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ADVERTENCIA PREVIA

Este libro intenta ser una exposicion mas o0 menos sis-
tematica del budismo zen y, hasta donde alcanza nuestro
conocimiento, es el primero publicado en Espafna (pero no
en espaflol) sobre este tema. Para el que ya conoce el Zen,
y, en general, los modos de pensamiento de Extremo Orien-
te con ¢l emparentados, no supone una introduccioén. Ofrece
la consideracion detallada de muchos de sus aspectos que
en las obras de iniciacion suelen tratarse con cierta super-
ficialidad y, ademas, una coleccion de textos zen originales
en numero muy superior al habitual en obras de este tipo.
Por otra parte, para quien no haya entrado nunca en con-
tacto con estas formas de pensamiento, constituye una ac-
cesible introduccion a ellas, pudiendo encontrar algin
placer estético e intelectual en la lectura de los poemas,
anécdotas, historias y demdas textos tipicamente zen, que
mantienen una estrecha relaciéon con numerosas manifesta-
ciones culturales del Occidente actual.

Para su composicion, y, dado que no tenemos un co-

nocimiento directo '

ni de la lengua ni de la civilizaciéon del
Extremo Oriente, nos hemos apoyado fundamentalmente
en traducciones inglesas y francesas (ademas de las espa-
nolas editadas en Sudamérica). Entre los libros que se ocu-
pan del Zen, hemos de destacar de un modo especial los

de Daisetz Teitaro Suzuki, ex-profesor de budismo zen en

1. Nuestros contactos directos con adeptos zen se reducen a
los mantenidos con el grupo del maestro Soto japonés Taiseu
Deshimaru, en Paris. Sus sesiones consisten en practicas del za-zen.

Cfr. su libro Le wvrai Zen, Le Courrier du Livre, Paris.



Kyoto, de los cuales lo aprendieron todo la mayor parte
de los occidentales que han escrito sobre el Zen. Ademas,
para desarrollar y ampliar algunas ideas, hemos recurrido
a los lucidos trabajos de Alan W. Watts y, con menor fre-
cuencia, a los de otros autores cuyas obras constan en la
Bibliografia incluida al final.

Hemos procurado atenernos a la conocida opinion de
Watts que aconseja: «Al escribir sobre el Zen se deben
evitar dos extremos: primero, explicar tan poco que el
lector quede completamente perplejo ; y segundo, explicar
tanto que el lector crea que entiende el Zen»?. Esta opi-
nion tiene especial validez dado que el Zen se expresa en
una lengua cuya traduccion presenta dificultades insalva-
bles y, por ello, es preciso seflalar que, debido al caracter
de ésta, muchos términos aparentemente aparecen traduci-
dos de manera diferente en distintos contextos. Suzuki dice
al respecto : «A menudo me encuentro ante problemas in-
superables cuando quiero expresar el pensamiento exacto
de los autores chinos que traduzco... Las frases chinas es-
tan reunidas de una manera muy libre y cada uno de los
caracteres que las componen tiene un sentido muy con-
creto. Cuando se lee el original, el sentido parece bastante
claro, pero cuando se trata de expresar ese sentido en una
traduccion, se necesita una precision mayor para adaptarse
al lenguaje que se utiliza. Debido a esto, ha de ejercerse
violencia sobre el genio propio de la lengua chinay com-
poner, en lugar de una traduccion, un arreglo, una inter-
pretacion, una parafrasis; de ahi esa ruptura inevitable
en la continuidad del hilo que se teje alrededor de los
caracteres chinos originales con todas sus particularidades
gramaticales y estructurales. Lo que se puede llamar el
efecto artistico del texto original se pierde fatalmente»’
Ya Ezra Pound sefialaba que «en Occidente si se pide a

2. Alan W. Watts (1), pag. 131
3. D. T. Suzuki (3), pag. 11



un hombre que defina algo, sus definiciones se alejaran
siempre de las cosas simples, que conoce perfectamente,
y retrocedera hacia esa region desconocida que es la re-
gion de las abstracciones mas y mas remotas. Asi, si le
pregunta qué es el 'rojo' dird que es un 'color'. Si se le pre-
gunta qué es un 'color', dird que es una vibracién o una
refraccion de la luz, o algo por el estilo, hasta que llega
a una modalidad de ser o de no-ser... En contraste con
este método de la abstraccion, o de definir las cosas en
términos mas y mas generales, Fenollosa recalca el método
cientifico, 'que es el método de la poesia', como distinto
a la discusion filosofica, como forma usada .por los chinos
en su ideograma o disefio de escritura abreviado... Los
chinos utilizan disenos abreviados COMO disefios, es de-
cir, que el ideograma chino no quiere ser el disefio de
un sonido, o ser un signo escrito que recuerde a un soni-
do, sino que el ideograma sigue siendo el dibujo de la
cosa; de una cosa en una posicion o relacion dada, o de
una combinaciéon de cosas. Significa la cosa, o la accion,
situacion o cualidad inherente de las varias cosas que re-
presenta... El chino reune (o sus antepasados reunieron)
los disefios abreviados de: ROSA / HIERRO OXIDA-
DO / CEREZA / FLAMENCO, para definir el ‘'color ro-
jo'... La palabra o ideograma chino se basa en algo que

4
todos conoceny»".

Al transcribir al espafiol los términos chinos hemos se-
guido la grafia habitual que aparece en la mayor parte de
las traducciones.

Los diversos apartados de este libro pueden agruparse
en tres secciones:

La primera incluye: Superacion de las  dualidades: el

4. Ezra Pound en EIA BC de la lectura, trad, en Ed. La Flor,
Buenos Aires, 1968, pag. 17 y ss. El libro de Ernest Fenollosa al
que Pound se refiere es el importantisimo y semi-desconocido The
Chinese Written ~ Character as a Medium for Poetry, del  cual solo
conocemos la edicién de Nueva-York de 1936.



taoismo, Ensenianzas fundamentales  del  budismo 'y El  bu-
dismo Mahayana y la participacion  universal. En ella, se
desarrollan las principales corrientes a partir de las cuales
surgi6 el Zen. No se trata de un conjunto de principios y
teorias, puesto que se incluyen numerosos textos, tanto de
las corrientes tratadas especificamente, como del Zen.

En la seccion central se puede distinguir en primer lu-
gar El Zen a través de sus textos, donde hemos intentado
que el Zen se explique a partir de las exposiciones de sus
adeptos mas calificados. En ellas quedan patentes los mé-
todos y las ensefianzas zen que se aclaran en los aparta-
dos: Mas alla de la tradicion budista: Zen, Un  camino
hacia el satori 'y Satori:  Principio yfin del Zen.

Finalmente, la tercera seccion constituida por Arte Zen
y Zen y Occidente actual, se ocupa de los principios zen
en relacion con los presupuestos artisticos y culturales de
nuestra civilizacion. Estas relaciones, por otra parte, tam-
bién se han procurado establecer a lo largo de los restantes
apartados en notas a pie de pagina.

Pudiera ser que algunos apartados (pensamos especial-
mente en la exposicion de los sufras mahayanistas y en el
desarrollo de la doctrina de Hui Neng) presenten alguna
dificultad debido al gran ntimero de términos y conceptos
que en ellos se utilizan, aun cuando hemos intentado sim-
plificarlos y reducirlos al maximo. Por ello, acaso requie-
ran una lectura mas lenta e incluso una segunda lectura.

Para terminar, hemos de precisar que no nos conside-
ramos ni incondicionales del Zen, ni tampoco budistas,
y ni siquiera doctos académicos con pretensiones de obje-
tividad cientifica. Nuestra unica autoridad para hablar del
Zen se basa en el estudio detenido de sus textos mas sig-
nificativos y en la observacion atenta de muchas de sus
expresiones  artisticas.

M.A-R. y A.E.
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INTRODUCCION

Cuando llegues a la cumbre de una
montara, sigue  subiendo.
Expresiéon Zen

El budismo Zen es uno de los modos en que se ma-
nifiesta eso que en Extremo Oriente se denomina «Medio
de liberacion», y estda intimamente relacionado con el hin-
duismo, taoismo y yoga. La idea de «Medio de liberacion»
no pertenece a ninguna de las categorias del pensamiento
occidental moderno : no es ni una religion, ni una filosofia,
ni tampoco una psicologia o una ciencia, su finalidad con-
siste en proveer al hombre de una técnica que le permita
alcanzar la iluminacion.

Histoéricamente, el Zen puede ser considerado como el
desarrollo de las tradiciones culturales hindues y chinas vy,
a partir del siglo xii, mantiene una intima relaciéon con la
cultura japonesa, en contacto con la cual adquirira algunos
de sus aspectos mas interesantes.

Traducido a términos occidentales, puede decirse que
el objetivo fundamental del Zen es salvarnos de la locura
y la paralisis (segun expresiéon de Suzuki), y conseguir que
el hombre abra ese «tercer ojo» que con tanta frecuencia
aparece citado en los textos budicos. Es decir, conseguir
que el hombre acceda a un espacio que nunca habia ima-
ginado y que le estaba vedado debido a su propia «igno-
rancia». El Zen se sitia mas alla de toda experiencia; es
verbalmente inapresable, e inaccesible a una formulacidon
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meramente literaria o intelectual. Watts dice' : «para saber
lo que es el Zen no hay otro medio que practicarlo, ex-
perimentarlo concretamente con el fin de descubrir lo que
ocultan las palabras».

El Zen se refiere directamente a los hechos de la vida
personal y no a un conocimiento puramente especulativo.
No confia pues, en que las construcciones del intelecto lle-
guen a conseguir que el hombre solucione sus problemas
mas profundos. Cuando mas arriba hablamos de los hechos
de la vida personal, se hace referencia a la experiencia
especifica que cada individuo particular tiene del mundo,
es decir, cada hecho ha de abordarse de primera mano y
no por mediacion de un intermediario, cualquiera que sea
éste. Una de las comparaciones favoritas del Zen al respec-
to dice que «para designar la luna es necesario un dedo,
pero desgraciados de aquellos que tomen el dedo por la
luna». El Zen, por lo tanto, nos pone constantemente en
guardia contra el error de colocar el acento de la realidad
en ese dedo que no es mas que un medio y que, en si
mismo, no tiene ninguna importancia para el devenir vital.

El Zen exige que cada cosa sea experimentada directa
y personalmente por cada hombre en lo mas profundo de
si, del mismo modo que dos espejos sin mancha se reflejan
el uno en el otro; el hecho concreto y el hombre deben
de estar cara a cara sin que ningun agente exterior se
interponga entre ellos. Este enfrentamiento implica un mé-
todo que podria considerarse como una reconstruccion del
caracter, semejante, en cierto modo, al sistema propugnado
por Wilhelm Reich. El Zen es de tal naturaleza, que si
se desea vivirlo en toda su intensidad, es necesario progre-
sar por medio de un combate y de una constante vigilancia,
puesto que es una experiencia personal inmediata y no un
conocimiento que se adquiere por el andlisis y la compa-

racion.
1. Alan Watts (2), pag. X del Preface.
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Es preciso dejar el intelecto aparte, pues éste desempefia
su papel en el ambito que le es propio, impidiéndole que
se interfiera en el curso de la vida. Se trata de transcender
esa dualidad que hace que el lenguaje sea incapaz de decir
dos cosas a la vez, y de donde nace la paradoja fundamen-
tal del Zen. «Seglin el Zen el hombre es perfecto y nada
le falta, pero esta idea duerme en el centro de ¢él. No se
da cuenta de ello porque estd preso en la marafia de sus
representaciones mentales. Todo ocurre como si entre el
hombre y la realidad, su actividad imaginativa hubiera te-

jido una pantalla»®.

La finalidad evidente del Zen es la consecucion del
satori («iluminacion»); es decir, el despertar a la verdadera
vida que se contrapone a lo que ilusoriamente y, desde un
pensamiento dualista, se considera como «la vida», en la
que estaria inmerso el hombre, considerado primordialmen-
te como «algo espiritualy. El Buda sefala taxativamente
que «quien situa el paraiso y el infierno fuera de este mun-
do se equivoca», y un maestro zen dice «si no alcanzais
la realizacion perfecta en esta vida, ;cuando pretendeis
conseguirla?». Para el Zen, la realizacion perfecta no se
daria en «otro mundo», sino «aqui y ahora» una vez que
el hombre consigue el satori. Este, en términos occidenta-
les, seria un «habitar poéticamente el mundo», como dice
Holderlin.

Si bien el Zen puede ser considerado como una adap-
tacion china del budismo mahayana, es importante sefia-
lar que su «sabor» es ante todo chino, lo que se hacé¢ pa-
tente a partir del sexto Patriarca, Hui Neng, con el cual
adquiere su forma definitiva al afirmar que «desde el prin-
cipio ninguna cosa es... La realidad final estd por encima
de todas las categorias y, por consiguiente, fuera de lo
pensable y lo atrapable, de donde se sigue que la realidad
no puede ser descrita si no es como [nconsciente, toman-
do la palabra como adjetivo y como substantivoy.

2. Hubert Benoit (1), pag. 110.
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SUPERACION DE LAS DUALIDADES:
EL TAOISMO

El Tao sin hacer nada
no deja nada  por hacer.
SAE TSZE

Tradicionalmente se considera que el Zen comienza
con la llegada a China del Bodhidharma (siglo vi). En ese
momento coexisten en China el confucianismo, taoismo y
budismo.

La civilizacion china tenia ya una edad de 2.000 afios
cuando tomd contacto por primera vez con el budismo. La
sociedad china reposaba entonces sobre dos tradiciones fi-
los6ficas complementarias : el confucianismo y el taoismo.
El confucianismo ' era su religién y su filosofia, y suponia
la encarnacion del sentido comun y la sabiduria practica.
De un modo general, el confucianismo regia las conven-
ciones lingiiisticas, ¢ticas, legales y rituales que ordenaban
las relaciones sociales. Estaba consagrado al conocimiento
convencional, y de acuerdo con sus principios eran educa-
dos los nifios para domar sus tendencias fantasiosas y

adaptarles al orden social establecido. No hay en las ense-

1. Sobre confucianismo, en lengua espafiola, se pueden con-
sultar: Confucio, de Richard Wilhelm, Alianza Editorial, Madrid,
1967; Los Cuatro Libros Cldsicos, de Confucio, Ed. Bruguera, Bar-
celona, 1968. Un resumen particularmente claro de las doctrinas de
Confucio puede encontrarse en Qué ha dicho verdaderamente Con-
fucio, de L. Lanciotti (trad, de M. Antolin-Rato), Ed. Doncel, Ma-
drid,  1971.
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flanzas de Confucio ni vuelo de la imaginaciéon, ni emo-
cion que conmueva los fundamentos del hombre.

El taoismo®, que algunos autores no consideran tan
propiamente chino como la ensefianza de Confucio, era
el pensamiento de las gentes de mas edad, en particular
de los que se retiraban de la vida activa. Este abandono
de la actividad social, semejante al de los brahamanes hin-
dues en el final de su vida, constituia una especie de tes-
timonio de una liberacién interior frente a los modos de
pensamiento y de comportamiento convencionales. Liberar-
se de las convenciones no significa despreciarlas, sino evi-
tar el dejarse confundir por ellas; se trata mas bien de
usarlas, en lugar de ser usado por ellas.

La filosofia tradicional china atribuye al confucianismo
y al taoismo un origen antiquisimo que se remontaria, en
tanto que testimonio escrito, al I Ching o Libro de las mu-
taciones (2.000 6 3.000 afios a. de J.C.)’. El I Ching es
aparentemente una obra de adivinacion que contiene
oraculos basados sobre 64 figuras abstractas o hexagra-
mas. A partir de ellos, un experto hace sus predicciones,
pero también a partir de la disposicion de las flores, de
los objetos de una mesa, etc. Un psicologo moderno po-
dria establecer una analogia con el test de Roschach, vy

2. Sobre taoismo, en lengua espafola, se pueden consultar:
Sabiduria  china, de Lin Yutang, trad, en Biblioteca Nueva, Bue-
nos Aires, 1959°  {contiene el Tao Te-King y los comentarios de
Chuang Tszé); La sabiduria de Lao  Tszé, del mismo autor, trad,
en Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1959° (contiene los mismos
textos que el libro anterior, pero ademas se analizan las constan-
tes del taoismo y sus desarrollos posteriores). Asimismo puede
encontrarse una exposiciéon muy accesible en Lao Tszé o El Uni-
verso Magico, de Juan Marin, Espasa Calpe, Col. Austral, Bue-
nos Aires, 1952.

3. El I Ching es la obra mas antigua de China. Su mejor
traduccion a una lengua occidental se debe a Richard Wilhelm
The I Ching or Book ofChanges, 2 vol. trad, en Pantheon Books,
Nueva York, 1950. En espaiol hay una version editada por Mirke
Lauer en Barrai Editores, Barcelona, 1971.
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un ocultista occidental con el Tarot. Hasta cierto punto,
la finalidad de ambas practicas es realizar un retrato
mental del individuo partiendo de las ideas que sugieren
las manchas de tinta o las laminas. El que practica el
I Ching sabe que su método no es una ciencia, sino un
instrumento Wtil y eficaz, siempre que posea una intuicion
suficiente, o como ¢l diria, si esta en el Tao.

El taoismo surge del Tao Te-King (Libro del Tao) que,
segin la tradicion, fue escrito por Lao Tszé. Sabemos muy
poco de Lao Tszé, aparte de que naciéo en el 571 a. de
J.C., fue contemporaneo de Confucio, aunque unos veinte
afios mayor, pertenecia a una antigua y culta familia y
llegd a ser el encargado de los Archivos Imperiales de la
corte de los Tchi. Desapareciéo tras haber escrito el Tao
Te-King y, probablemente, llegd a vivir hasta una edad
avanzadisima.

En cierto modo los aforismos de Lao Tszé contenidos
en el Tao Te-King producen una excitacion que el mo-
nétono buen sentido de Confucio no logra provocar. Los
confucianistas adoran la cultura, la razon y el orden, y el
orden muy pocas veces resulta excitante. Por el contrario,
los taoistas rechazan esas tres ideas en favor de la natu-
raleza y la intuicién, y el que rechaza algo siempre parece
mas atractivo que el que lo acepta.

El mensaje contenido en el Tao Te-King es simple y
sus ideas estan repetidas en forma epigramatica una y otra
vez. Estas ideas, segin Ling Yutang®, son: «el ritmo de
la vida, la unidad de todos los fenomenos, la importancia
de mantener la simplicidad original de la naturaleza hu-
mana, el peligro de excederse en el gobierno y de interfe-
rirse en la vida de la gente del pueblo, la doctrina del
wu wei o "inaccion", la influencia creciente del espiritu,
las lecciones de quietud y calma, y lo estupido de la fuer-
za, del orgullo y de la propia aceptaciony.

4. Ling Yutang, La Sabiduria de Lao Tszé, ®Introduccion».
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La mejor forma para encarar la lectura de Lao Tszé
seria unirlo con Chuang Tszé (muerto aprox. 575 a. J.C.)
que fue su discipulo mas importante y el mayor exponente
del taoismo ortodoxo. Mientras Lao Tszé hablaba en afo-
rismos, Chuang Tszé escribié largos ensayos filosoficos,
pero se cuiddo muy bien de sefalar que «las ensefanzas del
pasado son el barro y el residuo que los antiguos nos le-
garon», reafirmando asi, que en el taoismo el conocimiento

es siempre una experiencia directa y absolutamente libre.

El Tao  Te-King comienza:

«El Tao del que se puede hablar
no es el Tao mismoy.

Y a su vez, otro libro taoista, el Hui Ming King o EI
libro de la Flor de Oro’ dice

«*La esencia y la vida son

el mds fino secreto del Taoy.

Y el Tai Gin Hua Dsung Dschi, que es un libro per-
teneciente a un circulo esotérico taoista del siglo VIII, defi-

ne al Tao asi:
, . 7
aLo que es por si mismo se llama Taon’.

Se le han dado al concepto T7ao las significaciones mas

diversas: «via», «camino», «sentido», «Dios», «providen-

5. A este comienzo se le han dado multiples traducciones.
Entre ellas: «El Tao que se intenta asir, no es el Tao mismo»
(Lian Kia Hwag); «La via verdaderamente via, no es una via
permanente» (Duyvendak); «Tao en si, jamas idéntico a si mismo»
(Kermon).

6. El Secreto de la Flor de Oro, de C. G. Jung y R. Wilhelm,
trad, en Ed. Paiddés, Buenos Aires, 1961%, pag. 37.

7. Op. cit, misma pagina.
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cia», «medio», «verdad», «absoluto», «ley», «naturalezay,
«razdén suprema», «sentido del mundo»... Su grafia china
se compone de dos caracteres; uno indica «cabeza», «co-
mienzo», «conciencia»...; el otro: «ir», «via»... Existe un
tercer caracter mas antiguo: «permanecer parado», que fue
omitido en la ortografia posterior.

Para C. G. Jungg, Tao es «ir consciente» 0 «camino
consciente»; y R. Wilhelm® lo traduce por «una via que
estando fija en si misma conduce desde un comienzo direc-
tamente hasta el fin». El pensamiento fundamental enton-
ces, es que inmoévil en si mismo, Tao permite todo movi-
miento y le proporciona la ley.

