Por lo general, el
término que se elige para procesar la pregunta esta predeterminado y
a la vez respalda la posicion y actitud del argumentador.

En general, mientras que los que se oponen al confucianismo como
religion prefieren rujia o ruxue, es muy probable que los partidarios
se inclinen rujiao, ya que sugiere convenientemente una sensacion
de “ru, lareligiéon”, cuando se yuxtaponen con fojiao f#{ (budismo),
daojiao 1E#{ (daoismo) y otras palabras compuestas con jigo #{
(como religion). En realidad, la pregunta “¢Es el confucianismo una
religion?” tiene tres versiones diferentes en chino: ¢Es rujia una
religion? ¢Es ruxue una religion? ¢Es rujiao una religion? Dado que los
tres términos, rujia, rujiao y ruxue, pueden sancionar una percepcion
selectiva y filtrada sobre la tradicion confuciana, la “pulcritud” de
la misma pregunta en lenguas occidentales estd, por lo tanto, en
marcado contraste con la selectividad y circularidad del discurso en
el contexto chino.®

La naturaleza ambigua y el entrelazamiento mutuo de los términos
rujiao, rujia 'y ruxue en sus representaciones del confucianismo
pueden inducir a una tendencia centrifuga lejos de todo lo que
tenga que ver con la concepcion de la religién. Esto no es solo por la
ambigiiedad incorporada en las connotaciones de rujiao, también por
su participacion en relaciones asociativas diferentes de las de rujia
y ruxue. En otras palabras, el problema se debe en gran medida a
la estrecha afiliacion entre rujiao y los términos fojiao (budismo) y
daojiao (daoismo), a menudo retratados colectivamente como sanjiao
—Z (tres religiones o tres ensenanzas). Es probable que esta capa
de asociacién complique en lugar de aclarar la semantica de rujiao
al significar la religiosidad confuciana, porque sanjiao se conoce
como las doctrinas de las tres tradiciones en un sentido historico,
y no necesariamente evoca un sentido de religiosidad en el sistema
semiotico chino.

5 Yong Chen, ¢Es el confucianismo una religion? La controversia sobre la religiosidad confuciana, su
significado y trascendencia (México: El Colegio de México, 2012), 59.
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Por otro lado, el concepto zongjiao (religion) se ha percibido durante
mucho tiempo como una fuerte oposicion a las nociones de democracia
y ciencia en la China moderna, un legado atribuible en ultima instancia
al triunfo del Movimiento del 4 de Mayo.% Inspirada por la Ilustracion
de Occidente y convencida por el progreso de la ciencia y la tecnologia,
la generacion del Movimiento del 4 de Mayo abog6é por reformas
culturales que abarcaran la eliminacién de todas las religiones, que
eran consideradas supersticion y consecuentemente hostiles a la
modernizacion del Estado.” De este modo, se creia que la religion estaba
destinada a desaparecer de la sociedad humana, ya que su falsedad habia
sido probada por la ciencia moderna. Esta actitud radical hacia la religion
ha sido inculcada en la mentalidad de generaciones de intelectuales
chinos, y los estudios chinos sobre la religion generalmente han asumido
una posicion critica. Mientras que en las academias chinas la religion
como area de estudio todavia esta vinculada a la ética, la filosofia y otras
disciplinas que se establecieron en el modelo occidental a principios del
siglo XX, en el nivel popular a menudo se asocia con las nociones de
feudalismo, supersticion, atraso, entre otras, debido a la prevalencia del
sentimiento del Movimiento del 4 de Mayo.

VALORES E IMPLICACIONES DEL DISCURSO OCCI-
DENTAL

A diferencia de rujiao (o rujia, ruxue) y zongjiao, los términos
“confucianismo” y “religion” estan imbuidos de diferentes valores
e implicaciones en el sintagma espaiol. A diferencia de las visiones
difusas de los tres términos chinos que significan religiosidad
confuciana, la vision de la palabra confucianismo es bastante integral
y holistica. La estrecha asociacion entre el término confucianismo y
términos como daoismo y budismo, que convencionalmente evoca
imagenes de religiones en las sociedades occidentales, induce una

6 El Movimiento del 4 de Mayo de 1919 fue un movimiento antiimperialista, cultural y politico que
surgio de estudiantes protestantes en Beijing contra la endeble respuesta del gobierno chino al
Tratado de Versalles después de la Primera Guerra Mundial. El sentido mas amplio del término
a menudo se refiere al periodo durante 1915-1921, llamado el Movimiento de Nueva Cultura.
Muchos lideres politicos y sociales surgieron durante este periodo, representando a la poblaciéon
china nuevas ideas, principalmente de Occidente.

7 Douglas Lancashire, Chinese Essays on Religion and Faith (San Francisco: Chinese Materials
Center, 1981), 6.
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tendencia centripeta hacia un sentido de religiosidad. El hecho de que
los estudios comparativos del confucianismo y otras religiones se den
por sentados en las academias occidentales indica una legitimacion
predeterminada al emplear paradigmas religiosos para conceptualizar
la tradicién confuciana. Esto no es algo endosable automaticamente
en las academias chinas, donde siempre hay una delicada distancia
entre la religion y el confucianismo.

A primera vista, “¢Es el confucianismo una religion?” parece ser
una pregunta bien establecida e inequivoca, una cuestién de si el
confucianismo puede o no ser admitido en la categoria de religion.
Pero la aparente “pulcritud” de la pregunta es en esencia atribuible a
la etimologia del término confucianismo. La afinidad entre “Confucio”
y “confucianismo” en idiomas occidentales inmediatamente recuerda
a Cristo y al cristianismo, a Buda y al budismo,® o a Zaratustra y al
zoroastrismo, por nombrar algunos ejemplos. Es necesario senalar
que el paralelismo en estos procesos significantes no es mas que una
conveniencia etimologica y no debe usarse para incitar imaginaciones
o analogias que sugieran una posible relaciéon simétrica entre Kongzi
(Confucio, 551-479 a.c.) y la tradicién 7« (el confucionismo).

Para los occidentales, el término confucianismo evoca
inmediatamente una vision holistica y panoramica que abarca su
fascinacion con la tradicion en su conjunto. De hecho, es por medio
de los conceptos de Confucio y confucianismo que Occidente ha
imaginado a Oriente desde fines del siglo XVII. Para los primeros
jesuitas, Confucio y la civilizacion china en cierto grado eran
sinénimos, y los términos Confucio y confucianismo perduraron
como metonimias para cualquier cosa china. Incluso hoy, las
percepciones occidentales de la cultura china son procesadas a través
de la influencia paradigmatica de estas construcciones conceptuales.
Como consecuencia, la vision holistica y panoramica conjurada por los
términos Confucio y confucianismo se ha codificado continuamente

8  El término confucianismo con su ortografia actual fue acufiado en 1862, junto con la creacion del
budismo (budismo) en 1801 y el taoismo (daoismo) en 1839. Ver Lionel M. Jensen, Manufacturing
Confucianism: Chinese Traditions and Universal Civilization (Duke University Press, 1997), 4.

9  Jensen, Manufacturing Confucianism, 4.
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en el proceso mismo de la interpretacion de los occidentales de la
tradicion china.

La utilidad de términos como Confucio y confucionismo en el
contexto occidental no ha sido cuestionada a pesar de sus posibles
tergiversaciones, en parte porque ahora son una parte arraigada de
los idiomas occidentales y el uso de cualquier otro término causaria
una confusién innecesaria.l® Pero, se debe tener en cuenta que el
afianzamiento de la palabra confucianismo y otras construcciones en
los idiomas occidentales conduciria inevitablemente a una sancion del
uso axiomatico y acritico. Mientras que el formato de la pregunta “;Es
el confucianismo una religion?” en el contexto occidental parece estar
bien definido, el procesamiento de la supuesta misma pregunta en el
contexto chino esta constantemente plagado de oscuridad terminolédgica
debido a la naturaleza ambigua de los términos rujia, rujiao y ruxue.

Por otro lado, el contraste entre larecepcion de zongjiao y lareligion
en sus respectivos contextos es digno de mencién. Mientras que el
zongjiao generalmente es tratado con indiferencia y escepticismo
en China, la religion ha estado involucrada en una situacion
mas complicada, pero amigable, en Occidente. El sentimiento
antirreligioso culminé durante la Ilustracion y la Revolucion Francesa
en el siglo XVIII, y grandes pensadores ateos como Marx, Nietzsche
y Freud a finales del siglo XIX y principios del XX habian inspirado
a millones de personas. Sin embargo, las dos guerras mundiales y
muchos otros conflictos han hecho afnicos la conviccidon supersticiosa
de la “omnipotencia” de la ciencia y la tecnologia y la “supremacia”
del humanismo. Aunque el nimero real de los asistentes a los
servicios religiosos ha disminuido en las sociedades occidentales,
la religion ha logrado mantenerse firme en un dominio auténomo,
donde todavia puede proporcionar valores morales y significado a la
vida moderna.” En lugar de asociarse con las nociones de feudalismo,
supersticion y atraso como en China, la religion (entendida como
espiritualidad, no instituciéon) en Occidente en la actualidad se percibe

10 Jordan D. Paper, The Fu-tzu: A Post-Han Confucian Text (Leiden: E. J. Brill, 1987), 6.
11 Ver “Religion and Belief: Some Surveys and Statistics”, British Humanist Association; “What
Alabamians and Iranians Have in Common”, Gallup Poll, 2009.
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con respecto a la espiritualidad, la moral y la pasion. Ademas de sus
significados descriptivos, el término religion generalmente conlleva
una implicacién encomiable de “devocion, fidelidad o fidelidad,
conciencia, piadoso afecto o apego”.1?

TRES EPISODIOS DE LA CONTROVERSIA SOBRE LA
RELIGIOSIDAD CONFUCIANA EN LA HISTORIA INTE-
LECTUAL CHINA

A lo largo de la historia intelectual china destacan tres episodios
importantes en la controversia sobre la religiosidad confuciana. El
primero se remonta a finales del siglo XVI y principios del XVII,
cuando Matteo Ricci (1552-1610) y su cohorte se consagraron en
presentar el mensaje del cristianismo a la poblacion china por medio
del lenguaje confuciano. Al ver el confucianismo como una “secta” de
los literatos en lugar de una “religion”, Ricci procedioé a articular su
compatibilidad con el cristianismo y su perfeccion por este, aunque
fue en vano.® A pesar de que el desacuerdo en la misién cristiana
sobre como tratar las tradiciones nativas de los chinos se intensifico
mas tarde en la Controversia de los Ritos, y dio lugar a la finalizacién
de la mision en China," el legado intelectual de los jesuitas establecio
un tono fundamental para el debate sobre la religiosidad confuciana
en los siglos por venir.

La Controversia de los Ritos puede atribuirse en gran medida a las
luchas de la mision cristiana sobre coémo abordar las tradiciones chinas,
pero la controversia desencadenada por el Movimiento de la Religion
Confuciana de Kang Youwei durante el cambio del siglo XX fue la
respuesta a la radical complicacion de la sociedad china por intromisiones

12 The Oxford English Dictionary, 2.* ed., vol. 13, 569. Una encuesta muestra que la percepcion
negativa de la religion no se basa en la religiosidad per se, sino en sus consecuencias sociales. Ver
“Religion Does More Harm than Good”, The Guardian, 23 de diciembre de 2006.

13 Paul A Rule, K'ung-tzu or Confucius: the Jesuit Interpretation of Confucianism (Sydney, London,
Boston: Allen & Unwin, 1986), 124-149.

14 La Controversia de los Ritos se referia principalmente a la legitimidad de ciertos términos, como
tian (cielo), shangdi (dios supremo) y la compatibilidad de los ritos confucianos con el catolicismo.
Originalmente, era una lucha entre los jesuitas y otras ordenes religiosas del catolicismo, pero
se convirtié en una guerra diplomatica y cultural entre el Vaticano y China a principios del siglo
XVIIL Ver Rule, K'ung-tzu or Confucius, 124-149.
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occidentales;®® este es el segundo episodio. Mientras Kang Youwei
(1858-1927) traté de promover el confucianismo como una religion
estatal, a pesar de que su “confucianismo” ya estaba en desacuerdo
con el confucianismo tradicionalmente percibido, para contrarrestar
los poderes occidentales, los intelectuales del Movimiento del 4 de
Mayo simplemente se opusieron a cualquier intento de esta naturaleza.
Sin embargo, ambos campos compartian la caracteristica comun de
que estaban decididos a seguir agendas sociales y politicas antes que
cualquier discusion académica sobre la religiosidad confuciana.

La tercera oleada de la controversia se originé a fines de la década
de 1970, cuando China acababa de sobrevivir a 1a Revoluciéon Cultural
(1966-1976) y buscaba su nueva direccion. En 1978, Ren Jiyu, el
entonces director del Instituto de Investigacidon sobre Religiones del
Mundo, sorprendio a las academias chinas de todo el pais al presentar
formalmente el confucianismo como “unareligiéon”.'® Ren era marxista
y su propuesta tenia la intencion de repudiar la relevancia moderna del
confucianismo. Su propuesta encendio debates tempestuosos sobre la
legitimidad, relevancia y orientacion para llevar los paradigmas de la
religion a la comprension del confucianismo durante las siguientes
dos décadas.'” Desde principios del siglo XXI, el debate sobre la
religiosidad confucianaha dado un giro audaz desde el periodo anterior
al articular laimportancia cultural, social e incluso politica de construir
el confucianismo como religiéon en los tiempos contemporaneos.
Ciertamente, esto estd muy lejos de la interpretacion marxista de Ren
Jiyu del confucianismo. Jiang Qing, uno de los principales portavoces
de esta iniciativa, es especialmente importante para comprender esta
tendencia intelectual debido a su enfoque religioso al confucianismo,
tanto a nivel tedrico como practico.'®

En resumen, los tres episodios de la controversia sobre la religiosidad
confuciana comparten algunas preocupaciones y marcos comunes para

15 Kung-chuan Hsiao, A Modern China and a New World: K'ang Yu-wei, Reformer and Utopian, 1858-
1927 (Seattle & London: University of Washington Press, 1975), 133.

16 Xing Dongtian, “1978-2000 nian de rujiao yanjiu: xueshu huigu yu sikao”, Xueshujie 2, (2003).

17 Rujiao wenti zhenglun ji, ed. por Ren Jiyu (Beijing: Zongjiao wenhua chubanshe, 2000).

18 Yong Chen, Confucianism as Religion: Controversies and Consequences (Leiden & Boston: Brill,
2013), 175.
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abordar los problemas de su tiempo, sin embargo, no pueden verse como
desarrollos naturales en un orden cronoldgico. Debido a sus respectivas
situaciones culturales y sociopoliticas, cada uno de los episodios ha
demostrado sus propias prioridades, inclinaciones y perspectivas para
llevar la comprension del confucianismo a los términos de la religion, y
ha manifestado caracteristicas, patrones y calidades distintivas en sus
representaciones. Si bien la controversia provocada por los jesuitas fue un
problema de la Iglesia catolica, la politizacion de la controversia por parte de
Kang Youwei y los intelectuales del Movimiento del 4 de Mayo fue de hecho
un fenomeno “chino”, cuya complejidad dictaminé que cualquier debate
sobre la religiosidad confuciana, sin apelar a sus implicaciones sociopoliticas
y culturales, serian perjudiciales, lujosas y anacrénicas. A pesar de la campana
de Ren Jiyu y sus seguidores para definir el confucianismo como una
religion destinada a desacreditarlo de una vez por todas, la rehabilitacion de
la tradicion por parte de Jiang Qing es sin duda una inversion del fanatismo
marxista, y sus consecuencias atun estan por verse.

ERUDICION OCCIDENTAL SOBRE LA RELIGIOSIDAD
CONFUCIANA

En la sinologia occidental hay académicos que han tocado el tema
de la religiosidad confuciana de una forma u otra, y cada una de sus
perspectivas merece atencion y discusion académica. Aparentemente,
el encuentro de Matteo Ricci con el confucianismo establecié un tono
fundamental para las imaginaciones occidentales sobre la tradicion
y la erudicién occidental temprana sobre el confucianismo, se basé
en sus paradigmas y modelos. James Legge (1815-1897) y William
Edward Soothill (1861-1935) como sinélogos misioneros siguieron el
ejemplo de Ricci al ver el confucianismo como una versiéon corrupta
de una religion monoteista original y el cristianismo como una
rectificacion de esta degeneracion descendente. Al igual que Ricci,
su concepto de religion estaba cargado de juicios de valor; pero a
diferencia de Ricci, consideraban al confucianismo como un tipo de
religion, la religion falsa, en oposicion al cristianismo como la religion
correcta o verdadera.'

19 James Legge, The Religion of China: Confucianism and Taoism Described and Compared with
Christianity (London: Hodder y Stoughton, 1880); William Soothill, The Three Religions of China
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Max Weber (1864-1920) vio el confucianismo como una “religion
magica” que abraza un racionalismo de este mundo, pero estaba
mas interesado en una explicacién funcionalista de su mecanismo
social que creia que no logroé introducir el capitalismo como lo hizo el
protestantismo.? Julia Ching?! y Rodney L. Taylor,? por otro lado, se
esforzaron por privar a la religion de los juicios de valor, pero su enfoque
aun recurria a los paradigmas y marcos cristianos. John Berthrong?
y Joseph A. Adler? trataron de romper con un enfoque de la religion
centrado en Cristo y avanzar hacia una perspectiva pluralista, sin
embargo, su metodologia fue menos que satisfactoria y las polémicas
perennes sobre la religiosidad confuciana ain cobran gran importancia
en estudios confucianos contemporaneos en Occidente.

En los altimos afos, un numero cada vez mayor de académicos
occidentales tiende a reconocer una dimension religiosa o espiritual
del confucianismo en cierta medida, esto se hace a menudo con un
reconocimiento tacito de otros aspectos no religiosos de la tradicion.
Sin embargo, el consenso sobre una dimensién religiosa aun no
otorga al confucianismo membresia religiosa plena y no presta mucha
asistencia en resolver la controversia perenne sobre su membresia
religiosa en las academias orientales y occidentales. Por otro lado, ha
habido incomodidad con la idea de representar al confucianismo en
su conjunto como una “tradicion religiosa” o “una religion”.?

¢Hay alguna diferencia entre identificar toda la tradicion del
confucianismo como religiosa o como religion y simplemente ubicar
una dimension religiosa o espiritual incrustada en sus multiples
expresiones? La respuesta es si. Mientras que este ultimo esta mas

(London: Oxford University Press, 1930).

20 Max Weber, The Religion of China: Confucianism and Taoism, trad. por Hans H. Gerth (Glencoe,
IL: The Free Press, 1951).

21 Julia Ching, Chinese Religions (Maryknoll, NY: Orbis Books, 1993).

22 Rodney L. Taylor, The Religious Dimensions of Confucianism (Albany: State University of New
York Press, 1990).

23 John Berthrong, “Confucian Piety and the Religious Dimensions of Japanese Confucianism”, en The
Religious Dimension of Confucianism in Japan, Philosophy East and West 48, n.o 1 (1998): 46-79.

24 Joseph A. Adler, Confucianism as a Religious Tradition: Linguistic and Methodological Problems
(Ohio: Kenyon College, 2014)

25 Rodney L. Taylor, “The Religious Character of the Confucian Tradition”, Philosophy East and West
48, n.ol (1998): 80-107.
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orientado hacia un estudio microscépico de los detalles de ciertos
conceptos, valores o modalidades religiosas, el primero se dirige hacia
un estudio macroscopico y comparativo entre el confucianismo y otras
tradiciones bajo los auspicios de lareligion, no importa como se entienda
el concepto. En cualquier caso, percibir el confucianismo como una
tradicidn religiosa o incluso una religion es tedricamente posible, pero
esto debe hacerse desde una perspectiva holistica y contextual.

Con respecto a la calidad holistica, el confucianismo como sistema
integral debe incluir los Cuatro Libros y los Cinco Clasicos, o los
Trece Clasicos;?® las ensefnanzas, preceptos y ritos establecidos por
Confucio, sus discipulos y posteriores eruditos confucianos; los
cultos dedicados a Confucio, sus discipulos y otros dignos del linaje
confuciano; la adoracion del cielo, la tierra y las deidades tutelares;
el culto a los antepasados, los rituales familiares y otras practicas que
estan en conformidad con los principios establecidos en el Libro de
los Ritos;?” asi como otras manifestaciones relevantes. En resumen,
una inspeccion holistica del confucianismo como institucion deberia
prestar atencion a un numero suficiente de sus instancias.

En relacién con a la calidad contextual, definir el confucianismo
como una religion depende del contexto especifico, el propésito del
estudio y los paradigmas que se aplican en el enfoque. En cualquier
caso, la propuesta de percibir el confucianismo como una religion,
una filosofia o cualquier otro tipo de sistema referencial no debe
tomarse como una “verdad universal”, un “valor permanente” o un
“juicio final”. Por esa razén, no se recomienda un enfoque deductivo
para definir el confucianismo, ya que, para delimitar el confucianismo
en su conjunto como religioso, habria que superponer una naturaleza
religiosa en cada aspecto de la tradicion. Al hacerlo, inevitablemente
se exacerbaria el rol de la religion en la historia china, una historia
tan compleja, dinamica y profunda que esta mas alla de la descripciéon
acritica de una sola categoria.

26 Estos son diferentes nombres de diferentes periodos que se refieren al canon confuciano.
27 Uno de los clasicos confucianos.

127



LA ACTITUD METODOLOGICA HACIA LA DEFINICION
DEL CONFUCIANISMO COMO RELIGION

La historia de la controversia sobre la religiosidad confuciana
sugiere que el esfuerzo académico para involucrar al confucianismo
dentro de la categoria de la religion se ha visto muy comprometido
por las prioridades culturales y sociopoliticas de la intelectualidad
china. Sin embargo, esto no quiere decir que definir el confucianismo
en términos de religion tenga menos que ver con los principios
epistemologicos que con los términos culturales y sociopoliticos, y
mucho menos que la reconstruccion del confucianismo dentro de los
paradigmas de la modernidad solo pueda involucrarse en agendas
culturales y sociopoliticas. El discurso sobre si el confucianismo es
una religion se formula, ante todo, como una construccion y debe
abordarse de acuerdo con los parametros de la epistemologia. Los
significados culturales y sociopoliticos encarnados en la controversia
son componentes de la textualidad de tal construccion.

Es interesante notar que C. K. Yang,?® aunque establecié una
definicion de religion responsable de su aplicabilidad local y demostro
adecuadamente la afinidad entre los sistemas de valores confucianos
y los agentes sobrenaturales,? se abstuvo de definir el confucianismo
como una religion. No es probable que haya sido disuadido por el
sentimiento del Movimiento del 4 de Mayo que concibio la religion
como el simbolo del atraso o como lo opuesto a la ciencia y la
democracia. A partir de su relato de la relacion entre el confucianismo
y las practicas religiosas chinas, se observa una actitud y un tono
bastante distantes, neutrales y académicos.

Mientras tanto, solo cuando el principio de separacion de laiglesiay
el Estado se apodero de la mentalidad de las sociedades occidentales,

28 C. K. Yang, “The Functional Relationship between Confucian Thought and Chinese Religion”, en
Chinese Thought and Institutions, ed. por John K. Fairbank (Chicago: The University of Chicago
Press, 1957);

Religion in Chinese Society: A Study of Contemporary Social Functions of Religion and Some of Their
Historical Factors (Berkeley: University of California Press, 1961).

29 Mientras C. K. Yang proporcion6 una definicion estructural y funcional de religion en su libro
Religion in Chinese Society, apel6 a una definicion sustantiva (teista) en su articulo “The Functional
Relationship”.
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surgio la identidad moderna de la religion. Con el establecimiento
de los estudios religiosos como un campo independiente de las
ciencias sociales, la religion fue conceptualizada gradualmente y
asignada al dominio especifico llamado “religion”. Esta tarea aislo a la
religion de las dimensiones instrumentales del tejido social y la doté
de funciones estéticas. Desde un punto de vista funcionalista, este
proceso de “purificacién” del cristianismo en Occidente recuerda el
“cambio funcional” del confucianismo en la China moderna. Al dar
definiciones estipulativas de religion por un lado y circunscribir las
denotaciones y connotaciones del confucianismo por el otro, C. K.
Yang habia justificado facilmente su posicion al abordar “la relaciéon
funcional entre el pensamiento confuciano y la religion china”.

Wouter Hanegraaff sostuvo que el estudio de las religiones se
ha complicado durante mucho tiempo por la tensién entre una
perspectiva sistematica y una historica sobre las religiones. La
primera esta enredada con opuestos teoricos (como universalidad
versus especificidad, generalidad versus unicidad, necesidad
versus contingencia, o unidad versus diversidad), y la ultima esta
histéricamente endeudada en igual medida a dos corrientes de
pensamiento que ejemplifican estos mismos opuestos.’* Ademas, esto
puede verse como una manifestaciéon particular de la tensién mas
general entre las fuerzas de la Ilustracion y la Contrailustracion en el
pensamiento de los siglos XIX y XX. Esta tension fundamental también
se manifiesta vividamente en la controversia sobre la religiosidad
confuciana, con una profunda disparidad entre el compromiso
con la modernizaciéon (la visién de la Ilustracion) y el compromiso
con la critica posmoderna (la visién del pensamiento contrario a la
Ilustracién).

Jan Platvoet también creia que, en la historia de la investigacion
sobre religiones, las teorias explicativas de la religion, que se derivan
de la perspectiva sistematica, a menudo han demostrado estar
inspiradas ideologicamente y servir a objetivos estratégicos de tipo

30 Wouter J. Hanegraaff, “Defining Religion in spite of History”, en The Pragmatics of Defining
Religion, ed. por Jan G. Platvoet y Arie L. Molendijk (Leiden: Brill 1999), 337-339.
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extraacadémico.’! Se esforz6 por hacer frente a la tensiéon entre la
perspectiva sistematica y la perspectiva historica de las religiones:
mientras que la primera se dedica a “definir la religion a pesar de la
historia”, la segunda simplemente esta “en contra de la integracion
paradigmatica”. La dificultad particular de definir el confucianismo
en términos de religion ha demostrado la importancia metodoldgica
de ambos enfoques y la indispensabilidad de una actitud pragmatica
hacia la conceptualizaciéon de la religion. Esta actitud pragmatica
determina que las definiciones de religiéon ya no deben considerarse
como la verdad constitutiva de la “esencia” de la religion como tal,
sino que deben desarrollarse y examinarse como herramientas para
descubrir, investigar, interpretar y explicar algunos aspectos de la
religion o religiones particulares.

El desafio conmovedor del enfoque pragmatico es analizar y
evaluar la utilidad heuristica, analitica y tedrica de los conceptos de
religion desarrollados para tareas particulares vinculadas al contexto.
El concepto de religion es una categoria conveniente para avanzar en
la comprension de las culturas, o mas ampliamente, de la condicion
humana. Por medio de su aplicacion pragmatica a ciertos fenémenos
entre las culturas no occidentales, la categoria de religion se involucra
en un proceso progresivo de desoccidentalizacion, mediante el cual
se transforma gradualmente en un instrumento de investigacion mas
neutral y técnico. Solo asi los estudiosos pueden afirmar que no crean
similitudes entre culturas al extender el término, sino que aplican el
término porque perciben alguna similitud.?

La controversia sobre la religiosidad confuciana proporciona una
fuente y un caso de prueba para nuevas ideas sobre el confucianismo y
también sobre la religion. La dificultad de definir el confucianismo en
términos de religion desafia los supuestos, paradigmas y perspectivas
aceptados en la formulacion de ambos constructos. La tension entre la
concepcion de la religion y la del confucianismo en este experimento

31 The Pragmatics of Defining Religion: Contexts, Concepts, and Contests, ed. por Jan G. Platvoet y Arie
L. Molendijk (Leiden, Boston, Koln: Brill, 1999), 504, 509 y 511.

32 Benson Saler, Conceptualizing Religion: Immanent Anthropologists, Transcendent Natives, and
Unbounded Categories (New York: Berghahn Books, 2000).
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metodologico significa la magnitud de la dificultad de cartografiar
el territorio confuciano de acuerdo con los principios y normas
académicas occidentales. El cambio de los paradigmas confucianos
a los paradigmas de la modernidad en la sociedad china moderna
determina que la integridad del confucianismo debe cuestionarse no
menos significativamente en la categoria de religion que en ética,
filosofia, politica o cualquier otra disciplina académica.

Ademas, la resistencia genérica y profunda del confucianismo a los
esfuerzos tedricos del mundo académico presenta una deconstrucciéon
incisiva de la afirmacion de que el concepto de religion encarna “validez
universal y verdad unica”, algo que ha sido ampliamente considerado
como hegemonico, y es cada vez mas cuestionado por la pluralidad y
diversidad de religiones o manifestaciones religiosas en el mundo.*® La
resistencia también sugiere la creciente restriccion de la comprension
convencional y esencialista de la religion en los estudios interculturales,
como lo abordan ampliamente los antropologos y los investigadores
de estudios religiosos que son conscientes de la dificultad de las
representaciones interculturales. La validez y utilidad de cualquier
definicion de religion solo debe reconocerse con respecto al hecho de
que no es mas que un instrumento conceptual, decididamente ambiguo,
provisionalmente aplicable y constantemente revisable.

ALGUNAS REFLEXIONES FILOSOFICAS SOBRE LA RE-
LIGIOSIDAD DEL CONFUCIANISMO

A pesar de las controversias sobre la definicién de religion, la
conceptualizaciéon del confucianismo, asi como la aplicabilidad de
definir el confucianismo en términos de religion, existe un acuerdo
general de que la religiosidad siempre ha sido una parte integral
de la tradicién. Esta dimensioén religiosa se materializa no solo en
su institucionalizacion donde la sancion sobrenatural y los asuntos
humanos se consideraban tradicionalmente como un continuo
organico, sino en la propia naturaleza de su cosmologia, ontologia y
ética. En otras palabras, la filosofia confuciana es tan religiosa como

33 Platvoet y Molendijk, The Pragmatics of Defining Religion.
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la filosofia budista, la filosofia cristiana o cualquier otra de las grandes
tradiciones. En este sentido, serd interesante discutir la religiosidad
del confucianismo en términos filosoficos para poder dialogar con
otras filosofias del mundo.

Paratomar prestado el modelo del cristianismo, la primera pregunta
fundamental de la religiosidad confuciana seria sobre la génesis del
mundo y de la humanidad. EI hecho es: no hay una respuesta directa
a esta pregunta en el confucianismo, pues este tipo de pregunta no
es un tema de preocupaciéon en la mente confuciana. Su cosmologia
es de naturaleza organica y no dualista, en la que el cosmos como un
todo complejo se concibe de manera orgénica y naturalista. Tian K,
o el cielo, sinonimo de cosmos en el vocabulario chino, se considera
una masa organica y vital de energia inagotable que esta en constante
transformacion y es responsable de la existencia y los cambios de
todas las cosas en el universo. El Libro de los Cambios, que es uno
de los Cinco Clasicos de la tradicion confuciana y abarca las ideas
fundamentales de la cosmologia confuciana, percibe el universo como
un proceso constante en el que se puede identificar una evolucion
desde la simplicidad a la sofisticacién:

Por lo tanto, en (el sistema de) el Yi esta el Gran Terminus, que
produjo las dos formas elementales. Esas dos formas produjeron
los cuatro simbolos emblematicos, que nuevamente produjeron los
ocho trigramas. Los ocho trigramas sirvieron para determinar el
bien y el mal (problemas de eventos), y de esta determinacién se
produjo el (enjuiciamiento exitoso del) gran negocio (de la vida) .

En este contexto, el término Yi puede interpretarse como
“cambios”, lo que implica que la fuente ultima de todas las cosas en
el universo es atribuible a un proceso o dinamismo en lugar de una
polimerizacion estatica de todo. La sociedad humana es una parte
integral y una extension de este proceso de transformacion organica.
La esencia del Yi esta mas alla de toda descripcion y solo se puede
contemplar su funcionamiento. Asi, se cita a Confucio en el Libro de

34 El capitulo Xi Ci Shang, el Libro de los Cambios. The Texts of Confucianism vol. 2, trad. por James
Legge (New York: Gordon Press, 1976), 373.

132



los Cambios: “:Qué es lo que hace el Yi? El Yi abre (el conocimiento
de los problemas de) las cosas, lleva a cabo las empresas (de los
hombres) y abraza debajo de él (la forma de) todas las cosas bajo el
cielo. Esto y nada mas es lo que hace el Yi”.%

En contraste con los dualismos categdricos como la divinidad/
humanidad en la teologia cristiana, la cosmologia confuciana tiende a
concebir el mecanismo del universo como la funcién de las relaciones
polares. Las “dos formas elementales”, como se menciona en la cita,
se refiere a un par de conceptos principales, yin y yang. De hecho,
la polaridad de yin/yang (pasivo/activo) es la conceptualizacion mas
fundamental sobre la cual todo puede explicarse en ultima instancia. Sin
embargo, hay que tener en cuenta que esta polaridad no privilegia a un
lado como ontolégicamente superior al otro y que las categorias de yin
y yang no son excluyentes, sino que son dinamicas y transformadoras.
El universo se llama Grand Terminus (faiji X#%) en el vocabulario
confuciano y se presenta emblematicamente como un circulo que se
divide en dos mitades en forma de pez, una en negroy otraen blanco, que
simboliza la polaridad del yin y el yang. Pero, no estan posicionados en
una oposicion categorica, sino que son mutuamente complementarios
e inextricablemente interrelacionados. Hay yin dentro de yang, y hay
yang dentro de yin. Asi, el Libro de los Cambios dice:

Al cielo pertenece (el nimero) 1; a la tierra, 2; al cielo, 3; a la tierra,
4; al cielo, 5; a la tierra, 6; al cielo, 7; a la tierra, 8; al cielo, 9; a la
tierra, 10. Los numeros que pertenecen al cielo son cinco, y los que
pertenecen a la tierra son (también) cinco. Los nimeros de estas
dos series se corresponden entre si (en sus posiciones fijas), y cada
uno tiene otro que puede considerarse su compaiiero.?