Lao Tszé en su Tao Te-King dice: «Existe una cosa
que lo contiene todo, que ha nacido antes de que el cielo
y la tierra existieran. Se mantiene aislada y no cambia nun-
ca, vuelve siempre sin peligro a si misma y es la madre
del universo. Como ignoro su nombre, la llamo Taot.

Es imposible apreciar lo que significa el sentido del
Tao sin convertirse de algin modo en un estupido. Por
esto dice Lao Tszé:

«Cuando el hombre superior oye hablar de  Tao

trata de vivir intensamente de acuerdo con él.

Cuando el hombre mediocre oye hablar de  Tao

parece  tener conciencia de ély al tiempo parece no tenerla.
Cuando el hombre inferior oye hablar de  Tao

estalla  en estruendosas  carcajadas.

Si no se vriera, el Tao no seria el Taoy.

En todos los escritos taoistas aparece una exageracion,
una especie de humor y de autocaricatura que pasara al
Zen. Asi los maestros Zen, como es habitual en ellos, se
pronuncian con respecto al 7ao de un modo directo y apa-
rentemente paraddjico. A la pregunta «.,/Como se vive de

8. Op. cit, id.
9. Op. cit, pag. 19.
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acuerdo con el Tao?», un maestro zen respondid «Cuando

se tiene hambre se come y cuando se esta cansado
duermen.

Un monje le pregunté al maestro zen Tchao Tchu:

—/Qué es el Tao?

se

—La vida cotidiana es el Tao —respondio  Tchao  Tchu.

—/;Coémo se hace para vivir de acuerdo con él?

—Si intentas vivir de acuerdo con él se te escapa —con-

cluyo el  maestro.

—;Como puedo  entrar en el Tao? —le preguntaron

Siuan Cha.
—/Oyes el  murmullo  del arroyo?  Ahi esta la
trada.

Cuando le preguntaron a Ui Kuan jqué es el
respondio:

—jQué bonita montania!

—No te hablo de la montaiia sino del camino
—arnadio el que preguntaba. Ui Kuan dijo entonces:

—Mientras no puedas ir mas alla de la montaiia no
canzaras el camino. (Tao).

A la  misma pregunta Iun Men respondio: « jld!».

En otra ocasion le preguntaron al mismo Ui Kuan:

—/;Cudl es el camino  (Tao)?

—Lo  tienes justamente  delante  de  tus  narices.

—/Por qué no lo veo?

—A  causa de tu egoismo —anadio el maestro zen.

—Siyo no lo veo a causa de mi egoismo, jlo ves

—Mientras  tengas  ideas de  dualidad y  digas  «yo
veoy,  «tu vesy, tus ojos quedan cegados por esa nocion
relatividad.

20
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—¢Cudndo no hay  ni yo ni i, se puede ver? —volvio
a  preguntar el monje.
—Cuando  no  hay ni yo ni Jjquién  es el que  quiere

ver?

Segun esto se puede decir que mientras el intelecto se
esfuerza frenéticamente por aprisionar el mundo en su red
de abstracciones y persiste en etiquetar la vida en catego-
rias rigidas, el sentido de Tao permanece incomprensible.

Dibujado, Tao es el circulo que rodea y contiene dos
principios opuestos, yin y yang, que metaforicamente pue-
den traducirse asi:

Yin: «oscuro», «pasivo», «femenino», «tierra», «hume-
do», «receptivor...

Yang: «luminoso», «activo», «masculino», «cielo», «se-
co», «creadory...'’

La polaridad entre ambos no es absoluta puesto que
cada uno participa de la naturaleza del otro; asi en la
representacién pictoérica habitual de 7Tao la zona negra con-
tiene un punto blanco, y la blanca un punto negro.

De la interrelacion de yin y yang nacen todas las cosas ;
sin embargo, ninguno de ellos existe independientemente
del otro, ni puede concebirse como anteponiéndose al acce-
der al ser. Ambos se manifiestan en una relacion que po-
dria ser calificada de dialéctica, relacion que es la que lo

engendra todo '

10. Nietzsche, cuando aparentemente se refiere a las diferen-
cias entre el hombre y la mujer, dice que el hombre es impetuo-
so y ruidoso como una catarata, pero puede verse lo que oculta
la cortina de agua; la mujer es profunda, silenciosa y oscura
como un lago de aguas tranquilas. Esta similitud no es de extraiar
puesto que en el [ Ching ya se sefiala que yin y yang tienen su
origen mitico en ciertos ritos sexuales entre hombres y mujeres.

11. William Blake se expresa asi: «Sin contrarios no hay pro-
greso. Atraccion y Repulsiéon, Razéon y Energia, Amor y Odio,
son necesarios a la existencia Humana. De estos contrarios surgen
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Chuang Tszé, comentando un apartado del Tao Te-
King, escribe:

«El origen del universo es un problema que desafia la
mente y el lenguaje del hombre. Trataré de expresar apro-
ximadamente como es: El gran yin es majestuosamente
silencioso, el gran yang es impresionantemente activo. ElI
silencio majestuoso viene del cielo y la actividad impre-
sionante proviene de la tierra. Cuando ambos se encuen-
trany se funden, todas las cosas son creadas. Algunos pue-
den ver la relacion entre ellos, pero no su forma. El creci-
miento alterna con la decadencia, la plenitud con el agota-
miento, la oscuridad con la luz. Las cosas cambian todos
los dias y se transforman todos los meses. Veis lo que su-
cede todos los dias y observais que el cambio es impercep-
tible. La vida proviene de una fuente, y la muerte no es
mas que el regreso a esa misma fuente. Y asi el comienzo
sigue al fin en un continuo ciclo interminable. Sin Tao

jcual puede ser el principio generador que lo una todo?»

Es decir, el origen de cada uno estd en su contrario,
pero ninguno de los dos principios existe por si mismo,
sino que existe por su opuesto. La union de estos dos prin-
cipios (yin y yang) en Tao no es ningin asunto racional,
y tampoco algo que pertenezca a la volicion, es un proceso
de desarrollo psiquico que se expresa en simbolos. Si éstos
son dibujados, surgen representaciones llamadas mandata.
Mandola quiere decir «circulo» y en especial a circulo ma-

lo que las religiones denominan Bien y Mal. El Bien es lo pasivo
que obedece a la razon. ElI Mal es lo activo que brota de la
energia. El Bien es el Cielo: el Mal es el Infierno». The Marriage
of Heaven  and Hell, pag. 149 de Complete  Writings de Blake, Ed.
by Geoffrey Keynes. Oxford University Press, 1969. (Todas las
citas de Blake se refieren a esta edicion). Por su parte Jung, en
op. cit. pag. 27, escribe : «Los opuestos siempre se equilibran —un
signo de alta cultura ; mientras que la unilateralidad, aunque pres-
ta siempre impulso, es por ello un signo de barbarie».
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gico», se utiliza para expresar y entender ese eterno de-
sarrollo que, en definitiva, es inmovil'Z.
Este primer principio (7ao) es innombrable e inexpre-

sable, simplemente es siendo en su puro manifestarse.

En cierta ocasion el maestro zen Nan Chan dijo:

—Si  hay alguien entre vosotros que haya llegado  mas
alla  del primer principio, que avance y diga una palabra.

Un  monje  avanzo y pregunto:

—Y qué es el primer principio?

—Eso  es precisamente  lo  que estoy preguntando —dijo
Nan Chan.

—Segiin  eso ya has caido en el segundo principio —re-

puso el monje.

Watts expresa asi lo que llama «conciencia de polari-
dad» : «Es la realizacion vivida de que los estados, cosas,
o sucesos que entendemos ordinariamente por opuestos son
en realidad interdependientes, como los dos polos de un
iman. Con la conciencia de polaridad uno ve claramente
que las cosas que eran explicitamente distintas son impli-
citamente una sola cosa: yo y los demas, sujeto y objeto,
izquierda y derecha, macho y hembra —y algo mas sor-
prendente—, solido y espacio, figura y fondo, pulso e in-
tervalo, santos y pecadores, policias y criminales, grupos
in 'y grupos out. Cada uno de ellos es definible solo en tér-
minos del opuesto y todos estdn transaccionalmente unidos,
como compradores y vendedores... Conforme esta vivencia
gana en intensidad, es posible darse cuenta de que uno mis-
mo, estd de tal forma polarizado con el universo externo,
que es imposible delimitar las identidades. Vuestro empu-
jon es su atraccion y viceversa, como cuando se pone en

12. Algunos psicologos modernos, entre ellos Jung sefialan
que cada mandola se corresponderia con la energia basica de la
psique individual. Cfr. Jung, Psicologia y Alquimia, trad, en Pai-
dés, Buenos Aires, pag. 140 y ss.
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marcha un coche empujandolo. Hay un momento en el
que uno puede preguntarse, ;empujo o soy atraido?» '

La polaridad entre yin y yang no debe entenderse como
insuperable, es posible transcender el concepto de dualidad
y obrar por encima de ella. Es a lo que se refiere el maes-

tro zen Te Chan cuando se dirige a sus discipulos diciendo

—Si  decis  «si»,  recibiréis  treinta  golpes.
Si decis  «noy, recibiréis  también  treinta golpes.

Esta imposibilidad de determinarse a seguir un modo
de obrar, implica un concepto basico del taoismo de donde
lo tomara el Zen. Se trata de wu wei, que significa «nega-
ciony»  (wu = no); y «actuar», «coger», «reaccionar», «ha-
cer» (wei). Con el wu wei se intenta conseguir una relaja-
cion cuyo equivalente mental o psicoléogico seria una «des-
conexion» o un «desasimiento». Chuang Tszé dice: «El
espiritu del hombre perfecto es como un espejo. No atrapa
nada pero tampoco rechaza nada. Recibe pero no con-
servay.

El arte simple y sutil de wu wei, el arte de dejar el
espiritu  «en pazy», aparece descrito por otro importante
autor taoista, Lie Tszé (hacia el 398 a. de J.C.), que es co-
nocido por su famoso y misterioso poder de «cabalgar so-

bre el viento»

Cuando  Lie Tszé  hubo penetrado a fondo la  ensefianza
de su maestro, volvio a su pais cabalgando sobre el viento.
In  Cheng oyo hablar de élyfue a pedirle que le instruyera
en este arte. Se lo pidio diez veces, pero las diez veces ob-
tuvo una negativa.  Perdio  la paciencia y manifesté su  deseo
de marcharse, no insistiendo Lie Tszé para que se quedara.
Durante  varios meses  In  Cheng permanecio alejado  de Lie

13. Alan Watts (4), pag. 109. El trozo citado pertenece al
capitulo «Drogas psiquedélicas y experiencia religiosa» y se re-

fiere a las sensaciones experimentadas durante un «viaje de d4cido».
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Tszé, pero su espiritu no estaba mdas tranquilo. Volvio a
verle al cabo de este tiempo, y Lie Tszé le dijo:

—0A  qué se deben esas constantes idas y venidas?

—Hace wun tiempo te negaste a instruirme en tu arte, Sin
embargo, no siento ningun  resentimiento  hacia ti, por eso
he  vuelto —respondio In  Cheng.

—Veo que eres un vulgar mortal y voy a contarte lo
que aprendi de mi maestro —anadio Lie Tszé—, siéntate
y escucha: A los tres afos de estar con mi maestro, y cuan-
do mi espiritu empezo a dejar de pensar en el bien y en
el mal, y mi lengua de hablar de ganancia y pérdida,  éste
se dign6 a mirarme. Al cabo de cinco ajios, mi  espiritu
empezo a pensar otra vez en el bieny en el mal, y mi len-
gua a hablar de ganancia y pérdida;  entonces mi  maestro
me  sonrio por primera vez. Al cabo de siete afos  dejaba
que mi espiritu pensara en todo lo que quisiera, y éste ya
no se ocupaba ni del bien ni del mal; dejaba que mi len-
gua se ocupara de todo lo que quisiera, y ésta ya no se
ocupaba ni de ganancias ni de pérdidas.  Entonces, por pri-
mera vez, el maestro me invito a sentarme cerca de él. Al
cabo de nueve arios de dejar que mi espiritu pensara en lo
que quisiera, y que mi lengua hablara de lo que le gustase,
ignoraba  completamente si yo o los demds seres  estibamos
en la verdad o en el error, siyo o los demds seres estiba-
mos ganando o perdiendo;  tampoco  tenia  conciencia de  si
el viejo maestro era mi instructor.  Entonces, el ojofue como
la oreja, la oreja como la nariz, y la nariz como la boca;
todos eran un solo y unico organo. El espiritu estaba per-
dido en este encantamiento, las formas  disueltas, los  huesos
y la carne licuados, no sabia como se sostenia mi cuerpo
y sobre qué se asentaban mis pies. Me abandonaba al viento
del Este o al viento del Oeste como las hojas secas de un
arbol. ¢Era el viento el que me montaba, o erayo el que
cabalgaba sobre ¢l? No lo sabia.

Tu estanciajunto a mi ha sido cortisimay,  sin  embargo,
el resentimiento te invade. El aire no soportard ni un mi-

25



cen que «el verdadero espiritu (hsin) es ausencia de espiritu
(wu  hsin)».

El taoismo es pues un «Medio de liberacion» que, filo-
s6ficamente, supone la unidad esencial del universo (una
especie de monismo), que se manifiesta en la polarizacion
y reversion de yin y yang, y en ciclos eternos. En ¢él tiene
lugar la nivelacion de todas las diferencias, la relatividad
de todos los canones, y el regreso a lo primitivo, a la fuente
de todas las cosas.

El Zen que, a través del budismo mahayana, se amal-
gamara con el taoismo, en uno de sus textos mas conoci-
dos'®  dice:

Volver al origen, retornar a la fuente es ya un paso
en  falso.

18.  Les dix tableaux du domesticage de la vache (trad, de
Jean Herbert), Ed. iDerain, Lyon, 1960.
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ENSENANZAS FUNDAMENTALES DEL BUDISMO

Estamos como sumergidos en el agua, con la ca-
beza y los hombros  hundidos en las profundidades
de un gran océano y, sin embargo, jde qué forma
lamentable extendemos  los brazos pidiendo agua!
Siuan Cha

El origen del budismo se sitia en la «iluminacién» que
tuvo Sidharta Gautama, Ilamado mas tarde el Buda. Tra-
dicionalmente, se considera que el Buda nacidé en el siglo vi
a. de J.C., en el Norte de la India, cerca del Nepal. Segun
la leyenda era hijo de una familia noble. Se casé a los vein-
te aflos y tuvo un hijo. A los veintinueve, habiendo encon-
trado en un solo dia cuatro formas de sufrimiento, deja
todo lo que posee y se hace asceta errante. Tras siete afios
de austeridad extrema, y a pesar de sus esfuerzos para
concentrar su espiritu con el fin de descubrir sus raices y
su principio, no percibia sino su propio esfuerzo de con-
centraciéon. Un dia abandond estas practicas y comi6 algun
alimento. Permaneci6 durante toda esa noche sentado bajo
un arbol, que posteriormente seria conocido con el nombre
de Bodhi («arbol de la iluminacién»), y las primeras luces
del alba le llevaron a un estado de claridad y comprension
perfectas. Se trataba de la liberacion de maya («ilusion») y
del samsara («ciclo infinito del nacimiento y de la muerte»).
El resto de su vida lo constituyen meros comentarios a
este suceso capital.

El Buda no escribié nada y, segun algunos autores, tam-
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poco dijo nada puesto que las palabras son la estructura
misma de maya («ilusiéon»), a través de las cuales se esca-
pa la verdadera experiencia. «Buda nunca predico la ver-
dad pues cada uno debe encontrarla en si mismo», dice el
Lankavatara Sufra.  La transmision de su doctrina fue oral
hasta los primeros textos del Canon Pali’, escrito tres o
cuatro siglos después de su muerte.

Una historia china cuenta: «jEscuchaly» —le grit6 un
hombre al Buda— «cuando ordenaste que nos entregaran
las escrituras, nos dieron unos ejemplares en blanco. (De
qué pueden servirnos?». El Buda respondié sonriendo:
«No es necesario que grites. Esos rollos en blanco son las
verdaderas escrituras, pero como veo que sois demasiado
ignorantes, no habra mas remedio que escribir algo en
ellos»?.

El Buda no queria fundar el budismo, al menos como
la religiéon estricta o el sistema filos6fico que se desarro-
llaria después de su muerte. Jamas hablo de Dios, vida
futura, paraiso, infierno, pecado, etc., y se negd a hacer
cualquier especulacion metafisica que consideraba inttil.
En el Avatamsaka Sutra leemos

«Es como un pobre hombre contando dia y noche te-
soros que no le pertenecen, cuando en realidad no posee
ni  una sola moneda. Lo mismo sucede con el "gran saber".
Durante  algun  tiempo podéis  leer libros, pero  cuidad de
dejarlos a un lado en cuanto sea posible. Si no lo hacéis
caeréis en el habito de no aprender mds que letrasy.

1. Hay trad, francesa del Canon Pali titulada Les trois Cor-
beilles, ed. iMaisonneuve, Paris. En espafol hay traduccion de uno
de los textos, EI! Udana, en Barra! Editores, Barcelona, 1971, ti-
tulada La Palabra de  Buda.

2. Citado por Aldous Huxley en La Filosofia Perenne, trad,
en Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1967. En esta interesante obra
se analizan las relaciones entre las diversas filosofias de la espiri-
tualidad, y sus equivalencias en distintas doctrinas: cristiana, bu-
dista, hindua, sufi, zen, taoista, etc.

30



Predicé una via media, oponiéndose tanto al ritualismo
brahamanico®, como a los excesos ascéticos de sus contem-
poraneos, y rechazando el yoga magico popular que exal-
taba los poderes paranormales o siddhis.

El Buda rechaza el ritualismo brahamanico, porque,
segin ¢l, no puede resolver el problema del «sufrimiento»
humano. Este rechazo se encuentra ya en las especulacio-
nes de los  Upanishad, para los cuales existe un principio
inmortal y eterno en la base de la mente individual que es
el verdadero «si mismo» del hombre. Este principio indi-
vidual (atman) es idéntico al principio universal (Brahman).
Es lo que expresa la famosa ecuacion tan tvan asi («tu eres
eso»), es decir, «ti», individuo, eres semejante a «eso», al
principio universal. Esta es la «verdad de las verdades»
que conduce a la «liberacion» y que se realiza por medio
de la practica de yoga («unién») o del ritual®.

Acaso considerando los malentendidos a los que daba
lugar esta doctrina, el Buda niega el Brahman (principio
universal) y, en consecuencia, el atman (principio indivi-
dual), insistiendo en que no hay nada fijo y permanente
excepto el cambio (samsara). Para el Buda, el universo y

3. Los brahmanes constituyen la casta privilegiada del hin-
duismo. El rechazo de las castas y de los dsramas («estados de
vida»), asi como la negacion de la autoridad del Veda, caracteriza
tanto al budismo como al jainismo. Desde el punto de vista
hindu ortodoxo estas dos doctrinas son herejias.

4. Los  Upanishad son textos posteriores a los Vedas que, <ip
abolir el pensamiento de éstos, lo desarrollan especulativamente.
Los Vedas representan, por su parte, el aspecto mas antiguo de
las formas religiosas de la India.

5. El principio individual atman («si mismo») en sanscrito cla-
sico de los Upanishad es aquello con 'lo que el hombre se iden-
tifica cuando dice «yo». En védico estd unido a la imagen de
«soplo vital». Sobre el hinduismo en general cfr. en francés las
obras de Louis Renou. En espafiol: La concepcion hindi de la
vida, de Radhakrishna, Alianza Ed., Madrid, 1969. Un resumen par-
ticularmente claro se puede encontrar eo él capitulo «El mito ba-
sico» de Watts (4).
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nando sobre las aguas. El Buda, en lugar de alabar este
prodigio, dijo: «;Imbécil!  Has  gastado media  vida para
conseguir eso, en lugar de dos monedas que es lo que cues-
ta cruzar el rio en barcay.

Otra historia refiere lo siguiente con respecto al recha-
zo que el Buda hace de los poderes del yoga magico para
alcanzar la iluminacién:

Un  Brahman  llamado  «Ufias  negras» se presento fren-
te al Buda ofreciéndole dos inmensos drboles en flor que,

gracias a su poder magico, llevaba en las manos. El Buda
le dijo:  « jTiralos! ». El Brahman dejo caer el arbol que
sostenia con la mano izquierda. « jTiralos!y, volvi6 a repe-
tir el Buda. «Ufias negrasy dejo caer entonces el arbol que
sostenia con su mano derecha. « jTiralos! »,  repiti6 una vez
mas el Buda. Ante esto el Brahman dijo:  «No tengo ya
nada que tirar, jqué quieres que haga?y. «Jamas te dije

que abandonaras los arboles en flor, lo que te decia es que
abandonaras  tus  organos de los sentidos y tu  conciencia.
Cuando  hayas  abandonado todo eso y ya no quede nada
que puedas  abandonar, estards  liberado de los lazos del
nacimiento 'y de la muerte (karma) y alcanzards el nirvana.