De la relacion dialéctica del yin y el yang, a menudo traducida
metaforicamente como cielo y tierra, emerge todo en el universo,
en el que la sociedad humana es su extensién y una parte integral.
Por lo tanto, la particularidad de la cosmologia confuciana radica en
su concepcidn de la transformacion consistente del orden natural y

35 Legge, The Texts of Confucianism, 371.
36 Legge, The Texts of Confucianism, 365.
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social, sin privilegiar un lado sobre el otro. El Libro de los Cambios
resume la continuidad e integridad del orden natural y social al decir:

Existiendo el cielo y la tierra, todas las cosas (materiales) obtuvie-
ron su existencia. Todas las cosas (materiales) tienen existencia,
luego vinieron hombres y mujeres. De la existencia de hombres y
mujeres surgieron luego marido y mujer. De esposo y esposa vinie-
ron padre e hijo. De padre e hijo vinieron gobernante y ministro. De
gobernante y ministro llegaron altos y bajos. Cuando (la distinciéon
de) alto y bajo tuvo existencia, luego vinieron los arreglos de propie-
dad y rectitud.*

Otro aspecto de la filosofia confuciana que es profundamente
religioso es el significado de la existencia del hombre en la cosmologia.
En otras palabras, cual es el lugar de los seres humanos en el universo.
Segun la cosmologia confuciana, no existe una separaciéon ontologica
radical entre el cielo y los humanos. En cambio, se piensa que el cielo,
la tierra y la humanidad comparten una relacion de influencia mutua,
de modo que juntos componen la totalidad del universo. El Libro de
los Cambios ilustra el punto sucintamente: “Existen (en el universo) el
camino del cielo, el camino del hombre y el camino de la tierra”.?® Se
puede ver desde aqui que a la humanidad se le atribuye un significado
ontologico, a la par del cielo y la tierra. El1 Libro de la Historia, otro de
los Cinco Clasicos del confucianismo, articula aiun mas la singularidad
de la humanidad entre todas las cosas: “El cielo y la tierra son los
padres de todas las criaturas; y de todas las criaturas, el hombre es
el mas dotado”.*® El Cldasico de la Piedad Filial, también un clasico
confuciano pero no entre los Cinco Clasicos, reitera la misma idea:
“De todas las (criaturas con sus diferentes) naturalezas producidas
por el cielo y la tierra, el hombre es el mas noble”.*°

Es evidente que la cosmologia confuciana atribuye a la humanidad
al funcionamiento dialéctico del cielo y la tierra, y le asigna una

37 El capitulo Xu Gua, el Libro de los Cambios. Legge, The Texts of Confucianism, 435-436.

38 El capitulo Tuan Zhuan-Qian, el Libro de los Cambios. Legge, The Texts of Confucianism, 402.
39 El capitulo Tai Shi I, el Libro de la Historia. Legge, The Texts of Confucianism, 125.

40 El Cldsico de la Piedad Filial. Legge, The Texts of Confucianism, 476.
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posicion especial en el universo. El capitulo Liyun del Libro de los
Ritos, otro de los Cinco Clasicos de la tradicion confuciana, establece
claramente que: “El hombre es (el producto de) los atributos del cielo
y la tierra, (por) la interaccion de las fuerzas duales de la naturaleza,
la unién de lo animal y lo inteligente (almas), y la materia sutil mas
fina de los cinco elementos”.*! En el texto, los “cinco elementos” se
refieren a las cinco fases de transformacion que en el vocabulario
chino se traducen metaféricamente como “madera, fuego, tierra,
metal y agua” en el orden de “generacion mutua” y “madera, tierra,
agua, fuego y metal” en el orden de “superacion mutua”. Segun la
cosmologia confuciana, la humanidad es el producto natural del
cielo y la tierra, pero se le atribuye un significado ontolégico, que
incorpora el principio del cielo y la tierra. Asi, el capitulo Liyun del
Libro de los Ritos procede a resaltar la singularidad de la humanidad:
“Por lo tanto, el hombre es el corazén y la mente del cielo y la tierra,
y la encarnacidn visible de los cinco elementos. Vive en el disfrute de
todos los sabores, la discriminacion de todas las notas (de armonia) y
la envoltura de todos los colores”.*?

Como “corazén y mente” del cielo y la tierra, la humanidad toma
su composicion fisica del gi X, (energia que fluye) del universo y esta
dotada de una naturaleza que refleja el principio del cielo y la tierra.
Asi dice el dicho neoconfuciano: “Lo que se llena entre el cielo y la
tierra es la forma (del hombre), y lo que guia al cielo y la tierra es
la naturaleza (del hombre)”.** Dado que la humanidad encarna el
principio del cielo y la tierra, la conciencia como una cualidad innata
de la humanidad es lo que diferencia al hombre de todas las demas
criaturas. Sin embargo, la conciencia no se invoca por igual dentro
de cada hombre y solo los sabios pueden agotar por completo las
potencialidades de la conciencia y combinar con el principio del cieloy
la tierra. Por lo tanto, los confucianos creen que los reyes sabios en la
antigua historia china estaban en conformidad con la virtud del cielo.
En las Analectas, se cita a Confucio: “Solo el Cielo es grandioso, y solo

41 El capitulo Liyun, el Libro de los Ritos. Legge, The Texts of Confucianism, 380-381.
42 Legge, The Texts of Confucianism, 382.
43 Liu Yuandong, Taiji bianzheng fa: xiandai taiji zhexue de gousian (Jiuzhou chubanshe, 2018).
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Yao le correspondia”.** El Libro de los Cambios elabora la encarnacién
del principio celestial en los sabios como tales:

Por lo tanto, el Cielo produjo las cosas espirituales, y los sabios se
aprovecharon de ellas. (Las operaciones de) el cielo y la tierra estan
marcadas por (tantos) cambios y transformaciones; y los sabios los
imitaron (por medio del Yi). El cielo cuelga sus figuras (brillantes)
de las cuales se ve buena y mala fortuna, y los sabios hicieron sus
interpretaciones emblematicas en consecuencia.®

Desde una vision ontologica, el principio celestial encarnado en la
humanidad se llama 7en /— (benevolencia o humanidad), a menudo
expresado como conciencia en el neoconfucianismo. Mientras tanto,
ren como un concepto moralmente significativo, se refiere a la virtud
confuciana que denota el buen sentimiento que un humano virtuoso
experimenta hacia otras personas. En el libro de Mencio, ren se
ejemplifica con los sentimientos protectores de un adulto normal por
los nifios. En la moral confuciana, rex es el valor fundamental que guia
todos los asuntos humanos y se considera la expresion externa de los
ideales confucianos. Asi, Confucio es citado en las Analectas: “Si un
hombre no tiene las virtudes propias de la humanidad, ¢qué tiene
que ver con los ritos de etiqueta? Si un hombre no tiene las virtudes
propias de la humanidad, ¢qué tiene €l que ver con la musica?”.*6

Desde su comienzo, el confucianismo ha reconocido las dotes
diversificadas de la humanidad y nunca se ha esforzado por
reivindicarse como el unico camino hacia la verdad. El Libro de los
Cambios dice: “En todo lo que hay debajo del cielo, todos (todas las
cosas) tienen el mismo problema (exitoso), aunque por caminos
diferentes; hay un resultado, aunque puede haber cientos de planes
ansiosos”.*” Las Analectas también reconocen la diversidad de la
humanidad: “El caballero apunta a la armonia, y no a la uniformidad;

44 El capitulo Tai Bo, las Analectas. The Chinese Classics vol. 1, trad. por James Legge (Taipei: SMC
Publishing Inc., 1991), 214.

45 El capitulo Xi Ci Shang, el Libro de los Cambios. Legge, The Texts of Confucianism vol. 2, 374.

46 El capitulo Ba Yi, las Analectas. Legge, The Chinese Classics vol. 1, 155.

47 El capitulo Xi Ci Xia, el Libro de los Cambios. Legge, The Texts of Confucianism vol. 2, 389.
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el hombre comun apunta a la uniformidad, y no a la armonia”.** Dado
que la virtud del caballero es el valor confuciano ideal, “armonia sin
uniformidad” puede verse como la actitud confuciana estandar hacia
diferentes ideas y opiniones. En este sentido, el confucianismo no
hace un reclamo exclusivo de la verdad, sino que busca lograr una
coexistencia armoniosa con diferentes enfoques de la verdad. El Libro
de los Ritos dice asi: “Todas las cosas se alimentan juntas sin que se
lastimen mutuamente. Los cursos de las estaciones, y del sol y la luna,
se siguen sin ninguna colisién entre ellos”.*°

En caso de diferencias o incluso conflictos, el confucianismo propone
el principio de armonia o coexistencia pacifica, como se puede ver en
las Analectas: “Al practicar las reglas de la etiqueta, la armonia debe ser
apreciada”.®® Ademas, las Analectas han estipulado una regla general
para guiar las relaciones de persona a personay de estado a estado: “No
hacer a los demas como no desearias que te hicieran a ti mismo”.*! Este
principio coincide con la Regla de Oro ampliamente observada: “Haz a
los demas lo que quieres que te hagan a ti”, como se manifiesta en la
tradicion biblica (Mateo 7:12; Lucas 6:31) y muchas otras religiones
y culturas en el mundo. El valor de la armonia se resume mejor en el
capitulo Zhong Yong del Libro de los Ritos:

Si bien no hay agitaciones de placer, ira, tristeza o alegria, se puede
decir que la mente esta en el estado de equilibrio. Cuando esos sen-
timientos se han agitado, y actiian en su debido grado, se produce
lo que se puede llamar el estado de armonia. Este equilibrio es la
gran raiz de la cual crecen todas las acciones humanas en el mundo,
y esta armonia es el camino universal que todos deben seguir. Deje
que los estados de equilibrio y armonia existan a la perfeccion, y un
orden feliz prevalecera en todo el cielo y la tierra, y todas las cosas
se nutriran y floreceran.®

48 El capitulo Zi Lu, las Analectas. Legge, The Chinese Classics vol. 1, 273.

49 El capitulo Zhong Yong, el Libro de los Ritos. Legge, The Texts of Confucianism vol. 4, 326.

50 El capitulo Xue Er, las Analectas. Legge, The Chinese Classics vol. 1, 143.

51 El capitulo Yan Yuan, las Analectas. Legge, The Chinese Classics vol. 1, 251.

52 El capitulo Zhong Yong, el Libro de los Ritos. Legge, The Texts of Confucianism vol. 4, 300-301.
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VINDICACIONES INDISCIPLINA-
DAS: UNA LECTURA FILOSOFICA DE
LAS TESIS ANARCO-FEMINISTAS DE

HE-YIN ZHEN (1880-1920?)!

Montserrat Crespin Perales
Universitat Automa de Barcelona

INTRODUCCION

n un texto ya clasico, la filosofa Celia Amoros (1944-)

advertia de como los debates contemporaneos sobre la

[lustracion persistian en omitir el pensamiento feminista
como fendmeno relevante, ignorando que las vindicaciones feminis-
tas son ramificaciones de las premisas ilustradas al acentuar su di-
mension emancipatoria.? Con la llamada “historia intelectual china”
se produce algo similar. A juicio de Benjamin A. Elman (1946-), uno
de los “fallos de la historia intelectual china contemporanea” consiste
en que se prioriza la filosofia confuciana a expensas de, entre otras
cosas, la historia de las mujeres.? Para el académico, el resultado es
una “version simplista de la historia de las ideas™ puesta en circu-
laciéon por los pioneros del estudio del pensamiento chino —Liang
Qichao (1873-1929), Hu Shi (1891-1962)— influenciados por la meto-
dologia estadounidense o por el enfoque aleman de la geistesgeschichte
[historia intelectual].’ Y, en efecto, la versiéon simplificada, fruto del

1 A mimadre, Transito Perales Ariza, nacida en los momentos mas duros de la postguerra espaiola,
quien, desde nifia, tuvo que trabajar para sobrevivir y no pudo ir a la escuela. Aprendio a leer y
a escribir para “defenderse”, como dicen los de su edad, en los margenes de pocas horas que el
trabajo en el campo le permitieron. Ella fue la primera persona que me enseii6 a leer y a escribir,
mi primera maestra, mucho antes de entrar en una escuela. Gracias por hacerme valorar, desde
entonces, la significacion de escribir y leer en limpio.

2 Celia Amoro6s, “El feminismo: senda no transitada de la Ilustracion”, Isegoria, n.o 1 (1990): 139.

3 Benjamin A. Elman, “The Failures of Contemporary Chinese Intellectual History”, Eighteenth-
Century Studies 43,1n.° 3 (2010): 376. Con el fin de mantener la coherencia estilistica y terminoldgica
del capitulo, las traducciones de textos escritos en una lengua distinta al espafiol son mias.

4 Elman, “The Failures of Contemporary”, 376.

5 Elman, “The Failures of Contemporary”, 376. La tension intelectual entre las, por asi decir, dos
“mundovisiones” desincronizadas, las de China y Occidente, se palpa en las reflexiones de Hu Shi
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troquelado metodoldgico esencialmente anglo-germano, se solidifica
a expensas de mantener puntos ciegos, como, en el caso que aqui
ocupa, las huellas filosofico-politicas de las mujeres o, en palabras de
Elman, “el rol de las mujeres y el género en la vida cultural china”.En
parte, el académico atribuye este desajuste a la asuncion de los méto-
dos socioldgicos foraneos y, particularmente, a las tesis weberianas
que impulsarian interpretaciones “refractarias”,” esto es, con cambios
de direccion aplicados a la realidad de China, discutible en fondo y
forma.® No obstante, hay excepciones. Elman llama la atencion sobre
algunos renovadores de la lectura de las ensenanzas confucianas que,
como Tan Sitong (1865-1898), reflexionaron sobre el significado del
{~-ren (humanidad, benevolencia) confuciano al fijarse en la sexuali-
dad y en las implicaciones de la construccion social del género, como
se evidencia con la siguiente cita:

Las mujeres, decepcionadas por los principios morales [mei yu li-
dao], reverencian las platicas absurdas de académicos corruptos
como si fueran verdades inviolables. Si, en alguna ocasién, dan un
paso errado en su vida o se sospecha que han tenido una relacién

volcadas en su tesis doctoral, El desarrollo del método logico en la antigua China, defendida en el
ano 1917 en la Facultad de Filosofia de la Universidad de Columbia y, afios después, publicada en
formato de libro: “Ahora que China ha entrado en contacto con otros sistemas de pensamiento
del mundo, a algunos les ha parecido que la falta de metodologia en la filosofia moderna china
se puede suplir en este momento introduciendo en China los métodos filoséficos y cientificos
que se han desarrollado en el mundo occidental desde la época de Aristételes hasta el dia de
hoy. Esto seria suficiente si China se contentara con considerar el problema de la metodologia
simplemente como un problema de “disciplina mental” en las escuelas o incluso como uno de
adquirir un método de trabajo para los laboratorios. Pero mientras lo contemplo, el problema no
es realmente tan simple. El problema, tal y como yo lo concibo, es tinicamente una fase dentro de
un problema aun mas grande y fundamental que la Nueva China debe enfrentar. Este mas amplio
problema es: ¢cémo podemos los chinos sentirnos comodos en este nuevo mundo que a primera
vista parece estar tan renido con nuestra propia civilizacion?”, en Hu Shi, The Development of the

Logical Method in Ancient China (Shanghai: The Oriental Book Company, 1922), 6.

Elman, “The Failures of Contemporary”, 386.

Elman, “The Failures of Contemporary”, 379.

8 Son discutibles las tesis de Max Weber (1864-1920) y, en particular, su esquematizacion de la
conducta “racional” y el “espiritu” del capitalismo como ejes de la modernidad confrontados con
su imagen de “China”, distinta a la realidad del pais histéricamente considerada. Un siglo después
de las lecturas weberianas sobre China, Anne Cheng (1955-) describia que se producia “la ocasion
para una brillante venganza contra la supremacia occidental”: “Irénicamente, los factores que a
Weber le parecieron obstaculos paralizantes al desarrollo capitalista son precisamente aquellos
que ahora prometen evitar a las sociedades del Este Asiatico los problemas que afectan a las
sociedades occidentales modernas. Se da la ocasion para una venganza brillante, esperada por
al menos un siglo por parte de China y de ciertos paises de la region, contra la supremacia
occidental”. En Anne Cheng, “Confucius ou I'éternel retour”, Le Monde Diplomatique, septiembre
del 2012.

~N o
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con alguien, entonces, a causa de ello, son perseguidas e incluso
mueren sin decir una palabra. Al final, se convierten en los juguetes de
otros; son forzadas a huir; son vendidas como mercancias; obligadas
a trabajar como sirvientas; caen en la prostitucion o incluso se cortan
el cuello a causa de la vergiienza y la ira. No son conscientes de que
las relaciones sexuales entre hombres y mujeres son simplemente
el reverso de dos mecanismos; no hay nada de lo que avergonzarse
o alo que hacer caso perdiendo la vida por ello.’

Segun lo expuesto por Elman, Tan no desatiende los dilemas de
las mujeres “confucionizadas” bajo la ideologia patriarcal de género.!?
Aporta evidencias para defender que, detras de las versiones
habituales, quedan por descubrirse otras lecturas menos sujetas al
reduccionismo de historiadores sociales y econémicos.!!

Desde nuestra orilla y en nuestra lengua comun, el conocimiento
de la filosofia feminista del Este Asiatico, en general, y de China en
particular, se ha difundido habitualmente como apéndice o marginalia
dentro de las grandes historias de las ideas y del feminismo europeo
como teoria y filosofia politica. En la actualidad, se esta en la
disposicién de descentralizar las ideas para integrar filoséficamente
la diversidad de voces y textos de pensadores y pensadoras no-
europeos, para contribuir al genuino mundialismo filoséfico, el dnico
que ayudara a pensar libremente “con” y “contra” el maximo de
tesis plurales al alcance. La contribucién aqui sera necesariamente
modesta y se perfilara la significacion de He-Yin Zhen (1880-19207?)
que puede contribuir en algo a conocer a las siempre ausentes voces
“in-disciplinadas”, desligadas del canon filosofico hegemonico. El
capitulo disertara sobre los fundamentos del feminismo en China al
contraponer dialéogicamente dos lineas tedricas que, a pesar de los
cambios acaecidos en mas de un siglo, todavia hoy sobreviven.

9 Tan [Renxue (Estudio de la benevolencia) (1896-1897)] citado en Elman, “The Failures of
Contemporary”, 377. Cursivas anadidas.

10 Elman, “The Failures of Contemporary”, 377.

11 Elman, “The Failures of Contemporary”, 377.
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En primer lugar, se presentaran las tesis, quizds mas conocidas,
provenientes de los ilustrados reformistas, ejemplificadas por
Liang Qichao en su “Sobre la educacion de las mujeres” (1897).
Seguidamente, se situara el texto y el contexto de He-Yin identificada
comorepresentativa del “anarco-feminismo” chino para,luego, darpaso
a la lectura filosofica de sus escritos de vindicacidn, publicados por la
autora durante su estancia como exiliada en Japon. Sus paginas erigen
una defensa de las mujeres que no puede ser sino internacionalista,
con un reclamo de la restitucion de lo que les pertenece por derecho,
lo cual da pleno sentido a la accion vindicatoria. Comprender el fondo
de sus reflexiones contribuye a levantar el velo y erosionar la trampa
del reformismo ilustrado —en la actualidad, del neoliberalismo—
cuando, al defender derechos humanos basicos, como la educacién
de las mujeres, se subordina un derecho a algo que no lo es. En la
China atravesada por el mal del siglo XIX y su enrarecido ambiente
finisecular, ese algo era el fortalecimiento econémico de un imperio
diezmado. Tal vez ese algo hoy sean los moribundos estados-nacién y
el imperialismo tecno-economico.

LIANG QICHAO Y LA EDUCACION DE LAS MUJERES
SEGUN EL MODELO LIBERAL-NACIONALISTA

Liang Qichao!> forma parte del ambiente de los primeros
movimientos reformistas en China, junto a personas de la talla de Kang
Youwei (1858-1927). Ellos son dos de las figuras mas representativas
del movimiento de reforma radical en los ambitos politico, social y
cultural de finales del siglo XIX. Kang Youwei, convencido confuciano,
creia en la posibilidad de conjugar la defensa del confucianismo como
religion nacional y guia moral del pueblo chino con la monarquia
constitucional, al estilo de los cambios de Meiji (1868-1912) en Japon,
para reconducir al pais hacia la prosperidad. Por otro lado, una de
las inquietudes centrales de Liang fue la de pensar cdmo realizar la
reforma (Z%¥%:-bianfa) de todas las leyes e instituciones chinas. Para él

12 La presentacion de la figura de Liang recoge y recupera, en parte, lo publicado ya en Montserrat
Crespin Perales, “Filosofia, [lustracién y nacionalismo: Liang Qichao (1873-1929)”, en Pensamiento
y Religion en Asia Oriental, coord. por Carles Prado-Fonts (Barcelona: Fundacio per la Universitat
Oberta de Catalunya, 2011), 54-59.
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era fundamental construir un pais que aceptara las ideas occidentales
necesarias para la modernizacion, a la vez que estas se adaptaban al
peso del confucianismo en la cultura china. Para justificar el cambio
de rumbo histoérico y presentar el desarrollo transformador de las
nuevas instituciones, infraestructuras, sistemas educativos y politicos
que habian marcado el progreso de las modernas naciones o estados
occidentales era necesario un cambio radical de modelo. Liang
explica esa necesidad de viraje en su ensayo “Sobre el cambio de las
instituciones” (2274 18, Bianfa tonglun, 1896). El paradigma que
habia sostenido al pais y que tenia un peso especifico en este, fue
definido por el pensador como una serie de principios y suposiciones
culturales que mantenian a China encerrada en si misma. Para salir
y derrocar ese marco cerrado cultural de principios imaginados (Ef
AH-lixiang) era necesaria una transformacion equivalente en fuerza
al modelo preexistente.!* Se debian derribar las antiguas asunciones
para sustituirlas por otras nuevas. Entre los principios socioculturales
que el filésofo se propuso someter a su ejercicio de demolicidon se
incluian los referidos a la situacion de las mujeres.

Liang publica su ensayo “Sobre la educacion de las mujeres”
(1897)," en la revista El Progreso Chino, en el contexto de los escritos
de circunstancias que florecen tras la derrota de China en la primera
guerra sino-japonesa (1894-1895). Se propone ofrecer argumentos a
favor de un sistema educativo nacional en el que no se produjera la
exclusion de las mujeres. Como se vera, su tesis de fondo es sencilla
—para reforzar la nacion se necesita expandir el sistema educativo a
las mujeres— y explicita la interrelacidon entre ilustracion y nacidn.

El filésofo comienza su escrito citando a Mencio (380-289 a.n.e):
“[Pero los hombres poseen una naturaleza moral, aunque si se los
alimenta bien, abriga y se les aloja comodamente] sin, al mismo
tiempo, ser ensenados, se vuelven casi como las bestias”.’> Emplea

13 Liang citado en Yang Xiao, “Liang Qichao’s Political and Social Philosophy”, en Contemporary
Chinese Philosophy, ed. por Chung-Ying Cheng y Nicholas Bunnin (Massachusetts-Oxford:
Blackwell University Publishers, 2002), 19.

14 Se seguira la traduccion al inglés disponible en Liang Qichao, “On Women’s Education” (1897),
en The Birth of Chinese Feminism. Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia H. Liu,
Rebecca Karl y Dorothy Ko (New York: Columbia University Press, 2013), 189-203.

15 Liang, “On Women’s Education”, 189.
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atinadamente las ensefianzas de Mencio porque le serviran para
impulsar sus proposiciones a favor de la educaciéon de las mujeres
atravesada por esta constatacion, casi antropoldgica, que dictamina
que, aunque los seres sobrevivan con los medios vitales materiales,
no se humanizan si no se los instruye. Y, en efecto, Liang considera
que, en el mundo de entonces, millones de personas estan envilecidas
de este modo porque no han recibido educacion. Interesa fijarse en
que enumera a estos seres “envilecidos”: agricultores, artesanos,
mercaderes, soldados y, en China particularmente, mujeres.! Le
irrita en especial que, si los menestrales se avergiienzan de su falta
de educacion, las mujeres estan doblemente faltas de esta suerte
de conciencia avergonzada. Su falta de ensefianza, sus caracteres
embrutecidos, los abotarga a todos ellos contribuyendo a que acepten
que las cosas son asi, que ese es su estado natural y fijo."”

A sujuicio, la debilidad de la sociedad china de fin de siglo tiene como
una de sus causas estar poblada por millones de personas degradadas
intelectualmente. Esa legion inculta contribuye a la debilidad nacional
del pais puesta en evidencia en su derrota frente a Japon. De este modo,
su empeno en defender la educacion de las mujeres es, a la vez, una
diagnosis sobre el errado esquema de valores y praxis politica de un
pais que insistia estélidamente en mantenerlas ineducadas.

Para mostrar esta conexion causal entre la debilidad nacional y
la exclusion de las mujeres de la ensenanza, emplea cuatro tipos
de razonamientos. El primero, consiste en mostrar la correlacion
entre la educacion y la prosperidad econémica de los paises. Liang
entiende que para que en un pais haya estabilidad colectiva, cada una
de las personas que lo componen debe tener su propia ocupacion y
sustentarse a si misma. Por consiguiente, si una sociedad mantiene
a una gran parte de su poblacion desocupada, se contribuye al
retroceso. Esas personas no son autosuficientes, sino incapacitadas
para buscar por si mismas sus medios de supervivencia y, por tanto,
esta poblacion esta mantenida por otros que si trabajan. El colapso
social se produce irremediablemente tanto si se deja de atender a

16 Liang, “On Women’s Education”, 189.
17 Liang, “On Women’s Education”, 189-190.
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los que no son autosuficientes, como si se suma a los hombros de los
que trabajan la carga de llevar sustento a aquellos que no lo hacen
pudiéndolo hacer.

El engarce entre lo que Liang describe como una realidad y el motivo
para defender la educacion de las mujeres es evidente: permitir que las
mujeres permanezcan en su inhabilidad para mantenerse por si mismas
contribuira a que el pais siga sumido en la pobreza. Liang afirma:

Los textos occidentales traducidos se han referido a esta idea como
el principio del lucro y participacién en las ganancias (“EA], 43-F)),
que es similar al principio que se encuentra en nuestro [clasico] El
libro de la Gran enseiianza (Daxue): “Aquellos que producen deben
ser muchos, mientras que quienes consumen deben ser pocos”
[consumir es comer y comer es agotar] (...) Estas no son palabras
vacias, sino la conclusién practica alcanzada al considerar la fuerza
laboral y la produccion material de la nacion en su conjunto, relacio-
nadas proporcionalmente con el beneficio nacional. (...) A causa de
la incapacidad de las mujeres para mantenerse a si mismas y su de-
pendencia de otras personas, los hombres las crian como ganado o
como esclavas. Asi, las mujeres viven vidas duras. Como las mujeres
son totalmente dependientes y los hombres no tienen mas reme-
dio que apoyarlas, incluso aquellos hombres que trabajan durante
todo el ano no pueden permitirse cuidar de sus esposas y ninos. Los
hombres [por lo tanto] también viven vidas duras. (...) La pobreza
se origina cuando una persona se ve obligada a sustentar a varias
personas. Aunque de hecho hay distintos factores que han causado
que varias personas se vuelvan dependientes de una sola persona,
yo diria que la falta de empleo de mujeres es el factor original. Los
hombres y las mujeres son igualmente humanos: ¢cémo es que uno
trabaja y el otro no?'®

El argumento economicista es habil, aunque, por otro lado, no todo
lo sélido que Liang desearia. Es habil, sin duda, porque intenta revelar
laindiscutible valia de un principio paritario que asumiria que, a mayor

18 Liang, “On Women’s Education”, 190-191.
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poblacion productiva, menor poblacién exclusivamente consumidora
de recursos. La astucia del razonamiento es indiscutible porque, al
defender la educacion de las mujeres, Liang trata de demostrar que
es la educacion la que las habilita y convierte en productivas: “(...)
la educacion es la madre de las ocupaciones”.’ No obstante, si es
discutible el supuesto del que parte su digresion: la dependencia e
improductividad de las mujeres. Niega la incontrovertible aportacion
de las mujeres al realizar las tareas de cuidados en sus hogares.?
Asi pues, el razonamiento del filésofo sufre del mismo tipo de laguna
que cualquier otro planteamiento que siga el esquema econémico de
corte liberal —trabajo, capital, productividad— al desconsiderar el
valor de las tareas de cuidados no asalariadas y, desde este prisma, no
productivas. Valga decir que, si la reflexion de Liang adolece en este
punto, hoy, mas de un siglo después, desde perspectivas neoliberales,
se mantiene el mismo planteamiento, a pesar de que se conoce la
equivalencia monetaria de esas tareas.?

La segunda de las razones que esgrime el pensador se compadece
con su afan por reformar los principios que mantenian a China
ensimismada, en este caso, en los esquemas distorsionados sobre
el caracter y el ser de la mujer. Sostiene que la afirmaciéon comun
que circula sobre la virtud de las mujeres —“en la mujer, la falta
de talento es una virtud”— es totalmente falsa, aunque pasa por
“verdadera” auspiciada por “eruditos miopes” que se aferran a ella
y mantienen a las mujeres en su analfabetismo, lo cual contribuye
al “desastre nacional”.?? En lugar de esta erudicion esclerotizada,
Liang propone que a las mujeres se las eduque, pero no en talentos
inanes economicamente —refiere con desdén a esa figura de mujeres
contemplativas y poetas—,* sino en habilidades que les permitan
sustentarse y, a la vez, acrecentar su cultivo moral. Asi, desmiente

19 Liang, “On Women’s Education”, 191.

20 Véase un estudio detallado sobre el este asidtico en Anne Walthall, “From Private to Public
Patriarchy: Women, Labor and the State in East Asia, 1600-1919”, en A Companion to Gender
History, ed. por Teresa A. Meade y Merry E. Wiesner-Hanks (Oxford: Blackwell Publishing,
2004), 444-458.

21 Al respecto, véase el estudio de la actualidad de esta cuestion en el caso japonés en Montserrat
Crespin Perales, “Womenomics en Japon: Mujer, neoliberalismo y paradigma productivista”,
Recerca. Revista de Pensament i Analisi 24, n.° 2 (2019): 63-86.

22 Liang, “On Women’s Education”, 192.

23 Liang, “On Women’s Education”, 192.
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que tenga fundamento el innatismo del caracter invirtuoso de
las mujeres, o, incluso, su maldad por naturaleza,* lo que en todo
caso las encadenaria al embrutecimiento seria su ineducaciéon y su
dependencia material.

Seguidamente, introduce su tercera razon. Esta pivota en la
comparacion entre China y los territorios de Occidente,? a sus ojos,
masilustradosyavanzados. Sostiene que estos paises han comprendido
que educar a las mujeres fortalece su progreso como naciones pues,
entre otras ocupaciones, la mujer civilizada prestara servicios como
educadoradelos hijos.? Esta reflexion es contemporanea, pues, dentro
de la categorizaciéon de género, una de las supuestas atribuciones que
se inculca a las mujeres desde su infancia es su “natural”? inclinacion
a ser cuidadoras y primeras educadoras de sus hijos. Por ultimo, el
filosofo alega un razonamiento biologicista y determinista, usual en el
periodo anclado en el marco cientificista del momento con la asuncion
de los esquemas del evolucionismo social:

Es por esta razén que los académicos occidentales que estudian la
ciencia de la raza han tomado la educacién prenatal como una prio-
ridad. Han pensado mucho en las diversas formas de mejorar sus
propias especies. Los paises que intentan fortalecer su poder militar
también ordenan a sus mujeres que practiquen ejercicios fisicos. Re-
conocen que solo de esta manera sus hijos tendran la piel suave y
los tendones y musculos fuertes y poderosos. Esta también es una
preocupacion fundamental en las escuelas de nifas. (...)

Avanzar del engafio a la lealtad, del egoismo al espiritu pablico, de
la division a la unidad, de la ignorancia a la inteligencia, del salva-
jismo a la civilizacion, este es el camino [para mejorar la especie].
La educaciéon de los hombres constituye la mitad [de la nacién] y
la educacion de las mujeres la otra, pero la educacién de los hom-

24 Liang, “On Women’s Education”, 193.

25 Mas adelante mira también a los avances reformistas e ilustrados de Japdn. Liang, “On Women’s
Education”, 198-199.

26 Liang, “On Women’s Education”, 193.

27 Siempre conviene recordar que no hay nada “natural” en lo que se desprende de una categorizacion
social que correlaciona a la mujer con la maternidad y la educacién como sus destinos.
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bres necesariamente comienza con la de las mujeres. Como tal, la
proteccion de la especie necesariamente comienza y se centra en la
educacion de las mujeres.?

Es evidente que, en esa extrapolacion de supuestas leyes bioldgicas,
la consecuencia para las mujeres no es otra que la vieja férmula de
la compartimentacion solidificada de género entre varones-hombres
y hembras-mujeres. El pensador se encarama en la autoridad de la
“ciencia occidental” (gezhi jia) para convenir con tales cientificos
en que las mujeres estan menos dotadas para el conocimiento
abstracto —aritmética y ciencia—, pero se muestran habilidosas
para sus especializaciones practicas —medicina, fabricacion—.
Nuevamente, pone en valor el pragmatismo, el saber aprovechar, para
beneficio de la pais esta division de habilidades. Su determinismo
bioldgico se entrelaza con la ilustracion paternalista que guiaria el
modo de incrementar las potencialidades de hombres y mujeres
“predeterminadas” por la diferenciacion sexual.

En resumen, las cuatro razones de Liang para la defensa de la
educacion de la mujer convergen en el hecho de que no la defiende
como un derecho, como si haria todo feminismo de la igualdad. La
educacion de las mujeres es, simplemente, un instrumento que,
anadido a otros, debe ayudar a fortalecer una nacion debilitada vy,
tras la derrota ante Japon, tiznada con un sentimiento de inferioridad.
El pensador empuja una agenda reformista que sigue la estela de
una ilustracion tutelante para con las mujeres, connatural a otros
pensadores y pensadoras de la época propia del liberal-nacionalismo.

HE-YIN ZHEN EN SU CONTEXTO: EL ANARQUISMO
CHINO (1898-1911).

Como expuso Arif Dirlik (1940-2017), la significacién del
anarquismo chino se concentra en el periodo finisecular del siglo XIX
y se desgasta a medida que avanza el siglo XX.? Su brevisima vigencia

28 Liang, “On Women’s Education”, 195.
29 Arif Dirlik, Anarchism in the Revolutionary China (Berkeley, Los Angeles: University of California
Press, 1991), 2.
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no rebaja la importancia del discurso revolucionario anarquista antes
de que declinara en favor de la adaptacion del marxismo-leninismo.
El anarcosindicalismo y, por supuesto, la veta que se deriva de la
combinaciéon entre el feminismo y el anarquismo, que emana en la
obra de He-Yin Zhen, merecen la atencion.

Peter Zarrow resalta el caracter transnacional de este anarco-
feminismo® y, de hecho, del feminismo como teoria politica que
representa el mas genuino internacionalismo.’! En efecto, en ese
ambiente finisecular convivian movimientos ideolégicos de distinto
signo con la comdn voluntad de transformar la situacion politica y
economica de sus estados. La particularidad del anarco-feminismo
chino es su aparecer coetaneamente junto a otros colectivos que
deseaban derrocar a la dinastia Manchd, pero, en su caso, sin
sostenerse en un discurso liberal-nacionalista. Con respecto a esto,
Zarrow indica:

Los anarquistas hablaron menos de los derechos de las mujeres
como una variable independiente y mas sobre como, de la liberacion
de un elemento oprimido en sociedad, dependia la liberacion de to-
dos. Asi pues, la posicion anarquista respecto a las mujeres contri-
buy6 a liberar al feminismo chino de las demandas del nacionalismo
mientras que la causa de las mujeres permanecia conectada indiso-
lublemente a la mas amplia liberacién de la sociedad como un todo,
en vez de como un objetivo separado, que se pudiera conseguir de
manera independiente.*

Este caracter no-secundario es esencial y prefigura el posterior
anacionalismo anarquista.?® Dibuja una linea contraria a otras propuestas

30 Peter Zarrow, “He Zhen and Anarcho-Feminism in China”, The Journal of Asian Studies 47, n.° 4
(1988): 796-797.

31 Amelia Valcércel, La politica de las mujeres (Madrid: Ediciones Catedra, Universidad de Valencia e
Instituto de la Mujer, 1997), 80: “Con todo fundamento las mujeres podemos y debemos actuar en
nombre propio y crear nuestras propias redes de mutuo apoyo dentro de nuestros paises y entre
nuestros paises, porque el feminismo es el tunico internacionalismo que queda en pie. Y ademas
tiene la particularidad de que es verdadero”.

32 Zarrow, “He-Zhen and Anarcho-Feminism”, 797.

33 Sobre el anacionalismo, véase Bernat Castany, “Anacionalismo y anarquismo en el siglo XX.
Seguido de una traduccién del Manifiesto de los anacionalistas (1931), de Eugéne Lanti”,
Cartaphilus, n.° 13 (2015): 173-204.
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que, como la de Liang, instrumentalizan la liberacion de la mujer para
beneficio de la nacién. Quiza en ello tenga que ver también lo que, en
palabras de Traverso, es un efecto directo de la cultura del exilio,* puesto
que el anarco-feminismo chino emerge en el interior de los movimientos
anarquistas que se organizan entre los colectivos de exiliados chinos en
Tokio y en Paris,® lo cual potencia el dialogo y el intercambio de ideas
entre los expatriados chinos y circulos afines japoneses.*

He-Yin Zhen y su marido, Liu Shipei (1884-1919), difundiran
sus ideas por medio de la revista Justicia Natural (KF5-Tianyi),
publicada en Tokio desde 1907 hasta 1908. Ambos encuentran un
ambiente politico efervescente en la ciudad japonesa. Es el momento
en el que el adalid del primer socialismo japonés, Kotoku Shusui
(Denjiro) (1871-1911), parece haber virado desde su inicial socialismo
parlamentarista hacia posiciones mas cercanas al anarquismo.* Liu,
que estuvo en contacto con Kotoku, como comenta Zarrow,*® escribio
textos para la revista Minbao (Diario del Pueblo) de la Tongmenghui
(Alianza Revolucionaria), mientras He-Yin Zhen pasa a organizar la
Niizi Fuquan Hui (Asociacion para la recuperaciéon de los derechos
de las mujeres),* de este modo, conforman el nicleo del anarquismo
en el exilio japonés.

A pesar del caracter difuso y evanescente de los grupos anarquistas
de la diaspora china, resalta que, aunque fuera por un lapso breve,
promovieron una transformacidn integral de la estructura politica sin
que esta dependiera de legitimar el estado-nacion. En vez de liderar

34 Enzo Traverso, “Intellectuals and Anti-Fascism: For a Critical Historization”, New Politics 9, n.° 4
(2004): 91.

35 Zarrow, “He-Zhen and Anarcho-Feminism”, 799-800.

36 Sobre la importancia de estos intercambios intelectuales, véase Marius Jansen, “Japan and the
Chinese Revolution of 19117, en The Cambridge History of China. Volume II. Late Qing 1800-1911,
Part 2, ed. por John K. Fairbank y Kwang-Ching Liu (London, New York: Cambridge University
Press, Rep., 2006), 372-374.

37 Mucho tiempo después de su muerte, las facciones comunistas y anarquistas parecen seguir en la
disputa de como categorizar a Kotoku, si como socialista o como anarquista. Por otro lado, son los
grupos de estudio anarquistas los que mas han intentado dibujar el perfil de su persona e ideas.
Véase una de las pocas publicaciones existentes en castellano que, a pesar de su parcialidad, es
un documento mas que interesante: Victor Garcia, Museihushugi: el anarquismo japonés (1976)
(Madrid: La Neurosis o Las Barricadas Ed., 2013).

38 Zarrow, “He-Zhen and Anarcho-Feminism”, 800.

39 Zarrow, “He-Zhen and Anarcho-Feminism”, 800.
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un proyecto que edificara una nueva hegemonia para derrocar a
otra, pretendieron superar y abolir la division social y el conflicto, al
sustanciar la cooperacién y la igualdad.

El anarquismo, al recusar el Estado, propone una comunidad
sostenida sobre la ayuda mutua, liberada del concepto politico de la
autoridad y la ineludible justificacion de que todo Estado debe hacer
del uso legitimo de la violencia. Los movimientos anarquistas creen
en la reordenacion humana fruto de la “justicia natural”, ideal que, de
hecho, forma parte del nombre de larevista en la que publica sus textos
He-Yin Zhen. Reivindican una Arcadia en la que los seres humanos
disfrutaban de la libertad natural sin necesidad de organizarse con
normas artificiosas al servicio del poder o la autoridad. De este
tipo de ideales utopicos en esencia se desprende la negaciéon de la
forma politica estatal, ofrece, en su caso, la alternativa fundada en
unarevolucion social global y en una defensa fuerte del individualismo.
El individuo se concienciara de que la sociedad auténtica es aquella
en la que participa y colabora al tener voz plena. No obstante, por
paraddjico que parezca, precisamente por ese individualismo extremo,
es enigmatico y un campo abierto para explorarse en profundidad, lo
cual motivara que algunos significados lideres dentro del anarquismo
viren hacia posiciones cercanas al esencialismo nacionalista con tintes
racistas.* Es el caso, por ejemplo, del mismo Liu Shipei que, junto a
otra figura de relevancia, el fildlogo y filosofo Zhang Taiyan (1868-
1936), impulsaron la rama de los “estudios nacionales” (guoxue),
campo de estudio histérico y filologico que no tardaria en hacer
propio el nacionalismo.!

40 Véase Julia C. Schneider, “Liu Shipei: The Expulsion of the Non-Chinese People from China’s
History”, en Liu Shipei: The Expulsion of the Non-Chinese People from China’s History (Leiden, The
Netherlands: Brill, 2017), 211-269.

41 Arif Dirlik, “Guoxue/National Learning in the Age of Global Modernity”, China Perspectives
(2011): 11.
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GENEALOGIA DE LA DESIGUALDAD SOCIAL Y MATE-
RIAL: UNA LECTURA DE LAS TESIS FEMINISTAS DE
HE-YIN ZHEN

Situada contextualmente la obra de He-Yin Zhen, ahora se
procedera a la lectura de algunas de las tesis mas significativas de
entre las que la pensadora vertié en sus ensayos.

He-Yin verbaliza con vehemencia su contrariedad ante el nacional-
feminismo o liberal-feminismo, pues representa la defensa condicionada
e instrumental de ciertos derechos, como el de la educacion de las
mujeres. Es la suya una respuesta directa, sin ambages, a reformismos
como el de Liang. Expresa su disconformidad firmemente en su ensayo
“Sobre la cuestion de la liberacion de las mujeres” (1907) donde escribe:

Los hombres chinos adoran el poder y la autoridad. Creen que los
europeos, los americanos y los japoneses son naciones civilizadas
del mundo moderno y que todos ellos garantizan a sus mujeres al-
gun grado de libertad. Al trasplantar este sistema en las vidas de sus
mujeres y hermanas, prohibiendo las practicas del vendado de los
pies y haciéndolas ir a las escuelas modernas para recibir educacion
basica, estos hombres piensan que deben ser aplaudidos por el mun-
do entero al participar de los niveles de las naciones civilizadas...
Yo me inclino a pensar que estos hombres actuan puramente por
un deseo egoista para reclamar a las mujeres como su propiedad
privada. Si no fuera asi, ¢por qué la reputacion de una mujer, buena
o mala, tiene algo que ver con ellos? La intencién original de estos
hombres no es liberar a las mujeres sino tratarlas como propiedad
privada. En el pasado, cuando prevalecian los ritos tradicionales, los
hombres intentaron distinguirse a si mismos confinando a las mu-
jeres en las habitaciones privadas; cuando los vientos se tornaron a
favor de la europeizacion, intentaron adquirir distincion promovien-
do la liberacién de las mujeres. Esto es lo que yo llamo la bisqueda
de los hombres de su auto-distincion en el nombre de la liberacion de
las mujeres.*?

42 Se seguiran las traducciones al inglés de los textos de la autora en The Birth of Chinese Feminism.
Essential Texts in Transnational Theory. He-Yin Zhen, “On the Question of Women’s Liberation”
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La apropiacién que hacen los hombres de los derechos inalienables
de las mujeres, como la libertad, es uno de los rostros de la autoridad
vanidosa que es patréon comun en el elitismo ilustrado. La minoria
rectora impone su idea de “progreso” a las masas. La clarividencia de
He-Yin desvela que tras la apariencia benefactora de este “progreso”
ilustrado se mantiene incélume el uso de la mujer como instrumento
de produccidn, la enlaza con la reflexion de Marx y Engels que
aparece en el Manifiesto Comunista (1848).* Para los filosofos, asi
como para He-Yin, se perpetua el sistema de opresion cuando se
relacionan las formas sociales con las econdémicas y se convierte a
la mujer en “mercancia”, a disposicion de los hombres detentadores
del poder social, intelectual, politico y econémico. La aportacion de la
pensadora esta en desmarcarse de la trampa que atrapa a los liberal-
nacionalistas en el entramado del evolucionismo social y en su miope
categorizacion de la significacion de la civilizacion.

He-Yin no queda enmaranada en una de las derivas del proyecto
ilustrado en el momento en el que rechaza esta “emancipacion”
falsaria. Si la emancipacion de la mujer se ancla al servir a la nacion,
no solo no se esta ante un liberarse genuino, sino que se sostiene la
estructura patriarcal. En consecuencia, ella no asume que los paises
“civilizados” sean el modelo a seguir para garantizar la igualdad entre
hombres y mujeres. La filésofa no acepta, pues, que los problemas
de las mujeres de su tiempo se pudieran superar por medio de la
“occidentalizacion” institucional, politica o econdomica, inseparable
del sistema capitalista y de su otro nudo anexo, el estado-nacion.

Como antes ya habian hecho otras tedricas feministas, He-Yin se
empeiia en esclarecer los origenes y las formas de esa subordinacion.
También, para ella el analisis genealdgico es necesario para que las
mujeres se desliguen de su condicion de dominadas. En la primera
parte de “Sobre la venganza de las mujeres” (1907)* se encuentra

(1907), en The Birth of Chinese Feminism. Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia
H. Liu, Rebecca Karl y Dorothy Ko (New York: Columbia University Press, 2013), 60.

43 Karl Marx y Friedrich Engels, “El Manifiesto Comunista” (1848), en Obras Escogidas. Tomo I
(Mosctu: Progreso, 1980, Edicion digitalizada), 62.

44 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women. Part 1: Instruments of Men’s Rule Over Women”
(1907), en The Birth of Chinese Feminism. Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia
H. Liu, Rebecca Karl y Dorothy Ko (New York: Columbia University Press, 2013), 105-146.
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en accion esta metodologia genealdgica. Alli reconstruye la raiz de la
significacion del patriarcado en sus diversas formas: en la asunciéon
del apellido familiar del padre; en la poliginia; en la escritura y la carga
de sentido de los vocablos que inscriben la desigualdad en el lenguaje
escrito; en las instituciones sociales (matrimonio o ritos funerarios) o
en la disciplina filoséfica confuciana y sus ensefianzas morales.

Para la filosofa, la genealogia desvela que el pasado y el presente se
desenvuelven en una constante reiteracion de la injusticia inherente
al sistema patriarcal. Pasado y presente no son lapsos estancos, sino
un continuo que retorna constantemente, lo cual condena a la mujer
a permanecer sometida a la subordinacion social en todas sus formas
posibles. Quiere demostrar que la premisa de la desigualdad esta
trenzada socialmente. No es un destino bioldogico o natural privativo
de la mujer.

He-Yin somete a este escrutinio a dos conceptos clave: nannii
(hombre/mujer o varén/hembra-# %) y shengji (medio de vida,
sustento-4-51).# Por un lado, la nocion nanni es esencial dentro de
la terminologia discursiva de cariz feminista de principios del siglo
XX, por ejemplo, en la nocién compuesta’s & V-5 -nannii pingdeng,
que es la aspiracion de igualdad entre hombres y mujeres a nivel
legal, politico, social, educativo, entre otros. Sin embargo, si se sigue
la linea analitica que traza la autora, la nocion nann# es un concepto
cercano al de género como categoria social pues compartimenta a
hombres y mujeres en horizontes sociales significantes cuando habla
de “masculinidad”y “feminidad”. Laintencion de la autora al estudiar el
concepto nannii es averiguar el mecanismo de marcaje de la asimetria
entre hombres y mujeres y su institucionalizacidn, formal e informal,
reforzada con las enseflanzas morales. En definitiva, el espiritu del
ejercicio hermenéutico al que la filéosofa somete a nannii consiste
en probar que forma parte de la mecanica de la subordinacion en el
momento en el que cristalizan las jerarquias valorativas entre hombres

45 La autora analiza los conceptos tanto en su “Sobre la venganza de las mujeres” (1907) como en
el “Manifiesto Feminista” (1907). He-Yin Zhen, “The Feminist Manifesto” (1907), en The Birth of
Chinese Feminism. Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia H. Liu, Rebecca Karl y
Dorothy Ko (New York: Columbia University Press, 2013), 179-184.
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y mujeres, clases sociales, etnias o naciones. En la tal diferenciacion
y subsiguiente jerarquizacion de las diversas estructuras, no hay
fundamento “natural” u “ontolégico”, sino un fondo normativo e
histéricamente construido mediante la proyeccion de la diferencia en
usos y costumbres morales, educativos, familiares, y otros. Sometido
al artificio normativo, el concepto nannié (varén/hembra, hombre/
mujer) se constituye luego como matriz de discursos esencialistas.
Nace el género, lo que debe ser superado desde el feminismo genuino,
en las formas conceptuales del ser-masculino (5 :-nanxing) y el ser-
femenino (4 1'E- niixing) al inscribirse en la sexualidad (1f-ving).

Pero, ¢como propone la filosofa salir del circulo vicioso del
dualismo de género? Primero, al mostrar qué es lo que construye
la “diferenciacion” social. La dualidad y las diferencias jerarquizadas
estan al servicio de una sociedad desigual. No hay nada natural ni
teleoldgico. La desigualdad no es una causa final, sino una causa
social, de poder. La teorizacion critica que He-Yin plantea alrededor
de la nocion “nanni” expone cémo esta nocion relacional (hombre-
mujer) se resignifica dando lugar a identidades de género que no
hacen sino sustentar los mecanismos sociales de la distincion, el
marcado o la significacion de la diferencia, artificial, pero politica y
economicamente férrea.

Por ello, la pensadora explicita el mecanismo detras del paso de
la concepcion nannii (53 %) al marcaje de la diferenciaciéon de la
sexualidad natural humana (Y4:-xing) ya con fines sociopoliticos, de
modo que el género se convierte en la categoria social: ser-masculino
(5 VE-nanxing) y ser-femenino (2 1'E-niixing). Lo primordial est4 en
entender como se produce el trueque desde una realidad moralmente
neutra, como lo es el sexo (ving) y de la igualmente neutra diferencia
biologico-sexual (nan-xing o nii-xing),alaescision de dos “naturalezas”,
valorativa y normativamente distintas. Lo interesante del analisis
genealdgico que emplea la autora es que puede servir para atravesar
la estructura que construye la diferencia entre hombre y mujer que,
a partir de un espacio ontoldgico (como son las cosas) transita a uno
normativo. E1 movimiento se produce cuando nanni# se bifurca y la
sexualidad distinta, pero moralmente indiferente, pasa a endurecerse
en los moldes de la misoginia y el patriarcado.
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Presentada esta resignificacién de nannii, la filosofa indaga en
su base material que atraviesa el concepto’l:it-shengji, medio de
vida, sustento. La categoria social de género requiere de la arqueta
econdmica que fortalece y, a su vez, modela la superestructura, la
conciencia social que acata la “mercantilizacion” y “apropiacion” de la
mujer. En palabras de He-Yin:

Las costumbres de las sociedades totémicas requerian que los hom-
bres de un tétem se casaran con las mujeres de otro tétem. Pero
cuando dos grupos entraban en conflicto en tiempos de guerra, uno
de ellos prevalecia sobre el otro. El victorioso podia inflingir dafios
y atrocidades sobre los vencidos y dominarlos masacrando a los va-
rones y tomando a sus mujeres como prisioneras. Este debi6 ser el
momento inicial en el que las mujeres fueron esclavizadas. Cuando
los hombres capturaban a las mujeres y las poseian, dejaron de res-
petarlas, como si fueran esclavas, y empezaron a tratarlas como su
propiedad. Los hombres hicieron que las mujeres realizaran traba-
jos serviles y les satisficieran sus deseos sexuales. Este podria ser el
principio de la dominacién de los hombres sobre las mujeres y de la
apropiacion del cuerpo femenino.*

De este modo, en el momento en el que, segin su descripcion,
se instaura la utilizacion de la “mujer” como propiedad de los
vencedores o como el ejercicio de apropiacion de los vencedores
sobre los vencidos, se instaura la perspectiva de la mujer como
objeto de propiedad que, en adelante, se perpetua y reproduce. Asi,
sintéticamente, He-Yin llega a afirmar que el principio del sistema
de las mujeres como propiedad privada es, a su vez, el principio del
sistema de esclavitud.*’

46 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 110.

47 He-Yin Zhen, “Economic Revolution and Women’s Revolution” (1907), en The Birth of Chinese
Feminism. Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia H. Liu, Rebecca Karl y Dorothy
Ko (New York: Columbia University Press, 2013), 92. En nuestro contexto, Aristdteles afirmo que
los esclavos y las mujeres pertenecian al mismo rango, esto es, como seres dominados frente a
aquellos llamados a dominar, los que poseen plenamente inteligencia, logos. Del mismo modo, el
filosofo griego reflexiona sobre los casos de esclavitud por convencién (y por utilidad econémica):
“(...) Pues hay también esclavos y esclavitud por ley. Y esa ley es un cierto acuerdo, segun la cual
las conquistas de guerra son posesion de los vencedores. (...)”, en Artistoteles, Politica (Madrid:
Alianza Editorial, 1995), 49-50.
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Lejos de continuar con organizaciones politico-econémicas
sustentadas en la institucionalizaciéon y codificacion de la propiedad
privada y el afan de acumulacién de riquezas o incremento de
la riqueza (algo a lo que si apuntaba Liang, por ejemplo), ella
propone arrancar la propiedad privada, protegida y sustentada,
precisamente, por el sistema estatal-nacional y su reverberacion en
la sociedad internacional. La idea de trabajo que defiende He-Yin es
diferente a la de la productividad como riqueza o incremento de las
propiedades por el bien de la nacién. A su juicio, el trabajo es una
actividad humana basica, pero, creativa, no solamente condicionada
al lucro. Consiguientemente, para abolir ese sistema de esclavitud,
mercantilizacion y apropiacion de las mujeres, se debe empezar por
transformar el concepto de trabajo. Asi lo expresa:

En suma, en un mundo en el que la propiedad no es igual, aquellas
que escapan de ser concubinas puede que no escapen de ser prosti-
tutas; aquellas que escapan de ser prostitutas puede que no escapen
de ser jovenes en las fabricas o sirvientas. Incluso si una es una chi-
ca de las fabricas o una sirvienta, la prostitucién es la realidad oculta.
(...) En el sistema actual, la amargura de tener fuerza laboral y el
cuerpo consumido se concentra en los cuerpos de las mujeres po-
bres. Los cuerpos de las mujeres pobres ni siquiera pueden disfrutar
de una pizca de libertad. ¢No es el caso que la miseria de vender el
cuerpo estd ya anunciada en la compra y la venta de su fuerza de
trabajo? Esta es la mas grande de las tragedias de las mujeres que
trabajan. (...) Hay una forma activa de resistencia que llama a la im-
plementacién de la propiedad comun, donde no hay diferenciacion
entre los ricos y los pobres. Esta forma permitiria que las mujeres
pobres no buscaran dinero sacrificando sus cuerpos y evitaria que
los ricos utilizaran su riqueza para satisfacer sus deseos. A la vez, eli-
minaria el sistema del empleo femenino, revirtiendo su faceta como
semiprostitucion y semiconcubinato.*

48 He-Yin Zhen, “On the Question of Women’s Labor” (1907), en The Birth of Chinese Feminism.
Essential Texts in Transnational Theory, ed. por Lydia H. Liu, Rebecca Karl y Dorothy Ko (New
York: Columbia University Press, 2013), 90.
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Para las mujeres de principios del siglo pasado, y para muchas
de la actualidad, el problema del sustento es un laberinto en el que
cualquiera de las salidas es un callejon hacia la servidumbre. Frente
a ese laberinto en que todas las puertas desembocan, a ojos de He-
Yin, en la misma situacion de esclavitud, porque las formas politico-
economicas se erigen gracias al desigual acceso a los recursos, ella
propone el establecimiento del sistema laboral no-mercantilizado
sobre el capital (el dinero) y la propiedad privada. A su juicio, la
propiedad comun zanjaria la necesidad de las mujeres de ganar
dinero para sobrevivir o verse obligadas a cosificarse, convertidas
en objeto de cambio a disposicion en el mercado como siervas. En
vez del estado econdémico fundado en el principio del incremento
de la riqueza y el intercambio monetario y mercantilista, el sistema
econdmico alternativo que propone He-Yin redefine la actividad laboral
al desligarla de la carencia incesante que justifica la mercantilizacion
de la dignidad humana, al violentarla. Propone, como acto natural,
autonomo y espontaneo, el trabajo comun y un sistema de distribucion
horizontal que, al satisfacer la necesidad de sustento, no ligara las
necesidades del grupo humano al espiritu lucrativo. Lo expone de la
siguiente manera:

El trabajo es algo natural para las mujeres. Pero todos/as, no solo
las mujeres pobres, deben trabajar. Cuando el trabajo solo lo rea-
lizan las mujeres pobres, este es un tipo de trabajo instrumental.
Asi, en nuestra opinion, si se implementara un sistema de propiedad
comun, entonces, cada uno, hombre o mujer, trabajaria en términos
de igualdad. Aquellos que dedicaran parte de su labor en pos de la
produccién de productos de necesidad diaria para la poblacion, po-
drian disfrutar del derecho de libre disposicion de esos productos.
Cuando el empleo se transforma en trabajo igualitario, entonces al-
gunas personas dejan de ser dependientes de otros; cada uno podria
ser independiente —no dependeria de otros ni serviria a otros. Esto
beneficiaria al mundo.*

49 He-Yin Zhen, “On the Question of Women’s Labor”, 91.
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He-Yin insiste en esta cuestién en su “Sobre la venganza de las
mujeres” (1907), texto en el que verbaliza una conviccién no poco
controvertida: los hombres son los enemigos principales de las
mujeres. En su logica, frente al enemigo, la respuesta no puede ser
otra que la venganza, el pago o compensacion por el agravio recibido
durante siglos. Dice:

Me dirijo a las mujeres de mi pais: ¢no se te ha ocurrido pensar que
los hombres son nuestros archienemigos? ¢Sabias que los hombres
nos han sometido durante miles de afios? Los antiguos solian decir
que aquellos que abusan de uno no pueden ser sino enemigos. Asi
es como los hombres han tratado a las mujeres. No hay una sola mu-
jer que no haya sido maltratada por algtiin hombre. Por consiguiente,
no hay una sola mujer que no guarde rencor contra los hombres.*

La perpetuacion del dano, del maltrato, es reflejo fiel del
previamente explicado sistema de codificacion de la diferencia social,
politica y economica. En particular, la autora asume la recusacion del
Estado y su sistema socioeconomico, si se aboliera la matriz de la
propiedad privada, se podria derrocar la division social y, con ello, la
perpetuacion de la servidumbre que sufren las mujeres. Dice:

Mi argumento es que la division social entre ricos y pobres se ori-
gina desde la existencia de la estructura de clases; (...) debemos
mirar hacia la estructura de clases para encontrar una explicacion.
Tomemos como ejemplo a los ricos en China. Las mujeres se sostie-
nen en el lugar mas bajo posible de riqueza. Cuanto mas opulenta es
la familia de un hombre, mas concubinas posee; cuanta mas riqueza
acumula un hombre, mas licenciosa se muestra su conducta. (...)
Para eliminar las causas de la distribuciéon desigual de la riqueza
entre hombres y mujeres, la tierra y la propiedad debe ser poseida
de modo comun. Este es el unico camino que llevara a la igualdad
universal para todos (...).»!

50 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 105.
51 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 107.
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Del mismo modo, la subyugacion que coadyuva con la estructura
de clases se simboliza, como ya se ha explicado, en la génesis misma
de la estructura patriarcal que hunde sus raices y se nutre de esa
estratificacion social. El simbolo, la marca, se conceptualiza y cristaliza
en el lenguaje.”” De este modo, He-Yin, al tratar la incorporacion
del signo sobre la letra escrita, expone el proceso al que se somete
el marcaje de la diferencia, lo cual muestra con diversas y claras
ilustraciones® al manifestar, por ejemplo, que China partiéo de un
sistema matrilineal y equitativo, luego transformado en patriarcado:

La transicién desde la norma matrilineal hacia la norma patriarcal
sefalo el principio de una jerarquia social que puso a los hombres
por encima de las mujeres, dignificando a los primeros y degradan-
do alas segundas.™

Transitado el paso desde lo matrilineal hacia la normatividad
patriarcal, se transita en paralelo hacia un lenguaje que rubricara,
casi de forma indeleble, el patriarcado en los nombres. Se palpa en la
escritura un nominalismo de la mujer servil, atada a la servidumbre:
i#-wo, “sirvienta”; #ii-fu, mujer que limpia el hogar; I#-ping, la mujer
ofrecida al soberano como regalo; ¥{-nu, la mujer como elemento
de atadura y, por tanto, da lugar al vocablo para referir a la persona
esclava o prisionera; %%-tang, para denotar, incluyendo nuevamente el
ideograma de mujer, un elemento de propiedad en el que se incluye a
niflos y mujeres, y 4C-fei, princesa o consorte que también caia dentro
del mecanismo econdémico o de propiedad de la mujer. En definitiva,
en la etimologia y en la “signologia” de los ideogramas se despliega
el amplio espectro de significados que cosifican y mercantilizan a
la mujer. En sus palabras, las mujeres son “(...) utilizadas por los
hombres como instrumentos de riqueza” y se perpetua tal comercio
en el trasiego de ritos matrimoniales o conductuales, como en los
distintos periodos de duelo tras el fallecimiento del esposo, o en las
ensefianzas clasicas, en toda la historia intelectual de su pais durante

52 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 114.
53 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 108-110.
54 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 111.
55 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 115.



siglos.% La eticidad y la educacién moral cincelaran que la mujer se
entendiera y desarrollara una subjetividad de la sumision. He-Yin
suma su voz al anticonfucianismo:

Se debe apuntar que las ensefianzas defendidas por los confucianos
no son solo codigos de conducta para los hombres, sino que son
también un credo al que las mujeres se adhieren ciegamente. No
solo son codigos daiiinos para el estudio, sino que son dafiosos para
la ley. Considérense los codigos legales actuales. Las mujeres que
matan a sus maridos son ejecutadas a golpes y los padres que han
prometido a sus hijas, incluso habiendo aceptado la dote, si cambian
de opinién reciben cincuenta latigazos. ¢No es cierto que los legis-
ladores se guien por la jerarquia confuciana de la superioridad de
los hombres y la inferioridad de las mujeres? La ley esta enraizada
en las ensefianzas y las ensenanzas, en los libros confucianos. Sin
derrotar las ensefianzas sediciosas de los libros confucianos, no sal-
dra a la luz la verdad. Asi, las ensefnanzas confucianas son el tercer
instrumento del gobierno tiranico de los varones.””

NOTA FINAL

Lostrabajos de He-Yin Zhen dan a conocer el trayecto de la desigualdad
naturalizada, ocultada en un destino sexual, como una historia de la
atrocidad y de la autocracia de los hombres sobre las mujeres.”® Pero
esta historia no es exclusivamente “sinologica”, sino transnacional:

En este mundo, la desigualdad entre hombres y mujeres se remonta
a hace mucho tiempo. En la India, las viudas se inmolan para sa-
crificar sus vidas por las de los hombres; en Japdn, las mujeres se
postran en servicio de los hombres. En Europa y América, aunque
las personas practican la monogamia y proclaman la igualdad, es
raro que las mujeres puedan participar en politica o votar. Entonces,
¢algo sustenta sus “derechos iguales™? (...)%»

56 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 116-146.
57 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 146.

58 He-Yin Zhen, “On the Revenge of Women”, 147.

59 He-Yin Zhen, “The Feminist Manifesto”, 179.
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Sus escritos mantienen la vigencia de una diagnosis vivida de
la desigualdad que sufren las mujeres. Cuestion distinta es como
resuelvela distancia entre lateorizacion y la praxis. Su apenas esbozada
agenda politica se encuentra en su “Manifiesto Feminista” coherente
con los postulados del anarquismo y otras ideologias revolucionarias,
al abogar por restituir los derechos naturales, esto es, lo que iguala,
desde el nacimiento, a hombres y mujeres como seres humanos.% El
feminismo, también el que se expresa en la China de principios del
siglo pasado, es fruto de la filosofia de la modernidad. Es otra prueba
determinante para afirmar que el feminismo, también el de He-Yin,
se enciende con la poderosa chispa del modelo ilustrado y, como se
decia al principio con Amoros, se transmite su espiritu emancipador
transculturalmente. Esto incluso a pesar de que, cuando se materializa
politicamente, titubea: la fildsofa china se muestra, como con la defensa
del matrimonio mondgamo, sujetada a la convencion de su tiempo.
Pero en otras propuestas, como en su defensa del abolicionismo de
la prostitucion, su vindicacion es, sin vacilaciones, feminista. No hay
rastro de las astillas del actual neoliberalismo sexual y su tramposa
defensa de una supuesta libre eleccion que rebaja las inalienables
libertad y dignidad humanas, que no tienen equivalentes en precio:
“abolir todos los burdeles del mundo y dejar ir a todas las prostitutas
bajo el sol para limpiar el ambiente de lascivia”.5!

60 He-Yin Zhen, “The Feminist Manifesto”, 183.
61 He-Yin Zhen, “The Feminist Manifesto”, 183.
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RETRATOS DEL MISTERIO:
LOS SIETE SABIOS DEL BOSQUE DE
BAMBU

Irina Ivascu
Universidad de Bucarest

n las paredes de cuatro tumbas datadas entre los siglos V

y VI en la provincia actual de Jiangsu, los arquedlogos

encontraron en los afios sesenta bajorrelieves funerarios
en las que se representaba a ocho personajes en medio de lo que
parecia ser un bosque,' en la parte baja de cada personaje estaba
inscrito con mucho cuidado el nombre de cada uno de ellos, eran
los denominados siete sabios del bosque de bambu y el ermitafio
Rong Qiji 2.2 Si bien, ya eran conocidos por fuentes historicas
y literarias, su presencia en las paredes de las tumbas confirmaba el
nivel de culto® que habian logrado alcanzar solo dos siglos después
de su muerte. Calificados muchas veces de nihilistas o escapistas en
las historias del pensamiento o la literatura china, los siete sabios
del bosque de bambu son ciertamente un fendmeno particular en la
historia intelectual y religiosa china, donde hasta la actualidad son
considerados como modelos de libertad, independencia y originali-
dad; sin embargo, ;cuanto de verdad hay en aquella imagen que se

1 En contraste con los retratos de la época Han (206 a.C.-220 d.C.), el nuevo estilo que muestran los
retratos de las tumbas de Jiangsu, sugiere un ideal “alternativo” que contrasta con el formalismo
y la rigidez de las representaciones rituales confucianas. Mientras en la época Han, no solo los
personajes simbolicos del confucianismo, como el mismo Confucio, sino también el maestro Lao
fueron representados con vestimenta de funcionarios, en poses rigidas y actitudes formales,
encarnando los ideales de las virtudes confucianas, las imagenes de los siete sabios y Rong Qiji
son representados en poses relajadas, con vestimenta ligera, incluso dejan partes de su cuerpo
al descubierto y rodeados de objetos simbolicos relacionados con cada uno de ellos, como
instrumentos musicales, tazones para el licor, entre otros.

2 La primera fue desenterrada en el afio 1960 en las proximidades del puente Xishan P4l1li, en
las afueras de Nanjing ¥ 5{; las otras tres tumbas imperiales en la segunda mitad de los afios
sesenta: una en 1964 y dos en 1968, todas en la ciudad de Danyang f}%. Para mas detalles ver
Audrey Spiro, Contemplating the Ancients: Aesthetic and Social Issues in Early Chinese Portraiture
(Berkley: University of California Press, 1990), 3.