La critica que el Buda hace de los excesos ascéticos v
de los poderes magicos del yoga, no supone que rechace
al yoga; éste seguira siendo para él la técnica de medita-
cion por excelencia y asi, se puede ver que, durante los
siete afios que antecedieron a su «iluminacion» el Buda
experimentd numerosas técnicas contemplativas, v la for-
mula que finalmente adopté a partir de sus propias expe-
riencias personales, no es muy distinta de las practicas dci
yoga clasico’.

Con respecto a la existencia del Buda en cuanto perso-
naje historico real, es preciso tener en cuenta que para

numerosos budistas esta cuestion carece de importancia.

7. Sobre yoga cfr. Técnicas del Yoga. trad, en Fabril editores,
Buenos Aires, 1961 ; y Yoga, inmortalidady libertad trad, en Ed.
Leviatan, Buenos Aires, 1957, ambas de Mircea Eliade.
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Por ello, llegan a identificar al Buda con la «budeidad»
(naturaleza de Buda) que es alcanzada en la «iluminaciony.
Los maestros zen insisten particularmente en esto, como
se puede comprobar a partir de sus respuestas a la pre-
gunta «;Qué es el Buda?». A continuaciéon damos algunas
de ellas:

Un  monje le pregunto al maestro Hui Kuan:

—/Posee el perro la naturaleza de Buda?

—Si  —respondio Hui  Kuan.

—/La posees ti? —dijo el monje.

—No.

—;Como puede ser que no tengas la  naturaleza  de
Buda si  todos los seres estan dotados de ella? —volvio a
preguntar el monje.

—No soy uno de todos los seres.

—Si no eres uno de ellos, eres el Buda mismo.

—No soy el Buda —repuso Hui Kuan.

—/Qué eres entonces?

—No  soy  tampoco  qué.

—/Es algo tangible o apresable de algin modo? —aria-
dio el monje.

—No, esta  absolutamente  mas alla  de toda  compren-
sion, por eso se llama lo  impensable —concluyo Hui Kuan.

Un monje le pregunto a Tchu Tchan:

—Segun  las  ensefianzas  todos los seres  estan  dotados
de la naturaleza de Buda. ;Como es que no lo saben?

—Lo  saben —respondio Tchu Tchan.

—/Quién es el Buda? —pregunté un monje al maestro
zen Uen.

—jJa, ja, ja!l —rio Uen.

—No  entiendo por qué mi pregunta te da risa.

—Me rio de tu intento para penetrar el sentido  atenién-
dote solamente a la letra —atajo  Uen.
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Cuando se le pregunto6 a Ho Tchan qué era el Buda
dijo:
—Sé tocar el tambor, jrataplan, rataplan!

Le preguntaron a Nan lan qué era el Buda y el maes-
tro  dijo:

—Espera que haya uno y te lo diré.

Ante  semejante  respuesta el monje  que preguntaba  dijo:

—Si es asi como dices, no hay nada de Buda en i

—En  eso tienes razon —replico Nan Ilan.

—/En  qué tengo razon, maestro?

—Estamos en el dia treinta de este mes —repuso Nan
lan.

Los maestros zen tampoco se muestran mas explicitos en
sus sermones y mantienen en ellos ese tono paraddjico tan
caracteristico del Zen

U Tsu, un gran maestro zen del siglo XII, dijo en uno
de sus sermones:  «Ayer me di cuenta de algo y pensé co-
municaroslo ~ hoy,  pero un  viejo como y o.olvida facilmente
y el asunto se me ha ido de la cabeza; verdaderamente no
puedo  acordarme de qué se tratabay.

Permanecio  en silencio  durante  unos  momentos y  des-
pués dijo:  «jOlvido!  jOlvido!  jno puedo acordarme! Sé que

hay en los sutras un  mantra®  conocido  con el  nombre de

8. Los sutras son textos budistas andénimos que se atribuyen
al Buda. Mantra es wuna férmula magica o  sagrada constituida
por recitados orales o mentales. Se consideran en ellos los «po-
deres del lenguaje» siguientes : timbres, articulaciones, acentos, mo-
dos de recitacidon, etc. El mantra base es el fonema sagrado Om. Co-
rresponderian con las invocaciones del ocultismo occidental. En
Antonin Artaud se puede encontrar un ejemplo de mantra en los
ejercicios que realizaba mientras escribia o dibujaba; «Pero solo
se los puede leer escondidos, con un ritmo que el propio lector
debe encontrar para entender y pensar : ratara ratara ratara / ata-
ra tatara rana / otara otara katara / otara ratara kana / ortura
ortura konara / kokona kokona koma / kurbura kurbura kurbu-
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El rey de la buena memoria. Los que tienen mala me-
moria pueden  recitarlo 'y  recordaran lo  que  han  olvidado.
Tengo que intentarloy.  Entonces U Tsu vrecito el mantra

siguiente: «Om o lo lok kei svihav, y aplaudiendo y riendo
con todas sus ganas grito: a Me acuerdo!  [Me acuerdo!
Era esto:  Cuando  buscdis al Buda no podéis verlo. Cuan-
do  buscdais al Patriarca no podéis  encontrarlo. El  melon

perfumado es dulce hasta en su tallo, la  calabaza amarga
es amarga hasta en su raizy.

Luego sin ahadir nada mds bajo de su estrado.

La doctrina del Buda, tal y como puede encontrarse en
los textos del Canon Pali, puede resumirse a las Cuatro
Nobles Verdades: duhkha («sufrimiento»), avidya («origen
del sufrimiento»), nirvana («fin del sufrimiento») y dharma
(«método para la abolicion del sufrimiento»); y también
a la teoria del anatman («no si mismo») > a la del karma
(«ley de causa-efecto»).

Las Cuatro  Nobles Verdades se desarrollan asi:

La primera, duhkha, se suele traducir por «sufrimien-
to», y también por «dolor», «agrio», «frustraciéon»... Es
la constatacion del dolor como hecho wuniversal. Pero no
ha de olvidarse que para el budismo la vida en si mismo
no es «sufrimiento», sino que éste constituye una parte

inherente de la naturaleza humana que estd condenada a

ra / kurbata kurbata keyna / pesti anti pestantum putara / pesti
anti pestantum putra.

Pero solo es valido cuando brota de una sola vez; buscado
silaba a silaba ya no vale nada. Escrito aqui, nada me dice, vy
no es mas que ceniza. Para que pueda vivir escrito, hace falta
otro elemento, que se encuentra en ese libro que se perdio». Ci-

tado por Paul Thévenin en Antonin Artaud en la vida, trabajo
incluido en  Artaud, polémica, correspondencia, textos, Buenos
Aires,  1968.

9. Se refiere al Bodhidharma, el legendario fundador del Zen.
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desarrollarse a través de un tiempo irreversible que, fatal-
mente, lleva a la muerte.

La segunda es avidva y, habitualmente, se traduce por
«ignorancia», «inconsciencia», «avidez de vida individual»...
Se refiere al origen del sufrimiento. Es esta «ignorancia»
fundamental de lo que el hombre es en realidad, lo que
provoca el samsara («ciclo del nacimiento y de la muertey),

cuyo principio dinamico es karma («ley de causa-efecto»).

Para los budistas, «ignorancia» es sinénimo de pecado,
por eso, cuando hablan de él de ningun modo se refieren
al concepto cristiano de pecado, sino a la «ignorancia» en
cuanto a la significacion del individuo, o al fin ultimo del
«ego». El pecado, para ellos, consiste pues, en el hecho
de considerar que el hombre ha accedido a la existencia
como individuo separado de la totalidad de las cosas. El
sentimiento de «dolor» o «sufrimiento» nacera de la falta
de relacion armoniosa entre lo que es pensado como «si
mismo», y lo que no lo es. Este «pecado» se reduciria, en
ultimo término, a la creencia en la realidad substancial de
un «si mismo». Por lo tanto, para liberarse del «pecado»,
para redimirse, es preciso c'ie el hombre tome conciencia
de este error primordial de su percepcion. Cuando un hom-
bre ha sobrepasado la «ignorancia» y la afirmacién de «si
mismoy», alcanza la «liberacion» ¢ nirvana.

La tercera Noble Verdad, nirvana, es pues la posibili-
dad de abolir el «sufrimiento» disipando la «ignorancia»
al alcanzar un estado que supone la «cesacion de los pro-
cesos ciclicos» por los cuales el hombre se esfuerza en

10

atrapar el mundo y atraparse a «si mismo» En cierto

sentido el satori del Zen equivaldria a este estado (nirvana).

La cuarta es dharma, y se traduce por «método», «ley»,

10. Este estado, en cierto modo, podria considerarse equiva-
lente al que expresa Meister Eckhart asi: «Mientras yo sea esto
o aquello, tenga esto o aquello, no lo soy todo ni lo tengo todo.
Hazte puro hasta que no seas ni tengas esto o aquello; entonces
serds omnipresente y, no siendo esto ni aquello, lo serds todo».
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«doctrina», «via» que permite acceder a la «liberaciony.
El dharma comprende lo que se denomina el Octuple Sen-
dero, cuya primera divisiéon («la visiéon perfecta») engloba
a todas las demas y, ante todo, trata de percibir el mundo
tal cual es. Un conocimiento de este tipo exige una cons-
tante atencion dirigida hacia la experiencia personal direc-
ta, hacia el mundo tal y como es percibido inmediatamen-
te, sin caer en el error de «nombrar» o «clasificar», y tam-
bién, en el de dejar de hacerlo. La ultima secciéon de este
Octuple Sendero es «la contemplaciéon perfectan que es la
realizacion de la primera; en ella queda abolida la duali-
dad del conocimiento y de su objeto. Suzuki sefala que
significa «recta visiéon» porque una visiéon recta consiste en
no tener ninguna vision especial, ningun punto de vista
fijo

El  sutra Majhima Nikaya contiene el siguiente texto
referente al sentido y valor del dharma:

Supongamos que un  hombre, en el curso de su Vvigje,
encuentra en su camino un rio grande y ancho, y que la
ribera en la que se halla estd llena de peligros, mientras
que la otra es segura;, pero no hay barco para atravesar
el rio, 'y tampoco  ningun  puente. Supongamos — que  este
hombre se dice:  «(Y si recogiese algunas hojas,  rosales y
ramas y las uniese en forma de balsa y entonces, llevado
por esta balsa y remando con las manos y los pies, atra-
vesase  hasta la otra orilla?».

Y supongamos  ahora  que, una vez atravesado el rio,
ya en la otra orilla, este mismo hombre se dice:  «Esta
balsa acaba de prestarme un gran servicio, ahora la pondré
sobre mi cabeza y la llevaré siempre para hacer lo  mismo
en todas  partesy.

;Qué pensais monjes?  jEs sabia la  actuacion de  este
hombre con respecto a la balsa?

11. Citado por Alan Watts (4), pag. 159.
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Un  monje respondio:  «En verdad que no,  sefiory.

En  efecto, si este hombre pensase sabiamente se  diria:
«Verdaderamente  esta  balsa me ha  servido, ahora  puedo
abandonarla  sobre  la  ribera y  continuar mi  viagjen. Este
hombre  actuaria  asi rectamente con respecto a su  balsa.
Del mismo modo os ensefio mi doctrina  sirviéndome  de
esta balsa como ejemplo,  ejemplo que debe servir para eva-
dirse 'y para  no permanecer prisioneros. Comprendiendo la
comparacion — debéis  dejar tras de vosotros los dharma, y

cuanto mdas aun los no-dharma.

A su vez el Prajmaparamita sutra dice
No tener ningun dharma sobre el que discurrir
eso es discurrir sobre el dharma.

Con respecto a la doctrina del anatman («no si mis-
mo») el Buda insiste en que el yo individual es una «ilu-
sion» que se destruye y renueva sin cesar en el ciclo del
samsara. La individualidad es un aspecto ficticio de la
existencia, pues los individuos estan unidos tan intimamen-
te que, en realidad, no son tales individuos. Es el hombre
quien separa a un individuo de otro, y aunque en la rea-
lidad también parece que cada individuo es distinto de
otro, no se pueden establecer sus limites. Estos se funden
unos con otros en un estado de compenetracion e interrela-
cién tan intimo, que se podria decir que los individuos no
existen, que son simplemente puntos de referencia. Su
significado es incomprensible siempre que se considere a
cada uno de ellos como siendo en «si mismo» aparte de
los demas. Suzuki dice que los individuos son sélo indivi-
duos en la medida en que no son individuos, pues en
cuanto un ser individual es considerado aisladamente como
tal, deja inmediatamente de ser un individuo'’. A su vez,
Watts sefiala que esta ausencia de individualidad supone

12.  Suzuki (1), vol. II, pig. 826.
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el alcanzar el estado de Buda («budeidad») que guarda
relacion con el concepto de ftdthdta («el hecho de ser eso»)
frecuentemente empleado en los textos budistas'’.

En numerosos testimonios Zen se pueden encontrar alu-

siones a la carencia de individualidad :

—/;Cudl es mi yo? —pregunto un monje a Tai Suei.

—Es  mi yo —respondio  éste.

—;Como puede ser que mi yo sea tu yo? —dijo el
monje.

—Es tu yo —concluyo  Tai Suei.

Le preguntaron al maestro Siuan Cha esto mismo, y su
respuestafue: i ;jQué ibas a hacer ti con un yo?r>.

Esta negaciéon de la permanencia de la individualidad
(anatman) se corresponde con la negaciéon de la permanen-
cia del universo (anitya). Esto lleva al budismo a afirmar
que la base de la existencia la constituye el «vacio» (sun-
yata).

Sunyata («vacio») tiene el sentido de «relativo a», es
decir, que todo lo que existe, existe con relacion a alguna
otra cosa y soOlo en razén de esta relacion. A causa de esta
relacion, que es el soporte indispensable de la existencia,
los individuos y todas las cosas estan «vacios» en su pro-
pia esencia, son productos debidos al encuentro y a la coe-
xistencia de sus causas. No son auténomos, y, por con-
siguiente, tan solamente son nombres que cubren un «va-
rio» de realidad intrinseca. Todo lo que existe bajo todas
las formas y en todos los estados de materia imaginables,
conocidos o desconocidos, todos los seres, todas las cosas

manifestadas en cualquier plano de existencia, estan «va-

13. Suzuki traduce fithita por «quididad», es decir, por io
que en la Edad Media se llamaba una «esencia», una quidditas,
no un predicado o un atributo.
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cias» de realidad substancial, de un «si mismo» auténomo
y homogéneo.

El Lankavatara Sutra dice refiriéndose al «vacio»  (sun-
yata) de maya («ilusiony»):

Cuando el rey Ravana le pidio al Buda, por mediacion
del monje  Mahamani, que le manifestara el contenido de
su  experiencia  interior, vio su residencia bruscamente  trans-
formada en  innumerables  montaiias  de piedras preciosas  de-
coradas con adornos de un esplendor celestial. ~ Sobre cada
una de estas montaiias vio manifestado al Buda. Y frente
a cada Buda estaba el rey con toda su corte, asi como to-
dos los paises de la tierra. En cada wuno de estos paises
aparecia el Buda, delante  del cual se mostraban el rey y
su  familia, sus palacios 'y  sus jardines, decorados  exacta-
mente al estilo de cada wuno de esos paises. Estaba igual-
mente en cada una de estas asambleas el monje Mahamani,
pidiéndole  al Buda que expusiera el contenido de su  expe-
riencia  interior. Cuando el Buda terminé la exposicion de
su  experiencia, toda la escena se desvanecio de pronto. El
rey Ravana se  encontré solo en su palacio y  reflexiond:
¢;Quién pregunté?  ;Quién  escucho?  ;Qué eran los  objetos
aparecidos?  JEra un  suefio o un fenomeno mdgico? To-
das las  cosas son asi —siguio  reflexionando— son  todas
creaciones  de  nuestro propio  espiritu. Cuando el  espiritu
discrimina, existe la multiplicidad de las cosas, pero cuan-
do no discrimina percibe el verdadero estado de las cosas.

Una vez que hubo pensado asi, oyo en su palacio vo-
ces que resonaban diciendo:  «Has  reflexionado  bien, rey
Ravana, comportate  de  acuerdo con  esa  conclusiony.

En la version china del Prajnaparamita Sutra se puede
leer: «La forma no es diferente del «vacio», y el «vacio»
no es diferente de la forma. La forma es orecisamente el

«vacio», el «vacio» es precisamente la formay.
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«Vacio»  (sunyata) no puede ser considerado como un
equivalente de la nociéon de «nada», que es uno de los
términos operativos de los que el hombre se sirve para
establecer una dualidad entre «ser» y «no ser». Para los
budistas, «vacio» es una especie de verdad intuitiva gra-
cias a la cual se puede describir la existencia como relati-
va y multiple ; pero no significa, como incluso han inter-
pretado algunos sabios budistas, relatividad en sentido es-
tricto, va mas lejos que esto, es precisamente lo que posi-
bilita la relatividad.

Cabe la posibilidad de que este «vacio» sea conside-
rado como negativo. Esto implicaria una absoluta pasivi-
dad, como puede comprobarse en el texto del Sutta Nipana

que transcribimos a continuacion:

Lo que estqa delante de ti, déjalo a wun lado,
y que nada subsista detras de i

Lo que esti en el medio, rehusa asirlo.

Es en la calma donde progresards.

Sin embargo, esta pasividad es solamente aparente. Es
el resultado de un esfuerzo espiritual que exige intensa
energia, es un estado positivo en el que yace oculta una
inagotable reserva de posibilidades, es una unidad donde
reside un mundo de multiplicidad.

Habitar en la seguridad del «vacio» puede llegar a ser
algo muy semejante a sumergirse en un profundo suefio,
pero el Buda rechazaba las vagas ensoflaciones y pretendia
penetrar directamente en la vida y en lo mas profundo de
todas las cosas. Por ello, preconizaba la «iluminacion» de
la voluntad y no la negacion de ésta. Su enseflanza, pues,
esta fundamentada sobre proposiciones positivas, aunque
aparentemente puedan entenderse como negativas.

Cuando un hombre se da cuenta'de que todos los fe-
némenos que surgen constantemente, sea o no consciente

de ellos, son impermanentes y transitorios, cuando se da
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cuenta de que son maya («ilusidon», «juego»), puede perci-
bir mas alld de los mundos de la relatividad y del devenir,
puede llegar a practicar el «vacio».

El maestro Shen Hui subraya que: «Los que hablan
de meditar sobre el «vacio», y de llevar su atencidén al
«vacio», estan agarrados al «vacio».

Uno de los pocos principios del hinduismo que el bu-
dismo continua, si bien incorporandolo a su pensamiento
de un modo especifico, es el de karma («ley de -causa-
efecto»). Seglin esta ley, todo lo que el hombre hace, pien-
sa o siente, es el producto de una acciéon pasada y el ori-
gen de una accion futura. Tiene lugar en cada instante de
la vida humana, y acaso podria traducirse por «condicio-
namiento».

En el Visuddhi Magga se puede comprobar coémo se
expresa en el budismo, el principio segin el cual el «ciclo
de la vida y de la muerte» (samsara) gira eternamente
impulsado por el karma:

No existe ninguna entidad que ejecute la  accion,
no existe nadie que saboree su fruto;

solas, las partes  constituidas ~ continuan  su  girar.
De este modo la accion y el fruto

continuian  girando, el uno causando al otro,
del mismo modo que el ciclo del drbol y la semilla:
nadie puede  determinar  su comienzo.

En elfruto no vreside la accion,

ni en la accion vreside el fruto;

ninguno de ellos contiene al otro,

y sin  embargo, no hayfruto sin  accion.

Las acgiones  existen separadas de  sus frutos,
y los frutos separados de las acciones:

pero es a consecuencia de la accion

como el fruto se abre a la existencia.

Ningun Dios del cielo ni del mundo de Brahma
origina el ciclo sin fin de los nacimientos;
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solas, las partes  constituidas ~ continian su  girar,
originadas de causa y  materia.

Exotéricamente'® ei karma esti en la base de las teo-
rias de «reencarnacién», «vidas sucesivas», etc. Seria el
resultado de los actos realizados en existencias anteriores
por una especie de entidad permanente del individuo que,
revistiendo diferentes formas, peregrinaria indefinidamente
en cada plano de existencia. Esta interpretacion del karma
es la que habitualmente confieren a esta ley algunos intér-
pretes budistas que no transcienden el nivel simbolico de
los textos. Es mas justo, y corresponde mejor con el con-
junto de la enseflanza transmitida por el Buda, considerar
el karma como un principio, que no tiene connotaciones
concretas con respecto a lo que tradicionalmente se entien-
de por transmigraciéon de las almas de un individuo a otro.
No se olvide que el budismo niega la existencia de la indi-
vidualidad, lo mismo que la de cualquier cosa permanente,
e incluso niega la realidad del «ego» en el anatman («no
si mismo») y del universo en el anitya («impermanencia
del mundo»).

La doctrina del karma, desde el punto de vista religioso,
no exige el postulado de un Dios, ni de un creador, ni de
un juez moral que pronuncia, veredictos acerca de las ac-

ciones humanas, dictaminando cuando son buenas o cuando

14. En toda doctrina existen dos partes complementarias: el
exoterismo, o forma externa, y el esoterismo, o parte interna.
Esta contiene a la primera y supone una vision mas profunda.
La jdoctrina, y cada uno de los elementos que la constituyen, ten-
dra entonces diversos planos de significacion segin el nivel de
conciencia del que la interprete. La interpretaciéon oculta, o eso-
térica, se hace, en lineas generales, en sentido inverso al habitual,
que considera los aspectos externos como reales, y utiliza la ana-
logia y la correspondencia. En las mitologias religiosas, y entre
ellas el budismo, los hechos narrados como sucediendo en el
«mundo exterior» se transforman en representaciones simbdlicas de
procesos o experiencias de la mente.
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son malas. El karma es indiferente a toda valoracidén ética,
puesto que estda mas alla de toda dualidad, y por ello mas

alla del bien y del mal'’.

Un grupo de sabios  budistas fue a visitar al maestro
zen HUI Hai,  preguntindole: «.;Como es posible  alcanzar
el nirvana?».

—No  teniendo karma que trabaje para la  «transmigra-
cioni>  —respondiéo el maestro.

—/;Cudl es el karma que trabaja para la  «transmigra-

ciony?

—Buscar el nirvana, abandonar lo impuro y ponerse a
seguir lo puro, afirmar que  existe algo alcanzable y algo
realizable, no estar liberado de la dualidad; éste es el
karma que trabaja para la  «transmigraciony — —anadio el
maestro.

—;Coémo  podemos liberarnos de él?

—/No  habiendo  ninguna  esclavitud  desde el comienzo,
de qué sirve buscar la  «liberacion»? Actuad como os plaz-
ca, vivid segun  vuestro propio  sentimiento  —concluyo  Hui

Haiy.

La comprension ultima del budismo, que en el Lanka-
vatara Sutra es definida como «el estado de conciencia en
el cual la sabiduria realiza su propia naturaleza interior»,
no se puede alcanzar ni por la especulaciéon filosofica, ni
por la practica de ceremonias religiosas, ni por la pasividad

ascética.

En el Avamtasaka Sutra encontramos que Suchandra

dice a Sudhana:

15. La semejanza de esta idea con la de «el retorno de lo
mismo» de Nietzsche salta a la vista. Cfr. en especial el apartado
«La visién y el enigma» de la segunda parte de Asi hablo Za-

ratustra.
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La realizacion de  «si mismo» no viene jamds con  escu-
char o reflexionar.  llustraré esto con una analogia:

En un gran desierto, no hay ni fuentes, ni pozos de
agua; en primavera 0 Vverano, un viagjero marcha desde el
Oeste hacia el Este; encuentra a un hombre que viene del
Este y le dice: «Tengo una sed terrible, te ruego que me
digas  donde puedo  encontrar  una fuente 'y una  sombra
donde  beber, baiiarme,  reposar y recobrar todo mi  vigory.

El  hombre que viene del Este, le explica que conti-
nuando en esa direccion encontrard un camino a la izquier-
da, y que siguiéndolo, llegarda a wuna fuente y a una sombra
refirescantes.

Segun  esto, ¢piensas que el viajero sediento al oir ha-
blar de lafuente y de la sombra de los drboles y pensando
dirigirse  alli tan rdpido como le sea posible quedard ali-
viado de su sedy del calor?

Sudhana  respondio:  «No, no es posible, puesto que no
apagard su sed ni se librara del calor antes de beber y de
baniarse en lafuente, una vez que haya seguido las indica-
ciones del otro viajero para  alcanzarlay.

En efecto —continué Suchandra— contentdndose solo
con escuchar, reflexionar y comprender intelectualmente,
no se llega a la vrealizacion de ninguna verdad. El desier-
to, representa el nacimiento y la  muerte; el hombre que
viene del OQeste, representa a todos los seres sensibles; el
calor, representa  todas  las formas de  confusion; la  sed
es la avidez; el hombre del Este que conoce el camino es
el Buda, que al penetrar en el conocimiento  absoluto  ha
penetrado  la  verdadera naturaleza de todas las cosas y la
realidad de lo idéntico. Apagar la sedy aliviarse del calor
en lafuente refrescante representa la realizacion de la ver-
dad por si  misma.

Todas las anteriores explicaciones el Zen las resuelve
directamente y sin.rodeos. Asi, cuando le preguntaron a

Shin Tu
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—/Cudl es la  ensefianza final del  budismo?
El  maestro respondio:
—No la  comprenderdas  antes de poseerla.



EL BUDISMO MAHAYANA Y LA PARTICIPACION
UNIVERSAL

Ser el viento que sopla donde quiere y el sonido
que oimos, pero que no podemos decir de donde
viene ni adonde va.

Algunos siglos después de la muerte del Buda, el bu-
dismo se escindi6 en dos ramas: La Hinayana o «Pequeno
vehiculoy {Hifia = pequefio; yana = vehiculo). Sigue a
la letra al Canon Pali y es considerada como la mas orto-
doxa. Se extendidé por el Sur de la India, y subsiste actual-
mente en Ceilan, Birmania y Tailandia. Y la Mahayana
o «Gran Vehiculoy (Maha = grande) que se separd de la
primera entre los aflos 100 a. de J.C. y 40 d. de J.C.
Prosper6 en el Norte de la India, Tibet, China, Mongolia,
Corea y Japon. Mas flexible que la Hinayana, la Maha-
yana engloba gran cantidad de métodos para alcanzar la
«liberacion»: amidismo, sistema de Nagarjuna, budismo

tibetano, tantrismo, etc., y de ella surgira el Zen.

Cuando el Buda alcanz6 la «iluminacién» bajo el ar-
bol de Bodhi se abrieron dos caminos ante él : uno, el de
guardar su conocimiento para si y entrar en el deleite del
nirvana; el otro, el de quedarse en el mundo y hacer
participes de su sabiduria a todos los seres, movido por
la «compasiéon» ' hacia ellos. Estos son los caminos que,

1. La «compasién» mahayanista no significa en absoluto apia-
darse o compadecerse de alguien, lo que supondria rechazar su
autonomia y admitir su inferioridad. Es mds bien sinénimo de
karuna o «amor».
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seglin  Suzuki, corresponden respectivamente al Hinayana
y al  Mahay an

El Hinayana tiene como fin, al igual que el Mahayana,
realizar la «iluminacion». Es un sistema individualista y
abstracto, cuyos adeptos son escolasticos y racionalistas;
su excesiva preocupacion por sutiles problemas metafisicos,
les lleva a desdefiar las cuestiones practicas, y a adoptar
una tranquila frialdad ante el «sufrimiento» de los demas
hombres y ante el «mundo». Se esfuerzan por liberar a los
otros seres del «sufrimiento», pero solamente por medio
de wuna explicacion intelectual, exigiendo que cada uno
realice su propio esfuerzo para alcanzar la «iluminaciony.
El hinayanista es un hombre solitario y casi insensible
que busca la «iluminacion» para si mismo ; sus aspectos
emocionales y afectivos se han absorbido en la felicidad
del nirvana. Seguin ellos, la «ignorancia» que impide obte-
ner la «iluminaciéon», y el karma que liga a la «transmi-
gracién», estan fundados sobre realidades individuales.

Por su parte, el Mahayana acentuia mas el aspecto amo-
roso de la vida que su racionalidad. Con el fin de que sus
compafieros de existencia puedan alcanzar el «estado de
Buda», el bodhisatva mahayanista «aplazara incluso su pro-
pia «iluminacion»®.

El concepto de bodhisatva es fundamental para la com-
prension del Mahayana. Segun Watts*, un bodhisatva no
es un Buda en potencia, sino un Buda que, por renunciar
al nirvana, esta situado a un nivel mas alto que si lo hu-
biera alcanzado; acepta simbodlicamente nacer y renacer
sin cesar en el samsara («ciclo de la vida y de la muerte»),
hasta que, después de tiempos infinitos, la hierba y el pol-

2. Suzuki (1), vol. I, pag. 69 y ss.

3. Holderlin expresa una idea semejante: a Mi espiritu pug-
naba hacia lo alto, pero el amor / lo abatié bellamente; la pena
poderosa lo doblega; / asi recorro el arco / de la vida y torno
al lugar de donda vine.

4. Alan Watts (2), pag. 68.
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vo alcancen la «naturaleza de Buda». De este modo, cum-
ple el gran programa de la «iluminaciéon universal» y de
la realizaciéon perfecta de todo lo existente, afirmando la
solidaridad entre los seres. Los individuos no pueden ser
perfectos mas que cuando el medio que les comprende sea
a su vez perfecto; la perfeccion la logran fundiéndose en
el todo al que pertenecen. Al perder la individualidad, el
bodhisatva gana algo mas que su propio yo, pues su per-
feccion reside en ser mas que ¢l mismo, y no en ser Unica-

mente lo que es ¢l mismo.

El bodhisatva, en lugar de plantearse previamente una
acciéon encaminada a cambiar el medio en el que vive, se
esfuerza, en primer lugar, por liberarse inspirado en el
«amory»  (karuna) que siente hacia los demas, los cuales,
en ultimo término, son ¢l mismo>. En el proceso de libe-
racion, el mahayanista comienza experimentando un ar-
diente deseo de alcanzarla. Insiste en que la «iluminacién»
es la razon absoluta del universo y la esencia del «estado
de Buda» del que estan dotados todos los seres. Obtener
esta «iluminacién» es realizar la conciencia intima de la
ultima verdad del mundo que existe desde siempre. Segun
esto, en cierto sentido, el ponerse en el camino de alcan-
zarla, es ya un final, puesto que en el mismo caminar re-
side la verdadera «iluminacion». Esto es precisamente lo
que acentuara el Zen.

El fundamento basico de las diferencias existentes entre
el Hinayana y el Mahayana, consiste en la distinta inter-
pretacion que ambas escuelas confieren a la teoria del kar-
ma («ley de causa-efecto»). Historicamente, el budismo co-
menzd con una interpretacion individualista del karma que

es la propia del Hinayana;, éste precede en el tiempo al

5. «El significado real de la revolucion, no se halla en un
cambio de gobierno, sino en un cambio en el hombre. Y ests
cambio debemos hacerlo durante nuestra vida y para nosotros,
no para el bien de nuestros hijos, pues la revolucién debe nacer
de la alegria y no del sacrificio.! Cohn Bsndit.
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Mahayana que, por su parte, entiende al karma en un
sentido cosmico.

Los hinayanistas ponen el acento sobre el aspecto «si
mismo» de esta doctrina. Segun ellos, el karma opera en
apariencia impersonalmente, pero de hecho act@ia indivi-
dualmente. De acuerdo con esto, el hombre debe liberarse
de esta vida de «sufrimiento» gracias al dominio y cono-
cimiento de «si mismo», y al ascetismo moral. Desde fuera
nadie puede ayudar al hombre que sufre, tan so6lo puede
mostrarsele el «camino» que le llevara a la «liberaciony,
pero si no lo recorre por «si mismo» nada podra hacerle
progresar.

«Sed vuestra propia lampara y vuestro propio refugio»,
fue la exhortacion que el Buda hizo a sus seguidores hi-
nayanistas, pues ni siquiera ¢l podia hacerles participar
de su virtud y realizacién espiritual.

«No es en el cielo, no es en el medio del océano, ni
tampoco penetrando entre las fisuras de las montafas,
como se encuentra este reino en la tierra, donde se puede
permanecer y ser absuelto de toda mala accion». Este tex-
to del Dhammapada, sefiala claramente que la accion del
karma, como insisten los hinayanistas, queda restringida a
las acciones individuales, a pesar de la ensefianza budica
del anatman («no si mismo»). Realizan un desarrollo per-
fectamente cientifico, segun el cual el karma puede ser di-
rigido por el individuo y, por tanto, resultaria una labor
bastante facil liberarse de sus efectos que, en definitiva,
no concernirian mas que al «si mismo».

El Mahayana, al acentuar el papel desempefiado por
«el otro» o «mundo», va mas alla de estas consideraciones.
Afirma que el universo se despliega en el espacio y en el
tiempo a partir de un eje llamado «si mismo». El bodhi-
satva se somete a un sistema que, liberandole, libera tam-
bién a todo el universo. Este sistema lleva a prajna («sabi-
duria transcendental») que, segun Suzuki®, consiste en una

6. Prefacio a Zen in the Art ofArchery, de Herrigel.
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intuicion que comprende a la vez, la totalidad y la indi-
vidualidad de l!as cosas. Es una intuicion que, sin media-
cion de ninguna clase, ve que cero es el infinito y que el
infinito es cero. Prajna no es algo simboélico o matematico,
es un dato de la experiencia que nace como resultado de
una percepcion directa.

En el Mahay ana,  karuna («amor») abraza totalmente
el sistema del universo y desborda la individualidad que
se disuelve en la vida colectiva a la cual pertenece. Karuna
seria el mismo principio de conservaciéon de la energia,
segun el cual cualquier acto encuentra su reflejo y reper-
cusion, no so6lo en el medio humano, sino también en el
medio natural que constituye el «mundo» del hombre’.

Una interpretaciéon especialmente interesante del con-
cepto de karuna, puede encontrarse en las sectas tantricas
que, con frecuencia, han sido objeto de groseros malenten-
didos por parte de los occidentales®. En el tantrismo el
hombre y la mujer, transmutados por el ritual en pareja

7. Un reflejo de esto aparece en casi todas las culturas que
manifiestan una relacién magica con el medio. Por ejemplo, en
una cultura muy alejada de la budista, como la de los indios
wintu de California, encontramos el siguiente testimonio de una
mujer: «Los blancos nunca tuvieron cuidado de la tierra, ni del
ciervo, ni del oso. Cuando nosotros los indios matamos carne, la
comemos toda. Cuando cavamos raices hacemos pocos agujeros...
No cortamos los arboles, sé6lo usamos madera muerta. Pero los
blancos aran el suelo, arrancan los drboles, matan todo. El drbol
dice: 'No lo hagas. Soy delicado'. Pero lo echan abajo y Ilo
cortan. El espiritu de la tierra los odia... Los indios nunca hacen
daiio a nada, pero los blancos lo destruyen todo. Revientan las
rocas y las esparcen por el suelo. Las rocas dicen: '{No lo ha-
gais, me hacéis daio!'. Pero los blancos no hacen caso... ;Cémo
va a querer el espiritu de la tierra al hombre blanco? Todo lo
que el blanco ha tocado estd enfermo». Citado por T. Roszak.
en El naciminto de wuna  contracultura, Kairés, Barcelona, 1970,
1970, pag. 261. Sobre el chamanismo cfr. Schamanism de Mircea
Eliade, Princeton University Press, 1964.

8. El tantrismo es, en realidad, algo mas que una secta del
Mahayana, pues aparece en casi todas las religiones orientales, e
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divina, transcienden todos ios opuestos por medio de la
union sexual ceremonial (mahituna), Vv retornan asi a la
unidad original. Mircea Eliade dice: «El ritual del mahi-
tuna no solo anula el espacio profano, sino también, como
todo verdadero ritual, el tiempo profano, el tiempo que
pasa, porque se realiza en el tiempo mistico ab initio, es
decir, en un instante transtemporaly» Y. por su parte, Al-
dous Huxley precisa que el «amor» no se convierte en
«unién»  (yoga) gracias a una técnica especial, sino me-
diante el estado de conciencia que la técnica permite

Los textos tantricos repiten con frecuencia: «Con los
mismos actos que hacen arder en el infierno a ciertos
hombres durante millones de afos, el tantra obtiene la 'li-
beracion' eterna». Esta idea de que ningin acto es impuro
en si mismo supone que su maldad o bondad no esta en
que tal acto se haga o deje de hacerse, sino en la forma
de hacerlo, es decir, en el talante del que lo ejecuta. Tam-
bién en el Tao Te-King de Lao Tszé leemos:

«El sabio  siempre  esta dispuesto a utilizar bien las
cosas y no rechaza ninguna. Eso es poseer la luz.-»

y en el maestro zen Tai Hui

«Deberiais  saber que  entrdais en el «caminoy por los
sentidos, 'y también que son los mismos sentidos los que
os impiden entrar en él. ;A qué se debe esto? Proveeros
de la espada de doble filo, que destruye y resucita la
vida alli donde se encuentra lo que habéis descubierto

incluso se podria aventurar que en todas las religiones, incluida
el cristianismo (piénsese en los illuminé los ini los  cala-
ros...) Cfr. La sorciéere, de Michelet, Flammarion, Paris, 1966, pa-
gina 29 y ss. y Nature, Man & Woman, de Watts, Panthawn
Brooks, Nueva York, 1958. (Hay trad, francesa: Amour et Connais-
sance, Dendel-Gonthier, 1971).

9. Mircea Eliade, en Técnicas del Yoga, pag. 185.
10. A. Huxley en La isla.
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por los sentidos, 'y podréis hacer buen uso de ellos.
Pero si os falta la espada de doble filo que destruye y
resucita, todos los objetos de los sentidos seran  una
enorme  piedra donde tropezaréis, cayendo a tierra
una y otra vezy.

El sexto patriarca del zen Hui Neng establece la si-
guiente conclusion : «En el budismo Mahayana toda forma
de dualismo estd condenada puesto que no expresa la ver-

dad ultima.  Hablar de « ignorancia® e  «iluminaciony, de
actos puros y actos impuros, como si se tratara de dos
objetos  diferentes que no pueden fundirse en uno solo, no

es mahayanista. Cada cosa es la expresion de la «natura-
leza de Buda», y ésta no puede ser ensuciada por la im-

pureza, ni purificada por la  «iluminaciony.  Estd por encima
de todas las categorias.

Retomando lo que se ha dicno mas arriba, la doctrina
budista del karma puede ser entendida en un sentido in-
dividual {Hinayana)) o en un sentido coésmico {Mahayana).
Esto lleva a que Suzuki se pregunte ' (Se puede decir que
el individuo es un hecho original y absoluto, de forma que
todo lo que ¢l hace retorna a ¢l sin ninguna relacién con
sus semejantes ni con su medio social y fisico?, o bien
;que la sociedad, e incluso que el universo entero, es res-
ponsable de un acto desde el momento en el que éste se
produce, y que todas las causas y condiciones que lo de-
terminan, asi como los resultados que de ¢él se siguen, de-
ben atribuirse en ultimo término, al universo mismo?

En el primer caso, el todo inaprensible se cristaliza en
un individuo, y entonces existe una responsabilidad mo-
Tal; en el segundo, la responsabilidad moral se evapora
en la universalidad. Dentro de los presupuestos budistas,
la primera posicion, que es la hinayanista, supondria la
existencia de una dualidad desde el momento que afirma

11.  Suzuki (1), vol. II, pag. 827.
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al individuo como aislado y sin mantener ninguna relacion
con los demds, ni con el «mundo». La progresion hacia la
«iluminaciéon» se realizaria, por tanto, a partir del individuo
mismo, olvidando que existe en cuanto tal individuo gra-
cias a su relacion con «el otro». No olvidan esto los maha-
yanistas, para los cuales, el hombre no fabrica el ser, sino
que por medio del karuna mantiene al «mundo» en el ser
y, a su vez, es mantenido por él.

LOS SUTRAS MAHAYANAS

Los textos fundamentales del budismo mahayana se
denominan sutras. Tradicionalmente, se considera que pro-
vienen directamente del Buda ; sin embargo, los estudiosos
afirman que todos los sutras fueron compuestos después
del afio 100 a. J.C. Ademas de éstos, existen las sastras
que son textos cuyo autor es conocido; frecuentemente
consisten en comentarios de los sutras’.

A continuaciéon damos un breve resumen de los princi-
pales sutras, incluyendo algunos de sus textos mas signifi-
cativos.

Prajna Paramita Sutra.

El Maha Prajna Paramita («Gran Perfeccion de la Sa-
biduria Suprema») es el sutra mas primitivo y fundamental
de los que tratan la idea de sunyata («vacio») que es la
fuente principal de todas las filosofias y disciplinas prac-
ticas del Mahayana.

12. En A  Buddhist Bible, de Dwight Goddard (Thereford,
Maine 1938) se puede encontrar la traduccién de varios sutras
mahayanas. En Budismo Mahayana, de Beatrice Lane Suzuki (trad,
en Fabril editora, Buenos Aires, 1961) hay un resumen detallado
de los suiras mahayanistas. Ademas Suzuki en (1) vol. III incluye
numerosos sutras y sus correspondientes comentarios.
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En el Prajna Paramita se puede leer: «Todas las cosas
estain caracterizadas por el "vacio" ; no nacen, no son ani-
quiladas, ni se manchan, no son inmaculadas, no aumen-
tan, no disminuyen. Por lo tanto, en el "vacio" no hay sen-
sacion, ni pensamiento, ni obra, ni conciencia; no hay
ojo, oido, nariz, lengua, cuerpo, mente ; no hay forma, so-
nido, color, gusto, tacto, objetos ; no hay conocimiento ni
ignoramcia; hasta que se llega adonde no hay vejez ni
muerte, adonde no hay extinciéon de la vejez y de la muer-
te ; no hay sufrimiento, acumulaciéon o aniquilacién o sen-
dero, no hay conocimiento ni apego, no hay realizacion
pues no hay logro. En la mente del bodhisatva que vive
dependiente de la "sabiduria suprema" no hay obstaculos,
y yendo mas alla de las opiniones equivocadas, alcanza el
nirvana final. Todos los budas del pasado, presente y fu-
turo, que confian en la "sabiduria suprema", alcanzan el
esclarecimiento perfecto. Por lo tanto, debemos de saber
que el Prajna Paramita es el gran mantra, el mantra de
la gran sabiduria*.