3 La asociacién de los siete sabios con los inmortales taoistas es especialmente clara en las tres
tumbas imperiales que fueron realizadas unos cincuenta afios después de la primera, ya que, en
estas, a diferencia de la primera, forman parte de un conjunto pictérico que representa a otros
inmortales, ver Spiro, Contemplating the Ancients, 151.
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ha transmitido? ;Qué se sabe realmente sobre ellos? Aunque nunca
se sabra con absoluta certeza ni quienes realmente fueron ni lo que
hicieron o pensaron y mucho menos lo que representaron para sus
contemporaneos, las fuentes que han llegado hasta la actualidad, es-
critas en una época posterior a la que vivieron, brindan una imagen
de ellos que difiere en mucho a la que se hizo popular posteriormen-
te, al punto de que ni siquiera es posible asegurar, por ejemplo, su
mas distintiva caracteristica, su identidad como grupo.

A partir de las fuentes histéricas mas representativas que se
conocen en la actualidad, La historia de la dinastia Jin (inshu 5 )
y Nuevos relatos de historias mundanas (Shishuo xinyi {HERFEE),
el presente articulo centrara su interés en los aspectos biograficos
y las anécdotas sobre la vida de dichos letrados que, en realidad,
mucho mas que sus ideas, los han hecho muy populares. La finalidad
es tener en lo posible imagen mas clara de lo que fueron, creyeron
y practicaron en el particular contexto histérico que vivieron, para
intentar buscar las claves que en siglos posteriores los convirtieron
en modelos de vida de un sector de la alta sociedad china.

CONTEXTO POLITICO

A lo largo de aproximadamente dos siglos se llevo a cabo en
China la transicion de un imperio centralizado hacia una época de
descentralizacion y de fragmentacion politica. El precursor de la
dinastia Cao Wei %} (220-266), el imperio centralizado Han, era un
imperio paternalista, su emperador se asemejabaalafigurade un padre
y gobernaba al imperio como a su propia familia. Apoyado por una
cohorte de funcionarios, su poder centralizado fue construido sobre la
ética confuciana, de acuerdo con la cual, la lealtad del pueblo y de los
funcionarios era sostenida por el sentimiento de piedad filial (xiao Z)
hacia el emperador y su familia. Con la decadencia del imperio Han y la
descentralizacion del poder, las grandes familias feudales empezaron
a utilizar la ética confuciana, especialmente el principio de la piedad
filial, con el propdsito de consolidar su propio poder. De este modo,
desde su funciéon de vinculo que asegurd en su momento la unidad
del imperio Han, la ética confuciana se transformé paulatinamente en
un instrumento sectario que provoco interminables y encarnizadas
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luchas politicas entre facciones que diezmaron la poblacién del pais.
El sistema de los exdmenes imperiales parala seleccion de funcionario
fundado durante el reinado del emperador Wu* no quedé tampoco a
salvo de la decadencia del imperio. Para asegurar la seleccion y la
preparacion de los candidatos era necesaria una gran organizacion.
Debido a las numerosas revueltas del final de la dinastia el imperio
ya no tenia el poder necesario para hacerlo. Asi, al final de la dinastia
Han, la tarea de seleccidon de los funcionarios imperiales recayo en
los clanes mas poderosos quienes la convirtieron en un instrumento
politico. Este es el origen del método de los llamados juicios puros
(qingyi i), cuyo proposito era hacer una evaluacién lo mas precisa
posible del caracter, las habilidades, los talentos y el comportamiento
de cada candidato. Estas evaluaciones se convirtieron con el tiempo
en la base a partir de la cual se desarrollé un estilo peculiar de debate
que se popularizo entre los intelectuales de aquella época. Se trata de
las famosas conversaciones puras (gingtdn 5 1%).

En medio del caos creado por las batallas entre los clanes, el general
Cao Cao H## (155-220), poderoso jefe feudal de finales de la dinastia
Han, que habia sido el primer ministro del emperador Ling®, tomo el
poder e intent6 establecer un gobierno centralizado segun el modelo
delimperio Han. Asi surgio la dinastia Cao Wei, cuyo primer emperador
fue su hijo, Cao Pi # A& (187-226). Cao Cao logro restituir la autoridad
central solo en alrededor de un tercio del territorio que dominaba la
desaparecida dinastia Han, los otros dos tercios del territorio cayeron
en manos de clanes rivales. En medio de su lucha, Cao Cao instituyo
un nuevo sistema de seleccion de funcionarios basado en el talento (cai
) y elimind los criterios morales. A diferencia de los grandes clanes
que utilizaban la ideologia confuciana para legitimar su poder, Cao Cao
era partidario de las ideas politicas taoistas y legalistas (fajia 1:5%).°
En la época de Cao Cao, el deseo de revivir el imperio centralizado
segun el modelo de la dinastia Han demostro ser “anacrénico” debido

4 Han Wudi 7% (r. 141a.C.-87 a.C)

5 Han Lingdi %% (r.168 y 189)

6 El legalismo habia sido la base ideolégica sobre la que se fundé el primer imperio unificado
chino, bajo el gobierno del primer emperador, Qin Shihuang Z&4f % (259 a.C.-210 a.C.). Entre las
ideas legalistas mads relevantes esta la importancia central del soberano y el poder basado en tres
principios: la ley (faj%), concebida como una forma de manifestacion politica del Dao; la posicién
de fuerza (shi %) y las técnicas de control (shi1 K)
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a que como sefala Donald Holzman, “iba en contra del espiritu de la
época, especialmente contra la voluntad de las grandes familias a las
cuales ya habia empezado a gustarles el sistema feudal”.”

Durante un tiempo, el reino Cao Wei disfrut6 de una era de relativa
estabilidad y aparente prosperidad. Sin embargo, las luchas por el
poder entre las grandes familias comenzaron a erosionar sus fragiles
estructuras desde adentro. Muerto Cao Pi, heredé el poder su hijo
Cao Rui # % (204-239), quien, a su muerte, confié el poder a su hijo
el principe heredero Cao Fang # 75 (232-274), a los generales Cao
Shuang # # (;? -249) y Sima Yi 755k (179-251) quienes actuarian
como regentes. Diez afios después de su muerte, en el ano 249, en un
dia en el que el principe heredero, acompanado por Cao Shuang, llevo
ofrendas a su padre en la colina Gaoping = *f*, Sima Yi, aprovechando
su posicion, organizé un golpe militar y ocup la capital. Ese momento
histérico que marca la caida del reino de Cao Wei, fue el inicio también
de una era de opresion y persecucion politica, entre cuyas victimas se
encontraron numerosos intelectuales.

LOS INTELECTUALES DE WEI JIN

A nivel intelectual, la era Wei Jin se destaca por el surgimiento
de la nueva clase de funcionarios-intelectuales, entre los cuales se
cuentan los siete sabios. Esta clase estaba compuesta por letrados
que se habian distinguido por sus méritos en campanas militares, es
decir, aquellos que habian participado en la usurpacion del poder y
aquellos que por alguna u otra razén habian sido recompensados por
el emperador. Los letrados de esta categoria eran leales al emperador.
Porlo tanto, el comienzo y el fin de su carrera de funcionarios dependia
del destino de la corte imperial. Entre sus lideres se encontraban
Cao Shuang y He Yan. Ji Kang era leal al clan Cao, por lo que dada
la usurpacion del poder por el clan Sima, él como muchos otros de
los nuevos funcionarios se enfrentaron a una dificil situacion. Entre
los lideres de la vieja clase de funcionarios se encontraban Sima Yi
y Zhong Hui & (225-264). Los dos grupos estaban claramente

7  Donald Holzman, Les sept sages de la foret des bambous et la société de leur temps (Paris: T'oung Pao
XLIV, 1956), 322.
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diferenciados y mantenian una relacion de lucha permanente. Para
asegurar su victoria, el clan Sima desde la toma del poder se dedicé a
exterminar a los letrados que se dedicaban a las conversaciones puras
sobre el principio misterioso, uno de los primeros fue He Yan.

La nueva clase de intelectuales de la época Wei Jin destaco por una
serie de caracteristicas distintivas, una de ellas fue su gusto y aprecio
por lavida silvestre, en comunion con la naturaleza. Estos caballeros de
los bosques (shilin LK) como se les denominaba, mas alla de su deseo
de escapar de la sociedad dominada por el caos y las restricciones
impuestas por los gobernantes, se distinguian ideoldégicamente por
la especial atencidén que prestaban al problema del nombrar. Por esta
razon, estos intelectuales amantes de los nombres (haoming 1145)
fueron conocidos posteriormente bajo el nombre de letrados de los
nombres (mingshi % 12).

A partir de los juicios puros establecidos con el proposito de
evaluar el caracter de los aspirantes al rango de funcionario imperial,
en los circulos intelectuales de la época, se desarrollé paulatinamente
un tipo de debate mas abstracto, cuyo proposito era investigar el
principio misterioso de las cosas (xudnli Z ). Si bien la tematica en
algun punto fue politica, los temas dominantes sobre los que giraban
dichas conversaciones eran la relacion entre lo existente (you ) y lo
no existente (w# &) o entre la raiz/fundamento (bén 4) y la copa/

fin (mo K).
LOS SIETE SABIOS DEL BOSQUE DE BAMBU

Los siete sabios del bosque de bambu (zhilin qi xidn YTHkLE) es
el nombre que se le dio posteriormente al mas famoso de esos grupos.
Son mencionados por primera vez en los Anales de las Primaveras y
Otoiios del Clan Wei (Weishi chungiu B IKFFK) bajo el nombre de
letrados del bosque de bambu (zk#lin 77#K). Sus integrantes fueron
Ruan Ji, Ji Kang, Shan Tao 117 (205-283), Xiang Xiu, Ruan Xian P )i
(234-305), Wang Rong + 7% (234-305) y Liu Ling %1% (221-300). En la
obra Nuevos relatos de historias mundanas se cuenta sobre los siete
sabios que “a menudo se reunian en el bosque de bambu donde se
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divertian segun el gusto de su corazon, bebian y festejaban”.® Segun
las fuentes histéricas, el sitio donde tenian lugar las legendarias
reuniones de los siete sabios se encuentra cerca de la ciudad de
Shang Yang 115, en la actual provincia Henan i F4y el periodo en
el que estas tuvieron lugar fue en el intervalo de cuatro a cinco afios
después del golpe militar de la colina Gaoping. Las conversaciones
cesaron en el ano 253.

Seguidores del Dao i& de la naturaleza y sus impenetrables
misterios (xudn %), a diferencia de otros autores contemporaneos
mas conocidos por sus muy elaboradas reflexiones teéricas como
Wang Bi o He Yan, los siete sabios del bosque de bambu mostraron
sus ideas a través de su forma de vida y particular personalidad, la
cual estaba caracterizada por su libertad (fang ji%), el despliegue de
su talento (cdi /), espontaneidad (zirdn H#X) y la libre expresion
de sus sentimientos (ging %), caracteristicas opuestas a las normas
de comportamiento confucianas. La vida y personalidad de los siete
sabios ilustra también el conflicto entre el confucianismo y taoismo,
entre respetar la doctrina de los nombres (mingjico % %) ritual
del confucianismo, y en dar rienda suelta a sus inclinaciones y a la
espontaneidad innata (rén zirdn 1T H%R), pues al tiempo de estar
muy lejos del ideal caballero confuciano —modesto y respetuoso,
dedicado y ritualista—, también lo estaban del ermitafio o alquimista
taoista que se aleja de los asuntos mundanos, vive en comunion con
la naturaleza, se entrega al autocultivo y espera con resignacion el fin
del proceso de existencia natural y el retorno al Dao universal.

En su obra dedicada a los siete sabios y al estilo de vida y debate de
la época, Weijinfengdu zhulingixian B35 X E « ¥7#-+L5¢, Shen Zusheng
ofrece algunos detalles sobre el nombre que se le ha atribuido al grupo.
Citando al historiador Chen Yinke (1890-1969), Shen Zusheng afirma que
la frase “los siete sabios del bosque de bambu” debi6 haber sido escrita
originalmente en orden inverso, es decir como “el bosque de bambu de los
siete sabios”. El nombre “bosque de bambu” parece referirse, a primera
vista, exclusivamente a los paseos que daban siete amigos en la naturaleza;

8 Liu Yiqing %38 ¥ Shishuo xinyu W55 515E [Nuevos relatos de historias mundanas], comentarios
Zhu Bilian 2 #3i#, Chen Haibo 4% (Pekin: Zhonghua shuju, 2011), 716.
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sin embargo, una mirada mas cercana revela que la referencia es mucho
mas amplia. Probablemente, la frase haga referencia a un término técnico
budista o procedente del taoismo religioso. En aquella época, por ejemplo,
el nombre “morada espiritual del bosque de bambu” (zhilin ji ngshe 17
MK 4r) se empled para designar al primer templo budista, se trata de la
traduccion por analogia de un término sanscrito, el que fuera el método
favorito de los traductores de sutras budistas de la dinastia Jin (Jinchdo %
5, 265-420), conocido en China bajo el nombre de acomodar el sentido
(géyi 1% 7%). Por otro lado, en el taoismo religioso, el término “morada de la
energia sutil” (i ngshé ¥5+) es usado para designar el espiritu (shén 1),
al que se consideraba una forma refinada de la energia vital (zngqi ¥5).
Ademas, el término zhulin jingshe fue también usado para designar a los
templos taoistas.’ Por lo tanto, mas alla del espacio fisico de estos paseos
filoséficos, el nombre parece revelar ciertas afinidades con el budismo, el
taoismo religioso y las practicas del cultivo de la respiracion.

De acuerdo con el ideal taoista de la simplicidad y la naturalidad,
asi como del retirarse del mundo, la imagen dejada por los siete
sabios es la de unas personas retraidas, que vivian en la naturaleza,
lejos de los rangos y honores. No obstante, su biografia muestra que
la mayoria de ellos provenian de familias ilustres, con una situacion
social acomodada y casi todos estuvieron, al menos por un tiempo,
involucrados politicamente. Donald Holzman también subraya
este contraste entre su biografia real y la impresién creada en la
imaginacion de las siguientes generaciones. Holzman sefiala que su
origen aristocratico esta atestiguado por el hecho de que, en el caso de
al menos cuatro de ellos, Ji Kang, Ruan Ji, Ruan Xian y Wang Rong, han
quedado fragmentos de sus genealogias (vean la Historia de la dinastia
Jin), las cuales solo se hacian para familias nobles. En cuanto a los otros
tres, Shan Tao, Xiang Xiu y Liu Ling, aunque no poseen genealogias,
Holzman duda de que hayan sido de origen humilde, pues cree que
provenian quizas de familias algo menos ilustres que los demas.!?

9  Shen Zusheng H4H %, Weijinfengdu zhulingixian B35 R JE « ¥7#-L %% [El estilo de las dinastias Wei
y Jin: los siete sabios del bosque de bambu]. (Zhengzhou: Zhongzhou guji chubanshe, 2014), 3-6.
10 Holzman, Les sept sages de la forét, 328-329.
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LA ESCUELA DE LOS MISTERIOS (XUANXUE % )

En los libros dedicados al pensamiento chino, la mayoria de
investigadores incluye a los siete sabios del bosque de bambu en
la llamada Escuela de los Misterios. Sin embargo, dicha escuela es
muy dificil de definir, pues no existe consenso sobre sus teorias,
representantes o periodizacion. A pesar de ello, generalmente
se les atribuye a sus miembros ciertas caracteristicas comunes
como: su gusto por el método sintético, el empleo de un nuevo
estilo interpretativo y exegético en sus comentarios de textos,!! la
importancia que dieron a la retorica y al didlogo, y su especial gusto
por antiguos textos taoistas como el Laozi'? y el Zhuangzi cuyas ideas
son su punto de partida teérico.

Dentro de los tres o cuatro periodos en los que es normalmente
dividida la Escuela de los Misterios, a los siete sabios del bosque
de bambu se les coloca entre el primer periodo, representado por
pensadores de principios de la era Wei Jin'® como Wang Bi T4 (226-
249) y He Yan {12 (195-249); y la tercera o cuarta, representados
por pensadores de la dinastia Jin del Este & (317-420) como Guo
Xiang 564H (ca. 252-312), Zhang Zhan 5kt y al monje budista Dao
An 1% (312-385).15 Si bien algunos historiadores del pensamiento

11 En contraste con la exégesis época Han, la nueva forma de interpretacion busca la coherencia
interna del texto, el principio regidor del discurso (/7 #).

12 También conocido como Dao De Jing (El libro del camino y la virtud).

13 La época de diez anos (240-249) de la primera parte del reinado de Cao Fang, conocida en la
historia china como la época Zhengshi 1F%4.

14 Zhang Zhan es el comentarista y editor de la versidon que ha llegado hasta la actualidad del Liezi.
Aunque, de acuerdo con la tradicion, se trata de una obra de los Reinos Combatientes (aprox.475
a.C.-221a. C.), la cual, tras haber salido de circulacion en la época Han, fue redescubierta,
reeditada y reorganizada por Zhang Zhan. Algunos historiadores de la filosofia, como Feng Youlan
(Feng Youlan, Zhongguo zhexueshi xinbian "+ [H¥7 £ 5 ¥4 [Una nueva edicién de la historia de la
filosofia china] (Pekin: Renimin chubanshe, 1986), 197-198) consideran que se trata de un apdcrifo
de la época Wei Jin. En cualquier caso, aunque dicha teoria no estd enteramente probada y el texto
de Zhang Zhan esta basado en un original antiguo, la manera en la que lo edita e interpreta, lo
convierte desde el punto de vista del contenido y del estilo en un producto de la época Jin. Por lo
tanto, la popularidad que alcanzé el Liezi en siglos posteriores hasta convertirse en un clasico solo
menor en importancia que el Laozi y el Zhuangzi se puede explicar unicamente en el contexto de
los siete sabios, de ahi que para muchos investigadores dicho libro es el mas representativo de
aquella época.

15 No se debe olvidar que el budismo al ingresar a China hizo uso del vocabulario teérico de la
Escuela de los Misterios para realizar la traduccion de los sutras budistas, lo que resulté en un muy
particular sincretismo que dio origen a nuevas tendencias dentro del taoismo y el budismo. En
este contexto, los siete sabios representan un importante vinculo en este proceso de aclimataciéon
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chino, como Feng Youlan (1895-1990) o Tang Yongtong (1893-1964),
les dedican algunos capitulos en sus obras no parecen prestarles la
atencion debida. Otros los consideran como un importante transito
entre la tradicion exegética confuciana Han y el analisis textual
inspirado por el taoismo antiguo y el budismo.¢

1. RUAN JI [ii£E (210-264)

Ruan Ji era hijo del famoso poeta y escritor en prosa Ruan Yu [t
J% (165 -212), miembro del grupo de escritores de la dinastia Han
conocido como “Los siete maestros de la era Jian’an” (Jian’an qizi
#22-6+)."" Durante el periodo cuando Cao Cao asumi6 un papel
dominante en el gobierno, Ruan Yu ocup6 varios cargos ejecutivos
y disfruté de una alta estima. Cuando su hijo, Ruan Ji, tenia solo tres
afios de edad, Ruan Yu fallecié. Sin embargo, la pérdida de la cabeza
de la familia fue en alguna medida compensada por el cuidado con el
que Cao Cao y sus hijos rodearon a la viuda y al huérfano, gracias al
amor y el aprecio que sentian por el difunto.

Ruan Ji mostré desde una muy tierna edad su inclinaciéon por el
estudio, tom6 como modelo a dos de los discipulos mas ilustres de
Confucio, Yan Hui 2H["] y Min Sun FJ48, conocidos por la perfecta virtud
y diligencia con la que se dedicaban al estudio. No obstante, al mismo
tiempo se sinti6 atraido por el espiritu libre y cercano a la naturaleza de
los taoistas.’® Era un gran amante de la musica y de la bebida, ambos
simbolos emblematicos del grupo de los siete sabios. Su forma de ser

del budismo en China. De hecho, las “conversaciones puras” (qingtdn iii%), como estilo de
debate, asi como la imagen de los siete sabios (y Rong Qiji) se perpetuaron de alguna manera en
el budismo posterior al punto que, asi como indica Audrey Spiro, el poeta Sun Chuo &% (320-377)
los asociaba en parejas con siete monjes budistas por un tipo de afinidad mistica. Para mas detalle
sobre esto ver Spiro, Contemplating the Ancients, 107-108.

16 Si se desea profundizar sobre la periodizacion de la Escuela de los Misterios y sus representantes
ver el libro Ji Kang pingzhuan F237¥1% [Biografia de Ji Kang], de Tong Qiang # 5, incluido en la
bibliografia.

17 Junto alos tres Cao, Cao Cao y sus hijos Cao Peiy Cao Zhi # 4 (192-232), conocidos en el mundo
de la literatura como poetas, los siete maestros de la era Jian’an son considerados unos de los mas
representativos escritores del periodo de veinticinco anos de final de la dinastia Han del Este (196-
220), conocido bajo el nombre de la era Jian’an. Los demas seis, aparte de Ruan Yu eran: Kong
Rong fLf# (153-208), Chen Lin BBk (;? -217), Wang Can F4& (177-217), Xu Gan &% (170-217),
Ying Chang J#¥; (¢? -217) y Liu Zhen 24 (¢? -217).

18 Jinshu 3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)] (Pekin: Zhonghua shuju, 1974), 1359-1362.
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excéntricay extrafa, que también se reflejaba en su apariencia, a menudo
chocaba con la incomprensién de quienes lo rodeaban.?

Su rostro y apariencia eran distintos a los demas, su mente era libre
y comprensiva. Tenaz e independiente, le gustaba disfrutar de la na-
turaleza. La alegria y la ira no tomaban [nunca] forma en su rostro, A
veces se encerraba en la casa para leer y se quedaba meses sin salir.
En otras ocasiones, subia las montafias y caminaba dias enteros a
lo largo de la orilla del rio, olvidandose de regresar. Leia innumera-
bles libros, pero sus favoritos eran el Zhuangzi y e Laozi. Le gustaba
beber, podia silbar y tocaba habilmente la citara (giz %%). Cuando
se sentia satisfecho se olvidaba como por hechizo de su cuerpo. La
mayoria de la gente lo llamaba el tonto (ck? Ji), a excepcion de un
primo lejano llamado Wen Ye, quien a menudo mostraba su admira-
cion por €l, pues pensaba que no podia competir con Ruan Ji. Pero
todos [los demas] decian que era un hombre extrafio.?

Ruan Ji pasé su infancia y juventud durante el periodo de estabilidad
de la dinastia Wei, bajo los auspicios de la casa real de Cao, lo cual
facilité su rapido ascenso en la administraciéon imperial. Después
de un tiempo, sin embargo, se enfermo y renuncié a su cargo. Mas
tarde, cuando Cao Shuang quiso ofrecerle un rango, Ruan Ji se negé
rotundamente, con el pretexto de que estaba enfermo y que se retiraba
al campo. La sabiduria de este acto se revelaria muy pronto, ya que
Cao Shuang seria ejecutado después del golpe militar de Gaoping.
La gente lo admird por su clarividencia. Con la desaparicion de sus
protectores, Ruan Ji se refugié en la musica y la bebida. Al mismo
tiempo, se apart6 del confucianismo y centro toda su atencion en el
taoismo. Aunque no estaba satisfecho con los nuevos gobernantes,
no los criticaba abiertamente, preferia expresar de forma pasiva su
oposicion mediante su actitud irreverente.

Sobre su comportamiento excéntrico, debido al que la gente lo
llamaba tonto (chi Jii), circulaban una serie de historias. Dos de los
mas famosos incidentes que lo tienen como protagonista tratan del

19 Todas las traducciones como la siguiente provenientes de fuentes clasicas pertenecen al autor.
20 Jinshu 2 [Historia de la dinastia Jin (265-420)].
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tiempo después de la muerte de su madre. En Nuevos relatos sobre
historias mundanas se dice que, al recibir la noticia de que habia
fallecido, Ruan Ji, jugaba weiqi** con un amigo. Aunque este quiso
ponerle inmediatamente fin, Ruan Ji insistié en terminar la partida
empezada. Luego, sin respetar la etiqueta confuciana que prescribe el
ayuno en el periodo de duelo de tres meses después de la muerte de
los padres, se bebio sin remordimiento dos dou? de licor. Su completa
indiferencia hacia las formas exteriores era acompafada por la
manifestacion sinceray abierta de su profundo dolor. Asi que, después
de beber hasta saciarse, empezo a lamentarse y lanzar desgarradores
alaridos de dolor, con tanto brio que acab6 por desmayarse y escupir
sangre. Llegado el momento de enterrar a su querida madre, as6é un
pedazo de carne y se bebio otros dos dou de licor. Al terminar, se
despidio6 para siempre del cuerpo inanimado de su madre y se puso de
nuevo a llorar, con tanta afliccion que una vez mas lleg6 a desmayarse
y a escupir sangre. Mucho tiempo después, su desasosegada alma no
logré encontrar la paz, y su cuerpo se diluyo hasta llevarlo al umbral
de la muerte.®

Sin embargo, poco después del sepelio, se le presenté una nueva
oportunidad para mostrar su desprecio frente a los poderosos de
su tiempo. Cuando fue invitado a un banquete organizado por Sima
Zhao. Ruan Ji, sin vergiienza alguna, bebi6 y comid carne a su gusto.
Entonces, un funcionario se quejo a Sima Zhao de que Ruan Ji viold el
principio de la piedad filial y dijo que por este motivo debia ser exilado
a una tierra lejana para que reformara su caracter. No obstante, a
Sima Zhao defendié a Ruan Ji, con la motivaciéon de que el profundo
sufrimiento que le habia causado la muerte de su madre lo habia
debilitado a tal punto de que necesitaba carne y licor para reponerse.
Luego reprendio al malévolo funcionario por haber intentado difamar
a Ruan Ji en lugar de compartir su sufrimiento.?* La benevolencia de
Sima Zhao hacia Ruan Ji en estas circunstancias podria atribuirse a

21 wéigi [##, juego conocido mas bajo su nombre japones, se trata del juego go.

22 dou 3}, recipiente de bronce utilizado como unidad de medida para alimentos y bebidas; con el
tiempo, su tamafo ha variado bastante, por lo que es dificil establecer exactamente la cantidad de
bebida que designa.

23 Liu Yiqing 2135 ¥ Shishuo xinyu 50555 [Nuevos relatos de historias mundanas], 722.

24 Liu Yiqing %35 8 Shishuo xinyu 505758 [Nuevos relatos de historias mundanas], 717.
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sus intereses politicos, segun los cuales era deseable atraer a su lado
a un intelectual tan refinado. Ademas, la oposiciéon manifestada por
Ruan Ji mediante su actitud iba solo en contra de los ritos y las leyes
instituidas por los nuevos gobernantes referentes al luto, por lo tanto,
no era imperdonable. Mientras no expresara puntos de vista politicos
opuestos, su comportamiento podria ser tolerado.?

Otro ritual confuciano que Ruan Ji no respetaba era el que prohibia
al hermano menor hablar con la esposa del hermano mayor. En las
antiguas fuentes se dice que, una vez, cuando su cuilada se preparaba
para visitar a su familia, Ruan Ji se despidio de ella de manera
muy efusiva. La gente se comenzo6 a reir de él, pero a Ruan Ji, sin
importarle en absoluto de lo que pensaban, dijo: “¢Creen de verdad
que los ritos han sido instituidos para mi?”.?® Su insolencia hacia las
mujeres casadas se ilustra aun mejor en otra historia contada en
Nuevos relatos de historias mundanas. Se dice que la duena de una
posada, donde solian pasar sus ratos Ruan Ji y Wang Rong, era muy
hermosa. Cuando Ruan Ji se emborrachaba, se dormia a los pies de la
hermosa posadera,* lo que levantaba los celos del esposo.

Como se puede ver de la historia vinculada a la muerte de su
madre, la indiferencia de Ruan Ji hacia las normas sociales y los
comentarios de la gente era acompaifiada por una absoluta sinceridad
al momento de manifestar sus sentimientos. En una ocasion lloré por
una joven, hija de un militar, a la que nunca habia conocido. La joven
era famosa por su belleza y talento y habia muerto en la flor de su
edad sin siquiera haberse podido casar. Ruan Ji, al enterarse de su
muerte, se sintié tan profundamente conmovido por su cruel destino
que lloré con gran amargura.

La oposicion pasiva que practicaba Ruan Ji muestra con claridad
su total desinterés en participar en el nuevo contexto politico de su
tiempo. Desde el principio rechazé decididamente todas las posiciones

25 Shen Zusheng Wi, Weijinfengdu zhulingixian B35 X JE « ¥1#k-E 5% [El estilo de las dinastias
Wei y Jin: los siete sabios del bosque de bambu], 18.

26 Liu Yiqing %158 & Shishuo xinyu 153555 [Nuevos relatos de historias mundanas], 721; Jinshu 5
i [Historia de la dinastia Jin], 1359.

27 Liu Yiqing %35 8 Shishuo xinyu 505758 [Nuevos relatos de historias mundanas], 722.
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oficiales que se le ofrecieron y con ellas el llegar a una posible alianza
con el clan Sima. En la Historia de la dinastia Jin se dice que, en una
ocasion, para no verse obligado a aceptar un matrimonio arreglado
por Sima Zhao, permanecio ebrio durante sesenta dias.?

Sin embargo, a pesar de sus intentos de mantenerse alejado del
gobierno y cumplir con sus propios ideales, finalmente tuvo que
aceptar un pequeifio puesto en la administracion en el departamento
de infanteria. En su vida de funcionario imperial, sin embargo, no
abandono sus viejos habitos. La bebida todavia lo acompanaba en las
circunstancias mas inapropiadas y su poco convencional forma de
pensar se manifestaba en su manera de lidiar con los problemas que
enfrentaba. Sobre esto, en la Historia de la dinastia Jin se cuenta que
una vez, mientras cumplia su funcion de langzhong B+, el cargo mas
bajo de funcionario de corte, recibié una queja en la que se acusaba
a un hombre de haber matado a su madre. Ruan Ji exclamo: “jAy de
mi! Si hubiera matado a su padre, habria sido algo mas comprensible,
pero matar a su madre, jeso si que es impensable!”.? Todos los
presentes quedaron extremadamente asombrados e indignados por
sus pablaras. Cuando Sima Zhao le pregunté cémo podia ser que
matar a su padre era algo tan facil de perdonar, Ruan Ji le respondio:
“Las fieras solo conocen a su madre, no al padre, por lo que cualquiera
que mate a su padre puede ser comparado con una fiera. En cuanto
al que mata a su madre, sin embargo, ni siquiera las fieras son como
¢é1”.%° Ante estas palabras, todos expresaron su admiracion.

2. RUAN XIAN pijdl (234-305)

Ruan Xian era sobrino de Ruan Ji y vivia con él. Aunque provenian
de una familia ilustre, sobre ellos, al igual que sobre Ji Kang, Xiang
Xiu y Shan Tao, circulaba la idea de que eran pobres. Esta idea
probablemente se form6 como un eco de su imagen de ermitafios
taoistas, seguidores de una vida simple y natural. En Nuevos relatos
de historias mundanas, se narra la siguiente anécdota sobre los

28 Jinshu £ [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1359.
29 Jinshu ¥ 3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1360.
30 Jinshu 2 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1359.
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dos: Ruan Xian y Ruan Ji vivian en el lado sur del camino, los otros
miembros de la familia Ruan, en el lado norte. Los miembros del clan
Ruan que vivian en el norte eran ricos, los que vivian en el sur, pobres.
El séptimo dia del séptimo mes, la ropa colgada por los familiares
del norte para secarse al sol estaba hecha de finas sedas y brocados.
Pero, Ruan Xian colgé sus pantalones en un palo de bambu en el patio.
La gente se sorprendio de esto. Entonces Ruan Xian dijo: “No puedo
evitar el habito comun (s# 1%), asi que cumplo con hacerlo”.?!

Ruan Xian invoca aqui “el habito comun” (su 14) de la gente
para mostrar su desprecio por el fasto y la opulencia exhibida por
las personas importantes. El, en este caso, alude probablemente a la
simplicidad taoista simbolizada por la metafora de la madera bruta y
la seda sin pintar (p#sa $£2%). La simplicidad y la actitud indecente
de los dos Ruan, pero también su aficiéon a la bebida, se ilustra en
otra historia igualmente entretenida. En Nuevos relatos de historias
mundanas se dice que todos los Ruan eran grandes bebedores. Asi
es que, cuando estaban de fiesta, no usaban como los demas vasos
para beber, sino que vertian la bebida en un gran caldero y luego se
sentaban todos a su alrededor junto con los cerdos de la casa, que
también venian atraidos por el olor de la bebida, asi que bebian todos
a gusto, hombres y animales juntos.?

A pesar de su simplicidad y sus habilidades excéntricas, Shan Tao
valoraba mucho a Ruan Xian y consideraba que era “puro y genuino,
que habia disminuido sus deseos y que era inquebrantable frente a las
diez mil cosas”,*® por eso decidié recomendarlo para un cargo en la
administracién imperial. Pero, Sima Yan lo consideraba un borracho
y un hombre deleznable, que de nada podia servir. Esta actitud injusta
hacia ¢l lo afecté aun mas y lo dejo a merced de sus inclinaciones
exceéntricas. Por lo tanto, indiferente a los ritos confucianos como su
tio, no vacilé en mostrar su amor por la criada de su tia. Después de
la muerte de su madre, cuando su tia decidié mudarse y se fue con
su criada, Ruan Xian, vestido con ropa de luto, se subié a un burro

31 Liu Yiqing %38 B Shishuo xinyu 55155 [Nuevos relatos de historias mundanas], 723.
32 Liu Yiqing 2358 Shishuo xinyu 50555 [Nuevos relatos de historias mundanas], 725.
33 Liu Yiqing $13% 8 Shishuo xinyu i #i:% [Nuevos relatos de historias mundanas], 403.
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y las sigui6. Ruan Ji y la criada volvieron juntos, montados a lomos
del burro.®** El rumor de aquel acto no tardé en extenderse e hizo
aumentar aun mas el desprecio que sentian los ricos. Por lo tanto, tras
un “juicio puro” al que fue sometido, se le negd nuevamente el acceso
a un cargo en la administracion imperial.®

3. XIANG XIU [17% (227-272)

Xiang Xiu era originario de Henei 14 (en la provincia actual de
Henan), su nombre de cortesia era Zi Qi 1. Era un hombre dotado
de gran inteligencia y talento. Debido a eso, fue descubierto en su
nifiez por Shan Tao. Como todos los miembros del grupo de los siete
sabios, le gustaba disfrutar de la lectura de Laozi y del Zhuangzi. Sus
mas cercanos amigos eran Ji Kang y Lii An.

Su fascinacion con el libro Zhuangzi mas tarde lo llevo a escribir
uno de los comentarios mas famosos sobre el clasico taoista. Sus
explicaciones detalladas y elaboradas en las que traté de descifrar
todos los puntos oscuros de la obra impulsaron el desarrollo de la
Escuela de los Misterios y facilitaron a los lectores la comprension
del significado cifrado del libro. La fama que disfruté en tiempos
posteriores debe atribuirse en gran medida a este trabajo.

Al principio, cuando decidié anotar el libro Zhuangzi, Ji Kang,
que era adepto a las conversaciones en el contexto inmediato
de su época, expreso sus dudas sobre la utilidad de la emprensa
de su amigo con los siguientes argumentos: “;Realmente
necesita este libro de comentarios? Seria como impedir a un
hombre dejar resonar su musica”.*®* Sin embargo, a menudo,
Xiang Xiu entraba en controversias con Ji Kang sobre el cultivo
de la vida, para desafiarlo a exponer su muy elaborada vision.

34 Liu Yiqing 213 Shishuo xinyu 55575 [Nuevos relatos de historias mundanas], 726.

35 Liu Yiqing 21388 Shishuo xinyu tH:550581 58 [Nuevos relatos de historias mundanas], 722; Jinshu 5
£ [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1359-1363.

36 Jinshu & [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1374.
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Sin embargo, la amistad que unia a Xiang Xiu con Ji Kang no
se limitaba solo a las conversaciones sobre temas “misteriosos”.
También, solia acompafar a su amigo en sus ejercicios de forja de
metal. Los dos trabajaban hombro con hombro en completa armonia,
con los corazones llenos de alegria. Asi como lo acompaiiaba a Ji Kang
en esta practica taoista, Xiang Xiu solia visitar también a su amigo
comun Lii An en Shan Yang para regar el jardin junto a él.

Después de que Ji Kang y Lii An fueron ejecutados, el estilo de
vida inspirado por los paseos en el bosque de bambu comenzé a
disiparse gradualmente. Shan Tao y Wang Rong pasaron, temiendo
por sus vidas, al grupo que apoyaba al clan Sima. Ruan Ji, finalmente,
se vio obligado a aceptar también un rango de funcionario. Por lo
tanto, de forma gradual se redujo el espacio para aquellos que querian
alejarse de la moral corrupta de los nuevos gobernantes. En estas
circunstancias, Xiang Xiu, para poner su vida a salvo, no tuvo otra
opcion que abandonar el bosque de bambu e ingresar al grupo de
seguidores del clan Sima.

En la historia de la dinastia Jin se cuenta que cuando Xiang Xiu
fue a Luoyang, fue recibido por Sima Zhao, quien iba a entregarle su
puesto. Sima Zhao le pregunté: “Escuché que pretendias retirarte a la
montana Ji, ¢Cual es la razdén por la que te encuentras ahora en este
lugar?”. Xiang Xiu respondié: “Creo que los ermitafios Chao Fu y Xu
You son dos locos que no pueden entender la mente de Yao, entonces,
¢mereceria acaso disfrutar de una tan alta estima?”. Estas palabras
deleitaron el corazén de Sima Zhao, porque mostraban que Xiang Xiu
estaba deseoso de poner en practica su talento, de acuerdo con el
ideal confuciano de gobernar el reino, y que ya no viviria retirado y
libre al estilo de los ermitafios taoistas. Pero las palabras de Xiang
Xiu no eran mas que una falsa adulacién destinada a protegerse. En
su corazdn, probablemente se habia mantenido fiel al taoismo. Sus
verdaderos sentimientos son revelados por el poema en estilo fu
Pensamientos sobre el pasado (Sijin fu FE8HK):

Vivia cerca de la tierra donde vivian Ji Kang y Lii An. El talento con el que
habian sido ellos dotados no podia de ninguna manera ser controlado. La
mente de Ji Kang era independiente y se alejaba de todo, el corazén de
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Lii An era amplio y libre (fang Ji). Mas tarde, debido a un desafortuna-
do incidente, ambos tuvieron que enfrentarse a la Ley. La destreza de Ji
Kang en las artes era vasta y extensa y la habilidad con la que sabia tocar
[instrumentos] de bambu y seda era misteriosa y sutil. Cuando estaba a
punto de morir, giro la cabeza y mir6 la sombra del sol, luego agarré su
citara gin y tocd. En mi viaje al oeste, pasé por nuestra antigua residencia.
Estaba cerca el anochecer y todo estaba dominado por una helada desola-
cion. En la cercania, alguien estaba tocando la flauta. Su sonido profundo
y brillante me hizo pensar en la belleza de nuestros paseos y de nuestras
reuniones de antafio. Profundamente conmovido por la musica, suspiré y
escribi este poema fie (fir 1i%):

Al recibir la orden de la lejana capital,

rumbo al norte encaminé de vuelta mis pasos.

Llevado por un bote cruce el rio Amarillo,

atravesé la antigua casa de Shanyang.

Observé el desolado y amplio erial,

mi carruaje se detuvo al borde de las murallas de la ciudad.
Sigo los pasos de los dos maestros,

cruzo las vacias habitaciones por el estrecho corredor.

Entono la cancién Mijo espeso® que llora la caida de la casa de Zhou,me
abruma la tristeza de la cancion T7igo brotado * sobre las ruinas de Yin
pensando en el lejano pasado, pienso en ellos ahora,

mi corazon que de acd para alla vagando estuvo.

37 La cancién Mijo espeso Shi li Z5 % es un poema del Clasico de la poesia que se dice fue compuesto
por un funcionario daifu +- K7 de la dinastia Zhou, quien, después de la caida de la dinastia, al
pasar por las ruinas de la antigua capital se sintié abrumado por la tristeza.

38 La cancién Trigo Brotado Mai xin %575 es un poema que se encuentra en la Memorias histéricas de Sima
Qian en el capitulo “El clan Songweizi” (Songweizishijia A% 11 5) se cuenta que después de la caida
de la dinastia Shang, el tio del dltimo rey, el rey Zhou de Shang (Shang Zhouwdng, w4t E, ¢?-1066), Jizi
-, una vez que fue a la corte imperial a ver al rey de la dinastia Zhou, pasé cerca de la antigua capital
de la dinastia Shang. Al ver las ruinas del antiguo palacio cubiertas de trigo y mijo, se sintié abrumado
por la tristeza y quiso llorar desde el fondo de su corazon, pero le parecié que no debia hacerlo. Luego
penso en llorar suavemente, pero pensé que asi se pareceria a una mujer. Finalmente, decidié que mejor
valia componer un poema para expresar en el todo su dolor. Asi nacié el poema Trigo brotado. Mas tarde,
cuando la gente escucho el poema, se conmovieron hasta las lagrimas. Shiji 5t [Memoria histérical,
Simagian 7 }%1&, 1620-621. El poema lleg6 a usarse para expresar sentimientos de dolor causados por la
caida o el declive de una dinastia o reino.
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No se han derrumbado aun las vigas de la casa,
pero su forma y espiritu ya se aproximan al ocaso.

En la antigiiedad, cuando Li Si fue condenado a muerte,
solt6 un largo gemido pues sabia que ya no volveria a volver a caminar
junto a su perro amarillo.®

Lloro y recuerdo el instante en el que Ji Kang se despidi6 para siempre,
cuando vio las sombras que cubrieron el sol, empez6 a tocar su guqin.

Sobre la profunda comprension que encontro,
lo poco que atn le quedaba de vida lo entrego por completa en aquel
instante.

Al escuchar el sonido lleno de emocion de la flauta,

me parece nuevamente recordar su sutil y misteriosa musica.

Muy pronto mi carruaje de nuevo volvera a corret,

sostengo entonces un pincel para escribir todo lo que siento en mi corazén.®

4. LIU LING %% (221-300)

Liu Ling no ha dejado casi ningun trabajo y no se ha destacado en
las diversas artes que practicaban sus amigos. De todos los miembros
del grupo, parece haber sido el que adoptd el comportamiento mas
libertino. Su nombre esta estrechamente relacionado con uno de
los simbolos emblematicos del grupo: el licor. Para ellos, beber
licor era una forma de liberacion de las restricciones impuestas por
las rigidas normas de la sociedad imperante, nunca estaba ausente

39 El famoso hombre politico, escritor y caligrafo de la época Qin, Li Si Z=4r (280-208 a.C.) fue el
primer ministro del primer emperador chino Qin Shihuang Z4f; &, a quien ayud¢ a unificar China
por primera vez. Después de la unificacion, participd en el establecimiento de las leyes del imperio
y promovid una serie de medidas que respaldaron esta unificacion, por ejemplo, la estandarizacion
de las unidades de medida y escritura. En su juventud tuvo al pensador confuciano Xun Zi #j¥
como maestro, y a Hanfei Zi #FE¥. En julio de 208 a.C., Li Si fue sentenciado a ejecucion publica.
Antes de ser ejecutado, le dijo a su hijo que le gustaria ir con él a cazar conejos, acompafiados
por su perro de pelaje “amarillo”, pero que nunca volveria a tener la oportunidad de hacerlo.
Padre e hijo se abrazaron entonces y vertieron lagrimas amargas, luego los dos fueron ejecutados.
Memorias histéricas, La biografia de Li Si (Shiji S5t [Memoria histéricas], Simaqian #] f5i&, 2547-
2563; para la escena de la ejecucion ver pagina 1562.

40 Jinshu 5 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1375.
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de sus reuniones de poesia, musica y “conversaciones puras”.
Metaféricamente, el estado de embriaguez causado por la bebida
simbolizaba “el viaje libre” (xi@oydo iE#%) en medio de la corriente de
las transformaciones de Dao, que transporta al bebedor a un estado
similar al “caos original” (handun 7).

El habito de los letrados de refugiarse en la bebida se habia
popularizado desde el final de la dinastia Han, como un sintoma de
inestabilidad social y caos politico. Sin esperanza y asustados ante
la idea de que podrian morir en cualquier momento, los funcionarios
buscaban su refugio en el alcohol. La naturaleza efimera de las cosas
y la temporalidad de la vida eran temas que preocupaban a los poetas
del grupo de Los siete maestros de Jian’an que los precedieron. Como
consecuencia de los disturbios sociales, pero también por la influencia
de la meditacion taoista sobre la muerte, en la época Wei Jin, la
tendencia de buscar refugio en el alcohol se hizo aun mas popular.

De los siete sabios, el mas aficionado a la bebida era Liu Ling, que
se ha hecho famoso en la historia de China casi exclusivamente por
su aficion al alcohol y su comportamiento excéntrico. Se dice que
una vez, cuando participé en los exdmenes imperiales, solo hablo
del gobierno por medio de la no-accion, por lo que Cao Cao, molesto
con sus palabras que le parecian sin sentido, no estuvo dispuesto a
ofrecerle ningun cargo. Sin embargo, Liu Ling ocup6é un pequeiio
cargo por un corto tiempo. Luego se dedicé a “sus viajes libres” en
el ambito de la embriaguez. Aunque, como sus compaifieros, amaba a
los maestros Lao y Zhuang, no le gustaba participar en controversias
filosoficas y no se destacaba en el arte de escribir. La tinica obra que
dejé a la posteridad es un poema dedicado a su gran aficion por el
alcohol que lleva por titulo Oda a las virtudes del alcohol (Jin dé song
Wi#2H). El cardcter emblematico que la embriaguez tuvo para el
grupo de los siete sabios probablemente debe atribuirse, al menos en
parte, a Liu Ling.

De los siete sabios, los que mas lo acompafiaban cuando tomaba
eran Ruan Ji, Ruan Xian y Wang Rong. Ji Kang, Shan Tao y Xiang
Xiu eran mucho mas reservados. Al principio, Ruan Ji habia sido
un hombre extremadamente sobrio y ceremonioso, pero con su
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transicion del confucianismo a la Escuela de los Misterios, se aficion6
por la bebida. Asi se convirtié en uno de los mas fieles compaineros
de bebida de Liu Ling.

En cuanto a la apariencia de Liu Ling, era la perfecta imagen del
estado de caos a donde lo transportaba la embriaguez, se dice que era
de baja estatura y extremadamente feo, tenia una apariencia salvaje y
descuidada, andaba con el cabello desordenado y la ropa desgarrada.
Ji Kang también era un seguidor de la apariencia “natural”, sin ningun
adorno, pero a diferencia de Liu Ling, la naturalidad de su apariencia
era mucho mas agradable y llena de elegancia.

El inconformismo de Liu Ling y su deseo de mostrar una total
indiferencia hacia las normas sociales y las reglas de la modestia
se ilustra con otro habito suyo, a saber, el de andar completamente
desnudo por la casa, sin preocuparse por la posible presencia de
otras personas. Los habitos excéntricos de Liu Ling son descritos
en Nuevos relatos de historias mundanas de la siguiente manera:
“Liu Ling solia beber muy a menudo y dejaba sus [sentimientos]
manifestarse libremente. Cuando la gente lo veia, se burlaba de él,
pero €l respondia: ‘El cielo y la tierra son mi hogar, mi habitacién es
mi pantalon, ¢qué buscan ustedes ahi?’”.4!

5. SHAN TAO 1115 (205-283)

Shan Tao era originario de Henei. Su nombre de cortesia era Ju
Yuan 5. La larga vida que disfruté le permitié vivir durante tres
dinastias consecutivas. Nacio al final de la dinastia Han, pero fue
testigo del establecimiento de las dos dinastias sucesivas, Wei y Jin,
bajo las cuales tuvo la oportunidad de realizar diversas funciones
oficiales. Quizas deba buscarse el secreto de su longevidad y logros en
su habilidad especial para adaptarse a las circunstancias cambiantes,
porque Shan Tao sabia muy bien como acomodarse a las situaciones
del momento y sabia donde acudir para preservar la integridad de su
vida y reputacion.

41 Liu Yiqing 21388 Shishuo xinyu tt508 58 [Nuevos relatos de historias mundanas], 720-721.
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Debido a su oportunismo, logré, por un lado, atraer la admiracion
de los intelectuales con los que formaria el grupo de los siete
sabios del bosque de bambu, y por el otro, ganar la confianza del
clan Sima. No era tan firme en sus creencias como Ji Kang, quien
preferia morir antes que asociarse con los exponentes de una forma
de gobierno y vida que despreciaba, ni tan resuelto en evitar tales
asociaciones, como Ruan Ji. Por el contrario, aproveché al maximo
las oportunidades que se le dieron para avanzar en su carrera de
funcionario imperial. Sin embargo, su deseo de prosperidad no carecia
por completo de generosidad, ya que traté de ayudar a sus amigos a
avanzar. Esta fue ademas la razén de su ruptura con Ji Kang, quien
se sintié profundamente ofendido por su intento de involucrarlo en la
vida politica bajo el liderazgo del clan Sima.

De los siete sabios, Shan Tao era el mayor. Le llevaba veintinueve
anos al mas joven de ellos, Wang Rong. Al igual que Ruan Jiy Ji Kang,
Shan Tao quedo6 huérfano de nino. En la siguiente cita se describe
como es representado en las fuentes histéricas:

Shan Tao quedo huérfano de nifio y vivio en la pobreza. Desde una
temprana edad fue indulgente y se distinguié de la gente comun
[por su naturaleza] especial. Le gustaba el Zhuangzi y Laozi. A me-
nudo permanecia oculto. Se hizo amigo de Ji Kang y Lii An, y mas
tarde conoci6 a Ruan Ji. Juntos caminaban por el bosque de bambu
y armonizaban sus [corazones], olvidando las palabras. Después de
su condena, Ji Kang le dijo a su hijo Ji Shao: “Mientras Ju Yuan viva,
que sepas que nunca estaras solo”.#

Desde que se conocieron por primera vez, entre Shan Tao, Ji Kang
y Ruan Jian naci6 una profunda amistad y juraron ser siempre como
hermanos. En Nuevos relatos de historias mundanas se dice que la
esposa de Shan Tao, al notar la inusual amistad entre los tres, le
pidié a su esposo que le permitiera espiar a los otros dos. Entonces,
un dia, cuando Ji Kang y Ruan Ji vinieron a visitarlos, la esposa de
Shan Tao inst6 a su esposo a invitarlos a pasar la noche. La mujer se

42 Jinshu %2 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1223.
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qued6 para espiarlos la noche entera. A la manana siguiente, cuando
Shan Tao le pregunté qué pensaba de ellos, la esposa respondio: “En
aspiraciones y talentos no puedes asemejarte a ellos, las unicas cosas
por las que eres digno de acompanarlos son tu poder de comprension
y tu estilo”.®

Cuando auin no habia prosperado en su carrera en la administracion
imperial, Shan Tao era conocido como escritor de la Escuela de los
Misterios y se dedicaba a las practicas taoistas de autocultivo. En el
fondo, sin embargo, queria forjarse una reputacion y ganar rango
y fortuna de acuerdo con el ideal de los letrados confucianos. Su
participacion activa en los asuntos del pais demuestra ampliamente
su talento y refleja sus creencias politicas. Una vez que Cao Shuang
queria darle un cargo a Shan Tao, este, como Ruan Ji, se negd con
el pretexto de que queria vivir una vida aislada sin interferir en los
asuntos mundanos. De hecho, habia percibido la turbulenta atmosfera
que se avecinaba con la cercana ascension al poder del clan Sima. A
diferencia de Ruan Ji y Ji Kang, no se distancié del gobierno debido
a sus ideales, sino que no hacia nada mas que esperar en la sombra
el momento adecuado para cumplir con sus ambiciones. Se distinguia
de sus amigos no solo por sus ideales y talentos, sino también por su
naturaleza. Por lo tanto, a diferencia de Ji Kang, quien se dejaba llevar
por los sentimientos y solia expresar sus pensamientos sin rodeos,
sin temer por las consecuencias que pudieran tener, Shan Tao era
mucho mas cauteloso y mas calculador. Su templanza y su proverbial
sentido de la proporcion también se ilustran por la forma en que se
comportaba cuando se trataba de beber licor. Sabia exactamente que
no podia beber mas de ocho dou de licor sin emborracharse, por lo
que nunca excedio esa medida. Una vez, al querer probar a Shan Tao,
Sima Zhao lo invité a él y le dio ocho dou de licor. A escondidas, le
sirvié unas copas de mas. Shan Tao inmediatamente se dio cuenta del
engafio y se detuvo en la cantidad que podia soportar.**

Aunque estaba interesado en una carrera en la administracion
imperial, Shan Tao no era codicioso por el poder, era honesto, leal

43  Liu Yiqing BI38 ¥ Shishuo xinyu 5055 [Nuevos relatos de historias mundanas], 670.
44  Jinshu % & [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1228.
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y bueno para elegir personas con talento. Por eso gozaba de gran
reputacion. He aqui un relato en el que senala su proverbial talento
para seleccionar funcionarios:

Casi todos los puestos de funcionarios habian llegado a ser ocupa-
dos por funcionarios escogidos por Shan Tao. Ninguno de los elegi-
dos carecia de talento. Todos los que evaluaba eran exactamente lo
que habia dicho que eran. Sin embargo, por decreto imperial se de-
signé a un cierto postulante de nombre Lu Liang contra su voluntad.
Shan Tao desafi6é dicho nombramiento, pero el emperador se negé a
escuchar. No mucho después, sin embargo, Lu Liang fue despedido
porque habia aceptado recibir un soborno.*

El que Shan Tao habia propuesto para el puesto al que Lu Liang
habia sido nombrado no era otro que su buen amigo Ruan Xian.
Cuando comenz6 a sentirse agobiado por los anos y después de que su
madre fallecio, Shan Tao quiso retirarse e intenté renunciar muchas
veces a su cargo. Sin embargo, sus repetidas demandas nunca fueron
recibidas, debido a la alta apreciacion de la que gozaba. Asi fue que
sirvi6 en la administracion imperial hasta la vejez.*5

6. WANG RONG + 3k (234-305)

Wang Rong era el mas joven del grupo de siete sabios. Su nombre
de cortesia era Jun Chong % '. Para cuando nacio, las conspiraciones
del clan Sima para obligar a Cao Rui a “ceder su trono” ya estaban
encaminadas. Por lo tanto, cuando se establecié la nueva dinastia Jin,
Wang Rong todavia era muy joven. Aunque pertenecia al grupo de
los siete sabios, su deseo de “superar la ensenanza de los nombres y
entregarse a la voluntad de la naturaleza innata” no encontré mucho
€co en su pensamiento.

Wang Rong era un hombre dotado con un talento inhabitual. Su
inusual inteligencia, manifestada desde la infancia es ilustrada en la
Historia de la dinastia Jin en imagenes extremadamente plasticas:

45 Liu Yiqing 213 Shishuo xinyu 555755 [Nuevos relatos de historias mundanas], 170.
46 Jinshu 53 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1223-1228.
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Desde la infancia tenia una inteligencia brillante. Estaba dotado de
un espiritu muy penetrante. Podia mirar directamente el sol sin des-
lumbrarse. Al encontrarlo, [un mandarin llamado] Pei Kai,* tras ha-
berlo contemplado [atentamente], dijo: “Los ojos de Wang Rong bri-
llan como el relampago cuando ilumina los picos de las montafias”.*

Los acontecimientos de la vida de Wang Rong contados por las
fuentes histdricas dan testimonio también de su valentia y sangre fria
cuando era todavia nifio. Una vez, cuando solo tenia siete afios, el
emperador Ming de Wei, Cao Rui, mando organizar una batalla entre
un hombre y una bestia. El hombre tuvo que luchar contra un tigre
cuyos colmillos habian sido arrancados. La multitud fue invitada a
venir al espectaculo. Cuando el tigre comenz6 a escabullirse detras de
las rejas y gritar amenazadoramente a la multitud, en un abrir y cerrar
de ojos, todos se dispersaron y huyeron espantados en todas partes.
Solo el pequeno Wang Rong, imperturbable por el rugido de la bestia,
permanecio inmévil en el mismo sitio donde se encontraba antes. Al
verlo desde lejos, el emperador se quedd boquiabierto de asombro.*

En la Historia de la dinastia Jin se cuenta como, en otra ocasion
durante su infancia, jugaba afuera con un grupo de ninos. Al lado del
camino se alzaba un ciruelo cuyas ramas estaban llenas de frutas.
Cuando las vieron, todos los nifios se apresuraron hacia el arbol,
compitiendo sobre cual de ellos cogeria la mayor cantidad de ciruelas.
Solo Wang Rong, una vez mas, al igual que cuando habia escuchado
el rugido aterrador del tigre, permanecié inmdvil, sin preocuparse
en absoluto por el ajetreo y el bullicio que lo rodeaba. Un transetunte
desconcertado le pregunté cual era la causa de su comportamiento.
Wang Rong dijo: “Este arbol, aunque crece al costado del camino,
todavia esta lleno de frutas, no puede ser por otra razon de que su
fruta es amarga”. Cuando los niflos quisieron probar las frutas que
habian recogido, descubrieron que estaban realmente amargas, como
Wang Rong habia deducido gracias a su extraordinaria perspicacia.”®

47 Pei Kai M (237-291).

48 Jinshu 5 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1231.
49 Jinshu & 3% [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1321.
50 Jinshu 3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1231.
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El talento e inteligencia de Wang Rong atrajeron desde muy
temprano la admiracién de Ruan Ji, quien estaba en contacto cercano
con su padre Wang Hun L (223-297). Se dice que, cuando Wang
Rong era un muchacho de quince afios, solia acompaiiar a su padre
a los edificios de la administracion, donde cumplia con sus deberes
de funcionario imperial. Por lo tanto, cada vez que Ruan Ji iba a ver
a Wang Hun, al irse, se topaba con su hijo, Wang Rong, y se atrasaba
mucho tiempo en su compania. Un dia, Ruan Ji le dijo a Wang Hun:
“Jun Chong tiene un caracter puro y noble, y tu no puedes compararte
con él. {Es por eso que prefiero hablar con él mas que contigo!”.?!

La nobleza del caracter de Wang Rong, que atrajo la admiracion y
la amistad de Ruan Ji, es también ilustrada por su actitud contenida a
la muerte de su padre. Se cuenta que un gobernador que habia sido
su amigo, para apoyarlo en esta desafortunada circunstancia, quiso
regalarle a Wang Rong una gran cantidad de dinero. Sin embargo,
Wang Rong se negé, de modo que gano asi el respeto y la admiracion
de todos.?”? Este hecho, mas alla de su integridad y pureza, parece
demostrar su modestia, y esta en marcado contraste con su amor por
los bienes y honores materiales.

Al igual que Shan Tao, Wang Rong no dudé en seguir una carrera
de funcionario en el nuevo sistema. Los dos no tenian ni de lejos la
misma libertad de espiritu que sus otros compaiieros, por lo que
ni la fama que disfrutaron a los ojos de las generaciones que les
siguieron llegé a igualar la de Ji Kang o Ruan Ji. Sin embargo, no
se puede colocarlo ni siquiera al lado de Shan Tao, quien, a pesar
de sus repetidos intentos de distanciarse del gobierno, no dejo de
servir fielmente a la dinastia Jin hasta su vejez. A diferencia de él,
Wang Rong no dudé en abandonar al emperador cuando sintié que
su vida estaba en peligro. Por lo tanto, hacia el final de la dinastia Jin
del Oeste 4% (265-316), cuando el imperio fue destrozado por las
luchas internas entre los miembros del clan imperial, el emperador se
vio obligado a abandonar la capital Chang’an y refugiarse en Luoyang,
Wang Rong lo sigui6. Mas tarde, sin embargo, cuando el emperador

51 Jinshu & [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1231.
52 Jinshu %3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1231.
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y sus aliados se dispusieron a retomar la capital, Wang Rong prefirio
huir, abandonando al emperador para proteger su propia vida.

El ardiente deseo de Wang Rong de protegerse del peligro podria
quizas justificarse con la doctrina taoista de preservar la integridad
del cuerpo. No obstante, el deseo de Wang Rong de mantener su
integridad no se limitaba a la corporal, este se extendia también a
su considerable riqueza, ya que no solo tenia un alto rango, sino
que poseia una gran fortuna. Segun se sefiala en las fuentes, poseia
extensas y fértiles tierras, suntuosas y ricas mansiones y era el dueno
de innumerables sirvientes, de modo que en Luoyang no habia ningtun
hombre que pudiera compararse con €l en riqueza. Los registros en
los que anotaba el monto de su fortuna se decia que los hojeaba por las
noches con su esposa a la luz de las velas. Su avaricia y mezquindad
eran tan grandes, que cuando llegé el momento de que uno de
sus sobrinos se casase, Wang Rong le dio como regalo un sencillo
abrigo sin forro. Ademas, mas tarde, arrepintiéndose de tan insulso
desperdicio, no se avergonzo en absoluto en pedir que le devolviera
el miserable abrigo.?® Incluso con su propia hija, Wang Rong no se
mostraba mucho mas generoso. Las cronicas cuentan que cuando
lleg6 la hora para casarse con Pei Wei 3£ fii (237-291), un famoso
letrado de la Escuela de los Misterios, Wang Rong le prest6 una gran
cantidad de dinero. Sin embargo, la joven no se dio ninguna prisa por
devolverlo, asi que cuando un dia regreso a casa, su padre la recibio
sin mostrar ninguna alegria. Al enterarse la hija la razén del disgusto
de su padre, sac6 inmediato el dinero. Solo en aquel momento la cara
de Wang Rong se iluminé de nuevo.*

Otro acto de codicia que atrajo la burla del mundo esta relacionado
con el arbol cuya fruta, en otro tiempo amarga, le habia dado la
oportunidad de mostrar su perspicacia. Los frutos de las ciruelas en
el huerto de Wang Rong eran deliciosos y nada amargos, como los
del arbol de la carretera. Es por eso que Wang Rong habia perdido
la paz que antafno habia demostrado. Ahora, por el contrario, estaba
profundamente preocupado, pues temia que alguien pudiera usar sus

53 Liu Yiqing %38 B Shishuo xinyu 15505155 [Nuevos relatos de historias mundanas], 876-877.
54 Jinshu %3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1234.
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semillas para plantarlas y luego enviar primero que él las frutas para
su venta. Por esta razon, ordenaba perforar una por una las pepas con
mucho cuidado.?® Todo esto demuestra sus inclinaciones mundanas.

Desde sus primeros paseos con Ji Kang y Ruan Ji en el bosque de
bambu, Wang Rong no dudé en revelar estas inclinaciones mundanas.
En la Historia de la dinastia Jin se relata que, en estos paseos, Ruan Ji
solia adelantarse a sus amigos. Cuando Wang Rong lo alcanzaba, Ruan
Ji decia: “¢Otra vez vienes a ponerme de mal humor con tus asuntos
vulgares (szwu 144))?”.% Es interesante notar el uso del término su
& con el significado de “comun”, “vulgar” en este intercambio de
comentarios entre los dos amigos. No estd muy claro como debe
entenderse aqui el término. Ruan Ji solia usarlo con referencia a si
mismo. En ambos casos es bastante obvio que se usa irénicamente.
Con referencia a si mismo, Ruan Jilo usaba para mostrar su desprecio
por el fasto y la opulencia de las personas prominentes. Por lo tanto,
la propiedad de ser “comun” o “vulgar” aparece como un emblema
de la verdadera nobleza espiritual, que se destaca por la simplicidad,
mientras que la nobleza falsa es de hecho la que es realmente vulgar.
Sin embargo, en cuanto a su amigo Wang Rong, si Ruan Ji se refiere
con este término a sus inclinaciones mundanas, como cree Shen
Zusheng,” significa que se usa en la direccion opuesta, es decir se
refiere a cosas verdaderamente vulgares e insignificantes, como la
riqueza y los honores. A pesar de sus preocupaciones “vulgares”
que Wang Rong no intentaba negar en absoluto, sus amigos no lo
excluyeron de su circulo, ya que poseia muchas otras cualidades
dignas de aprecio. Estas eran su inteligencia brillante, su naturaleza
sincera y abierta y su destreza en las conversaciones puras. Asi es
como se bosqueja su retrato fisico y moral en la Historia de la dinastia
Jin en pocas palabras: “Era de baja estatura, sincero y abierto. No se
molestaba en pulir sus modales. Sabia hablar siguiendo el hilo 16gico
de la conversacion y sabia como resaltar lo esencias”.®®

55 Jinshu 5% [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1234.

56 Jinshu &2t [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1231.

57 Shen Zusheng Hitl;, Weijinfengdu zhulingixian 5% X « 77#-E%t [El estilo de las dinastias
Wei y Jin: los siete sabios del bosque de bambu], 26.

58 Jinshu 5% [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1232.
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Uno de los talentos mas importantes que unian a los siete sabios
era su habilidad en el arte de la retérica. Sus conversaciones claras a
menudo iban acompafiadas de alcohol. Wang Rong y Ruan Ji estaban
entre los mas aficionados bebedores de los siete. Una de las anécdotas
baquicas que circulaban sobre ellos ilustra la habilidad con la que
podrian usar los argumentos del oponente para convertirlos en su
contra. Se trataba de un cierto Liu Chang %/, quien al igual que Liu
Ling, era conocido por su pasion por la bebida. Aunque él mismo era
de origen noble y ocupaba un puesto de mandarin en la administracion
imperial, cuando se trataba de beber, estaba listo para acompanar a
cualquiera, por lo que “se mezclaba vergonzosamente con la gente
comun”. La gente se burlaba de él por su comportamiento, pero a €l
no le importaba en absoluto y solia responder con estas palabras:

No puedo no beber con quienes me superan, no puedo no beber
con quienes no pueden igualarme. Con aquellos como yo, no puedo
evitar beber. Asi es como me quedo despierto todo el dia y bebo con
todos hasta que me emborracho.”

Ruan Ji iba mas lejos que él, sin vacilar en beber con cerdos. Sin
embargo, en una ocasion encontro6 a su buen amigo Wang Rong, el de
las preocupaciones vulgares, mediante el arte de la retdrica, obligd
a Liu Chang a privarse del placer de beber al interpretar a sabiendas
las palabras con las que habia justificado su comportamiento. Este
episodio es contado en Nuevos relatos de historias mundanas de la
siguiente manera:

Cuando tenia veinte afios, Wang Rong fue a visitar a Ruan Ji. Liu
Chang también estaba presente. Ruan Ji le dijo a Wang Rong: “Me
quedan solo dos jarras de licor y me gustaria beberlas contigo. A Liu
Chang no le daremos nada”. Los dos bebieron, pero no le dieron a
Liu Chang ni un solo vaso. Sin embargo, los tres siguieron riéndose
y charlando sin notarse ninguna distincion entre ellos. Cuando se le
pregunté cuadl era la razén de no haberle dado de beber a Liu Chang,
Ruan Ji respondio: “A los que superan a Liu Chang no podemos no

59 Liu Yiqing 21388 Shishuo xinyu 555 [Nuevos relatos de historias mundanasl], 720.
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darles de beber, a los que no igualan a Liu Chang tampoco podemos
no darles de beber, jasi que solo a Liu Chang podemos no darle de
beber!”.6

7. J1 KANG #; 5 (223-269)

Ji Kang era originario de la region Qiaojun Zhi #£f$%, en el sur
de la ciudad Suzhou #f/1, en la actual provincia Anhui Z#. Su
nombre de cortesia (zi ¥) era Shu Ye #l#, el apellido de su familia
era originalmente Xi %, por lo que también se le conoce como Xi
Kang. El cambio de apellido se atribuye a un episodio en la vida
de sus antepasados, quienes, segun las antiguas fuentes, cuando
la desventura los metié en grandes apuros, se vieron obligados a
abandonar su tierra natal para ponerse a salvo de las adversidades. Las
circunstancias de este incidente y cual era la razon del que intentaban
escapar no se conocen con exactitud. Lo unico que se sabe con certeza
es que se establecieron en Qiaojun Zhi, al pie de la montana Ji (Jishan
#%111). Una vez ahi, cambiaron su apellido y tomaron el nombre de la
montana.®!

JiKangvivia enla ciudad Shan Yang, en el norte delaactual provincia
de Henan, en una region conocida como Henei. No muy lejos de esta
ciudad se encontraba el bosque de bambu donde solia pasear con sus
amigos. Shan Yang fue un importante centro de estudios taoistas y el
lugar de nacimiento o residencia de muchos escritores famosos de la
época, incluidos los amigos de Wang Bi y Ji Kang, Shan Tao, Xiang
Xiu y Lii An. La amistad que se desarroll6 entre Ji Kang vy Shan Tao
represent6 el nucleo alrededor del cual se formo el grupo de los siete
sabios. No mucho después, Ruan Ji se unié a ellos. De los tres, el mas
joven y mas activo era Ji Kang.