Aunque el sutra es largo, su ensefianza es simple. Su
concepcién del «vacio» como forma, y de la forma como
«vacio», no es el resultado del analisis, sino una concep-
ciéon lograda por la intuicién que se denomina Prajna Pa-
ramita.  Prajna puede traducirse por «Sabiduria Suprema
o Transcendente», pero esta version no contiene todos los
matices del término. Prajna para el sexto patriarca del Zen,
Hui Neng'’, es sinénimo de «naturaleza de Buda»: «Cada
uno de nosotros posee prajna, pero en razdén de la confu-
sion de nuestro pensamiento, no llegamos a realizarla en
nosotros mismos. Prajna no conoce la multiplicidad, es la
unidad absoluta, y es la misma en el ignorante que en el
sabio. La diferencia viene de la confusion y de la 'ignoran-
cia'. Las gentes hablan mucho de prajna, piensan mucho
en ella, pero fracasan totalmente cuando se trata de reali-

13. Hui Neng, discours et sermons, pags. 15 y 19.
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zarla en su propio espiritu... El corazéon de la sabiduria
es prajna 'y no tiene ni forma, ni caracteristicas».

Paramita es un término sanscrito que significa «la orilla
opuesta». Con respeto a este término, el mismo Hui Neng
dice': «Simbélicamente significa mas alla de la existencia
y de la no-existencia. Cuando nos atamos a los objetos
de los sentidos surgen la existencia y la no-existencia, se-
mejantes a un mar agitado. A este estado se le llama me-
taforicamente "esta orilla". Mientras que el "no-atarse", es
un estado situado mas alla de la existencia y de la no-exis-
tencia, semejante al agua que fluye, y se le llama "la orilla
opuesta". Es por lo que se le da el nombre de Paramitay.

Dentro del pensamiento zen, encontramos una objecion
a la interpretacion literal de este sutra. En efecto

«Cuando Tung Chan era un joven, un maestro le hacia
estudiar el Prajna Paramita Sutra, e intentaba explicarle
la frase: "No hay nariz, no hay ojo". Pero Tung Chan
mird atentamente a su maestro, después se tocd su propio
cuerpo, y finalmente dijo: "Tienes una nariz, un par de
ojos, y otros organos de los sentidos lo mismo que yo.
(Por qué el Buda nos dice que no hay tales cosas?". El
maestro, sorprendido ante la pregunta, le respondi6é: "No
soy capaz de ser tu maestro, busca un maestro zen, pues

serdas un dia un gran instructor del Mahayana"y.

Avatamsaka Sutra.

Este sutra se traduce habitualmente por «Guirnalda» o
«Decoracion floral». Tradicionalmente, se admite que fue
dado por el Buda cuando permanecia en una profunda
meditacion tras haber alcanzado la «iluminaciéon» vy, en
consecuencia, la «iluminacion» constituye el centro del
sutra.

14. Hui Neng, op. cit, pag. 59.
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Mantiene el principio de la mente unica del Prajna Pa-
ramita, sefialando que la mente humana es el universo mis-
mo, y que es idéntica al Buda, estableciendo ta proposicion
de que el Buda, la mente humana, y todos los seres, son
una y la misma cosa.

Segiin Suzuki'® existe un Gnico espiritu. Este espiritu es
la realidad suprema, pura, perfecta y resplandeciente, de
su naturaleza. Actia de dos maneras: hace posible la
existencia, conservada por ¢l, de un mundo particularizado,
cuya esencia es manifestarse gracias al dharmakaya;, y ob-
tiene de ¢l, libre y luminoso, toda actividad que permite
alcanzar la «otra orillay  (Paramita). En estas dos funcio-
nes, que se pueden llamar .particular y esencial, se distin-
guen tres caracteres universales : En primer lugar, conside-
rado existencialmente, en términos mahayanistas «grano de
polvo», contiene en ¢él al «mundo espiritualy (dharmad-
hatu)’® ; en segundo lugar, y desde el punto de vista crea-
cional, cada «grano de polvo» engendra todas las manifes-
taciones que pueden darse en la «otra orillay ; en conse-
cuencia, por medio de un solo objeto, son abarcados todos
los objetos del mundo entero. En tercer lugar, en cada

«grano de polvo» se percibe la explicacion del «vacio».

En el dharmadhatu, mundo espiritual del Avatamsaka,
no hay divisiones en el tiempo, como pasado, presente y
futuro, pues éstas se han contraido en un momento uUnico
siempre presente, donde la vida palpita en su verdadero
sentido. En ¢él, el Buda no conoce la continuidad del tiem-
po : pasado y futuro se han reunido en el momento pre-
sente de la «iluminacién» y ese momento no se detiene,
se mueve sin cesar, y asi el presente, donde se funden fu-

turo y pasado, nunca permanece como presente, es eterna-

15.  Suzuki (1), vel. Ill, pags. 1017 y ss.

16. Obsérvese la proximidad evidente con los versos de Wi-
lliam Blake: «To see a World in a grain of sand / and the Hea-
ven in a wild Flower», en Auguries of Innocence, Complete Wri-
tings, pag. 431.
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mente presente. En el centro de este eterno presente el
Buda ha fijado su morada que es no-morada. El espacio
surge como infinita fusion mutua, como compenetracion
de todas las cosas, cada una con su propia individualidad,
aunque exista en ésta algo de universal. Esta fusidén es casi
una aniquilacion del espacio, que no se puede reconocer
mas que por sus cambios, su divisién y su interpenetrabi-
lidad. Con esta aniquilacion de espacio y tiempo, se descu-
bre una dimensiéon sin imagenes ni sombras. Mientras hay
luces y sombras, el principio de individuacion nos abru-
ma. En el Avatamsaka, no existe estado de sombra; las
propias nubes se convierten en cuerpos luminosos y no
pueden concebirse y expresarse por la palabra. Este uni-
verso luminoso, o esta dimensiéon de interpenetracidén, se
conoce ,como dharmadhatu; en ¢l hay espacio, tiempo y
seres individuales; pero éstos no presentan ninguna de
las caracteristicas terrestres que los hacen separables y per-
sistentes, como en el mundo de las particularidades. Este
espacio solo se revela cuando se alcanza el nivel de con-
ciencia en el que moran los bodhisatvas. En el dharmad-
hatu todo lo que se ve y se oye es un misterio, puesto
que es incomprensible al sentido ordinario de las medidas
logicas, y solamente se comprendera cuando el plan com-
pleto del universo se modifique a partir de su base. La
relacion entre los dos mundos (particular y universal) se
define como interpenetracion, en la cual cada realidad in-
dividual, ademas de a si misma, refleja en ella algo de lo
universal, y es al tiempo ella misma a causa de las otras
individualidades.

El maestro Fa Tsang ejemplifica este concepto de in-
terpenetracion encendiendo una vela y rodeandola de un
circulo de espejos. La luz central de la vela se reflejaba
en cada uno de los espejos, y cada una de las luces refle-
jadas, se reflejaba a su vez en cada espejo.

Todos estos conceptos quedan expresados claramente
en el siguiente texto zen : «Un erudito del Avatamsaka fue
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a ver al maestro zen Hui Hai y le preguntéo: ";Por qué
no admites que los bambues siempre verdes son el dhar-
makaya y que no hay grandes flores amarillas que no sean
prajna?”.  Hui Hai respondio: "Dliarmakaya en si mismo
no tiene forma, pero por medio de los bambues verdes
asume una forma. Prgjna en si mismo estd desprovisto
de forma sensible, pero se manifiesta en presencia de las
flores amarillas. Asimismo, se afirma en el Avatamsaka
que el verdadero dharmakaya del Buda es como el "vacio"
del espacio, y que, como la luna reflejada en el agua, hay
formas que responden a los objetos individuales. Si la flor
amarilla es prajna, prajna esta desprovista de forma sen-
sible; si el bambu verde es el dharmakaya, el bambu
puede manifestarse en diversas relaciones. ;Comprendes?".

—"No, no consigo seguir tu pensamiento" —replico el
erudito.

—"Si un hombre tiene la vision de su propia naturaleza,
comprende la verdad, cualquiera que sea el modo en que
ésta se presente, afirmativa o negativamente. Sabe no atar-
se, puesto que ha comprendido el principio de las cosas en
su movimiento continuo. Pero un hombre que no tiene
semejante vision, permanece aferrado al bambu verde o a
la flor amarilla. El que tiene la vision de su propia natu-
raleza se divierte con el dharmakaya cuando lo considera,
no sabe lo que es prajna incluso cuando habla de ella. Por
eso existen continuos debates entre vosotros los eruditos

—concluyd el maestro».

Lankavatara Sutra.
Este sutra”, segun la tradicion, era el preferido del

Bodhidharma (el semimitico fundador del Zen), que lo
consideraba como el mejor para fundamentar sus principios.

17. Suzuki (2). Es la mejor traduccion de este sutra.
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Contiene algunas verdades basicas del Mahayana y, parti-
cularmente, relaciona la «iluminacion» con el «amory» (ka-
runa).

El  Lankavatara Sutra  dice: «Cuando consideras el
mundo con tu "sabiduria" y tu "amor", el mundo es para
ti como la flor del éter, de la que no se puede decir si es
creada o evanescente, pues las categorias del ser y del no-
ser le son inaplicables. Cuando consideras todas las cosas
con tu "sabiduria" y "amor", ellas son como visiones, estan
mas alla del alcance de la mente y de la conciencia, pues
las categorias del ser y del no-ser les son inaplicables.
Cuando consideras el mundo con tu "sabiduria" y "amor",
el mundo es eternamente como un sueflo del que no se
puede decir que sea permanente o esté sujeto a la destruc-
cion, pues las categorias del ser y del no-ser le son ina-
plicables».

En este mismo sutra, el Buda reafirma su doctrina de
la realizaciéon interior: «La "iluminacion" es como ver
la propia imagen en un espejo o en el agua, es como ver la
propia sombra a la claridad de la luna o de una lampara,
es como oir la propia voz repetida por el eco en el valle ;
cuando un hombre se aferra a sus falsas presunciones, hace
una discriminacién erronea entre la verdad y la falsedad ;
en razén de esta falsa discriminacién, no puede ir mas alla
del dualismo de los opuestos; de hecho ama la falsedad
y no puede alcanzar la "iluminacidén"y.

Y también podemos leer con respecto a la no-dualidad
«,Qué se entiende por no-dualidad? Significa que claro
y oscuro, largo y corto, negro y blanco, son términos rela-
tivos y no independientes los unos de los otros; como
nirvana 'y samsara, todas las cosas son no-dos; no hay
nirvana  excepto alli donde hay samsara;, no hay samsara
excepto alli donde hay nirvana; pues la condicion de su
existencia no tiene un caracter de exclusion mutua. Por

esto se dice que todas las cosas son no-duales».
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Otros sufras.

Ademas de los sufras que acabamos de citar, existen
otros muchos, como:

Vimalakirti Nirdesa:  tiene como fondo a prajna y es
otro de los favoritos del Zen.

Saddharma  Pundarika: ~ ha ejercido gran influencia en
las sectas budistas japonesas y es recitado diariamente en
casi todos los monasterios.

Brahmajala:  es un libro de preceptos disciplinarios y
es muy apreciado poi las sectas japonesas tendai y shingon.

Sukhavati  Vyuha: es el fundamento del amidismo o
devocion al Buda de «la luz infinitay  (Buda Amitabha).
Constituye la base de las sectas japonesas jodo y shin.

Mahaparanirvana  Sutra: es el texto fundamental de la
secta china nirvana que se fundiria con la secta japonesa
tendai.

Ha de tenerse en cuenta que todos estos sufras son
considerados por el Zen como elementos secundarios, lo
que se hace patente en los siguientes textos:

Un  monje le pregunté al maestro zen Hui Hai:
—¢Por qué no nos permites recitar los  sutras?
—Hacer eso es actuar como un loro que repite el len-

guaje  humano sin  comprender lo  que  significa —respondio
el  maestro  zen—. Los  sutras  transmiten el pensamiento
del Buda, si leéis sin comprender el sentido, no  hacéis

mas — que  repetir las palabras. Por eso no esta permitida
su  lectura.
—/El  significado puede  ser  expresado de otra forma

que por palabras o letras? —volvio  a preguntar el monje.
—Ahi  también  repites  las palabras de  otro.
—Las palabras son las mismas en todas partes, Jpor
qué  eres tan  riguroso  conmigo? —dijo el monje.

—Lo que enseiio contiene palabras  llenas de  significado
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y no simples palabras, pero lo que dicen las gentes ordi-
narias  son  simples palabras y no tienen  sentido. Los  que
conocen el significado, han ido mds alla de las palabras
desprovistas de sentido; los que poseen una razon penetran-
te han sobrepasado la letra. La ensefianza misma es mds
que palabras y letras.  jPor qué entonces la  buscariamos en
las palabras y las frases? El que ha despertado a la ilu-
minacion  alcanza el significado 'y olvida las palabras:  pe-
netra en la razon y deja tras de si la ensefianza.

«En  cierta ocasion el maestro zen lao Chan leia un
sutra, cuando un monje le pregunto:

—Maestro,  jcomo es que estis leyendo un sutra cuando
no permites que lo  hagamos  nosotros?

—Me  contento  con tenerlo frente a los ojos —dijo lao
Chan.

—/Puedo  seguir tu  ejemplo?  —insistio el monje.

—Para  ello tu vista deberia ser tan penetrante  que
atravesara el cuero curtido de una vaca.»
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MAS ALLA DE LA TRADICION BUDISTA: ZEN

Si fuese a demostrar la verdad del Zen en su
aspecto absoluto, se veria a las malas hierbas
invadir el patio de mi  monasterio.

KING  TSEN

Los adeptos del Zen consideran que su doctrina fue
transmitida por el Buda, un dia que predicaba en el Mon-
te de los Buitres a una congregaciéon de discipulos. Cuen-
tan que el Buda elevdo simplemente una flor delante de
la asamblea y permanecié silencioso. Nadie captéo el sen-
tido de semejante actitud excepto el venerable Mahakas-
yapa, que sonrid apaciblemente al maestro, como si com-
prendiera plenamente el significado de esta ensefianza. El
Buda, dandose cuenta de ello, proclamé solemnemente:
«Poseo el mas preciado tesoro espiritual y transcendente,
y en este momento te lo transmito».

Para los zen, lo que el Buda habia transmitido era el
contenido de la «iluminacion» que habia alcanzado bajo
el arbol de Bodhi. Si esta «iluminacion» se desprovee de
valor y significacién para el budismo, el Zen no tendria
nada que ver con ¢él, y seria una doctrina enteramente di-
ferente creada por el genio del Bodhidharma. Pero si la
«iluminacion» es la razon de ser del budismo, el Zen es
su pilar central.

Los estudiosos modernos, al constatar que el Zen tiene
un caracter tan tipicamente chino que parece improbable
su origen hindd, han puesto en duda la verdad de la tra-
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dicion del Bodhidharma como fundador del Zen en China ;
insisten en que la historia no seria mas que una piadosa
invencion, imaginada posteriormente, cuando la escuela
Zen necesitaba una autoridad historica para autentificar
la herencia doctrinal transmitida directamente por el Buda
mas alla de los sutras-, sin embargo esta cuestion carece
de importancia para los adeptos del Zen. Sitian la llegada
del Bodhidharma a China en el afo 520 de nuestra era vy,
segin ellos, seria el vigesimoctavo heredero, en linea di-
recta, de la doctrina que el Buda transmiti6 a Mahakas-
yapa.

En el momento en que se introduce el Zen en China,
la mayor parte de los budistas se entregaban a la discu-
sion de cuestiones altamente metafisicas, o se contentaban
simplemente con observar los supuestos preceptos éticos
formulados por el Buda y recogidos en los sutras, e incluso
mantenian una vida letargica enteramente absorbida por la
contemplacion de la > vanescencia de las cosas temporales.
Demasiado ocupados en el estudio de lo que ellos consi-
deraban las enseflanzas del Buda y las exposiciones hechas
por sus discipulos, los filésofos budistas olvidaban comple-
tamente la experiencia espiritual del Buda.

Ante este estado de cosas, el Bodhidharma se opone a
los razonamientos sobre los métodos, afirmando taxativa-
mente que la «iluminacion» no puede alcanzarse por acu-
mulacion de sutilidades dialécticas, ni por la observancia
de unas determinadas reglas de conducta, ni tampoco por
la contemplaciéon pasiva. El mensaje que tradicionalmente
se considera que el Bodhidharma trajo desde Occidente

(la India), suele resumirse en estos cuatro principios:

1) Una transmision  especial fuera de  las  escrituras.

2)  Ninguna dependencia con relacion a palabras y
letras.

3) Dirigirse  directamente  a  la  interioridad del  hom-
bre.
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4) Contemplar la propia naturaleza y realizar el «es-
tado  del Buday.

Esta mitica llegada del Bodhidharma, desde Occidente
a China, es una de las cuestiones que con mayor frecuencia
planteaban los maestros y discipulos zen, y pronto se trans-
formo en un mondo («pregunta-respuesta») que se formula-
ban unos a otros con el fin de aproximarse a la verdad 1ul-
tima del Zen. Posteriormente se convirti6 en un koan que se
ofrece al no iniciado para que actie como un anzuelo al que
la mente puede aferrarse, dejando de este modo de lado los
pensamientos errantes y el razonamiento intelectual.

La pregunta «/;Qué significa la venida del Bodhidharma
desde el QOeste?», no se refiere a este hecho concreto, pues
como dice Suzuki' «el Zen estd por encima de las relacio-
nes de espacio y tiempo, y también por encima de los he-
chos historicos»; equivale a preguntar «jcudl es la esen-
cia del Zen?y.

Algunas de las respuestas dadas a esta pregunta son las
siguientes :

Cuando comprendes, no  has comprendido.
Cuando  dudas, no lo pones en duda.
SIUAN  Su

Cuando te bebas de una vez todo el agua del rio te lo
diré.
MA TSU

Después de estar mucho tiempo sentado, se estd can-
sado.
SLANG LLN

i. Suzuki (1), vol. II, pag. 766.
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Una mona gris con su pequeiio en los brazos desciende

de las alturas verdes.
TIEN TCHU

A la  misma pregunta el maestro Tao Iludn  respondio:
—jQue me corten la cabeza si tiene algun  significado!
Y cuando el que preguntaba  anadio:

—/;Por qué?

Explico:

—/No  conoces el precepto que dice  «dad vuestra vida

por el dharmax»?

Por su parte, el maestro Chi Chuang dijo:
—Una piedra solitaria en el aire.

—No  comprendo, maestro  —insistio el monje  que le
habia  hecho  la pregunta.

—Afortunadamente  para i Si comprendieras  tu  cabe-
za saltaria  en pedazos —anadio  Chi  Chuang.

Cuando un monje interrogoé a Ma Tsu acerca de la ve-
nida  del Bodhidharma, éste  dijo:

—Acércate un  poco.

El monje se aproximé y Ma Tsu le propiné un tremen-

do purietazo.

Finalmente el propio  doctor Suzuki responde a la  mis-
ma  pregunta  asi:
—Inevitable!

El término Zen es japonés. Deriva del chino ch'an que,
a su vez, proviene del pali jhana y del sanscrito dhyana.
Habitualmente se traduce por «meditar» o0 por «conocer».
Suzuki sefiala® que, tradicionalmente, dhyana significa «me-
ditar sobre una verdad religiosa o filos6fica, de manera

2. Suzuki (1), vol. I, pag. 102.
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que pueda ser comprendida a fondo y quede profunda-
mente grabada en la conciencia interior.»

Segun la traducciéon habitual de dhyana que hemos
dado, parece como si existiera una clara dualidad. Por una
parte, esta el «meditar», que es el «método» que lleva al
«conocer» ; y por otra, ese «conocer» o «iluminacién» en-
tendido como fin a alcanzar. Esta dualidad lleva implicita
la existencia de un «si mismo» («sujeto del meditar»), que
se contrapone, tanto al «método», como a la «iluminaciony
(«objeto del meditar»), Pero debe de tenerse en cuenta, que
dhyana o Zen es tanto «meditary como «conocery, preci-
samente porque en el mismo «método», en el ponerse en
camino de, habita ya el «conocer» o «iluminacién» (en el
Zen: satori). «La realizacion original es practica maravi-
llosa» dice un axioma zen. Esta idea, también esta expre-
sada en el Akulavina Tantra:

El (el hombre) es el que medita,
él es la meditacion,
él es la cosa sobre la que se medita.

El que conoce y lo conocido, son wuno, dice Eckhart.

Para Hui Neng, «meditar es realizar interiormente la im-
perturbabilidad de la mente que es intrinsecamente puray.

Al traducir dhyana (Zen) por «conocer», cabe pregun-
tarse: ,qué hay que conocer? y ;quién es el que conoce?
Estas preguntas se responden insistiendo en que, para dhya-
na sujeto y objeto quedan suprimidos y el «conocer», libre
al fin de la dualidad que le encadenaba, puede manifestar-
S€ COmO puro «conocery».

Este es un problema que se presenta frecuentemente a
los occidentales cuando se enfrentan con las formas de
expresion de los lenguajes del Extremo Oriente. El lengua-
je funciona a partir de oposiciones que reflejan el dualismo
del pensamiento consciente. Pero es impotente para tradu-
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cir un concepto como dhyana, donde lo consciente es tan
s0lo uno de sus aspectos. Un lenguaje ideografico, como
el chino, es mucho mas apto para expresarlo al presentar
una imagen del mundo menos fraccionada. El chino es
la lengua por excelencia del Zen, precisamente porque sus
relaciones gramaticales son muy fluidas y la interpretacion
del sentido pertenece en gran parte a la imaginacion del
lector ; por eso, una interpretacion en apariencia indiferen-
te puede cargarse de significacion’.

El Zen insiste mucho mas que los otros «Medios de
liberacion» sobre el caracter inaprensible de lo que se llama
«conocimiento» que escapa a todo intento de definicién o
descripciéon. Ya en el Tao Te-King encontramos una con-

cepciéon semejante

3. El idioma chino evolucioné desde unas formas pictogra-
ficas primitivas, hasta unos disefios que se refieren a esas pri-
meras representaciones. Por ejemplo, los chinos para expresar
«malo», utilizan un ideograma compuesto que consta de: una
linea en la parts superior que significa «no», y debajo una com-
binaciéon de los caracteres «esposa» e «hijo», que corresponde a
«bueno». Es un idioma ;monosildbico, no tiene flexiones, es decir,
no sufre alteraciones en sus formas verbales, ni en ,los substanti-
vos, para denotar tiempos, casos, etc. Casi no cuenta, tampoco,
con particulas gramaticales (preposiciones y palabras andlogas).
En cambio el japonés, es polisilibico, tiene flexiones y cuenta con
muchas particulas, pero en la mayor parte de sus palabras utiliza
ideogramas chinos. Asi, el verbo japonés «trabajar» es Tsutomu,
y se representa por medio de caracteres chinos. El gerundio de
este verbo es tsutomeshimete que se representa agregando al ca-
racter chino otros tres caracteres de uno de los silabarios japo-
neses de signos basicos. Segin esto, cuando en japonés va a es-
cribirse una palabra flexiva, un ideograma chino denota la raiz
y después se utilizan unas silabas determinadas para la termina-
cion (en el ejemplo anterior las que representan los sonidos shi-
me-te). Pueden encontrarse ejemplos variados del funcionamiento
de estas escrituras en Historia del Alfabeto, de A. C. Moorhouse,
Breviarios del F.C.E., México, 1965%, pags. 119 a 132. Los carac-
teres chinos de los principales conceptos zen, aparecen en el apén-
dice de Watts (2). Sobre la escritura china en concreto cfr. La
langue et l'écriture chinoise, de G. Margouliés, Payot. Paris, 1957.
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Conocer es no conocer

Yy no conocer es conocer.

Segun esto, se puede afirmar que el rasgo mas carac-
teristico del Zen, es presentarse como algo ildgico, irracio-
nal, como algo que no se presta a ningun tratamiento inte-
lectual. Es un nuevo punto de vista que parece situado
completamente fuera de nuestra esfera ordinaria de con-
ciencia. Decimos parece, puesto que el hombre no es un ser
tan racional como él mismo se imagina que es. Existe en
el hombre algo previo al raciocinio que alcanza cuando
llega a los ultimos limites de su comprension, cuando cree
encontrarse frente al abismo abierto entre las palabras,
cuando se evade del universo de los signos; esto es lo
que constituye el ambito del Zen.

Las contradicciones, negaciones o paradojas del Zen
son el resultado inevitable de la forma en que se abre a
la vida. En su método insiste en la aprehension intuitiva
de wuna interioridad que no puede ser comunicada a los
demas por ninguna forma dialéctica. Debe salir de cada
uno, y unirse con la propia existencia. Lo unico que las
ideas, los imagenes y las sefiales hacen en el Zen es indicar
la via que lleva a su verdad. Asi, el método directo que
utilizan los maestros zen, consiste en tomar la vida en su
propio transcurrir, es decir, mientras no hay tiempo para
recurrir a la memoria o para construir razonamientos. Ope-
ran pues en un terreno, en el cual las palabras se han
convertido en cascaras de un vacio, y dan indicaciones que
son enteramente libres y estan exentas de toda convencion.

Al ser un entrenamiento espiritual practico, las exposi-
ciones zen son impresiones directas de la experiencia y no
autorizan a ninguna interpretacion intelectual o metafisica ;
exigen que el intelecto permanezca tranquilo, puesto que
la utilidad de éste se refiere a un ambito concreto y esta-
tico que se opone al curso de la vida. De este modo, cuan-
do el intelecto fracasa en sus esfuerzos por dar cuenta
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de algo, queda el recurso a la imaginacién que hunde sus
raices mas profundamente en lo que constituye la llamada
«realidad». «Realidad» que, para el Zen, es el estado ordi-
nario del espiritu del hombre y en la que no hay nada
inusitado, ni sobrenatural que sobrepase la vida cotidiana.

El Zen se niega a toda explicacion y debe ser vivido.
Por eso Benoit sefiala que «cuando un discipulo suplica
con humildad un poco de luz sobre el "misterio" del Zen,
el maestro le responde: "Imaginarse que el Zen es mis-
terioso es el mas grave error en que muchos caen... noso-
tros no tenemos que evitar la contradiccion, sino vivirlan®.

Sin embargo el «antiintelectualismo» del Zen no supo-
ne la ignorancia, con la que algunos de los seguidores de
esta doctrina justifican la suya, pretendiendo asi ser fieles

intérpretes de las enseflanzas de los maestros.

El maestro zen Ying vrecibio la visita de un gran sabio.

—/;Cudl es el sutra que conoces mejor? —le pregunto.

—El Prajna Paramita —respondio el sabio— y tengo
mi propia  comprension del «no llegar a  ninguna parte 'y
no ir a ninguna parten.

—Si no llegas a ninguna parte, ni  vas a ninguna parte,
Jqué  haces aqui? —dijo  Ying.

—Hay una persona que no viene ni va a ninguna parte.

—;Donde  esta en  este  momento  esa persona?  —pre-
gunto Ying.

Entonces el sabio profiri6 un gran a [Ohly’

—Deja  ese grito ridiculo —le  interrumpio Ying, ana-
diendo—  jdonde  encontrardas la paz cuando los cuatro  ele-

mentos estén  disueltos?

—¢Es que acaso no soy yo mismo la tierra entera?
—dijo el sabio con petulancia.

—Si el fuego del fin del mundo estalla de pronto y

4. H. Benoit (1), pag. 103.
5. Cfr. nota 9 de la pag. 113.
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todo el cosmos es reducido a cenizas, ¢Jdonde  te  situards?

—No sé —respondio el sabio  todo  corrido.

—Hui Neng tenia su «no sé» y preparaba el arroz; el
Bodhidharma  tenia su  ano sé» y mantuvo su  meditacion
durante nueve anos. Tu tienes un «no sé», pero, jcudl es
tu vision  interior?

—La mia es simplemente mo  sé».

—Estupido! ¢no  sabes  tampoco  que te  estoy  insul-
tando?

Para evitar estas majaderias los maestros zen buscaron,
en cierto sentido, una reconciliacion con la enseflanza de
los sufras, puesto que no trataban solamente de elevarse
sobre la tradicion y la letra de los textos. El Zen tiene
una labor positiva que llevar a cabo, y su penetraciéon de
la vida debe realizarse segun un sistema de intuiciones que
la enriquezcan. La vision interior, de la «realidad», en si
misma carece de contenido, y desde el momento en que
comienza a contener algo, dej a de ser ella misma. Pero esta
ausencia de contenido no es una abstraccion, ya que si lo
fuera, deberia de ser tratada por la légica y la epistemo-
logia, con lo cual el Zen perderia asi su razéon de ser. En
realidad, la vision interior es dinamica y se caracteriza por
su fluidez, ganando en significaciéon al relacionarse con
otras intuiciones cuyo conjunto constituye la propia esencia
del Zen.
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EL ZEN A TRAVES DE SUS TEXTOS

Antes de que un hombre estudie Zen,

las  montarias son las montafias y las aguas son las aguas.

Cuando  ha obtenido cierta vision  interior del Zen,

las  montaias ya no son montaiias, ni las aguas son las
aguas.

Pero  cuando  realiza el Zen

las  montaiias  vuelven a ser las montaiias y las  aguas, las

aguas.

Tradicionalmente, se considera que el Zen comienza
con la llegada del Bodhidharma a China. La fecha que
suele darse para esta llegada es la del afio 520. A partir
del Bodhidharma, que es el primer patriarca, el Zen se
contintia en una linea ininterrumpida de patriarcas y maes-
tros hasta el siglo IX, cuando el emperador taoista Wu
Tsung persigue el budismo. El Zen sobrevive a esta per-
secucion mejor que ninguna otra escuela, y entra en una
larga era de favor popular e imperial. Esta popularidad
le lleva a una disminucion de calidad y a la pérdida de
su caracter de movimiento espiritual no formal, transfor-
mandose asi en una institucion bien establecida. Poste-
riormente se divide en cinco ramas y se extiende a Japon
en los comienzos del siglo xm, donde pervive actualmente

en dos escuelas fundamentales : Soto y Rinzai'

1. Los textos que se incluyen en este apartado estin tomados
de la traduccién que Suzuki hace de Los anales de la transmision
de la luz de la limpara, escrita por Tao luan el aiio 1004, que
aparece dispersa en todas sus obras. Para ;Hui Neng hemos seguido
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LOS SEIS PATRIARCAS DEL ZEN

Bodhidharma.

La primera historia referida al primer patriarca que ha
llegado hasta nosotros es ésta:

«Llegado a China, va a ver al emperador Liang. Este,
que era un budista devoto, le expone sus buenas obras:

—Desde el principio de mi reinado he construido mu-
chos templos, he copiado muchos libros sagrados, he ayu-

dado a muchos monjes... /;cual piensas que sea mi mérito?
—Ninguno —respondié simplemente el Bodhidharma.
—¢Por qué? —pregunté el emperador perplejo.

—Todo eso son acciones inferiores sin ninguna existen-
cia real. Una acciéon meritoria esta llena de sabiduria, y
su naturaleza estda mas alla de la inteligencia.

—¢Cuél es pues el principio de la Doctrina Sagrada?

—No hay nada sagrado, todo esta 'vacio'.

Desconcertado ante semejantes respuestas, el emperador
volvié a preguntar:

—¢Quién eres tu?

—No sé —contestéd el Bodhidharma y se retirox».

Una de las primeras entrevistas que mantuvo con Hui
Ko, que luego seria el segundo patriarca, se desarrolld asi:

«El Bodhidharma recibié la visita de un hombre lla-
mado Hui KO que era muy erudito en cultura china y en
doctrina budista. Este le pidi¢ insistentemente que le ins-
truyera, pero no obtuvo ningun resultado. Hui Ko no se
desanimé, pues recordaba como todos los antiguos budas
habian pasado por duras pruebas antes de alcanzar la 'sa-
biduria'. Un dia, se hallaba de pie en medio de la nieve
y Bodhidharma le presté6 atencion diciéndole:

sus discursos y sermones (cfr. bibliografia), y Suzuki en (3) se ocupa
especialmente de él. Para Hakuin y el zen japonés, hemos seguido
como de costumbre a Suzuki (1).
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—¢(Qué quieres que haga por ti?

—He acudido a ti para recibir tus ensefianzas, te ruego
que extiendas tu mano salvadora sobre este pobre mortal
—dijo HUI Ko.

—So6lo se puede comprender la doctrina tras seguir un
largo y duro método, soportando lo que es mas dificil de
soportar, y practicando lo que es mas dificil de practicar.
Los hombres inferiores que estan llenos de vanidad no
son siquiera aptos para dirigir una mirada sobre la verdad
del budismo. Todo el trabajo que se tomen no contara
para nada —explico el Bodhidharma.

Durante siete dias y siete noches Hui Ko permanecio
de pie en el mismo sitio. Por fin se corté un brazo ofre-
ciéndoselo al Bodhidharma en prueba de su decision de
ser instruido en la doctrina.

—La verdad no debe buscarse con la ayuda de nadie.

— iTe lo ruego, maestro, pacifica mi espiritu!

—Traelo aqui y lo pacificaré.

—Lo he buscado durante mucho tiempo pero ain no
lo he encontrado.

— j Eso es ! acabo de pacificar tu espiritux.

En ese mismo momento Hui Ko alcanzé el satori. Esta
conversacion, parece que es el primer ejemplo de lo que,
con el tiempo, se convertira en el método mas caracteris-
tico de la enseflanza zen: el wen ta (mondo en japonés),
es decir, el método de «preguntas y respuestasy.

El texto siguiente se refiere a la instruccion de Hui Ko

«Exteriormente permanece apartado de todo vinculo,
interiormente no abrigues ninguna aspiracion. Cuando tu
espiritu sea como una pared podras entrar en el 'camino'
—dijo el Bodhidharma.

Hui Ko intentaba describir la esencia del espiritu pero
el Bodhidharma respondia solamente

— iNo! iNo!

Mas tarde Hui Ko le dijo:

—Ahora sé como mantenerme apartado de todo vinculo.
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—¢Concibes eso como la aniquilacion total? —Ie pre-
gunté el Bodhidharma.

—No, no lo es.

—¢(Coémo puedes explicarlo entonces?

—Lo comprendo pero es imposible expresarlo con pa-
labras.

—No dudes mas, eso es la esencia del espiritu transmi-

tida por todos los budas».

Aunque el Bodhidharma no transmitié6 ninguna ense-
flanza por escrito, se le atribuyen algunos textos, de los
que incluimos los mas importantes:

«Si deseais encontrar al Buda mirad en vuestra propia
naturaleza', pues ella es el Buda mismo. Si no veis en vues-
tra 'propia naturaleza', ;de qué sirve pensar en el Buda,
recitar sufras, observar ayunos o seguir preceptos? Si pen-
sais en el Buda, vuestra causa fructificara; si recitdis su-
fras, vuestra inteligencia se agudizara ; si observais los pre-
ceptos, renaceréis en los cielos; si practicais la caridad,
seréis recompensados con largueza; pero en cuanto a en-
contrar el Buda, jestdis demasiado lejos! Si no habéis
aprehendido vuestro yo, necesitadis un maestro sabio, ne-
cesitais alcanzar la raiz del nacimiento y de la muerte.
El que no mira en su 'propia naturaleza' no debe ser lla-
mado maestro sabio.

Los que no han visto en su 'propia naturaleza' y leen
los sufras, piensan en el Buda, estudian intensamente, tra-
bajan con energia, practican la religion, permanecen sen-
tados sin tenderse nunca a dormir, llegan a alcanzar un
vasto saber y a creer que todo eso es el budismo. Pero to-
dos los budas, a lo largo de todos los tiempos, hablan Uni-
camente de 'ver en la propia naturaleza'. Todas las cosas
son impermanentes. Mientras no consigdis una visiéon inte-
rior de vuestra propia naturaleza, no digais : Poseo el per-
fecto conocimiento...

El Buda es un hombre libre, un hombre que no actia
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ni realiza nada. Si en lugar de 'ver en vuestra propia natu-
raleza', os desvidis buscando el Buda en los objetos exte-
riores, jamas lo alcanzaréis.

El Buda es vuestro propio espiritu, no cometais el error
de prosternaros ante los objetos exteriores. Buda es un tér-
mino de Occidente (la India), pero aqui significa 'natura-
leza iluminada', y por iluminada se entiende 'espiritualmen-
te iluminada'. Es 'la naturaleza iluminada' de un ser la que
responde al mundo exterior, entra en contacto con los ob-
jetos, levanta las cejas, hace guifios, mueve los brazos y
las piernas. Esta naturaleza es el 'espiritu', y el 'espiritu' es
el Buda, y el Buda es el 'camino', y el 'camino' es el Zen.
Esta palabra tan simple, Zen, sobrepasa la comprension del
sabio tanto como la del ignorante. 'Ver directamente en la
naturaleza original', eso es el Zen. Incluso aunque conoz-
cais centenares de sutras y sastras, continuaréis siendo igno-
rantes en budismo, mientras no veais claramente en vues-
tra 'naturaleza original'. El budismo no reside en el simple
saber. La mas alta verdad tiene una profundidad insonda-
ble y no es objeto de discusiones o teorias...

Miremos en nuestra 'naturaleza original', y sabremos lo
que es la verdad...

La razén suprema, en si misma, es sin palabras, pero
se emplean las palabras para expresarla. El gran 'camino'
no tiene forma pero se revela por medio de ella. Suponga-
mos que dos personas discuten acerca del 'Inconsciente'
El discipulo pregunta al maestro:

—¢La razén suprema es consciente o inconsciente?

—Es 'Inconsciente' —responde el maestro.

—Si es inconsciente, ;quién ve, oye, recuerda y piensa?

-—Precisamente a causa del 'Inconsciente' es posible
ver, oir, recordar y pensar. Precisamente a causa del 'In-
consciente' se reconoce el 'Inconsciente'.

—¢(Como puede el inconsciente ver, oir, recordar o re-
conocer? El inconsciente es incapaz de todo eso —pregunta
de nuevo el discipulo.
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—Aunque pertenezca al 'Inconsciente', puedo ver, oir,
recordar y reconocer.

—Si puedes hacer todo eso, no perteneces al incons-
ciente, eres un ser consciente.

—Ver, oir, recordar y reconocer son acciones pertene-
cientes al 'Inconsciente'. Mas alla de ver, oir, recordar y
reconocer no hay 'Inconsciente'. Temo que no lo compren-
das bien, por eso realizaré la explicacion paso a paso, asi
seras capaz de penetrar la esencia de la verdad : Cuando la
vision se manifiesta, se dice que la vision existe, precisa-
mente porque no hay una no-visién; la visién estad pues
ligada al 'Inconsciente'. Cuando se manifiesta al oido, se
dice que el oido existe, precisamente porque no hay un
no-oido ; el oido estad pues ligado al 'Inconsciente'. Cuan-
do se manifiesta un recuerdo se dice que el recuerdo existe,
precisamente porque no hay un no-recuerdo ; el recuerdo
esta pues ligado al 'Inconsciente'... Cuando se ha realizado
un trabajo se dice que en ¢l hay una acciéon y que esta
accion verdaderamente es una no-accidén; la accion esta
pues ligada al 'Inconsciente'. Por lo tanto, se dice que oido,

vista, memoria y pensamiento pertenecen al 'Inconsciente'.

—¢(Como podemos saber que todo eso pertenece al in-
consciente? —volvido a preguntar el discipulo.

—Examina con atencion el fondo de las cosas, y dime
si el espiritu tiene alguna forma perceptible. Si dices que
tiene una, no es el verdadero espiritu. ;Se le puede con-
siderar en el interior de la forma, fuera de ella, o entre
el interior y el exterior? El espiritu no se puede localizar
de ninguna de esas tres maneras. Tampoco puede ser per-
cibido como existiendo en ningun otro lugar; por eso es
'Inconsciente’.

—Maestro, si el inconsciente reina en todas partes, no
puede haber entonces ni falta ni mérito. Seglin esto, ;por
qué transmigran los seres y pasan incesantemente a través
del nacimiento y de la muerte? —dijo el discipulo.

—Todos los seres mantienen una confusién de espiritu
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tal, que abrigan la idea ilusoria de una realidad individual
en el interior del 'Inconsciente' y al hacer nacer toda clase
de acciones, se aferran falsamente a la idea de que existe
realmente un espiritu consciente. Por eso transmigran los
seres y pasan incesantemente a través del nacimiento y de
la muerte... Los seres se aferran ilusoriamente a sus pro-
pias creaciones y por eso, se imaginan falsamente que,
donde esta el 'Inconsciente', existe un espiritu consciente...
Cuando se realiza interiormente el 'Inconsciente' se desva-
necen todos los obstadculos del karma y se corta la cadena
que liga al hombre con el nacimiento y con la muerte. Del
mismo modo que la luz del sol, que al penetrar en la os-
curidad dispersa las tinieblas, todas las faltas del hombre
desaparecen cuando se realiza interiormente el 'Incons-
ciente'.

—Mi espiritu no comprende coémo funcionan los sen-
tidos y de qué modo responden a los estimulos —volvio a
preguntar el discipulo.

—Las palabras contienen numerosos artificios —respon-
dio el maestro.

—¢Las pasiones, la 'iluminacion', el karma y el nirva-
na, también pertenecen al inconsciente?