En cuanto a la riqueza y el estatus social de Ji Kang, provenia de
una familia no muy rica de letrados confucianos, con pequenos cargos
en la burocracia imperial. Su padre murié a temprana edad, dejando
a su madre viuda. Ji Kang fue criado por su madre y sus hermanos

60 Liu Yiging %588 Shishuo xinyu tH305i7E [Nuevos relatos de historias mundanas], 757.
61 Jinshu %3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1369.
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mayores. Debido a su temprana orfandad, para aliviar su sufrimiento,
su madre y sus hermanos mayores lo cuidaban y protegian en exceso,
por lo que Ji Kang se convirtié en un nifio muy engreido. Caprichoso
y descuidado, segun sus propias confesiones, Ji Kang se describe asi
en su famosa Carta de ruptura con Shan Juyuan:

Durante mucho tiempo se me permitié seguir mis deseos, [por lo
que he llegado a ser] orgulloso y distraido. Mi negligencia desafiaba
los buenos modales (/i 1), y era acompafiada por mi pereza. Aque-
llos que se me asemejaban se mostraban indulgentes y no repren-
dian mis errores.®

En cuanto a su retrato moral, en la misma carta Ji Kang afirma
sobre si mismo: “Soy directo por naturaleza, estricto en mi corazon, y
no soporto muchas cosas”, “Odio el mal desde el fondo de mi corazon,
me dejo llevar facilmente [por los sentimientos] y hablo directamente,
[sin rodeos], asi que, si sucede algo, lo expreso de inmediato”.5
Ademas, segun sus propias confesiones, no recibié una educacion
confuciana exhaustiva y sistematica, y no se dedico al estudio de los
clasicos (jingxué %), No obstante, estas declaraciones se deben a
su oposicion al uso del confucianismo con fines politicos. En realidad,
era muy estudioso y poseia un conocimiento muy amplio, pero no los
habia adquirido mediante un método sistematico de estudio bajo la
guia de un maestro. Ji Kang no estaba interesado en una carrera de
funcionario y sus estudios no tenian como objetivo obtener un trabajo
remunerado. Sin embargo, se sintid especialmente atraido por las
misteriosas ensefnanzas del Laozi y Zhuangzi.

Su interés en el taoismo se fortalecio con los afios, seguin sus propias
confesiones, debido a su naturaleza de nifio engreido, que seguia
libremente sus inclinaciones naturales. La inclinacién de pasear por la
naturaleza y sonar con los ojos abiertos le resulté un medio muy propicio
para el desarrollo de sus habilidades artisticas. Ji Kang se convirtié en uno

62 Yu shan ji yudn juéjiao shu Bl EJRAAT 2.
63 Ji Kang ji jiaozha KeFESERT [Las obras de Ji Kang con notas y comentarios], 196.
64 Ji Kang ji jiaozha REHESERE [Las obras de Ji Kang con notas y comentarios], 195.
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de los mas habiles musicos de su tiempo, maestro de la citara gin. Como
musico se destaco no solo en el arte de la interpretacion, sino también
de la composicion, y fue el autor de varias piezas. También, fue un gran
caligrafo y es considerado un maestro en el estilo caoshu (caoshu %-3).%

Ji Kang encarna a la perfeccidn el ideal taoista del autocultivo
de la persona (shen £) en su integridad, es decir, el cultivo tanto
del cuerpo (xing J¥, ti #%) como del espiritu (shén 1), en otras
palabras, del interior y del exterior. Su amigo Shan Tao lo describe
asi: “Empinado y alto como un pino solitario, cuando se embriaga se
elevaba amenazante como una montana de jade a punto de colapsar”.5
Se decia que no le gustaba arreglarse y vestirse con cuidado, y que su
cuerpo se asemejaba “a la tierray la madera” (tumau xinghdi + RKIEH).
Su simplicidad natural, junto con sus exquisitos rasgos, gestos y postura
corporal, evocaba en las personas la imagen de un dragén o un ave fénix.
La Historia de la dinastia Jin, en el capitulo Biografia de Ji Kang senala:

Ji Kang quedo huérfano de nifio. Tenia un talento especial que lo
hacia destacarse entre la multitud. Era alto,”” su aire y expresion
eran muy distinguidos, su estilo y vestimenta, llenos de elegancia,
pero poseia una apariencia simple como la tierra y la madera, ya
que no le gustaba arreglarse y vestirse con cuidado. La gente creia
que, en su apariencia, traia la apariencia de un dragén y la belleza
de un fénix, y pensaba que el Cielo lo habia dotado de la espontanei-
dad de la naturaleza. Era tranquilo y calmado y sus deseos habian
disminuido. Sabia como soportar pacientemente la humillaciéon y
ocultar la adversidad, era indulgente y generoso. Aunque no habia
sido instruido por ningtiin maestro, en los innumerables libros que
leia muy despacio, siguiendo su gusto, no habia nada que no pudiera
penetrar [con su mente]. En la edad adulta comenz6 a apasionarse
por el Laozi y Zhuangzi.%

65 El estilo caligrafico caoshu es, en orden cronoldgico, es el penultimo de los cinco estilos de la
caligrafia china.

66 Liu Yiqing 238 8 Shishuo xinyu WHE0U5E [Nuevos relatos de historias mundanas], 599.

67 Literalmente, “media siete chi y ocho cun de alto”. Visto en la época Wei Jin un chi ] era igual
a aproximadamente 24,12 cm, y un cun ~J'a aproximadamente 24,12 mm, esto significa que tenia
casi tres metros de altura. Se trata probablemente una exageracion cuya intencion era de subrayar
su estatura imponente

68 Jinshu %3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1369.
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Al igual que sus camaradas, la vida de Ji Kang no estuvo exenta
de implicacion politica. Empezo6 a una temprana edad su carrera de
funcionario, la cual fue facilitada no solo por su inteligencia, su vasto
conocimiento y su talento especial, sino por su matrimonio con una
nieta (o bisnieta) de Cao Cao, Zhangle Tingzhu £ #%%5 3. Primero,
ocup6 el pequeino puesto de langzhong y luego, después de poco
tiempo, fue promovido al rango superior de gran maestro Zhongsan
(zhongsan dafu F UK K). Pero, a juzgar por su concepcion de vida y
su actitud hacia “rangos y fortunas”, las insignificantes funciones que
desempeiié durante un corto tiempo de su vida, probablemente no
fueron para ¢l mas que titulos vacios sin un profundo significado. De
hecho, en ninguna de las anécdotas sobre él, se menciona a Ji Kang
como funcionario imperial, lo que demuestra una vez mas que su
participacion en el desempeio de estas funciones oficiales fue bastante
baja. En cualquier caso, su participacion en actividades oficiales de la
administracion imperial tuvo lugar solo durante la dinastia de Cao
Wei, antes de que el poder fuera usurpado por el clan Sima. Con la
toma del poder del clan Sima, Ji Kang renuncio, se retiré en medio
de la naturaleza y nunca acepté nuevamente ocupar un cargo publico,
una actitud que lo llevo a su muerte.

La oposicion de Ji Kang al nuevo régimen y su lealtad a la casa
real de Cao se manifestaron mas o menos abiertamente. Al igual que
el resto de los letrados, expresé de forma pasiva su insatisfaccion,
alejandose de los asuntos mundanos y negandose a participar en el
gobierno. Al mismo tiempo, sin embargo, no se abstuvo de criticar
directamente la actitud de Sima Yi. Por medio de su discurso
intelectual en el que promovio la libertad de pensamiento y la
accion no restringida por las normas morales artificiales, asi como
la libre expresion de sentimientos, Ji Kang atacé con virulencia los
fundamentos ideoldgicos del poder. La enorme influencia que ejercio
sobre los intelectuales de su época le atrajo el odio irreconciliable
de los gobernantes, y su conducta a este respecto no estuvo exenta
de contradicciones. Ji Kang, a pesar de su sinceridad, demostr6 en
muchas circunstancias bastante control de sus sentimientos y trato
de reprimir la profunda tristeza y desilusion causada por la tragica
situacién de la sociedad de su época. Al referirse a su capacidad para
reprimir sus sentimientos, Wang Rong comenta: “Durante veinte
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afios, cuando acompaiié a Ji Kang a Shan Yang, nunca vi un rastro de
alegria o enojo en su rostro”.%

En la conflictiva época en la que vivid, aunque en ciertas
circunstancias podia controlar sus sentimientos, manteniéndolos
en lo mas profundo de su alma, su caracter justo, que no aceptaba
compromisos, y su naturaleza directa y determinada parecian
predestinarlo a la desgracia. El tragico final de Ji Kang estuvo marcado
por dos eventos, la visita de Zhong Hui ### (225-264), un protegido
del hijo de Sima Yi, el general Sima Shi =] F5fifi (208-255), y su amistad
con Lii An /1% (¢? -262).

La creciente fama de Ji Kang entre los letrados y su influencia
subversiva en la ideologia del reino, representaban una amenaza para
el poder del clan Sima. Para neutralizar esta influencia “dafiina”, uno
de los hijos de Sima Yi, Sima Zhao w]5#7 (211-265),” ide6 un plan
astuto. Decidié convertirlo de oponente en amigo al ofrecerle un
trabajo en la administracion imperial. Sin embargo, Ji Kang rechazé
rotundamente su oferta y se sinti6 ofendido, pues no estaba dispuesto
a aceptar este comodo compromiso que lo habria protegido de las
acciones vengativas de los gobernantes contra los intelectuales como
él con ideas subversivas.

El golpe de gracia le vino a Ji Kang de Zhong Hui, quien aprovecho
una indiscrecion de su amigo Lii An para inventar una acusacion. Al
principio, Zhong Hui tenia sentimientos de admiracion hacia Ji Kang.
En una ocasion, impresionado por su fama, decidi6 visitarlo; para
su decepcidn, fue ignorado por Ji Kang, quien ni siquiera se dio la
molestia de despedirse de él. Profundamente ofendido, Zhong Hui
estaba a punto de irse cuando Ji Kang, de repente le dirigi6 la palabra.
El breve intercambio de réplicas entre los dos se ha inmortaliza en
el libro Nuevos relatos de historias mundanas. De aqui se desprende
la indescriptible indignacion del oficial: “Ji Kang pregunté: De lo que

69 Jinshu %3 [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1370.

70 El hijo de Sima Zhao, Sima Yan 554, conocido bajo el nombre de emperador Wu de Jin (Jin
Wadi £ 547, 236-290) fundo la dinastia Jin 1% (265-420). Después de acaparar el poder por medio
de un golpe militar, Sima Yan le dio a su padre el titulo péstumo de emperador Wen de Jin (Jin
Weéndi £ 3C7).
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viste y escuchaste, ¢qué es lo que ha hecho que te quieras ir?, Zhong
Hui respondié: {Vine por lo que escuché y me voy por lo que vi!”.!
Este acontecimiento sellé el destino de Ji Kang. A partir de aquel
momento, Zhong Hui se dedicé a buscar un pretexto para llevar a
cabo su plan de venganza contra Ji Kang.

Sucedié que el amigo de Ji Kang, Li An, se metié en problemas
poco después de la visita de Zhong Hui y pidié el consejo y apoyo
de su buen amigo Ji Kang. Se dice que la esposa de Lii An era muy
hermosa. Un dia, su hermano mayor, Lii Xun [ 38, quien era cercano
a Sima Zhao, la hizo emborracharse y luego se aprovechd de su
estado para abusar de ella. Lii Xun, temiendo que su hermano menor
pudiera causarle problemas por esta razon, se apresuro a denunciarlo
por el delito de haber violado el principio de la piedad filial (xiao #%)
hacia su madre, principio confuciano que era una de las herramientas
basicas para legitimar el poder en aquel tiempo. En apuros, Lii An le
envio una carta a su amigo Ji Kang informandole de sus problemas
y pidiéndole su consejo. Sin embargo, la carta fue interceptada y le
ofrecio el muy esperado pretexto a Zhong Hui de instar a Sima Zhao
a arrojar a Ji Kang a la carcel y ejecutarlo junto con su bueno amigo
Lii An. Ji Kang tenia en aquel entonces solo cuarenta afios de edad.

Antes de ser ejecutado, las créonicas cuentan que mas de tres
mil discipulos acudieron a estar a su lado y le pidieron que fuera
su maestro, pero Ji Kang no consintié. Al igual que Sécrates, Ji
Kang abrazé con dignidad su muerte. Se dice que en el camino a la
ejecucion camindé con la frente en alto, tocando una ultima cancion
en su gin. Por lo tanto, incluso si no logré cumplir el ideal taoista de
vivir una larga vida y hacerse inmortal, logré coronar este momento
de transicion de la vida a la muerte con un gesto estético supremo
de acuerdo con su vision del mundo. Ji Kang cruzé el umbral entre
lo existente fi y lo no existente f# envuelto en la musica que se fue
transformo paulatinamente en musica sin sonido, es decir en el Dao
universal de la gran armonia universal. La pérdida de un hombre de
tanto talento no pasoé desapercibida. Se cuenta que en todo el reino

71 Jinshu & & [Historia de la dinastia Jin (265-420)], 1373.
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no hubo un solo hombre que no llorara su muerte y que incluso el
emperador se arrepintié de un acto tan injusto.

CONCLUSIONES

Con base en las fuentes historicas analizadas, es muy dificil afirmar
la existencia de los siete sabios como grupo, pues sus integrantes estan
lejos de tener rasgos comunes claramente definidos. Es evidente que
la imagen conjunta es una creacidn posterior y que, tanto el numero de
sus integrantes como los rasgos de su personalidad y comportamiento,
son el resultado de un largo proceso de idealizacion. Como se puede
ver de los retratos presentados en el presente articulo, el caracter, el
comportamiento, las motivaciones y las elecciones politicas de los siete
sabios fueron diferentes, a veces incluso contradictorias, lo cual va en
contra de la imagen idealizada creada. Asimismo, la cohesion del grupo
también es extremadamente laxa, al punto de que ni siquiera es posible
confirmar si todos se conocieron entre si y mucho menos si fueron
amigos. Las fuentes tnicamente describen la amistad que se forjé entre
algunos de ellos y su gusto por compartir determinadas actividades.

Por otro lado, de lo descrito, dada la riqueza y precision de las
historias sobre ellos que sefialan las fuentes, se puede firmar que
las figuras centrales sobre las cuales gira la imagen del grupo en
su conjunto son Ji Kang y Ruan Ji, a quienes complementan Xiang
Xiu y Shan Tao. Sobre su pensamiento, todos parecen compartir su
aficion por el libro del Zhuangzi al que citan directa e indirectamente
desde el que parten muchas de sus ideas. Sobre su forma de vida, si
bien comparten algunas aficiones comunes como el beber alcohol,
el pasear en la naturaleza y las conversaciones, el grado, la manera
o la frecuencia en que lo hacen es muy diferente. Sin embargo, el
aspecto mas notorio que los diferencia es sin duda el compromiso
y las motivaciones de sus actos, estd claro que no todos se sentian
comprometidos a actuar acorde con las ideas que decian apreciar,
las fuentes sefnalan los diferentes grados de compromiso entre sus
miembros y sus constantes cambios de actitud durante su vida, esto
lleva a concluir que en su época algunos integrantes de los sabios
gozaban de un gran prestigio y que, si bien politicamente podian
encontrarse hastacierto puntorelegados por decision propia, su actitud
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era bien considerada por sus contemporaneos. La explicacién habria
quizas que buscarla no tanto en el taoismo, sino en el confucianismo,
pues hay que recordar que uno de los valores mas importantes del
funcionario confuciano es la lealtad incluso a riesgo de la vida. La
mayoria de los siete sabios eran enemigos del clan dominante en su
época, por lo tanto, el no aceptar un cargo publico era visto como
muestra de gran lealtad, si a esto se afaden sus ideas taoistas, se
entiende mejor su comportamiento y forma de vida.

Finalmente, es posible concluir que los siete sabios ya eran
apreciados en su épocay gozaban de cierta reputacion, sin embargo, el
considerarlos en conjunto como modelos de una forma de vida taoista
fue resultado de una construccion progresiva en la que seguramente
se defini6é su nimero y se idealizaron sus ideas y comportamientos al
punto de convertirlos en figuras modélicas. En realidad, el proceso
que siguieron parece muy similar al que posteriormente seguiran los
muy conocidos ocho inmortales, cuya figura a partir de la dinastia
Yuan J¢ (1271-1368) sirvié para mostrar los ideales sociales y politicos
mongoles. No hay duda que los siete sabios cumplieron también una
funcion politica, social y religiosa que empez6 a forjarse en su épocay
que, extranamente, ha mantenido su vigencia hasta la actualidad, pues
por diferentes razones han seguido estimulando la imaginacién de
intelectuales y artistas. Dos ejemplos de esto son su extrana mencion
en practicamente todas las historias del pensamiento chino como
modelos de vida de su época, a pesar de no tener una teoria clara, y la
presencia de su escultura grupal realizada por Chen Yungang[% = i
(fotografia 1) en el salon central del Museo Nacional de China, muy
cerca de los mas emblematicos lideres chinos.
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LA INDIA FILOSOFICA EXPLICADA
EN LA CHINA DE LOS HAN POSTE-
RIORES: ENCUENTROS Y DESEN-
CUENTROS EN EL PRIMER TEXTO
BUDISTA COMPUESTO EN LA CHINA!

Diego Loukota
Universidad de Winnipeg

In memoria di Stefano Zacchetti (1968-2020)

INTRODUCCION

indio —literalmente varios millares de textos— al chino a lo

largo del primer milenio d.C., es una de las empresas cultu-
rales de mas grande extension en la historia de la humanidad. Dado
que el budismo se extinguid en su tierra natal, la India, a comienzos
del segundo milenio de la era cristiana, en la primera época del estu-
dio historico moderno del budismo en Japon, Europa y Norteamérica,
se atribuyd el valor principal de este rico acervo literario al testimonio
que daba de los tesoros perdidos del budismo indio. Por tanto, en este
contexto se dio mucha mas importancia a las mas limitadas, pero tam-
bién mucho mas homogéneas y literales colecciones tibetanas. Desde
mediados del siglo XX, aproximadamente, surge una corriente acadé-
mica que privilegia el valor intrinseco de estas antiguas traducciones
chinas, como testimonios de la intensa conversacion cultural a la que
dio pie el poderoso influjo extranjero del budismo, con la prestigiosa
y autorreferencial tradicion cultural de la China clasica. En el ambito
de la historia del pensamiento, resulta interesante servirse de este
material para investigar como se presentaron, adaptaron y defendie-

l a traduccion del voluminoso cuerpo literario del budismo

1 Agradezco sinceramente a Filippo Costantini por invitarme a contribuir a este volumen, a Prods
Oktor Skjaerve, Nicholas Sims-Williams y Desmond Durkin-Meisterernst por responder a mis
preguntas y a los dos lectores evaluadores an6nimos para este volumen por sus valiosos aportes a
la claridad de este texto; a estos dos ultimos debo agradecimientos especiales por la labor de dar
lustre a mi herrumbrado espaiol.
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ron conceptos foraneos a la tradicién filosoéfica china, por medio de
una gama de estrategias que van desde la polémica abierta hasta la
adopcion tacita.

Las investigaciones recientes de Jan Nattier apuntan a que el primer
cuerpo de traducciones que se pueden fijar con un minimo grado de
certeza es aquel que se atribuye a An Shigao %1 5 (Aorwit 148-176
d.C.), de quien se comentara luego. Uno de los textos atribuidos a
este traductor es la Explicacion hablada de las doce causas segin las
fuentes candénicas (Ahan koujié shi’ér yinyuan jing (P& g+ —
N4 4%, de aqui en adelante la Explicacién), el texto ntimero 1508
en la edicion Taisho.? Este texto no es una traduccion, sino una obra
dogmatica original; supuestamente, la transcripcién de explicaciones
orales de An Shigao.

Jan Nattier® y el recientemente fallecido Stefano Zacchetti,* a cuya
memoria esta dedicado este articulo, han arrojado mucha luz sobre
la historia de este texto. En el estado actual del conocimiento, este es
el texto budista compuesto en China mas antiguo que se conserva.
El estudio de Zacchetti es minucioso y logra dilucidar desde el punto
de vista de la filosofia budista india las relaciones entre la Explicacion
y la tradicidon que la produjo: quien se interese en las sutilezas de la
doctrina budista contenidas en este texto hara bien en consultar este
trabajo. Sin embargo, Zacchetti escribié para un publico budoldgico
para el cual el interés principal del texto reside en su posicién en la
historia de la doctrina budista. Este articulo, en cambio, se dirige a
un publico sinoldgico con el objeto de contextualizar el texto dentro
del panorama cultural de la China de los Han posteriores (Donghan
78, 25-220 d.C.). También, se incluye en un apéndice una traduccién
completa del texto, si bien todavia bastante tentativa dada la gran
incertidumbre que rodea los textos de este periodo.

2 Takakusu Junjiro fif JEVXER y Watanabe Kaigyoku, eds., Taisho shinshu Daizokyo XIEHi &K
i 4€ vol. 25 (Tokyo: Taisho issaikyo kankokai, 1924-1934), 53a1-55b2.

3 Jan Nattier, A Guide to the Earliest Chinese Buddhist Translations: Texts from the Eastern Han
and Three Kingdoms Periods (Bibliotheca Philosophica et Philologica Buddhica, X. Tokyo:
International Research Institute for Advanced Buddhology, Soka University, 2008), 63-64.

4  Stefano Zacchetti, “Teaching Buddhism in Han China: A study of the Ahan koujie shi’er yinyuan
jing T 1508 attributed to An Shigao”, Annual Report of the International Research Institute for
Advanced Buddhology at Soka University 7, (2004): 197-224.
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2. VIDA DE AN SHIGAO

Lo que se sabia tradicionalmente sobre la vida de An Shigao era
aquello que sobre él se decia en fuentes historiograficas budistas
producidas entre los siglos Vy IX d.C., de corte mas bien hagiografico.
Segun estas tradiciones, An Shigao fue un principe del Imperio
irano-helenistico de Partia.® Haciéndose eco de la leyenda biografica
del Buda histérico Sakyamuni, este principe renuncié al trono para
hacerse monje en la tradicién budista. An Shigao llegé a la capital
imperial de los Han posteriores, Ludyang, hacia el ano 148 d.C. y tras
una estadia prolongada en la ciudad viajo hacia el sur para continuar
su mision de difundir la fe budista.

Lasinvestigaciones de Antonino Forte han cambiado drasticamente
esta narrativa. Antonino Forte emprendié la tarea de examinar los
materiales relativos a An Shigao en la historiografia dinastico-secular
y en la epigrafia chinas.® Sus hallazgos apuntan a que An Shigao no

5 El apellido An “ZZes uno de los “apellidos étnicos” de uso general en el primer milenio d.n.e. en
China; An en particular senala a los inmigrantes de Partia, hoy, la parte septentrional de Irdn

bajo la costa del mar Caspio. El nombre Shigao ‘alto’ o ‘noble en el mundo’ o ‘en su generacién’
resulta, pese a una cierta logica semantica, anémalo con respecto a las convenciones onomasticas

chinas de la época de los Han posteriores. Charles Willemen, “Kumarajiva’s” Explanatory
Discourse” about Abhidharmic Literature”, Journal of the International College for Postgraduate

Buddhist Studies, n.° 12 (2008): 156-110, ha sugerido que Shigao es una transcripcion del término
aska[ni] que indica en la historiografia persa a la dinastia arsacida del Imperio parto. Sin embargo,

aska[ni] es una forma del Persa Nuevo, anacroénica en el contexto del siglo II d.C. Ademas, segun
la reconstruccion de la pronunciacién del chino metropolitano durante los Han posteriores de
Axel Schuessler, Minimal Old Chinese and Later Han Chinese: A Companion to Grammata Serica
Recensa (Honolulu: University of Hawai ‘i Press. 2009), la pronunciaciéon del nombre en la época

habria sido *Sas-kaw.
En el curso de preparar este articulo estuve conjeturando que quizas *Sas-kaw fuera una transcripcion

del hipotético titulo parto *<§’h k'w>=*$ah kaw ‘principe (kaw) de la casa real’, lo cual resulta mas
un epiteto que un nombre.

Con el objeto de evaluar la probabilidad de esta conjetura contacté con tres de los mas connotados
fil6logos de las lenguas iranias medias. Prods Oktor Skjaerve (Harvard), prefirié no pronunciarse
a favor o en contra (comunicacion personal, junio de 2020); Nicholas Sims-Williams (SOAS,
Londres) se inclin6 por “dudar que el nombre contuviera tales elementos partos” (comunicacién
personal, junio de 2020) sobre la base de la imperfecciéon de la correspondencia fonética y el

hecho de que en su opinién ambos términos —sak y los cognados medioiranios del parto
kaw— designan unicamente a monarcas reinantes. Sin embargo, Desmond Durkin-Meisterernst
(Universidad Libre, Berlin), autor del tnico diccionario existente de la lengua parta, opiné que se
trata de una conjetura “posible” e “interesante” (comunicacion personal, junio de 2020).

6 Antonino Forte, The Hostage an Shigao and His Offspring: An Iranian Family in China (Kyoto:
Istituto Italiano di Cultura, Scuola di Studi dell’Asia Orientale, 1996).
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lleg6 a Luoyang ¥%#%F% como monje, sino como rehén diplomatico de
la familia real parta. Ademas, en lugar de partir hacia el sur tras su
estancia en Luoyang se establecio en el extremo occidental del imperio,
en GuzangliijiX, la Wuwei & moderna, capital de la desértica
pero estratégica provincia de GansuH ifi. En aquel momento, esta
provincia era un punto fronterizo del imperio, de cuya poblacion solo
la mitad hablaba la lengua china, y donde el imperio interactuaba con
el occidente de lengua tibeto-birmana, irania, y tocaria. Guzang fue
el centro de revueltas que comenzaron el proceso de desintegracion
del imperio de los Han posteriores, y fue también el centro de poder
del jefe militar Dong Zhuo #E 5. (?-192 d.C.), quien las sofocé y se
hizo con las riendas del imperio. Se supone que An Shigao siguié el
movimiento del centro de poder politico de Luoyang a Guzang. En
Guzang los descendientes de An Shigao se dedicaron al comercio
continental y preservaron la memoria de su ilustre ancestro hasta
entrado el siglo IX.

La biografia revisada sobre An Shigao sugiere que su contacto
con el budismo no se dio en su Partia natal, de la que solo hay muy
exiguos indicios de la presencia del budismo, sino en la China misma,
entre los inmigrantes chinos e iranios de la capital imperial de los
Han, Luoyang fue para aquel momento una gran urbe. Segun las
Rapsodias del poeta Zhang Héng 577 (78-139 d.C.), en las capitales
de Chang’an =% y de Ludyang los habitantes se dedicaban de lleno
al comercio de mercancias venidas de todo el mundo ( {74 5THE)
versos 335-342); el emperador, desde su capital, estuvo en el mismo
centro del mundo, con Roma (Dagin K Z%) mencionada como el oeste, y
rodeado de intérpretes de todas las lenguas ( { F 5LHX) versos 619-624).

La evidencia mas rica que se tiene de personas venidas del oeste
en las capitales imperiales en estas épocas tempranas concierne a
inmigrantes del imperio Kusana, que otrora controlaba el norte de
la India y partes de Pakistdn y Afganistan. La casa reinante Kusana
era de lengua bactriana, es decir, irania, y de religion mazdea, pero en la
administracion de su imperio parece no haber impuesto su lengua nativa
bactriana, sino haberse servido de la del mas prospero de sus dominios,
la antigua tierra de Gandhara, el valle de Peshawar actualmente en
Pakistan, famosa por su cultura hibrida de caracter indo-helenistico.
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El budismo tuvo una difusion considerable durante el imperio
Kusana, y particularmente entre las clases mercantiles. Es asi como
la mayor parte de los mercaderes occidentales que alcanzaron la
China fueron personas de lengua india e irania del imperio Kusana,
que encontraban una identidad comun en la fe budista expresada en
la lengua de Gandhara, la gandhari.” La existencia de esta comunidad
la atestiguan objetos artisticos,® e inscripciones’ en las capitales
imperiales, asi como referencias en los documentos de la época.?

La gandhari fue la lengua comun de los extranjeros occidentales en
Luoyang. Las investigaciones mas recientes apuntan al hecho de que
muchas de las traducciones budistas mas antiguas se hicieron a partir
de originales en gandhari, y no en la lengua clasica de la India, el
sanscrito. El principe parto An Shigao se relacioné con el budismo en
el entorno multiétnico de la Luoyang de los Han, y la informacioén que
se tiene acerca de la comunidad que creé a su alrededor apunta a una
composicion similar; gente de lengua irania e india y probablemente
también lugarefos chinos.

3. PLANO EXPOSITIVO

En términos de género, la Explicacién de A n Shiga o obedece a las
convenciones de la filosofia escolastica budista (sanscrito abhidharma).

7  Lalengua gandhari como se conoce, con base en fuentes epigraficas y codicoldgicas, carece de
un registro literario homogéneo y esto justifica la inmensa variacion ortografica presente en los
documentos. La solucion por la que han optado Stefan Baums y Andrew Glass en su Dictionary of

Gandhart (gandhari.org/dictionary) es presentar los lemas en una forma normalizada, entre una
reconstruccion fonética y una extrapolacion de las normas ortograficas histéricas prevalentes en

el cuerpo de la lengua. En este articulo, cuando se citan formas en gandhari sin mas indicaciones,
la forma es aquella escogida en el Dictionary, a excepcion de la ligatura $? que se translitera

aqui sn y no s con macrén (7). En otras ocasiones he preferido cenirme a formas atestiguadas
no normalizadas, en cuyo caso uso los corchetes angulares (<>) para indicar la forma escrita tal
cual aparece en algunos documentos o reconstrucciones fonéticas entre barras invertidas con
asterisco (*//).

8 Angela F. Howard, “Catalogue Entry 44 —Seated Buddha in Meditation”, en China: Dawn of a
Golden Age, 200-750 AD, ed. por James Watt et al. (New York: Metropolitan Museum of Art, 2004),
134.

9  John Brough, “A KharosthT Inscription from China”, Bulletin of the School of Oriental and African
Studies 24, (1961): 517-30.

10 Nicholas Sims-Williams, “Ancient Letters”, en Encyclopaedia Iranica vol. 2, ed. por Ehsan
Yershater (Costa-Mesa: Mazda Publishers, 1985), 7-9
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Enteoria, estaescolasticabudistadebiaproveer exégesisy sistematizacion
delos elementos doctrinales presentes en los discursos especulativos que
la tradicion atribuye al buda histoérico'! (sanscrito sutra, gandharisutra)
y para la época de An Shigao presentes y arreglados en colecciones
candnicas (sanscrito agama). Dentro del cuerpo de traducciones de An
Shigao se cuentan varios de esos discursos candnicos.12 De hecho, el
titulo mismo de la Explicacion (“Explicaciéon hablada de las doce causas
segun las fuentes canonicas”) sugiere que se trata de una destilacion
o sistematizacion de las ideas presentes en forma narrativa en los
discursos canonicos. Sin embargo, esta formulacion refleja mas una
situacion ideal e imaginada que la realidad del contenido del texto. A
pesar de que la justificacion de la exégesis de los textos canonicos nunca
murid, la escolastica budista se convirtiéo en un género independiente,
autorreferencial y con un estilo expositivo caracteristico.’® Con el
tiempo, y sobre todo después de la adopcion del sanscrito como lengua
literaria, los budistas en la India también emplearian para la escolastica el
género del tratado técnico (sanscrito sastra), con su caracteristico estilo
discursivo y secuencial.

Sin embargo, que en la tradicién mas antigua lo que predominaba
era un modelo completamente diferente, el de la lista taxonoémica o
“matriz” (sanscrito matrka), presente ya en los discursos atribuidos al
Buda, pero llevado aqui a su extremo. El aspecto tipico de los textos
de la escolastica budista temprana, de la cual la Explicacion es un buen
ejemplo, es una serie de listas, que luego se combinan, entrecruzan y
ramifican. El método esta al servicio de un enfoque hacia el mundo en
el que todo debe ser analizado, deconstruido, descompuesto en sus
factores constitutivos, cuantificado y clasificado.

Este método actua, por supuesto, en detrimento delabellezaliteraria
del texto. Con respecto a la Explicacion, Zacchetti la caracteriza como
“deslucida en términos de estilo” (stylistically unappealing) .** Segun la
tradicion, tanto Confucio como el Buda se pronunciaron contra el uso

11 Robert E. Buswell et al., “The Development of Abhidharma Philosophy”, en Encyclopedia of Indian
Philosophies, Vol 7: Abhidharma Buddhism to 150 AD (Delhi; Motilal Banarsidass, 1996), 73.

12 Nattier, A Guide to the Earliest Chinese Buddhist Translations, 49-55.

13 Buswell et al., “The Development of Abhidharma”, 74-76.

14 Zacchetti, “Teaching Buddhism in Han China”, 201.
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de palabras demasiado diestras y hermosas para la difusion de sus
ideas (Analectas, Lanya {Z:1M1) 3; Anisutta, Samyuttanikaya 20.7),
pero, mientras que en el caso del primero esto derivé en un culto
literario de la sobria concision y del habilmente disimulado artilugio
de la prosa paralela (pidnwén 15 30); en el caso del segundo resulto,
por lo menos en una época temprana, en un repudio radical del artificio
literario. Buena parte de la literatura doctrinal budista, y en especial
la temprana, resulta a menudo mondtona, repetitiva y tediosa para el
lector moderno. A esto hay que sumar el hecho de que, a diferencia
de Confucio, segun la tradicién, el Buda habria rechazado el uso de
lenguas clasicas y literarias —el sanscrito en su caso— en favor de las
lenguas vernaculas habladas por el pueblo.!® En efecto, mientras que
en su época mas antigua el budismo en la India se expreso a través
de las lenguas vernaculas, como se observara pronto, la obra de An
Shigao es un ejemplo extraordinariamente temprano de un registro
oral y vernaculo (bdihua [15%) en la tradicién literaria china.