—Si, y precisamente las pasiones, la 'iluminacion', el
karma 'y el nirvana nacen de la vinculacion erréonea de
todos los seres a la idea de un espiritu consciente. Cuando
los seres despiertan al 'Inconsciente', todo esto se desvane-
ce. Por lo tanto, debido a los seres que abrigan la idea de
un espiritu consciente, se habla de karma, al que se opone
el nirvana, y de la 'iluminacion' que se opone a las pasiones,
y de los condicionamientos mutuos entre ellos. Pero cuando
se alcanza el 'Inconsciente', pasiones, 'iluminacidn,' karma
y nirvana, dejan de existir.

—¢(Si no existe ni la 'iluminacion', ni el nirvana, coémo
se puede explicar que los budas del pasado hayan alcan-
zado la 'iluminacion'?

—Eso es un modo de hablar convencional ; cuando se
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considera la verdad absoluta, no existe nada a lo que eso
se refiera. Por eso se dice : no existe ningun cuerpo en el
que la 'iluminacion' se realice, ni se puede pretender que
se ha alcanzado ninguna 'realizacion'. Toda la 'realizacion'
de los budas, en realidad, es 'nmo-realizacion'. Has de saber
pues, que todo eso nace al afirmar la existencia de un es-
piritu consciente, y deja de existir cuando se realiza el
'Inconsciente’.

—Maestro, afirmas que el 'Inconsciente' se manifiesta
en todas las cosas, segin eso ¢ la madera y la piedra per-
tenecen al inconsciente? (todos los seres sensibles son igua-
les que la madera y la piedra?

—No, el 'Inconsciente' que se realiza en mi espiritu
consciente no es el mismo que el de la madera y la pie-
dra. El 'Inconsciente' opera a través de mi espiritu cons-
ciente haciéndole comprender la verdadera naturaleza de
la realidad, o contiene la verdadera sabiduria transcendente
y actiia con la mas absoluta libertad. Entonces jcomo po-
driamos ser semejantes a la madera o a la piedra? El 'In-
consciente' es el verdadero espiritu y el verdadero espiritu
es el 'Inconsciente'.

—¢(Coémo podemos ponernos de acuerdo entonces con
nuestro espiritu relativo? —pregunté el discipulo una vez
mas.

—Simplemente estando atentos para descubrir el 'In-
consciente' en todas las cosas ; no hay otro 'camino'. Cuan-
do se realiza el 'Inconsciente', todas las cosas dejan de dis-
turbarnos.

Al oir esto el discipulo alcanzé la 'iluminaciéon' y rea-
lizo6 interiormente que fuera de la materia no hay espiritu,
y que fuera de éste no hay materia ; su conducta fue abso-
lutamente libre, la red de sus dudas se desgarrdé y no tuvo
mas obstaculos que le entorpecieran».

El siguiente texto se refiere a la transmision del patriar-

cado a Hui Ko
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«Un dia el Bodhidharma reuni6 a sus principales dis-
cipulos y les dijo:

—El momento de mi partida ha llegado. ;Cual es vues-
tra comprension del dharma?

—Yo pienso que la verdad estda mas alla de la negacion
y de la afirmacion. Esa es la forma en que se manifiesta
—respondié un monje llamado Tao Fu.

—Tendras mi piel —dijo el Bodhidharma.

—Es una vision que se produce una vez y no se repite
—dijo Tsung Tchi.

—Tendras mi carne —dijo el patriarca.

—ULos cuatro elementos estdn vacios. Nada puede ser
considerado real —fue la opinion de Tao Iu.

—Tendras mis huesos —Ile respondi6o el Bodhidharma.

Finalmente, Hui Ko se inclind y permanecidé sentado y
sin decir nada. El Bodhidharma le dijo :

—Tendras mi médulay.

Después de esto, y segin la tradicion, el Bodhidharma
regresd a la India, descalzo y llevando uno de sus zapatos
en la mano, sin que se volviera a saber de ¢l

Hui Ko.

Hui Ko (486-593) recibié del Bodhidharma la ropa y
el cuenco que eran los simbolos de la transmision del pa-
triarcado. Durante toda su vida estuvo mezclado con las
clases bajas de la sociedad, enfrentandose frecuentemente
con la hostilidad de los sacerdotes oficiales. Como el Bod-
hidharma no escribié nada, sin embargo, se le atribuyen al-
gunos textos.

«Un hombre llamado Hsiang le escribio en cierta oca-
sion lo siguiente : "La sombra sigue al cuerpo, el eco nace
a partir del sonido. El que al perseguir la sombra agota su
cuerpo, no sabe que el cuerpo produce la sombra; el que
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pretende acallar el eco elevando la voz, no sabe que la
causa del eco es la voz. Del mismo modo, el que busca el
nirvana suprimiendo los deseos y las pasiones, es compa-
rable al que busca una sombra fuera del cuerpo del que
la misma sombra nace ; y el que aspira alcanzar el 'estado
del Buda' pensando que ese estado es independiente de la
naturaleza de los seres sensibles, es comparable al que in-
tenta escuchar un eco ahogando el sonido que lo origina.
Por consiguiente, el ignorante y el iluminado siguen el mis-
mo camino, el hombre vulgar y el sabio no pueden dife-
renciarse el uno del otro. Donde no existen los nombres
los creamos, y a causa de ellos nacen los juicios. Donde
no hay teorias, las construimos, y a causa de ellas surge la
confusion. Los nombres y las teorias son creaciones de
nuestra mente y no realidades. Estan vacios y no contienen
nada substancial. ;Quién es capaz de determinar que al-
guien tiene razdén o que estda equivocado? (Quién sabe
con certeza que algo es o que algo no es? Asi llegamos
a comprender que ni nuestras ganancias, ni nuestras pér-
didas son reales. Esta es mi opiniéon, y quisiera que me
corrigieras si estoy equivocado."

Hui Ko le respondio: "Has comprendido perfectamen-
te el Zen, cuya verdad mas profunda reside en el principio
de identidad. Debido a la 'ignorancia', la joya del espiritu
aparece como un pedazo de ladrillo, pero cuando desperta-
mos subitamente a la ‘'iluminacién', podemos comprender
que estamos en posesion de un reino real... Ignorante e
iluminado son de la misma esencia y no deben ser sepa-
rados. Todas las cosas son como ellas son. Los que man-
tienen una vision dualista del mundo se equivocan. Cuando
sabemos que nada nos separa del Buda ;de qué sirve bus-
car el nirvana?».

Un dia Hui Ko predicaba en una gran ciudad acerca del
sentido del Zen. Entre los que le escuchaban estaba Tao
Huan, un maestro de meditacion budista que dirigia a unos
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mil discipulos. Creyendo que predicaba una doctrina falsa,
envido a uno de sus alumnos para que averiguara quién era
Hui Ko.

«El discipulo tras escuchar las enseflanzas del patriar-
ca no volviéo junto a su antiguo maestro, permaneciendo
con Hui Ko. Tao Huan envio a otros monjes para que
fueran a buscarle, pero todos ellos se quedaban con el
patriarca. Algun tiempo después se encontré con el primer
monje que habia enviado y le pregunto:

—¢(Como es que mandé a buscarte tantas veces? (Es
que acaso no te habia abierto yo los ojos?

—Mis ojos eran perfectos desde el comienzo, fue cul-
pa tuya el que empezaran a bizquear —respondio el dis-
cipulo.»

«En otra ocasion, un hombre llamado Seng Tsan pre-
gunté6 a Hui Ko:

—¢(Quiénes son el Buda y el dharma?

—E1 espiritu es el Buda, el espiritu es el dharma; el
Buda y el dharma no son dos —respondié Hui Ko.

—Por primera vez comprendo que el Buda y el dharma
son el mismo espiritu ; y que los pecados no estan ni den-
tro, ni fuera de ellos, ni tampoco entre ambos.»

Este hombre seria mas tarde el tercer patriarca del
Zen.

Un dia en que Hui Ko predicaba cerca de un templo,
mientras un sacerdote daba otro sermon dentro, los fieles
abandonaron su interior y se reunieron alrededor de ¢él
para escucharle. El sacerdote se indigné mucho y le acuso
de hereje. Condenado a muerte, fue ejecutado cuando con-
taba 107 afos.
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Seng Tsan.

Seng Tsan (muerto en el 606) fue el tercer patriarca. Su
vida es muy poco conocida. Ha dejado un largo poema que
permite conocer su pensamiento. El poema, titulado Hsin
sin ming («Inscrito en el espiritu del creyente»), contiene
alusiones muy claras y comprensibles con respecto al Zen,
y su. «aroma taoista» se manifiesta desde las primeras

lineas.

«La 'via' perfecta no conoce ninguna dificultad

sino que evita toda preferencia.

Se revela plenamente sin mascaras

una vez que se ha liberado del amor y del odio.

Una diferencia de un décimo de pulgada

y el cielo y la tierra quedan separados.

Si deseais que se manifieste,

no abriguéis ninglin pensamiento, ni a su favor, ni en con-
tra de ella.

Oponer lo que amais a lo que no amais

es la enfermedad del espiritu.

Cuando no se comprende su sentido profundo

la paz del espiritu se turba y nada se gana.

Perfecta como el vasto espacio,

nada le falta y nada le sobra.

Cuando se elige

la verdad absoluta desaparece.

No persigais las complicaciones exteriores,

no os detengais en el 'vacio' interior.

Cuando el espiritu permanece sereno en la unidad de las
cosas,

e! dualismo se desvanece por si mismo.

Cuando la unidad de las cosas no es comprendida hasta el
fondo,

el error se manifiesta de dos maneras

el rechazo de la realidad puede llevar a su negacion,
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y el detenerse en el 'vacio' puede llevar a una contradic-
cién consigo mismo.

Frases huecas, juegos del intelecto,

cuanto mas nos entregamos a ellos, mas nos perdemos.

Alejémonos de ellos

y no habra ningun lugar por el cual no podamos pasar li-
bremente.

Cuando descendemos hasta la raiz, alcanzamos el sentido.

Cuando perseguimos los objetos exteriores, perdemos el
sentido.

En el momento en que obtenemos la 'iluminacion',

transcendemos el 'vacio' del mundo y su oposicion a noso-
tros.

Los cambios que se producen en el mundo 'vacio'

que se mantiene frente a nosotros,

parecen reales debido a la 'ignorancia'.

No intentéis buscar la verdad,

dejad de abrigar opiniones.

No os detengais en el dualismo,

evitadlo con cuidado.

En cuanto establecéis el bien y el mal,

surge la confusion y el espiritu se pierde.

La dualidad existe debido al wuno,

pero no os aferréis ni siquiera a ese uno.

Cuando la unidad del espiritu no es turbada,

las diez mil cosas del exterior no pueden ofenderlo.

Cuando de ellas no viene ninguna ofensa,

es como si no existieran.

Cuando el espiritu no es turbado,

es como si no hubiese espiritu.

El sujeto se calma en cuanto cesa el objeto,

el objeto cesa en cuando el sujeto se calma.

El objeto es un objeto para el sujeto,

el sujeto es un sujeto para el objeto.

Sabed que la relatividad de los dos

reside, en ultimo término, en la unidad del 'vacio'.
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En la unidad del 'vacio' los dos son uno

y cada uno de los dos contiene en si a las diez mil cosas.

Cuando no se discrimina entre esto y aquello,

no puede surgir una visiéon parcial y preconcebida.

La vision es calmada y de espiritu amplio,

en ella nada es facil y nada es dificil.

Las opiniones parciales son indecisas,

cuanto primero se adoptan, mas tarde desaparecen.

Al aferrarse a las pasiones se va mas allda de los limites
justos,

lanzandose con seguridad por el camino equivocado

Soltad presa, dejad a las cosas como estan,

su esencia ni se mueve ni permanece inmovil.

Obedeciendo a la naturaleza de las cosas, estais de acuerdo
con ellas,

pero cuando vuestros pensamientos estdn aferrados a ellas,

os desvidais de la verdad.

Si deseais recorrer el camino del 'Gran Vehiculo',

no mantengais ningun prejuicio con respecto a los objetos
de los sentidos.

Cuando ya no mantengais prejuicios contra ellos,

os identificaréis con la ‘'iluminacion'.

Los sabios practican la no-accidon

y los ignorantes se encadenan a si mismos.

Aunque en el dharna no hay individualizacion alguna,

se aferran por 'ignorancia' a los objetos particulares

y sus propios espiritus crean las ilusiones

Esta es la mayor de las contradicciones.

La 'ignorancia' origina el dualismo entre el reposo y el
no-reposo.

Todas las formas de dualismo

son inventadas por la propia 'ignorancia' del espiritu.

Son como visiones y flores en el aire

y entramos en la confusion al intentar aferramos a ellas.

Si el ojo nunca duerme

los suefios desapareceran.
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Si el espiritu mantiene su unidad,

las diez mil cosas exteriores son de la misma esencia uUnica.

Cuando las diez mil cosas exteriores son consideradas en
su unidad

retornamos al origen y seguimos siendo lo que somos.

Olvidando el porqué de las cosas,

alcanzamos un estado situado mas alla de la analogia.

El movimiento inmoévil es no-movimiento

y la calma en movimiento no es calma.

Cuando ya no reina el dualismo

la unidad no subsiste.

El fin ultimo de las cosas, mas alla del cual no pueden ir,

no esta limitado por reglas ni medidas;

El espiritu en armonia (con el 'Camino') es el principio de
identidad

donde todas las acciones permanecen en un estado de quie-
tud;

las vacilaciones son apartadas totalmente

y la fe justa es restaurada en su rectitud original ;

nada queda retenido

ni hay nada que se deba recordar,

todo es 'vacio', luminoso, y contiene en si un principio de
'iluminacion'.

No hay trabajo, ni esfuerzo, ni pérdida de energia.

Hasta alli no alcanza el pensamiento,

ni la imaginacion puede evolucionar.

En el dominio mas elevado de la verdadera esencia

no hay ni «otro» ni «si mismo».

Cuando se quiere dar una identificacion directa,

no podemos decir mas que «no dosy».

No siendo dos, todo es lo mismo,

y todo lo que es, alli estd comprendido.

En todas las partes de la tierra,

los sabios comparten esta fe absoluta.

Esta fe absoluta estd mas alla del tiempo y del espacio,

en ella un instante es diez mil afos.
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Poco importa, como estén condicionadas las cosas, sea por
el ‘'ser'

o por el 'no ser"

Todo se manifiesta en todas partes ante nosotros.

Lo infinitamente pequeflo es tan vasto como pueda serlo
la inmensidad,

cuando se olvidan las condiciones exteriores;

lo infinitamente grande es tan pequefio como pueda serlo
lo infinitamente pequeifio,

cuando los limites objetivos se apartan de la vision.

Lo que es, lo mismo que lo que no es,

lo que no es, lo mismo que lo que es.

Cuando este estado de cosas no llega a producirse,

no os detengais.

Uno en el todo, todo en el uno.

Si unicamente realizais esto.

ijno os atormentéis con respecto a vuestra imperfeccion!

El espiritu que cree no esta dividido,

pues el espiritu que cree es individido.

Por eso las palabras son impotentes,

puesto que esto no pertenece ni al pasado, ni al porvenir,

ni al presente.»

Con respecto a la transmision del patriarcado se cuen-
ta lo siguiente

« Un dia Seng Tsan encontré a un hombre llamado Tao
Hsin que le preguntd

—Te ruego que me muestres el 'camino' de la 'libera-
cion'.

—¢(Quién te encadena? —le preguntd Seng Tsan.

—Nadie.

—Entonces, ;por qué buscas la 'liberacion'?»

Esto fue lo que puso a Tao Hsin en el 'camino' de la
'itluminacién' final, que alcanzé después de varios afos de
estudio junto a su maestro el cual termind por transmitirle

la ropa y el cuenco del Bodhidharma.
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Tao Hsin.

Tao Hsin (579-651) fue el cuarto patriarca del Zen.
Entre otros sermones, se le atribuye el siguiente

«Si reflexionais sobre vuestro propio cuerpo, veis que
es como una sombra, que estd 'vacio' y desprovisto de rea-
lidad. Percibido tal y como existe, no hay en él nada que
se pueda asir. Prajna se eleva sobre esos objetos vacios vy,
permaneciendo inmutable en si misma, entra en relacion
con ellos y sufre transformaciones sin fin... Mas alla del
'vacio' surgen los sentidos, y estos sentidos pertenecen al
'vacio', mientras que sus objetos son percibidos como un
sueflo o como una vision. Del mismo modo, los objetos
que el ojo percibe no estan situados dentro de ¢él. Del mis-
mo modo que el espejo donde se reflejan nuestros rostros,
la reflexion pertenece enteramente al 'vacio', pues el espejo
no guarda para si mismo ninguno de los objetos que se
reflejan en ¢l. El rostro humano no ha penetrado en la
substancia del espejo, y el espejo no ha salido del rostro
humano. Cuando se comprenden cuales son las relaciones
existentes entre el espejo y el rostro, viendo que desde el
principio no hay ni penetraciéon, ni salida, ni entrada, se

comprende la significacion de 'vacio'».

En su tiempo, se form¢ otra rama del Zen que apenas
subsistio después de la muerte de su fundador, Fa Jung.
Cuando éste vivia en soledad, el patriarca Tao Hsin fue a
visitarle. Habiendo llegado junto a ¢l, se lo encontrd placi-
damente sentado, y sin prestar ninguna atencion a su pre-
sencia.

«—¢Qué haces aqui? —le preguntd el patriarca.

—Contemplo el espiritu —respondié Fa Jung.

—¢Quién contempla? ;Cual es el espiritu contem-
plado?

El eremita no sabiendo qué responder preguntd:
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—¢(Quién eres ta?

—Tao Hsin.

Conociendo la gran reputacion del patriarca, le saludo
y le invitd a penetrar en su choza. Antes de entrar Tao
Hsin distinguié a lo lejos algunos animales salvajes, y
gesticulo, alzando los brazos al cielo, como si estuviera
terriblemente  asustado.

—Veo que eso estd aun en ti —comentd Fa Jung.

—¢;Qué ves ademas? —replicéo el patriarca inmediata-
mente.

El anacoreta tampoco respondi6. Entonces Tao Hsin
dibujé el caracter Buda, sobre la piedra que servia habi-
tualmente de asiento a Fa Jung. Este vacilo al ir a sen-
tarse sobre la piedra.

—Veo que eso estd aun en ti —dijo el patriarca.»

No comprendiendo el sentido de esto, Fa Jung imploro
que le instruyera acerca del Zen. Tao Hsin le complacié
pero no le transmitio a él el patriarcado, sino a Hung Jen.

He aqui la primera entrevista entre ambos

«—¢Cual es tu nombre (hsin)) —preguntd el patriarca
a Hung Jen cuando éste era so6lo un nifo.

—Tengo wuna naturaleza (hsin) que no es ordinaria
—respondié6 Hung Jen.

—¢Qué es entonces?

—Es la 'naturaleza de Buda'.

—¢(Pero no tienes nombre?

—No, maestro, pues en su propia naturaleza es 'vacio'».

Hui  Neng.

Del quinto patriarca, Hung Jen (601-675), no se con-
serva ningin testimonio escrito. Sin embargo, en la auto-
biografia del sexto patriarca, Hui Neng (637-731), de la
que se incluye un resumen a continuacion, se pueden en-
contrar referencias muy directas, tanto a ¢él, como a sus
enseflanzas.
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«Cuando aun era muy joven tuve la desgracia de per-
der a mi padre, y mi madre y yo quedamos en condiciones
muy dificiles. Un dia en que vendia madera en el mercado,
escuché a un hombre que recitaba un sutra. En cuanto
oi el texto, mi espiritu se ilumind inmediatamente. Le pre-
gunté cual era el titulo del sutra y supe que se trataba del
Prajna Paramita. Me conté6 que venia del monasterio de
Hung Jen, el quinto patriarca, y que éste tenia alli mas de
mil discipulos. En ese monasterio habia oido algunos ser-
mones sobre este sutra que ahora éstaba recitando. Me
contd también, que el patriarca tenia la costumbre de ani-
mar a sus discipulos a que lo recitaran, pues haciéndolo,
podian adquirir el conocimiento de su 'propia naturaleza',
llegando asi directamente a la 'budeidad'.

Después de tomar todas las disposiciones utiles para
la subsistencia de mi madre durante mi ausencia, parti
hacia el monasterio donde ensefiaba Hung Jen, y llegué a
¢l en menos de treinta dias. En seguida fui a ver al pa-
triarca que me preguntd:

—¢De donde vienes y qué buscas aqui?

—Soy nativo del Sur y deseo ser un Buda —le res-
pondi.

—Asi que eres del Sur, ;coémo esperas llegar a ser un
Buda?

—Aunque haya gentes del Norte y del Sur, Norte y
Sur no suponen ninguna diferencia en cuanto a la 'natura-
leza de Buda'.

El patriarca iba a continuar hablandome, pero la pre-
sencia de algunos discipulos le detuvo, ordenandome que
me uniera a los demas en el trabajo. Antes de retirarme
continué :

—Puedo decirte que la suprema naturaleza se mani-
fiesta constantemente en mi espiritu. Ignoro qué trabajo
deseas que haga.