Es dificil imaginar cuan ajena e inusitada debié parecer en la China
de los Han esta filosofia extranjera, caracterizada por una austera y
radical perspectiva analitica expresada en un registro vernaculo
desdefioso de toda elegancia literaria. Sin embargo, la espectacular
expansion del budismo en la China en la era de desintegracion
y volatilidad politica que siguié a la caida del imperio Han resulta
dificil de explicar si no se postula que para la sensibilidad de la época
este enfoque y esta literatura, tuvieron que ejercer una fascinacion
poderosa, una seduccion especial.

4. PLANO TEMATICO

En el plano tematico, el foco principal de la Explicacion es la
“causacion interdependiente” (sanscrito prafityasamutpada, gandhart
padicasamupada). Antes de explicar en detalle esta formulacion, valga
saber que su punto principal es la explicacion de las doctrinas
de la retribucion de los actos (sanscrito karman, karmavipaka) y
del renacimiento ciclico (semsara). En términos de los esquemas

15 John Brough, “Sakaya Niruttiya: Cauld Kale Het”, en Die Sprache der dltesten buddhistischen
Uberlieferung, ed. por Heinz Bechert (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1980), 35-42.
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conceptuales de la condicion humana en las tradiciones religiosas y
filoséficas del mundo premoderno, esta formulaciéon budista es rara
tipolégicamente,'® y debid resultar extrana e insoélita en la China de
los Han.

El budismo hered6 parte de esta formulacion de tradiciones
religiosas anteriores, y en el seno de la tradicion budista temprana se
encuentran abundantes variantes antes de alcanzar su version clasica
y canonica.'” En esencia, la “causacion interdependiente” propone un
ciclo de doce condiciones que proveen una pluralidad de causas que
permiten la continuacién del ciclo del renacimiento. La formulacion
de An Shigao no se adhiere completamente a la version clasica, y no es
siquiera consistente a lo largo del texto. A continuacién, se presenta
en forma tabular la formulacién india clasica en contraste con la de la
Explicacion, con los puntos de divergencia en negrita:

16 Gananath Obeyesekere, Imagining Karma: Ethical Transformation in Amerindian, Buddhist, and
Greek Rebirth (Berkeley: University of California Press, 2002), 2.
17 Roderick S. Bucknell, “Conditioned Arising Evolves: Variation and Change in Textual Accounts

of the Paticca-Samuppada Doctrine”, Journal of the International Association of Buddhist Studies
(1999): 311-342.
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1 avidya

2. samskara
3. vijiiana

4. namariipa
5. sadayatana
6. sparsa

7. vedana

8. trsna

9. upadana
10. bhava

1. jati

12.  jaramarana

avija

samkhara

vifiana

namaruva

sadayadana

phasa
vedana

tasna

uvadana

bhava

jadi

jaramarana

ignorancia

actividad

conciencia

nombre y forma

seis facultades
[sensoriales]

contacto
sensacion

sed

apego

existencia

nacimiento

vejez y muerte

chi %

xing 417

shi i

ming-sé¢ % {4

lit shuai /N %,
liv riS N,
litr &1/

sudgeng i Hi
tong Ji

ai &

qitsk,

shou’z,
chéng 1%,

dé 14,
youfs,
yuan FH

shéng I

130+
bingJi -
si 4t

ignorancia

actividad

conciencia

nombre y forma

seis [agentes de]
decadencia,

seis entradas,
seis ladrones

transformacion
dolor

amor
blsqueda,

receptividad,
establecimiento

obtencion,
existencia,
aspiracion

nacimiento

vejez,
enfermedad y
muerte

En la experiencia de quien escribe estas lineas, la secuencia
clasica de la “causacion interdependiente” desorienta al publico no
especializado, ya que los vinculos entre los elementos de la secuencia
son a menudo poco evidentes. Para entender como se pasa, por
ejemplo, de la ignorancia (1) a la actividad (2) y de ahi a la conciencia
(3) requiere laboriosas y poco intuitivas argumentaciones escolasticas.

Sin embargo, la estructura basica del ciclo pretende explicar el
sufrimiento inherente al renacimiento ciclico, y esto se logra por
medio de un drama filos6fico que no carece de un cierto atractivo
narrativo. Segun esta formulacion, la ignorancia (1) de la verdad del
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universo deja al ser humano a merced del imperio de los sentidos
(5-7), y en virtud de la sed insaciable de satisfaccion sensorial (8) y
del apego a prolongar la propia existencia (10), la muerte no trae un
descanso final, todo lo contrario, trae la continuacion de los elementos
constitutivos del ser —y no del alma o ego, considerados ilusorios en
el budismo— en una nueva existencia, en un nuevo nacimiento (11),
donde se renacera con la misma ignorancia que inaugura el ciclo,
lo cual obligaria a repetirlo (12) incontables veces. El objetivo de la
cultivacién espiritual es romper este circulo vicioso para alcanzar el
ambito de la iluminacion, que existe fuera del ciclo.

Si bien para la sensibilidad moderna el poder conceptual del ciclo
de la “causacion interdependiente” pueda resultar limitado, hay
abundantes indicios arqueoldgicos, epigraficos y artisticos de que en
la antigiiedad esta doctrina pudo haber gozado de tanta reverencia y
popularidad como las principales doctrinas del repertorio atribuido al
Buda, como las “cuatro nobles verdades”® y “el camino del medio”."
En un periodo algo mas tardio, el corto “verso de la causacion
interdependiente” (sanscrito pratityasamutpadagatha) se hizo un
elemento ubicuo del budismo indio, cuya forma escrita llegd a
identificarse con el mismisimo cuerpo del Buda.? Antes de que la
doctrina fuera expresada en esta sucinta forma epigramatica, se la
concebia ya como un vector de poderosas reacciones emocionales y
espirituales. En una de las narraciones de la Guirnalda de ejemplos
adornados con fantasia poética (Kalpanamanditika Dystantapankti) del
autor Kumaralata, que vivié en Gandhara hacia el siglo III, aparece un
brahman de casta que se topa al azar con un “libro sobre la causacion
interdependiente” (pratityasamutpadagatha), al leerlo experimenta
una profunda y transformadora epifania espiritual que lo lleva a la
conversion religiosa;?' en otra, un monje budista en la ciudad de

18 1. Lavida es sufrimiento. 2. El sufrimiento surge del deseo. 3. Si se elimina el deseo se elimina el
sufrimiento. 4. El deseo se elimina a través del camino 6ctuple.
19 Viaintermedia entre indulgencia sensorial y ascetismo autodestructivo.

20 Daniel Boucher, “The Pratityasamutpadagatha and Its Role in the Medieval Cult of the Relics”,
Journal of the International Association of Buddhist Studies (1991): 1-27.

21 Historia II: Heinrich Liiders, Bruchstiicke der Kalpanamanditika (Leipzig: Deutsche
morgenlidndische Gesellschaft, 1926), 137-138, 201; Takakusu Junjiro =4 JHIXES y Kaigyoku,

Taisho shinshit Daizokys KIEHHE K4S, 258¢.14-261a.18; Edouard Huber, Agvaghosa -
Sitralamkdra, traduit en francais sur la version chinoise de Kumdrajiva (Paris: Ernest Leroux,
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Taxila cura los ojos del principe heredero del emperador de la China
(cinarajakumara) lavandolos con un cuenco de lagrimas de emocion
vertidas alli por una multitud que habria escuchado su sermoén sobre
la causacion interdependiente.?

Esta apoteosis de la “causacion interdependiente” se evidencia en
la Explicacion, ya que el ciclo se convierte en una especie de plantilla
existencial sobre la cual se puede fijar todo tipo de taxonomias
cosmologicas, en la seccion [3] se dice que “las doce causas tienen
interno y externo: la primera en lo interno es ignorancia, en lo externo
la tierra; la segunda en lo interno es la accion, en lo externo el agua”,
y demads. Este intento de proveer una estructura conceptual que
permita relacionar diferentes categorias pertenecientes al orden del
microcosmos y macrocosmos es quizas lo que resulté mas atrayente
para un publico versado en el pensamiento clasico autéctono en la
China de los Han posteriores.

5. PLANO LEXICO

En sus traducciones y en su Explicacién, An Shigao se enfrentd
ante la dificil tarea de buscar las palabras adecuadas para expresar
conceptos nunca antes expresados en la, para aquel entonces, ya
riquisima tradicion literaria y filoséfica de la China. En cuanto a la
calidad de las traducciones de An Shigao, los juicios han variado
mucho; mientras que para varios estudiosos modernos es en extremo
deficiente, la tradicion budista China exalta la obra del principe
parto.? El mas reciente de los estudiosos de la obra de An Shigao,
Stefano Zacchetti, observé la extrema fidelidad de las traducciones
de An Shigao a los originales indios, a menudo en menoscabo de la
claridad en chino.*

1908), 10-21.
22 Historia XLV: Liiders, Bruchstiicke der Kalpanamanditika, 160-161; Takakusu Junjiro =it JEIK

HE y Kaigyoku, Taisho shinshit Daizokyo KIFHMERIRAS, 297¢.17-298b.14; Huber, A¢vaghosa -

Sitralamkdra, 213-216.
23 Nattier, A Guide to the Earliest Chinese Buddhist Translations, 43-44.
24 Zacchetti, “Inventing a New Idiom”, 396ff.
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A diferencia de muchos traductores posteriores, An Shigao
prefirié en general no transcribir, sino traducir los términos indios.
Los términos transcritos, sin embargo, dan senas de que los textos
a los que An Shigao y otros traductores tempranos tuvieron acceso
estaban no en gandhari. Los siguientes son los términos transcritos
que aparecen en la Explicacion:

IR *agom> gandharl */a:yem/ (*<agama>, sanscrito agama)
“texto canonico”

tt.IT. *bikhu> gandhari */bhikhu/ (<bhikhu>, sanscrito bhiksu)
“monje)’

i *son> gandhar1 */seng h/ (<samgha>, idéntico en sanscrito) “co-
munidad budista”

) *kap> gandhari */kap:/ (<kapa>, sanscrito kalpa) “era cosmica”

R 4 V2 *alahan> gandhari */arahant/ (<arahamta>, sanscrito ar-
hat) “persona iluminada”

Ver cémo An Shigao expresé nociones completamente ajenas a la
tradicidon china es interesante. El siguiente pasaje de la Explicacion
resulta enigmatico, mas no incomprensible, para un lector de la China
de los Han posteriores:

NATVYRE: —HRAEM, FHIERE; =& AARE; DY
B H S

Los seres humanos tienen cuatro castas: la primera, la casta de los
ciudadanos influyentes; la segunda, la casta de los que conocen la
ciencia del gobierno; la tercera, la casta de los sacerdotes chamani-
cos; la cuarta, la casta de los labriegos.

Esta es, por supuesto, una descripcién del modelo indio de las
cuatro castas. An Shigao hace de los comerciantes (vaisya) de la
India “ciudadanos influyentes”, de los guerreros (ksatriya) la clase
administrativo-burocraticade la China (daoshau {8 17), de los sacerdotes
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de casta (brahmana) “chamanes” (wu Hr) y de los siervos (sudra)
“labriegos”. Ademas, en la India es caracteristico de la formulacién
budista del sistema de castas —e indicativo de la enemistad budista
hacia el establecimiento brahmanico— situar a los brahmanes en
segunda posicion después de los guerreros en vez de su consueto
primer lugar. Ubicarlos en tercer lugar obedece probablemente al
deseo de adaptar dentro de lo posible esta formulacion extranjera al
sistema social de la China. Por otra parte, posicionar en primer lugar
a los comerciantes habla del papel en la difusiéon del budismo en la
China de la comunidad inmigrante mercantil a la que el mismo An
Shigao debio pertenecer.

Como se anticip9, el 1éxico del texto abunda en palabras vernaculas.
Para un estudio detallado de los elementos vernaculos en la lengua
de An Shigao, véase el trabajo de Ziircher al respecto.?’ En el caso
particular de la Explicacién se observa la presencia de ;& shi como
cépula verbal, sustantivos sufijados como yitox =UH (“mente”) y
shangtou "85 (“arriba”), binomios de sindénimos con significado
unitario como fanshi fRE (“comida”) y tomgyang JaE  (“dolor”),
verbos con complementos resultativos como jianliao 5. | (‘ver
completamente’) y wochu# BAH “quedarse dormido” (sobre este
ultimo véase 6.11 abajo).

6. CASOS DE ESTUDIO

(La secuencia sigue el orden de aparicién de los términos en el texto)

6.1. dushi /& 1 ‘trascender el mundo’

An Shigao pone como propoésito principal del texto ensefar
el “camino que trasciende el mundo” (dushidao JE11iH). En
el budismo indio, las metaforas mas corrientes para indicar la
meta de la iluminacion espiritual que garantiza el escape final
del ciclo del renacimiento son el “despertar” (sanscrito bodhi,

25 Erik Ziircher, “Late Han Vernacular Elements in the Earliest Buddhist Translations”, Journal of
Chinese Language Teachers Association 12, (1977): 177-203.
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gandhari bosi) o bien el “apaciguamiento” o “extincion” (sanscrito
nirvana, gandharinivana). En este caso, An Shigao ha escogido una
metafora ajena al vocabulario de la tradicion india, que se conecta
mas bien a un término empleado en fuentes externas a la tradicion
taoista para describir el supuesto propdsito o fin ultimo de esta. En
las Disquisiciones (Lunhéng (i) ) del erudito Wang Chong T 78
(27-circa 100 d.C.), de corte “materialista” y escéptico,? el uso del
término esta atestiguado en este sentido. A veces Wang Chong hace
referencia a este ideal de “trascender el mundo” en un tono mas o
menos neutral: “H® 79 [...] AEHEZH, WIEHZ N

(Fmf; » 15 ) Aunque Dong Fangshuo [...] en lo exterior llevaba
el nombre de oficial de la corte, en lo interior era un hombre que
habia trascendido el mundo”.

Sin embargo, en otros pasajes de las Disquisiciones se trasluce el
escepticismo caracteristico del enfoque agnostico y materialista de
Wiang Chong:

MEZREA s LEAFE A, IS, (Gt - 82D

Dicen que Chi Song y Wang Qido por amor al Camino (& dao) se
hicieron inmortales, y trascendieron el mundo sin morir.

s 2 iE Ayl DR . (Rl « JE D

En el mundo hay quien cree que por el camino de Laozi se puede
trascender el mundo.

No parecen haber indicaciones de que en el seno de la misma
tradicion taoista el término fuera usado en la época para referirse a
los ideales de la tradicion. El uso que le da Wang Chong sugiere que
durante el reino de los Han posteriores esta expresién, “trascender el
mundo” encarnaba una comprension quizas diluida, pero corriente y
convencional de lo que serian los propésitos ultimos del taoismo. Al
apropiarse de esta formulacién An Shigao, por lo tanto, presenta los

26 Alfred Forke, Lun-Heng: Philosophical Essays of Wang Ch’ung vol.1 (Leipzig: Harrassowitz, 1907),
13-14.
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fines de la tradicion budista, a la que él mismo posiblemente habia
tenido acceso por medio del contacto con los circulos de inmigrantes
del oeste indico e iranio en la capital imperial china, en términos que
resultarian inmediatos y faciles de entender a su audiencia.

6.2. yinyuan [5#x ‘causa’

“Vinculo[s] de causacién” seria una traduccién literal, miembro
por miembro, de este binomio que expresa uno de los conceptos
centrales de la Explicacion. En un lenguaje técnico muy posterior en
la historia del budismo en China este mismo compuesto, entendido
como una enumeracion (“causas y vinculos de causacion”), paso a
designar la categoria escolastica de las “causas primarias” (sanscrito y
gandharihetu) y “secundarias” (sanscrito pratyaya, gandhari pracaya).
Este es, sin embargo, un desarrollo que precede ampliamente a la
Explicaciéon de An Shigao. En el uso de Wang Chong, se observara
que este autor usa este compuesto con varias funciones sintacticas
diferentes.

En primer lugar, existe un uso como conjuncion (“por esta razon”)
y de sabor vernéculo en oposicion a la conjuncion clasica g #{ “por
tanto...”: “FEM PIMELE H [N, SHZFKHNG&EHAZR
AR . %/m)) La llegada del frio y del calor puede coincidir al azar
con la adjudicacion de castigos y recompensas; los partidarios de las
transformaciones sucesivas por esta razon los llaman asi”. Aparte de
este uso como conjuncion, Wang Chong usa el compuesto también
en sentido nominal (“indicio de causa, prueba, sintoma”): “#itf
DLas 0y, BAR&LDHER . (Gafli « %15 ) Quienes observen
el rostro de alguien para vislumbrar su corazéon suelen obtener
indicios para establecerlo”. El lenguaje de la Explicacion se conecta
deliberadamente a un registro oral y vernaculo, y por tanto parece
que lo mas indicado es tomar aqui [X14% yinyudn como un binomio de
sinénimos con el significado unitario de “causa”.
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6.3. shuai % ‘[agentes de] decadencia’

El uso verbal clasico de esta palabra alude al “menguar” o “hacerse
débil”; un uso mas especializado, pero bien atestiguado en el canon
clasico, alude en particular a la progresiva e inevitable decadencia
o decrepitud del cuerpo humano. Por ejemplo, en las Analectas de
Confucio (Lainyi (ifzEY ): “ RN, MsEERE, M ATE
% (G@EE « Z2K) Cuando [el hombre] ha llegado a la vejez y su
vitalidad ha decaido, se restringe en sus ambiciones”.

La expresion lin shuai 75%, “los seis [agentes de] decadencia”
que usa An Shigao con toda probabilidad alude al concepto indio
de las “seis facultades de los sentidos” (sanscrito sadayatana,
gandhari: sadayadana: vista, oido, olfato, gusto, tacto, pensamiento).
Eluso de esta expresion en particular sin duda refleja una comprension
escolastica e interpretativa, hoy perdida, del concepto por parte de
An Shigao, pero probablemente tenia que ver con el hecho de que es
a través de los sentidos que se pone en marcha el ciclo periédico de
deseo, apego y extravio en la marana del renacimiento, decadencia
y muerte expresado por medio del concepto de la “causacion
interdependiente”. Para este concepto especifico, la terminologia de
An Shigao es variable, en las secciones [4] y [7] las “seis facultades
de los sentidos” son descritas como las “seis entradas” (lizz 7ot 7N \).

6.4. daorén G A\ ‘hombre del camino’

En el contexto de la tradicion taoista y sus antecesores, la expresion
18 N daorén “hombre del Camino” suele expresar mas un ideal de
cultivacidn espiritual que una afiliacion religiosa o sectaria especificas,
que no se materializaria aun por varios siglos. Es asi, por ejemplo, que
en Zhuangzi el término alude al hombre ideal que no se preocupa de
su imagen social: “i& AN, RN, KA#ED. .. GHET -
#7K) Del hombre del Camino no se oye, su maxima virtud es no
obtener nada: el gran hombre no tiene [el pensamiento de] si...”.
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No obstante, este uso es relativamente raro en la literatura clasica
del periodo de los reinos combatientes. Entre las setenta Biografias
de inmortales ejemplares ( {FIE ) Liéxian zhuan), que una vez se
atribuian a @[r] Liu Xiang (77-6 a.C.), bibliotecario imperial durante
los Han anteriores, pero ahora parecen ser mas tardias, de la época
de los Han posteriores,?” dos inmortales son caracterizados como
“hombres del Camino” (& %¢ Chang Rong y 1li[& Shan Tu), y otros
dos como 18t daoshi “gentilhombres del Camino” ( {2 EAE) (
wPrir) ).22 Wang Chong en sus Disquisiciones emplea el término
18 N daorén con frecuencia, y con ¢l designa precisamente a los
aspirantes a la inmortalidad:

BBl SRR T, R RSO AE A, A
Ty MEEAIE B R . CGmfli « JE AR

En aquel entonces quizas se supo que en realidad Wen Zhi fue hervido
vivo, hervido y muerto en consecuencia: el mundo noté sin embargo
que Wen Zhi era un hombre del Camino, y de ahi aquellas habladurias
de que sobrevivi6 en estado incorpéreo y que nunca murio.

Aun en época de los Han posteriores, el término 1 A\ daorén no
designaba a una afiliacién sectaria o institucional, sino a una gama
de practicas espirituales dirigidas a la trascendencia supramundana.
Como se observé con la expresion dushi “trascender el mundo”, An
Shigao escogid una expresion de inmediata comprension que aludia a
un tipo particular de practicas religiosas mas o menos bien definidas
a pesar de no contar aun con una jerarquia institucional.

27 Benjamin Penny, “Liexian zhuan”, en The Encyclopedia of Taoism, ed. por Fabrizio Pregadio
(London: Routledge, 2008), 653.

28 En las otras ocurrencias del término daoshé en las Biografias, €l término designa ermitafios y
ascetas taoistas que acuden al rescate de los futuros inmortales en parajes remotos, cfr. {3:#)

(Bl CREED .
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6.5. tongyang i ‘dolor’

An Shigao expresa en chino la nocién del “dolor” o “sufrimiento”
intrinseco de la condicién humana (sanscrito duhkha, gandhari
duha), tan central en la vision budista del mundo, de varias maneras.
En este texto se observa el uso pionero de la palabra k# 75 ‘amargo’
para expresar este concepto, que en la historia posterior del budismo
en China se convertira en el término mas corriente, normativo e
inmediato para hacerlo. En otras ocasiones emplea, en cambio,
la palabra tong i, que designa directamente el dolor fisico, y que
usa también para expresar el término “sensacién” (vedana) de la
“causacion interdependiente”. A menudo este traductor usa ademas
una curiosa variante binomial, tongyang Ji ¥, cuyo segundo miembro,
yang FE, por si mismo designaria el escozor o la irritacién cutdnea.
En un pasaje de sus ensayos Discusiones equilibradas (Zhénglun
&) ) de vena politica, el erudito /5% Xu Gan (171-218 d.C.), ilustra
su critica a los métodos del arribista social con una metafora médica:

Wity R R, RENR 2R AR AT
THEERAT, RZOwb. (P« R

Respecto [al influjo de] estas estrategias en el pueblo, es como una
enfermedad incurable: dado que ningun dolor aflige al cuerpo y las
facultades sensoriales permanecen agudas no se da uno cuenta de
nada [aun cuando] ya la enfermedad es grave.

El uso del término técnico médico neiguan INFf (literalmente
“obstruccion interna” = “enfermedad incurable”) en este fragmento
sugiere que tongyang JiF¥ probablemente también lo sea. Se ruega al
lector tener este hecho en mente, pues apareceran en la Explicacion mas
usos de términos médicos o bien solo atestiguados en la literatura médica.
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6.6. shéngyin % ‘plenitud del principio pasivo’

Para expresar la nocién de los factores materiales del deseo y
el apego que ofuscan la mente e impiden la iluminacidon (sanscrito
skandha, gandhari kamdha), An Shigao se sirve de uno de los
conceptos mas conocidos del pensamiento clasico chino, el principio
césmico ym [Zque es pasivo, receptivo, negativo, femenino, oscuro
y frio, y que se contrapone al principio activo, penetrante, positivo,
masculino, luminoso y calido del % ydng, su eterno complemento.
Esta equivalencia (yim [Z=skandha, kamdha) es patente en los
contados casos en los que se ha logrado comparar las traducciones
de An Shigao con un original indio.? Ademas, An Shigao usa una
forma binomial que se distingue del simple ym [%, shengym %[, la
“plenitud del principio pasivo”.

El término es bien conocido, pero figura continuamente en las
conjeturas cosmologicas de la época de los Han posteriores. Es asi
como el lexicégrafo Xu Shén VF{H (58-148 d.C.), en su monumental
repertorio Explicacion pictogrifica y andlisis logografico, en la entrada
sobre el “ramo terrestre” hai % como designacién del décimo mes
del calendario lunar, propone una explicacion para el descenso de la
temperatura y la disminucién de la duracién del dia en el otofio: “1-
H, WG, GROUET « BT« Z#) En el décimo
mes el principio activo sutil surge para unirse al principio pasivo pleno
[que desciende.]”. El término se usa también en los Debates sobre las
cualidades de la sala del tigre blanco (Bdihi tong dé lun [ 5210 14
# ) ), cuya recopilacion se atribuye al historiador y poeta ¥f[ii] Ban
Gu (32-92 d.C): “K¥&#ly, KEMEHW. (HRBEER - &
— « T14T) El fuego es la plenitud del principio activo, el agua es la
plenitud del principio pasivo”.

La relativa transparencia del uso del término en la tradicion clasica
china se contrapone a la incertidumbre acerca del concepto doctrinal
budista que An Shigao intenté expresar con este. Parece que en la
tradicionposterioryin [ yshéngym B2 seusaronindiscriminadamente
para expresar de los “factores materiales del deseo”. El hecho de que

29 Zacchetti, “Inventing a New Idiom”, 399.
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para An Shigao representaban nociones relacionadas, pero distintas,
queda claro en la desgarbada contraposicion de los dos; en dos
pasajes de la seccién [9] An Shigao habla de la “plenitud del principio
pasivo de los cinco principios pasivos” (wiyin shengyin T2 52). La
determinacion del sentido de shéngyin /%% en este contexto queda
como un problema para investigaciones futuras. Por el momento,
se resalta el uso de términos importantes del discurso cosmolégico
chino de la edad clasica.

6.7. xihua #fl¥y ‘lo menudo y sutil’

An Shigao emplea en la Explicacién y en sus traducciones el
término xihud AV ‘menudo y sutil’ para referirse al sentido del
“tacto” o “contacto” (sanscrito sparsa).’® Este binomio ocurre en la
literatura médica de la época, como en el siguiente pasaje del tratado
médico Prescripciones esenciales del gabinete dorado (Jingui Yaolie
SFCEINE ) ) “HRVFIMALIE, G, (G0 EIng « 5 R0 Ik
7 IF¥A)  Silas venas se enflaquecen y se hacen menudas vy sutiles,
[habra] flemas nocivas”. El uso aqui de la literatura médica apunta
mas hacia la precision técnica que hacia la elegancia literaria, cabe
suponer que el binomio xihud 47 fue en la época un término claro

”»

para indicar los conceptos de “delgado”, “tenue”, o “sutil”.

6.8. duo i ‘[morir y] renacer’

El significado primario de esta palabra en la literatura clasica es “caer”
en sentido fisico y literal. Sin embargo, el homéfono duo [% (variante
¥%) quiere decir “derrumbarse”, y duo ¥ estd atestiguado como una
variante grafica de esta otra palabra. Zacchetti ha reunido y analizado
los usos de duo ¥ en el lenguaje de An Shigao, e identifica varios usos
figurados, que contrastan con el significado literal que la palabra suele

” o«

tener en la literatura clasica:*! “llegar a [una cierta condicion]”, “resultar

» o« ”»

en”, “caer [en error]”, “pertenecer a una cierta categoria”.

30 Zacchetti, “Teaching Buddhism in Han China”, 202.
31 Zacchetti, “Inventing a New Idiom”, 403-405.
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Caso aparte es el uso de esta palabra en el sentido de “morir y
renacer”. Remitiéndonos de nuevo a las Disquisiciones de Wang
Chong, hay un pasaje donde a la palabra se le da un uso metaférico y
que posiblemente contenga algo de la connotaciéon mortuoria que le
da An Shigao:

SRR, AR YT R RSIEL, A AT A
S, RaniiitG. (Gl « 555

[A veces] padre y madre paren hijos, y de los hijos hay unos que no
prosperan; [a veces] un ser viviente llega a dar fruto y marchitando-
se muere y cae [/se derrumbal, la gente tiene niflos que mueren
pequeiios y traen duelo.

Los usos figurados que describe Zacchetti tal vez indiquen que a la
palabra en época de los Han posteriores se le daba una amplia gama de
funciones en un registro oral o vernaculo. El pasaje de Wang Chong
y la homofonia con F%£ duo “derrumbarse” sugieren, sin embargo,
que el término tal vez aludia también a un proceso de decadencia,
muerte y transformacién, que An Shigao us6 para expresar la idea
del renacimiento, una nocién diferente a la muerte en el sentido del
acabarse definitivo de la vida y que en su momento debio resultar
extremadamente ajena a la tradicion china de la época.

6.9. bushi 1 Jifi ‘generosidad’ y rénri 2.5 ‘soportar humillaciones’

En una lista que repite algunos elementos de las “perfecciones
espirituales” de la doctrina budista (sanscrito paramita), la perfeccién
de la generosidad (dana) queda expresada en la Explicacion por
medio del término bashi Afijifi. En la literatura clasica de los reinos
combatientes el binomio expresa generalmente solo las nociones de
“distribuir” o “difundir”. Véanse estos ejemplos del Moziy {=&1)
del Hdnfeizi (¥EE1) -

Stz &, PrAMBIS, Al ik, Ei. (T
B - Ak B
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Respecto a los escritos de los reyes de antafio, la razén para que se
promulgaran en el pais era que se distribuyeran entre el pueblo y
asi fueran ley.

FREONE AU B, R i B
(HAE T« B

Si el poder tasa a los ricos para distribuir entre los pobres, esto es
robar al perseverante y frugal y regalar al derrochador y perezoso.

En el uso de época Han tardia de Wang Chéng, el hecho de
que se trate de distribucion de bienes materiales, ya tacito en el
Hanfeizi, aparece ademas como una expresion de generosidad: “fif
BEWMAK, HEEEZN, BEMAMR. G« 2% Si
grano y comida fueran como agua y fuego, incluso personas avaras y
codiciosas pasarian las fronteras para distribuirlos”.

Otra de las “perfecciones” budistas en la Explicacion es la
perfeccion de la “paciencia” (ksanti), que en un contexto indico suele
indicar las nociones de “resistencia”, “tolerancia” y “aguante” en
un sentido amplio. El término elegido por An Shigao para expresar
este concepto es uno de larga trayectoria en la literatura clasica,
la habilidad de “soportar humillaciones” (rénrit 7.%%) con miras
a un proposito superior. Un pasaje que expresa bien esta nocion
se encuentra en las Discusiones equilibvadas de Xdi Gan, donde el
término ilustra la variedad del comportamiento del sabio confuciano:
‘oIS T LA, BRI AL, SR DLE A BER? (P e
K3%) Algunos rehdsan cargos y se retiran a las montafias, otros
sufren humillaciones y aceptan un empleo [inferior]: ¢Cémo podria
uno criticar al sabio?”. En ambos casos, An Shigao ha usado términos
extraidos del pensamiento civico y de la esfera de la discusion politica.

6.10 jingjin i ‘avanzar vigorosamente’

Una tercera “perfeccion” en la Explicacion es aquella del “vigor” o
“energia” (sanscrito virya, gandhari viriya, literalmente “virilidad”),
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que An Shigao vierte como jingjin ¥5i “avanzar vigorosamente”.
Ya Zacchetti habia notado que su uso de la palabra f jing “esencia,
vigor” es complejo v requiere mas investigacion, y habia también
sugerido una conexion con el uso del mismo término en el clasico

Hudindnzi (HERG 1) 32

El término aparece usado por lo menos una vez en la literatura
exegética taoista de la época de los Han posteriores. Una metafora
que aparece un par de veces en el Laozi {ZZF) , el ideal metaférico
de ‘volver romo el filo’ (cuo qf rui YL ILER), el Comentario de Héshang
Gong (Laozi Héshang Gong zhangji ¥ /A% A]) ) elabora:

“Hr, L ABRERELERN DA, Eibz.  (CGETEAE
fi] » fEYE) “filo” es lo que avanza o progresa: el hombre desea tal
“filo” para avanzar vigorosamente y ganar rango y fama, pero debe,
volviéndolo romo” detener [este impulso.]”. El hecho de que An
Shigao le de a este término un significado positivo, mientras que en la
tradicion del Comentario de Héshang Gong sucede lo contrario, ya que
podria verse como un intento de distanciarse de esta ultima.

6.11 wochi A ‘quedarse dormido’

An Shigao emplea el binomio woch# i\ H} en el sentido de “quedarse
dormido”; los elementos que constituyen este compuesto son wo kA
“yacer” y chu !, en principio “salir”, pero en un registro vernaculo,
mas bien es un sufijo verbal resultativo, como las particulas coverbales
out y off en inglés (cfr. speak contra speak out). El término aparece
atestiguado en dos pasajes de la compilacion médica Capitulos secretos
del emperador amarillo (Hudngdi néijing 85am NEL) ):

BA L i JR 2, LB R gt (B0 RS » 3R
T A B

Cuando uno *se queda dormido y le sopla el viento, la sangre que se
coagula en la piel crea paralisis.

32 Zacchetti, “Teaching Buddhism in Han China”, 199, nota 7.
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KR BHEN, B NHAM, A E.  Gamn
AL o HAE - AR

Hay efluvios malignos que invaden al hombre, algunos de los cuales
hacen que no pueda uno pegar ojo ni *quedarse dormido.

La literatura exegética propone una variedad de interpretaciones
contradictorias para BAH woch#,®® pero en este contexto el sentido
de “quedarse dormido” parece la hipdtesis mas sencilla. Si la
interpretacion que se da en este escrito es correcta, la estructura de
la palabra delataria un origen vernaculo y popular, y si ese fuera el
caso, entonces tendria sentido que, tanto An Shigao como los autores
de los Capitulos secretos, recurrieran a tales términos, en un caso
inmediatez de expresion, y en el otro claridad técnica.

6.12 fenbié bai-hei 737 12 ‘distinguir lo blanco de lo negro’

An Shigao usa un par de veces en su Explicacién la expresion
fenbié bai-hei 5y 7\ 4 22 “distinguir lo blanco de lo negro”. La misma
expresion aparece con frecuencia en un discurso atribuido al erudito
confuciano y partidario de los ritos antiguos Cai Yong #% & (132-
192), en su biografia en el Libro de los Han posteriores (Houhan shu {
BuEED) ) CRFEIRR . REINAIEE, PrOUB S ZERE, il
A, (BEE - 2&EX|{#H ) El comandante metropolitano,
inspector de todas las provincias, debe vigilar las violaciones de la ley

y distinguir lo blanco de lo negro”.

El Libro de los Han posteriores fue escrito por Fan Ye Vil (398-
445 d.C) en el siglo V, pero si los discursos atribuidos a Cai Yong son
genuinos, se tendria aqui un testimonio del uso de esta expresion
exactamente en la época de An Shigao. Como se observé con respecto
a bushi y rénru, la expresion parece originarse en el discurso civil y
politico a finales de los Han.

33 Zhang L& YR 5%, Zhang Lei yixué quinshin 5 HG M4 (Zhéngzhou: Héndn kexué jishi
chubanshe, 2017), 21.
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7. CONCLUSION

De sumo interés es la afinidad 1éxica con la obra de Wang
Chong por varios motivos. En primer lugar, el enfoque “materialista”
y pragmatico de Wang Chong representar un cuerpo de pensamiento
afin al enfoque budista, un punto de contacto en el que la doctrina
budista podria haberse apoyado durante su primera introducciéon en
China. Por otra parte, cabe recordar que la tradicién confuciana juzgé
como escaso el valor literario de las Disquisiciones de Wang Chong,?y
que su rechazo a la adoracién del pasado que caracteriza la ortodoxia
confuciana, el cual le granjeo los ataques de esa misma tradicion, lo
llevaron a involucrarse profundamente con el presente de su tiempo
—sus intereses, su sensibilidad, su mismo lenguaje— de una manera
extraordinaria en la literatura china. Si bien el estilo de Wang Chong
no se puede caracterizar como “vernaculo” o “popular”, no se cifie a
una imitacion estricta de los clasicos de los reinos combatientes, y
prefiere una diccion mas contemporanea. En el caso de la Explicacion,
la marcada renuencia de An Shigao y de los traductores budistas
que lo siguieron a imitar el estilo y el 1éxico del chino literario (3
T wénydn), y en particular de las reglas de la “prosa paralela” (5 3
pidnwén) que tanto caracterizan la escritura filoséfica de alto nivel en
la China tradicional, representan sin duda el deseo de distanciarse
del establecimiento intelectual de la época y optar por un registro
escrito —si bien quizas no literario— diferente del de la filosofia
china tradicional.

Mas alla de la afinidad con Wang Chong, llama también la atencion
la afinidad de la Explicacion con la literatura técnica de la época.
Sobre la presencia extraordinaria de elementos de la lengua hablada
en el lenguaje de traduccién de An Shigao se ha comentado ya, pero
vale la pena resaltar el elemento vernaculo en los términos que An
Shigao parece derivar de la terminologia técnica médica, administrativa,
y lingiiistica, ambitos en los cuales cabe suponer que la imitacion de
la lengua de los clasicos antiguos es menos urgente que la precision
técnica dada por el uso de palabras corrientes y entendibles en la época.

34 Forke, Lun-Heng, 11.
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Dicho de otra manera, el léxico de la Explicacién de An Shigao
no se hace mayor eco de la literatura confuciana ni taoista de élite,
sino que se remite a la vena “materialista” representada por Wang
Chong y a la literatura técnica —mas no filos6fica— de la tradicion
china. Si bien es posible que, como especula Zacchetti, la Explicacién
seguramente fue pensada para un circulo privado mas que para una
difusion general, el hecho es que el texto mismo, y el tipo de escritura
ala que dio origen, tuvieron a la larga una gran difusion. Este registro
escrito, que resulté despreciable ala sensibilidad ortodoxay clasica, es
posiblemente uno de los factores que explica la explosion de la cultura
escrita inaugurada bajo los auspicios del budismo, una explosion que
al cabo de algunos siglos derivara quizas en la mismisima invencién
china de la imprenta.
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APENDICE: TRADUCCION ESPANOLA COMPLETA DE
LA “EXPLICACION HABLADA DE LAS DOCE CAUSAS
SEGUN LAS FUENTES CANONICAS”

Nota a la traduccion: Esta traducciéon estd basada en el segundo

canon coreano ejecutado entre 1011 y 1087 d.C., segun la edicion

moderna en la coleccion japonesa Taisho Daizokyo
9%

MWL

las que he preferido variantes de otras versiones.

[1] Quien desee cortar [el ciclo de] nacimiento y muerte y avanzar
por la via que trasciende el mundo (dashidao & H:18)% debe enton-
ces tener en mente las doce causas (yinyudn [K%5%) .5 ;Cudles son
estas doce? La primera, en el origen, es la ignorancia; la segunda,
que proviene de la ignorancia, es la accion;*® la tercera, que proviene
de la accion, es la conciencia; la cuarta, que proviene de la concien-
cia, es nombre y forma; la quinta, que proviene de nombre y forma,
son los seis agentes de decadencia;® la sexta, que proviene de [los
agentes de] decadencia, es la transformacion; la séptima, que pro-
viene de la transformacion, es el dolor; la octava, que proviene del
dolor, es el amor; la novena, que proviene del amor, es la busqueda;
la décima, que proviene de la busqueda, es la obtencidn; la undéci-
ma, que proviene de la obtencion, es el nacimiento; la duodécima,
que proviene del nacimiento, es vejez, enfermedad y muerte. Estos
son los doce elementos de causacion (yudnshi Z%%)

[2] Estos doce elementos surgen con el deseo, y se deben usar los
cuatro extraordinarios para extinguirlos. ¢Cuales son los cuatro ex-
traordinarios? El primero es ser consciente de la amargura (it
shi ki), el segundo dejar la acumulacion (3575 shéxi), el tercero
conocer el acabamiento, el cuarto poner en practica el camino (dao

35

37
38

39

CRIE K

) .% He indicado en nota a pie de pagina las contadas ocasiones en

Takakusu Junjiro w4 NEKEE y Kaigyoku, Taisho shinshu Daizokyo K I1F#i15 K 4%, 53a1-55b2.
Véase la discusion en 6.1.
Véase la discusion en 6.2.

El chino xing 17 corresponde seguramente al concepto de samskara (sanscrito) o samkhara

(gandhari), que alude a las formaciones de origen volitivo o karmico que a su vez originan futuras
formaciones volitivas.
Véase la discusion en 6.3.
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1H).%0 Digamos ademas que, al recordar estos cuatro elementos,
el nacimiento, la vejez, la enfermedad, la muerte, entonces se ale-
jan estas doce causas y se consigue el camino (daochéng 1H ). El
hombre del camino* que recuerde estos cuatro elementos, si desea
llegar a trascender el mundo,* debe cortar los elementos de estos
doce elementos de causacion: esto es cortar las raices de nacimiento
y la muerte.

[3] Las doce causas tienen interno y externo. La primera en lo in-
terno es ignorancia, en lo externo la tierra; la segunda en lo interno
es la accidn, en lo externo el agua; la tercera en lo interno es la
conciencia, en lo externo el fuego; la cuarta en lo interno es nombre
y forma, en lo externo el aire; la quinta, que proviene de nombre y
forma, son los seis agentes de decadencia; la sexta, que proviene de
la corrupcion, es la transformacion; la séptima, que proviene de la
transformacion, es el dolor; la octava, que proviene del dolor, es el
amor; la novena, que proviene del amor, es la busqueda; la décima,
que proviene de la busqueda, es la obtencion; la undécima, que pro-
viene de la obtencion, es el nacimiento; la duodécima, que proviene
del nacimiento, es vejez, enfermedad y muerte.

[4] ¢Qué es la ignorancia? Decimos que es no honrar a padre y ma-
dre, no distinguir negro de blanco,” y de esta causa deriva el no
querer abandonar el dolor y no creer en el renacimiento presente
ni en el renacimiento futuro. Y al haberse creado este elemento, se
transforma en accion; y de no haberse creado no se deriva tal cosa.
Por esto es que cuando hay ignorancia, esta se transforma en accién,
al haber accién esta se transforma en conciencia, la conciencia se
transforma en nombre y forma, al haber nombre y forma estos se
transforman en las seis entradas (47 75 \); y las seis entradas se
transforman en proliferacion (zai #%), la proliferacion se convierte
en dolor; el dolor este se convierte en amor, el amor se convierte en
receptividad (shou %7), al haber receptividad esta se convierte en

40 Sin duda “los cuatro extraordinarios” son las “cuatro nobles verdades”, sobre las cuales véase la
nota 4 arriba.

41 Véase la discusion en 6.4.

42 Véase la discusion en 6.1.

43 Véase la discusion en 6.12.
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existencia, la existencia se convierte en nacimiento, y el nacimiento
se convierte en vejez y muerte. Por esta razon, la vida humana toma
las doce causas, de no haber estas causas tampoco habria nacimien-
to, y lo mismo para los diez mil seres [del mundo] (wanwu E%Pq@)
Sin cortar las doce causas no se libera uno del nacimiento y la muer-
te. Al practicar las treinta y siete escrituras* se hace que de esto se
consiga el camino.

[5] Los doce elementos de causacion tienen cinco elementos (sic):
el primero es la ignorancia; el segundo es la accién vigorosa con res-
pecto al nacimiento y la muerte (shengsi jingxing HETEREAT), que
son causa de las vidas pasadas; el tercero es la conciencia, y de la
conciencia se recibe el cuerpo en el que se nace; el cuarto es nom-
bre y forma. El cuerpo material (seshen @%) a su vez produce los
cinco principios pasivos (yin [£),% y esto es causa del renacimiento
presente, el quinto son los seis [agentes de] decadencia, que a su vez
hacen proliferar la semilla de la accion vigorosa con respecto al naci-
miento y la muerte: esta es la causa del renacimiento futuro. Los tres
renacimientos, pasado, futuro [y presente] se rotan entre si debido a las
causas (yimyudn gi [X1%45% 7). Estos son los cinco elementos.

[6] Las doce causas tienen diez elementos del cuerpo y diez elemen-
tos que estan fuera del cuerpo. Siete elementos se hacen uno, y los
[restantes] tres vienen de cuatro, que se manifiestan en los siete. El
primero es matanza, robo, hipocresia (liangshé T, Tit. “[tener]
lengua doble”), maledicencia, mendacidad y lisonja (wangydn, qiyi,
=, ?ﬁ%ﬁ), todos se hacen uno a partir de la forma. Los [res-
tantes] tres vienen de cuatro. Envidia, ira e ignorancia, vienen del
dolor, el pensamiento, la vida y muerte y la conciencia. Estos diez
elementos se combinan para crear los cinco principios pasivos, que
a su vez se convierten en las doce causas. La tierra se llama ignoran-
cia, la accion se hace la plenitud del principio pasivo,* que luego se

44 La referencia aqui es incierta. Si se trata de las “treinta y siete practicas de la iluminacion”

(sanscrito saptatrim$ adbodhipaksikadharmah) es incierto porque se mencionan aqui como

“escrituras” (#h &€ pinjing).

45 Véase la discusion en 6.6.
46 Véase la discusion en 6.6.
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transforma en vida, muerte, y accién. La proliferacion de lo que uno
siembra se llama [retribucién de la] accion.’” Al haber accién hay
conciencia, receptividad, cuerpo, nacimiento y muerte, la conciencia
se transforma en nombre y forma.

[7] El cuerpo ademas tiene diez elementos. Una vez que se han esta-
blecido los cinco principios pasivos, y al haber nombre y forma, es-
tos se transforman en las seis entradas, luego hacen la plenitud del
principio pasivo, después de que prolifera la semilla de la acciéon hay
una rotaciéon mutua [de elementos], debido al ciclo de vida y muer-
te se llaman causas. Al ser los diez elementos del cuerpo las doce
causas, la envidia es ignorancia, la ira es el nacimiento y la muerte,
la duda vital (7Zngyi ¥55¢) es la conciencia, la matanza es nombre y
forma, el robo es las seis entradas, la lascivia es la transformacion,
la hipocresia es el dolor, la mendacidad es el amor, la maledicencia
es el establecerse (chéng i), la lisonja es la aspiracion (yuan FH),
y a causa del nacimiento o de su ausencia se deriva la existencia de
los doce causas. ¢Por qué? La lascivia es ignorancia, la ira es naci-
miento y muerte, la duda vital es la conciencia: los tres elementos
internos son la base. Al existir los tres elementos, hay entonces los
siete elementos, que se convierten en las cinco plenitudes del prin-
cipio pasivo. La envidia al ser la base de los cinco principios pasivos,
es entonces duda. La accidn de los cinco principios pasivos cuando
es agradable [kéyi T &] es buena, [mas] cuando no es agradable
[produce] ira, y entonces se hace los diez elementos de vigor del
nacimiento y la muerte porque los externos atafien al cuerpo y los
internos a la mente.

[8] La duda es la conciencia [que surge] por no distinguir blanco
de negro, no ser consciente de nacimiento y muerte. El hombre del
camino que desee cortar las doce causas, debe primero eliminar los
diez elementos del cuerpo que luego se convierten en ignorancia. A
partir de la ignorancia los cinco principios pasivos se extinguen, y
las doce causas también se extinguen. Con respecto a cortar los diez

47 Aunque hasta el momento pareceria que 1T xing expresa al concepto de la accion (samskara), en
este caso parece expresar el concepto de la retribucion de los actos (karmavipaka).
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elementos del cuerpo, en lo externo atafien al cuerpo y en lo interno
ala mente, y por esta razon [atafien] discurso, cuerpo, y mente. Per-
severar es no matar. También, se dice que lo externo atafie a la boca
y lo interno atafe a cortar la envidia, es decir que los pensamientos
de los diez mil seres cesan de surgir y la ira se detiene, y al detener-
se la ira se detiene la matanza, y al detenerse la matanza se detiene
la codicia, y al detenerse la codicia se detiene la lascivia.*® Lo externo
de la boca es la voz. Al detenerse la voz, hipocresia, maledicencia,
mendacidad y lisonja se detienen. Al no haber duda, se entra en el
camino. Esta es la base de las doce causas que cortan los cinco prin-
cipios pasivos en su retorno.

[9] El hombre recibe un cuerpo que tiene tres distinciones: la pri-
mera, la plenitud del principio pasivo de los cinco principios pasi-
vos; la segunda las dieciocho semillas; la tercera, la accion de las
doce causas. Estos tres elementos obtienen el cuerpo segun tres
distinciones. La primera, la plenitud del principio pasivo de los cinco
principios pasivos: las cinco sombras salen de los diez elementos del
cuerpo. Del ojo viene el principio pasivo de la forma, del oido el prin-
cipio pasivo del dolor, de la nariz el principio pasivo del pensamiento,
de la boca el principio pasivo de la vida y la muerte, y de la mente
el principio pasivo de la conciencia. El corazén sefiorea la memoria,
y seis elementos son su raiz, esta es la tierra de los cinco principios
pasivos. La segunda, las dieciocho que penetran las diecinueve rai-
ces. Con respecto a las dieciocho semillas, la accién de los cinco
principios pasivos es la plenitud del principio pasivo; existencia fren-
te a existencia penetran convirtiéndose en las doce bases. Los seis
sentidos hacen las dieciocho, y como en su medio est4 la conciencia,
se hacen diecinueve. Decimos que la accion de la plenitud del prin-
cipio pasivo genera las dieciocho semillas y las diecinueve raices.
Tercero, las doce causas, es decir, los cinco principios pasivos. La
accién de la plenitud del principio pasivo de los cinco principios pa-
sivos requiere que las doce causas se hagan cuerpo. Esto equivale a
los diez elementos del cuerpo, que todos dividen. De la forma se ob-
tiene el cuerpo, de los cinco principios pasivos se obtienen nombre

48 He preferido aqui la lectura de los testigos “J6” y “W]” (yin ¥E ‘lascivia’) sobre la del canon coreano
(L ka ‘Nlorar’), que seria extremadamente dificil de explicar.
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y forma, de nombre y forma se obtienen amor y receptividad, de la
receptividad se obtiene la ignorancia. Accion e ignorancia hacen asi
las doce causas. El camino ha de consistir en cortarlos.

[10] La forma no se hace cuerpo, solo nombre y forma se hacen
cuerpo. Aunque solo haya ojo, oido, nariz, lengua, cuerpo y mente,
estos tampoco son el cuerpo. ¢Por qué? Supongamos que el oido
fuera una persona, deberia poder oirlo todo. A partir de la apariencia
(xing JE) se obtienen palabras (ming-zi 25, como por ejemplo la
palabra “oro”. Si se hace algo de oro, por esta razon aquello obtiene
la palabra [que lo define]. Tierra, agua, fuego, aire y vacio, estos
cinco elementos componen el cuerpo, y aun asi no son el cuerpo.
¢Por qué? Porque el cuerpo conoce lo menudo y sutil,* y cuando un
hombre muere, la tierra no conoce lo menudo y sutil. Al conocer que
tierra, agua, fuego, aire y vacio no son el cuerpo, el cuerpo mismo es
vacio, la mente misma es vacia, todo es vacio y no hay nada que exis-
ta; tampoco hay dolor. ¢Por qué? El hombre al morir no siente mas
dolor, es asi que [el dolor] es vacio. La mente después de abandonar
el cuerpo no tiene dolor, pero a causa de la reunion de las causas,
vuelve y retorna [de la] no-existencia a la existencia.

[11] En el cuerpo hay doce vientos: el viento superior, el viento infe-
rior, el viento del ojo, el viento del oido, el viento de la nariz, el viento
de la espalda, el viento del costado, el viento del ombligo, el viento del
brazo, el viento del pie, el viento de la musica, el viento del cuchillo.
Cuando el viento del cuchillo se acerca al enfermo ese viento del cu-
chillo que mata la vida, ese viento del cuchillo siega la vida humana.

[12] De nacimiento, vejez, enfermedad y muerte, el nacimiento se
llama “renacimiento inicial” (ch#duo ] E;%:) que cuando [se efectia]
en el vientre materno se hace nacimiento, pasado el nacimiento se
envejece. La inhibicion es lo que decimos “inhibiciéon en la mente”.
Al usar la inhibicién se domina la exhalacion e inhalacion.> Ver com-
pletamente los diez elementos de la composicion original del cuerpo
es “dominar”.

49 Véase la discusion en 6.7.
50 Esta es tal vez una referencia a la meditacion sobre la respiracion.
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[13] En el cuerpo hay cinco elementos: el primero es tierra, el se-
gundo es agua, el tercero fuego, el cuarto aire, el quinto vacio. Lo
solido es tierra, lo blando agua, lo caliente fuego, el espiritu vital (qi
%) aire, la salida y entrada de los alimentos (fanshi ﬁ&@’) es el va-
cio. También, las otras causas se combinan para crear al hombre, la
evaluacion de si es [lanocién de] “mi cuerpo”. Cuando se desean los
diez mil seres, se debe considerar que tenemos un cuerpo. Ademas,
estan las cinco causas combinadas: la primera es forma, la segun-
da dolor, la tercera el pensamiento, la cuarta la vida y la muerte,
la quinta la conciencia. Cuando estos diez elementos se combinan,
entonces se ven la vida y la muerte.

[14] Hay elementos buenos y malos. La buena accion tiene dos nive-
les: no ofender los tres del cuerpo, los cuatro de la boca, ni los tres
de la mente, tal es el primer bien; el segundo bien es la generosidad,
el perseverar en las restricciones, soportar humillaciones, el avanzar
vigorosamente, la falta de duda,” este es el segundo bien. El mal
tiene dos niveles: ofender los tres del cuerpo, los cuatro de la boca,
los tres de la mente y beber alcohol, este es el primer mal; duda,
envidia, avaricia y codicia son el segundo mal. Guardar cuerpo, boca
y mente es el camino, los hombres que lo practican obtienen un re-
nacimiento dentro de la riqueza. Por sus acciones obtienen vejez,
enfermedad y muerte, y el cuerpo entonces se corrompe. Cuando
un hombre se queda dormido,* la mente abandona el cuerpo, pero
las causas permanecen en la tierra. ¢;Por qué no muere? Porque los
cuatro elementos se mantienen unidos y aun no se han disgregado.

[15] El hombre practica los diez elementos y llega a tres elementos,
el hombre practica los tres elementos y llega a dos elementos, el
hombre practica los dos elementos y llega a un elemento. ¢Por qué?
Si hablamos de los diez males, llegamos entonces a los tres elemen-
tos de cuerpo, boca y mente. Al existir estos tres elementos, hay
entonces los dos elementos de nombre y forma. Al haber nombre
y forma, se renace entonces en cien eras césmicas de ignorancia,

51 Esta es posiblemente una lista de las “perfecciones espirituales” (paramita), sobre las cuales
véase 6.9 arriba.
52 Véase discusion en 6.11.
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hasta el punto en que alcanza [un renacimiento] humano, [pero] con
dificultad llega a la conclusién. En la tierra que representa el operar
vigorosamente en un renacimiento humano, la conciencia es la se-
milla, y los cinco caminos de la conciencia se retinen en una [sola]
conciencia, y cuando se entra en esa conciencia tnica se pierde lo
que se conocia al principio.

[16] Si un hombre renace arriba entre los dioses al tener una con-
ciencia humana entra en una conciencia divina, y entonces olvida
los eventos que tuvieron lugar entre los hombres. Un hombre busca
el nacimiento de la inexistencia, el hombre busca la muerte de la
existencia. ¢Por qué nace la inexistencia? Se nace porque no se es
consciente de la inexistencia ¢Por qué muere la existencia? Se mue-
re porque no se es consciente de la existencia. Si se es consciente
de la inexistencia, no se renace de nuevo, si se es consciente de la
existencia no muere de nuevo.

[17] La mente recuerda y con la extincion se llega al lugar en el que
se nacera. Los recuerdos de la mente no se extinguen, pero tam-
poco llegan a nacer y a ascender a la mente. La mente surge para
extinguirse, luego se transforma en recuerdo, y lo que se recuerda,
aunque sea mucho, debe volver hacia arriba; la mente recibe sus
causas. La raiz del nacimiento del hombre sigue a la mujer; de los
humores inmundos de hombre y mujer recibe [el hombre] su cuer-
po. Crece y mal conoce lo que es adecuado, queda bajo el dominio
de los cinco principios pasivos, las seis inhibiciones y los doce [agen-
tes de] decadencia. Entonces, hay vejez, enfermedad, muerte, duelo
y dolor. El nacimiento y la muerte se hacen ignorancia, el hombre
sabio (huirén = N) debe cortarlos. Las seis inhibiciones decimos
que son tierra, agua, fuego, viento, vacio, conciencia. Los doce [fac-
tores de] decadencia son forma, voz, olor, sabor, lo menudo y sutil,
recuerdo y deseo; en lo interno [de cada uno] estan los ladrones.”

[18] La vida humana tiene tres causas: la primera es la reunién, la
segunda la unioén, la tercera, corazoén, mente y conciencia. El dolor,

53 Como refiere Zacchetti, “Inventing a New Idiom”, 201, nota 17, la caracterizacion de las facultades
de los sentidos como “ladrones” tiene una larga trayectoria dentro del discurso budista.
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el pensamiento, nacimiento y muerte, conciencia, son las cinco reu-
niones. Todo lo que se ame y desee es unién. Lo de arriba es, arriba,
corazon (sic), en el medio mente, detras conciencia. El hombre al
comienzo se encarna en el vientre de su madre como el polluelo
en la yema del huevo. Pasados treinta y siete dias, tiene entonces
cabeza, rostro, manos y pies completos, y sin haber nacido, pasados
cuatro dias baja. Cuando el hombre esta en el vientre de su madre,
la amargura es indecible. Cuando el hombre esta en el vientre de su
madre, el sol de la vida es pleno y el sol de la conciencia es grande,
[pero] el cuerpo envejece rapidamente por espacio de medio afio y
el cuerpo encuentra la extincién de la conciencia. Obtener un cuerpo
es una fortuna y una pena. ¢Por qué razén? Obtener un cuerpo hu-
mano es una fortuna, pero el estar sujeto a hambre, sed, frio, calor,
lascivia y envidia es una pena.

[19] Que el hombre tenga hijos tiene cinco causas: el primero es
la aspiracion original (bényudn A<= pranidhana), el segundo la
misma tarea GE ye), el tercero el conocer los ritos (xido li figE 4y
el cuarto aceptar las deudas, el quinto pagar las deudas. ;Qué es la
aspiracion? Decimos que es cuando en una vida pasada alguien vio a
un nifo hermoso, y deseandolo dijo: “que mi hijo sea asi”. La misma
tarea decimos que es tener el mismo calculo para obtener provecho
mutuo. Conocer los ritos, decimos que es respeto y amor mutuos.
Aceptar las deudas decimos que es que padre y madre provean los
medios para vivir, y el hijo los derroche. Pagar las deudas decimos
que es que el hijo provea los medios para vivir para pagar a padre y
madre, esto es pagar la deuda.

[20] Los nifios nacen por tres causas: la primera, porque padre y ma-
dre le deben dinero al nifio en una vida pasada; la segunda porque el
nifio les debe dinero a padre y madre en una vida pasada; la tercera,
un enemigo (yuanjia 4%5%) se hace nifio. Si padre y madre pasan
amarguras con tal de procurar dinero y luego mueren, y el hijo logra
usar [ese dinero], esto es que padre y madre le debian dinero al
nino en una vida pasada. Si el hijo con su trabajo se procura dinero y
luego muere, y padre y madre logran usar [ese dinero], esto es que
el nino debia dinero a padre y madre en una vida pasada. A veces
sucede que el nifio nace y vive cien dias o mil dias, y padre y madre
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se duelen, turban y afligen: esta es la marca de un enemigo que ha
buscado nacer [para vengarse].

[21] Los nifios que nacen tienen tres niveles: el primero son los ni-
nos afortunados; el segundo, los nifios verdaderos; el tercero, los
nifios no verdaderos. ¢(De qué tipo es un nifio afortunado? Decimos
que es uno cuyos padres perseveran en las restricciones, soportan
humillaciones, avanzan vigorosamente en la marcha por el camino.
Si es lo mismo el nino, es un nifio afortunado. Con respecto al nifio
verdadero, su padre y madre no creen en el camino, solo el nifio
venera la ensenanza del camino. Padre y madre siguen la tarea del
camino, siguen la conducta de la ley (@ %), pero el nino solo bebe
alcohol y hace maldades, es alguien que los demas no quieren ver,
este es un nino no verdadero.

[22] Los hijos nacen de padre y madre. Los hay de la misma mente,
son de la misma [retribucién de sus] acciones, y del mismo recuer-
do. Todos los que son longevos, ricos y hermosos, estos son los de
la misma [retribucién de sus] acciones. Los codiciosos e iracundos
son los de la misma mente. [Por] la [retribucion de la] accién origi-
nal en el padre mucho se parecera al padre; [por la retribucion de] la
accion original en la madre mucho se parecera a la madre; las [retri-
buciones de] diferentes acciones no se parecen entre si. El hombre
al nacer renace en la tierra sin saber nada, y entonces se deleita en
su madre a causa de la conciencia de la mente.

[23] Cuando el hombre viene a renacer tiene causas. El cuerpo puede
entrar y salir del espacio de la inexistencia, y al cabo de siete dias
su cuerpo se corrompe. También estan tierra, agua, fuego, viento y
vacio, pero son sutiles y dificiles de ver. La conciencia del hombre,
sea viejo o joven, ha olvidado mucho; las vueltas de la conciencia ra-
pidamente se dirigen al dltimo lugar donde se renacid. ¢Por qué no
se conoce anticipadamente el lugar donde renacera? Porque no se ha
llegado atn a la fruicion (yong wei dao H ﬂi@]) Diferentes personas
renacen alli de donde diferentes personas vienen, diferentes personas
llegan a donde diferentes personas ya estan, diferentes personas se
duelen de alli donde diferentes personas moran, por cuenta del curso
de sus venidas por mucho tiempo y mucha distancia.



[24] Si no se aprende que el cuerpo tiene tres dolores, la mente en-
tonces sufre esos mismos dolores. El dolor corporal decimos que es
[el que producen] cuchillos, varas, tejas, piedras, coces, pisoteos; el
segundo es la enfermedad; el tercero es la muerte. Del dolor men-
tal, el primero es la angustia por saber de padre y madre, hermanos
mayores y menores, mujer e hijos; el segundo son los enemigos de
la riqueza y la fortuna; ¢Por qué es tal el dolor? Decimos que es dolor
porque los cinco principios pasivos no armonizan. ¢Y por qué es tal
el principio pasivo de muerte? A causa de su ardiente corrupcion es
muerte. Todos los padecimientos los crea la mente; el cuerpo no los
conoce, y por esto no postula “esto es un padecimiento”. ¢Y el cuer-
po por qué padece? Porque las cuatro causas no son iguales. ¢Por
qué hay angustia? Porque no todo es como lo deseamos. ¢Por qué
[la vida humana] es inestable? Por el paso de enfermedades y pade-
cimientos. ¢Por qué es urgente? Porque su corrupcion es inminente
¢Por qué es fragil? A causa de la vejez y los venenos del cuerpo ¢Por
qué [esta sujeta a] vejez y muerte? Por la corrupcion ¢Por qué es im-
permanente? Porque no depende de si misma (zizai H7F) ¢Por qué
es amarga? Porque es urgente ;Por qué es vacia? Porque esta sujeta
a control [externo] ¢Qué es decir “yo actio”? Es decir que no hay
cuerpo, que no se puede dejar la amargura, que no se llega a recibir
la amargura. Estos son los diez elementos.

[25] Lo que los hombres desean tiene tres elementos: los deseos
que los hombres aman y siempre desean obtener: el primero vigor,
el segundo estabilidad y el tercero larga vida. De la misma mane-
ra hay tres enemigos: el primero es la vejez, enemiga del vigor; el
segundo es la enfermedad, enemiga de la estabilidad; el tercero, la
muerte del cuerpo. De la misma manera hay tres salvaciones: la pri-
mera es rendir pleitesia (guzming §7 i) al Buda, la segunda rendir
pleitesia a la ley, la tercera es rendir pleitesia a la comunidad de los
monjes (bigii seng Lt Fr.fi4) 5

54 Estas son las “tres joyas” (sanscrito triratna) del budismo, y el acto de ir a ellas “por refugio”

,
(Saranam gam-) es considerado como una profesion de fe.
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[26] Hay cuatro elementos temibles: el primero nacer, el segundo
envejecer, el tercero enfermar, el cuarto morir.

[27] El rubor de la cara tiene cuatro causas: la primera, acercarse
al fuego; la segunda, beber alcohol; la tercera, el terror; la cuarta,
pensar con ira; la quinta, mucha vergiienza.

[28] El cabello cano tiene cuatro causas: la primera es el fuego; la se-
gunda, muchos pesares; la tercera, muchas enfermedades; la cuar-
ta, encanecimiento prematuro.

[29] La demacracion tiene cuatro causas: la primera es comer poco;
la segunda, la vejez; la tercera, la enfermedad; la cuarta, la muerte.
Estos cuatro elementos son ineludibles, y no se pueden apartar ni
se pueden revertir.

[30] Hay cuatro elementos intolerables: el primero es el hambre; el
segundo, la sed; el tercero, el frio; el cuarto el calor.

[31] Ademas, el cuerpo tiene cuatro elementos [de llenura]: el pri-
mero es suficiencia; el segundo, satisfaccion; el tercero, llenura; el
cuarto, ausencia de irritacion.

[32] El cuerpo tiene cuatro dolores: el primero es el dolor al nacer;
el segundo, el dolor al envejecer; el tercero, el dolor al enfermar, y el
cuarto, el dolor al morir.

[33] Los varios sabores son de ocho tipos: el primero, amargo; el
segundo, astringente; el tercero, acre; el cuarto, salado; el quinto,
insipido; el sexto, agrio y el octavo, el sabor indiscernible (baliaolico
wei AN T T HK). Lo amargo aumenta el frio y el calor; lo astringente
aumenta aun mas el viento y remueve el frio; lo acre remueve el
agua; lo agrio remueve el aire y ciega los ojos humanos.



[34] Al comer hay tres causas que penetran la médula désea y las
venas sanguineas: la primera es la grasa, la segunda es el veneno, la
tercera, el alcohol. Estas tres imbuyen todo el cuerpo; no hay lugar
donde no lleguen. Todo lo que se beba y coma contiene grasa, pero
varia en espesura y cantidad.

[35] Los seres humanos tienen cuatro castas: la primera, la casta de
los ciudadanos influyentes (zhangzhé £34); 1a segunda, la casta de
los que conocen la ciencia del gobierno (daoshu 1E787); la tercera, la
casta de los sacerdotes chamdnicos (shzwi Fifi AX); 1a cuarta, la casta
de los labriegos (tianjia 1 5).

[36] Los seres vivos tienen cuatro razas: primera, los nacidos de
vientre; segunda, los nacidos de calor y frio; la tercera, los nacidos
por transformacion; la cuarta, los nacidos de huevo. Entre los naci-
dos de vientre decimos que estan los humanos y los animales; entre
los nacidos del calor y el frio decimos que estan los insectos, las
polillas, los gusanos de seda y los piojos; entre los que nacen por
transformaciéon decimos que estan los [habitantes de los] cielos y
los infiernos; entre los nacidos de huevos estan los pajaros que vue-
lan, peces, y tortugas.

[37] La cabeza humana tiene cuarenta y cinco huesos; arriba de
la cintura hay cincuenta y un huesos, los cuatro miembros tienen
ciento cuatro huesos, en total doscientos huesos. El cuerpo humano
tiene setenta venas, novecientos noventa mil poros. Todo esto debe
ser visto desde ver el conocimiento discriminativo.

[38] Una cierta persona iluminada (@ludhan [V % 79i= gandhari
arahamta), viendo penetrantemente con ojo divino, vio que las mu-
jeres que renacian en el infierno eran muchas. Le pregunté enton-
ces al Buda: “¢Por qué?” El Buda dijo: “Es a causa de cuatro causas:
La primera es que desean alhajas, cosas preciosas, ropa y lenceria,
quieren tener mucho; la segunda es su envidia mutua; la tercera es
su locuacidad; la cuarta son sus carantonas y lascivia”. Por esta ra-
z6n renacen tantas mujeres en el infierno.
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Perspectivas y andlisis

- v

El estudio de la Filosofia china es reciente en el mundo hispanohablante. Atn
ahora, hay pocos programas de estudio de la Filosofia que incluyen materias sobre
la tradicién filosofica china y todavia se discute si lo que produjo China es Filosofia
o es “pensamiento” o sea reflexiones asistematicas sobre diversos temas en vez de
“sistemas” al estilo occidental.

Muchos intelectuales tanto espafioles como latinoamericanos demostraron interés
por “Oriente” aunque este, siguiendo la tradicion europea, abarcara tanto el Sur de
Asia como Asia Oriental, a veces envolviendo en el mismo manto la filosofia de la
India y de China, el budismo y el daoismo.

La tradicion filosofica china en un mundo cosmopolita’y multicultural: perspectivas y
analisis es una obra compiladora de trabajos académicos en espaiiol sobre Sinologia,
especialmente centrados en cuestiones referentes a su tradicién filoséfica. Todo
cuando se encuentra en esta publicacion es una muestra del incipiente y renovado
esfuerzo y compromiso por conocer y divulgar, desmitificar y comprender esta
tradicion, por encima de todo, humanistica e intelectual.
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