—Este hombre tiene demasiado espiritu —comentd el
patriarca— vete a la cuadra y no hables mas.
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Ocho meses después el patriarca me vio y me dijo

—S¢é que tu conocimiento es correcto, pero debo abste-
nerme de hablarte por miedo a que te hagan dafo. ;Com-
prendes?

—Si, comprendo, y para evitar atraer la atenciéon sobre
mi no me acercaré mas a la sala de reuniones.

Un dia, Hung Jen reunié a todos sus discipulos y dijo

—El asunto de los incesantes renacimientos es, en ver-
dad, de la mas alta importancia ; pero dia tras dia, en lu-
gar de buscar la 'liberacion', os afandis en ganar méritos
que conduzcan a renacer en nuevos planos de existencia.
Estos méritos no ayudan en absoluto si vuestra 'propia na-
turaleza' esta oscurecida. Buscad la sabiduria suprema en
vuestro propio interior y escribid un poema sobre ello.
Aquel de vosotros que tenga una idea de lo que es 'la
propia naturaleza', recibira la insigne ropa del patriarcado,
le comunicaré el dharma, y haré de ¢él el sexto patriarca.
Retiraos ahora y no tardéis en escribir el poema, pues una
reflexion minuciosa no servira absolutamente para nada.
El hombre que es consciente de su 'propia naturaleza' pue-
de reconocerla subitamente.

Habiendo recibido esta instruccion, los discipulos se re-
tiraron diciéndose unos a otros:

—Es inutil que escribamos un poema. El patriarcado
solo puede ganarlo nuestro instructor Shen Hsit. Es vano
que escribamos sin conviccion.

Todos acordaron entonces no escribir nada.

Mientras tanto, Shen Hsiu razonaba asi: "Como me
consideran su instructor, ninguno de los monjes querra
tomar parte en esta competencia. Me pregunto si debo de
escribir el poema. Si no lo hago, ;como podra saber el
patriarca si mi conocimiento es profundo o superficial?
Si mi finalidad es obtener el dharma, actio con pureza,
pero si por el contrario, buscase tan so6lo el patriarcado,
obraria con malicia y, en ese caso, mi espiritu no valdria
mas que el de un hombre aferrado al mundo. Sin embargo,
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si no presento mi poema al patriarca habré perdido toda
oportunidad de recibir el dharma.”

Una vez que Shen Hsi hubo compuesto su poema,
realizo varias tentativas de presentarselo al patriarca ; pero
en cuanto se acercaba a la sala, su espiritu se mostraba
confuso y su cuerpo se cubria de sudor.

Tras cuatro dias en los que no pudo armarse del valor
necesario para presentarle a Hung Jen el poema, le vino
una idea: "Escribiré mi poema en la pared para que el
patriarca pueda verlo".

Aquella misma noche escribié en la pared del corredor
el siguiente poema:

Este  cuerpo es el drbol de Bhodi,

el espiritu es como un espejo brillante.

Sin cesar  los  mantenemos  siempre limpios,
evitando que el polvo se adhiera sobre ellos.

Por la mafnana, Hung Jen, que ya sabia que Shen Hsil
no habia alcanzado la 'iluminacién' y no conocia su ver-
dadera naturaleza, vio el poema, y ordend que todos los
discipulos 1lo recitaran para que consiguieran alcanzar el
conocimiento de su 'propia naturaleza'. Después de haberlo
recitado todos exclamaban:

— jEs perfecto!

Después, el patriarca se reunié a solas con Shen Hsiu
y le preguntd si era ¢l quien habia escrito el poema. Ante
la respuesta afirmativa de éste, Hung Jen dijo

—Tu estrofa demuestra que aun no has visto lo que
es tu 'propia naturaleza'. Con una comprensiéon como la
tuya no existen muchas oportunidades de que franquees el
umbral de la 'iluminacién'. Para franquearlo es preciso que
seas capaz de conocer verdaderamente tu propio interior y
tu 'propia naturaleza', los cuales, al no haber sido creados,
no pueden ser aniquilados. Todos los fendmenos estan des-
provistos de lazos. Una vez conocido lo verdadero, todo
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es Zen y, en cualquier circunstancia, el espiritu permanece
en un estado inmutablemente idéntico. Serda mejor que re-
flexiones y compongas un nuevo poema que demuestre
que has franqueado el umbral de la 'iluminacién', y asi
podria transmitirte el patriarcado.

Durante varios dias, Shen Hsiu intentd en vano escri-
bir otro poema, esto trastornd su espiritu, y no encontraba
reposo ni sentado, ni andando, ni de ninguna otra forma.

Entonces, sucedid6 que un monje pasé delante de la
habitacion donde yo molia arroz, recitando en voz alta el
poema de Shen Hsiu. En cuanto le oi me di cuenta que
su autor atn no habia visto en su 'propia naturaleza'.
Y después de enterarme por el mismo monje de toda la
historia que acabo de referir, le dije que me gustaria reci-
tar el poema y que por eso deseaba que me condujera
hasta el lugar donde estaba escrito. Una vez alli, le rogué
a otro monje que pasaba que escribiese en mi lugar, ya
que yo no sabia hacerlo, un poema que le dictaria. He

aqui mi poema:

Nunca hubo  arbol de Bodhi

ni  espejo  brillante.

Desde el principio  ninguna  cosa es,

¢Jdonde  podria  entonces  quedar  adherido el polvo?

Todos los que se encontraban alli se quedaron muy sor-
prendidos ante mi poema, pero el patriarca, por miedo a
que algin envidioso me hiciera dafio, lo borré con su
sandalia, y emitio la opinion, admitida por todos, de que
el autor de aquel poema aun no habia llegado a compren-
der su 'propia naturaleza'.

Al dia siguiente, acudi6 a donde yo me encontraba mo-
liendo arroz con un pilon de piedra, y me dijo

—El que busca el 'camino' arriesga su vida por el
dharma. (No es cierto? (Esta listo el arroz?

—Esta listo desde hace tiempo y no espera mas que el

tamiz —Ile respondi.
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Entonces, el patriarca golped tres veces el mortero con
su baston y me dejo solo. Comprendiendo que con estos
golpes me indicaba que fuera a su habitaciéon tres noches
después, fui alli y, sin que nadie nos viera, me interpretd
entonces el Prajna Paramita. Cuando llegdé a la frase : Hay
que servirse del espiritu para liberarse de todo lazo’, senti
la iluminacién y comprendi que todos los fendémenos no
son mas que manifestaciones de su 'propia naturaleza' y
exclamé:

—La 'propia naturaleza' es intrinsecamente pura, esta
libre de aniquilacién y creacion, de todo cambio, y es auto-
suficiente.

Comprendiendo que habia descubierto lo que era la
propia naturaleza', el patriarca dijo

— Al que conoce su propia naturaleza' no le supone nin-
guna utilidad el conocimiento del dharma. Ademas, el que
conoce su propio interior y ve intuitivamente su 'propia
naturaleza', es un gran hombre, un instructor de los dioses
y de los hombres, es un Buda.

De este modo, y sin que nadie lo supiera, me fue trans-
mitido el dharma y me converti en el heredero directo del
Bodhidharma.

—Eres el sexto patriarca. Libera a tantos seres como te
sea posible, propaga la ensefianza y no dejes que se apa-
gue. Desde tiempo inmemorial, la regla de un Buda ha
consistido en transmitir a su sucesor la quintaesencia del
dharma.  Sin embargo, como la ropa y el cuenco pueden
ser motivos de disputa, seras el altimo en heredarlas®.

2. A lo largo de la Autobiografia de Hui Neng, se habra
podido comprobar que existen una serie de situaciones que quedan
sin aclarar; por ejemplo, la animadversiéon que, a partir del texto,
parece adivinarse hacia las gentes del Sur, o el temor del patriarca
por la vida de Hui Neng y, finalmente, las razones por las cuales
Hung Jen decide que los simbolos del patriarcado dejen de trans-
mitirse. Estas deficiencias no hemos podido subsanarlas consul-
tando las fuentes informativas que hemos manejado y que constan

en la Bibliografia.
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Como no conocia los senderos de las montafias que
rodeaban al monasterio, el patriarca decidi6 acompafarme.
Al llegar a un rio tomamos una barca, y Hung Jen dijo,
cogiendo los remos

—Es justo que sea yo quien te lleve hasta la otra
orilla'.

—Cuando vivia en la 'ilusién', me ayudabas a ir al
otro lado, pero ahora, después de mi despertar, debo atra-
vesar hasta la otra orilla’ por mi mismo, realizando mi
'propia naturaleza' —le respondi.

—Perfectamente —confirmdé— gracias a ti, la ley del
Buda se propagara en muchos otros lugares. Tres afios
después de tu marcha, abandonaré este mundo. Ahora de-
bes irte, pero no prediques demasiado pronto el dharma,
pues no es facil de comprender.

Después de despedirme de ¢él, le dejé y me dirigi hacia
el Sury.

Ensefianzas  de  Hui  Neng.

Los sermones de Hui Neng eran extremadamente vivos
y de un estilo fresco y original. Causaron sensacion entre
los budistas de su tiempo, acaso, porque ningin maestro
antes de ¢l, se habia dirigido tan directamente a las masas.
Sus enseflanzas constituyen el conjunto mas sistematico en
lo que se refiere a la exposicion teodrica del Zen.

Lo que distingue fundamentalmente a Hui Neng de sus
predecesores y contemporancos, reside en su declaracion
de que «desde el principio ninguna cosa es». Al formular
este principio, Hui Neng establece la idea dominante de
su comprension del Zen que viene a desplazar el error,
segun el cual, se conferia un papel muy importante a la
idea de pureza que, en realidad, significa «vacio» (sunyata)
y consiste en la negacion de todas las cualidades. La idea

de que «desde el principio ninguna cosa es» reemplaza a
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la idea de que ala naturaleza de la Mente es pura y lim-
pia», y Ue este modo, todos los soportes logicos y psico-
iogicos son arrancados de debajo de los pies del nomore,
que ya no tiene un lugar donde mantenerse.

Hui Neng seflala: «Cuando anheldis la nociéon de pu-
reza, cambials la pureza en laisedad... la pureza no tiene
m lorma ni contorno, es sunyaia;, y cuantio tendéis hacia
una realizaciéon definiendo una forma que encarna la pu-
reza, os oponéis a vuestra 'propia naturaleza, sois escla-
vos de la pureza». Y aconseja: «No ligarse a la nocidn
de una mente, no ligarse a la nocion de pureza, ni querer
el pensamiento de la inmutabilidad ; pues todo eso no es
nuestra meditacién».

Hui Neng insiste pues, en que toda vinculacion es una
servidumbre. Cuando el hombre se vincula a la «purezay,
le confiere una forma y es esclavo de ella. Del mismo
modo, cuando se vincula al «vacio», es su esclavo.

Tras declarar que «ninguna cosa es», sefala que es
preciso adquirir la «visién en la propia naturaleza», la
cual, no siendo ninguna cosa, es «vacio». Por consiguiente,
«ver en la propia naturaleza» es ver en el «vacio».

Desde su comienzo, el Zen centraba su interés en la
«naturaleza de Buda» inherente a todos los seres, y Hui
Neng, lo mismo que el Bodhidharma y sus sucesores, creia
firmemente en ella. Por eso afirma : «Zen es no vincularse
a la mente, es no aferrarse a la pureza, ni preocuparse de
permanecer inmovil... Entonces (qué es Zen? No ser
estorbado por las cosas, no tener ningun pensamiento sus-
citado por las circunstancias exteriores de la vida, buenas
o malas, eso es Zen. Ver interiormente la inmutabilidad
de la 'propia naturaleza', eso es Zen. Exteriormente, ser
libre de la nocion de forma, eso es Zen. Interiormente no
estar disturbado, eso es Zen... Cuando un hombre esta vin-
culado exteriormente a la forma, su mente interior esta
turbada. Pero cuando exteriormente no esta vinculado a

la foma, su mente no estda turbada. Su naturaleza ori-
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ginal es pura y calmada tal y como es en si misma. Eso
no significa que cuando ella reconoce un mundo objetivo,
y piensa en ¢él como si fuera alguna cosa, esté turbada. Los
que reconocen un mundo objetivo y permanecen sin tur-
barse, son los que estin en el verdadero Zen... En un
sutra leemos que 'cuando el hombre se despierta subita-
mente alcanza su mente original', y también que 'nuestra
propia naturaleza original es pura y no manchada'. En-
contramos en esas dos frases uno de los pensamientos que
podemos concebir : la pureza de nuestra propia naturaleza
original. Entrenarnos en ese sentido y practicar por noso-
tros mismos, es alcanzar la verdad del Buda».

Sin embargo, a un mensajero del emperador que le
dice: «los grandes maestros del Zen enseflan invariable-
mente a sus alumnos la practica de la 'meditacion', puesto
que para ellos, no es posible ninguna 'liberaciéon' ni nin-
guna realizacion espiritual sin ellay, Hui Neng responde:
«La verdad es comprendida por la mente y no por per-
manecer sentado en 'meditacion'. Los que dicen que el
Buda es sentado o acostado, no comprenden su ensefianza,
pues el Buda no viene de ninguna parte ni va a parte al-
guna. No venir de ninguna parte es nacimiento, y no ir a
ninguna parte es muerte. Alli donde no hay nacimiento ni
muerte, se encuentran la pureza y el conocimiento del
Buda. Ver que todas las ;osas son vacias, es practicar la
'meditaciéon' sentados. A fin de cuentas no hay ni reali-
zacién, ni cumplimiento, y menos aln 'permanecer sen-
tado meditando'. En tanto que existe un modo dualista
de mirar las cosas, no hay 'liberacion'. La luz conlleva la
oscuridad, las pasiones se alzan ante la 'iluminacion', asi
no se adquiere la comprension del Mahayana. Del mismo
modo que un puente franquea el abismo, esta comprensidon
no se adquiere mas que si los contrarios son iluminados
por prajna. Cuando os mantenéis en uno de los extremos
del puente, sin poder atrapar la unidad de la 'naturaleza
de Buda', no sois de los nuestros. La 'naturaleza de Buda'
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no conoce ni mengua, ni aumento, en medio de las pasio-
nes permanece no-manchada; cuando meditais sobre ella,
no se hace pura, no es aniquilada ni eternizada, no viene
ni se va, no esta en el medio ni en ninguno de los extre-
mos, no muere ni nace, permanece siendo siempre inmu-
table en medio de todos los cambios. Como no nace, tam-
poco muere ; por eso, no debemos de sustituir la vida por
la muerte, pues la 'naturaleza de Buda' estd por encima
de ambas. El punto esencial, es no considerar a las co-
sas como buenas o como malas, pues esto es lo que nos
hace vivir en la violencia, sino dejar que la mente se mue-
va segun su naturaleza. Tal es el modo de estar de acuer-

do con la esencia de la mente»

Ante estos textos se plantea la cuestion siguiente:
;como puede la mente humana pasar de la discriminacion
a la no-discriminacion, de los afectos a la ausencia de afec-
tos, del ser al no-ser, de la relatividad al «vacio», de «estar
situado en una encrucijada de caminos y no saber qué
direccion seguiry  (mayoi), al satori que es la comprension
justa, la realizacion de la verdad?

La posibilidad de este paso es el mayor misterio, y no
solo del budismo, sino también de todas las religiones y
filosofias; puesto que este mundo, tal y como la mente
humana lo concibe, es el reino de las oposiciones y no
se vislumbra ningun camino que permita al hombre eva-
dirse y acceder asi al mundo del «vacio» donde todas las
oposiciones se funden. Esto resulta ser una imposibilidad
absoluta, que todos los budistas se esfuerzan por conseguir.
HUI Neng, por su parte, insiste en que no hay ninguna
«iluminacion» alli donde el hombre pretenda haberla al-
canzado, y dice: «si pretendéis haber alcanzado alguna
cosa, es la prueba mas cierta de que estais extraviados.
Por consiguiente, no-tener es tener, el silencio es el true-
no, la 'ignorancia' es la 'iluminacion'». Sefialando ademas,
que el paso de «estar situado en una encrucijada de cami-
nos y no saber qué direccion seguiry (mayoi), al satori, es
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«abrupto», instantaneo y no gradual, discontinuo y no con-
tinuo.

HUI Neng, se presenta asi como el iniciador de la lla-
mada «escuela abrupta», segin la cual, el proceso de «ilu-
minacion» supone un salto ldégico y psicologico. El salto
logico, consiste en que el proceso de razonamiento ordina-
rio se queda corto y, lo que hasta entonces habia sido con-
siderado como irracional, se convierte en absolutamente na-
tural. El salto psicoléogico implica que, una vez sobrepa-
sados los limites de la consciencia, se cae en el inconscien-
te que, a fin de cuentas, no es «inconsciente».

«Inconsciente» es la traduccién habitual (la de Suzuki,
por ejemplo) del término chino wu nien que, literalmente,
debe traducirse por «no-atado»’.

Este paso «abrupto», Hui Neng lo expresa asi: «Mien-
tras trabajaba bajo la direccion de un maestro, tuve un dia
una 'iluminacidén', simplemente escuchandole, y vi subita-
mente la 'naturaleza original' de la realidad. Por eso, deseo
ver extenderse esta enseflanza de modo que todo hombre
que busque la verdad pueda también lanzar una mirada y
ver por si mismo lo que es su mente, lo que es su 'natura-
leza original'... Todos los budas, pasados, presentes y fu-
turos, residen en la 'naturaleza propia' de cada individuo
desde el comienzo... Al tener en si aquello que conoce, se
tiene la 'iluminacién'. Si se mantiene un pensamiento erro-

neo, siguen mentiras y perversiones; un hombre tal, esta

3. «Inconsciente» (wu nien) es jun ideograma compuesto de
los caracteres wu que significa «no existir», «no tener», «nada»,
«no» ; 'y nien, que, a su vez, se compone de dos caracteres : tchin
(«ahora», «actualmente», «en este instante»); 'y hsin («corazény,
«sentimiento», «espiritu», «pensamiento»). Estos dos caracteres, al
combinarse, dan el término nien, que significa «pensar en», «acor-
darse», «pensamiento en curso», «pensamiento siempre actual».
Hui Neng dice: tWu nien es 'sin recuerdo', 'sin atar', 'pensamien-
to que no se ensucia en ningin dominio'». Por su porte, Shen
Hui, otro maestro zen, identifica nien con tithita ; y H Benoit (1),

lo traduce por «corazén» o «mente».
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mas alla de toda ayuda, y ningin otro hombre, por sabio
que sea, puede instruirle. Pero si se produce una 'ilumi-
nacion' por medio de un auténtico prajna, todas las ilusio-
nes se desvanecen al instante. Si comprendemos nuestra
'propia naturaleza', nuestra 'iluminacién' basta para ele-
varnos a la 'naturaleza de Buda'. Cuando hay ‘'ilumina-
cion' de prajna, el exterior y el interior se hacen transpa-
rentes, y el hombre conoce por si mismo lo que es su men-
te original, es decir, obtiene su 'liberacioén'; cuando la
'liberacion' es obtenida se alcanza 'el estado sin pensa-
miento'».

Prajna puede entenderse como un término dialéctico
que seflala ese proceso especial del conocimiento expresado
como «ver subitamente» o «ver de una sola vez». Prajna
no sigue ninguna de las leyes de la logica, pues cuando se
pone en escena, el hombre se encuentra frente al «vacio»
(,sunyata) de todas las cosas. Pero ha de tenerse presente,
que el «vacio» es imposible de alcanzar, pues estd situado
mas allda del ser y del no-ser. El conocimiento del hombre
se refiere a dualidades, y si el «vacio» esta fuera del am-
bito de nuestros esfuerzos mentales, es inexistente y nada
podemos hacer con ¢l

Para Hui Neng esto no es asi, ya que segin ¢él, el «va-
cio» se ofrece sin cesar, y condiciona todos los conoci-
mientos del hombre, todos sus actos ; el «vacio» es su
propia vida. Soélo cuando el hombre trata de atrapar el
«vacio», y mantenerlo como un objeto situado ante su mi-
rada, ¢éste se escapa, desafia cualquier esfuerzo, y se des-
vanece como el humo. Es precisamente prgjna quien alcan-
za el «vacio», o «realidad de la naturaleza propia», que
permanece allende el dominio de la relatividad. Alcanzar
el «vacio» porprajna, no significa alcanzarlo en el sentido
ordinario del término, es, por el contrario, no-alcanzarlo.
Ante esta afirmacion, la paradoja parece inevitable, pero
Hui Neng explica que este alcanzar el «vacio» se efectua
por medio de la no-discriminacién, por medio de una dis-
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criminacién no-discriminante. El proceso es entonces «dis-
continuo», «abrupto». Es un acto del consciente, pero este
acto, aunque no sea inconsciente, emana de la naturaleza
misma que es el inconsciente. Este inconsciente de Hui
Neng es distinto del de la psicologia. Lo expone asi: «Es
posible ser inconsciente en todas las circunstancias, porque
la ultima naturaleza de las cosas es el 'vacio', y porque,
después de todo, no hay ninguna forma que pueda ser
atrapada. Este caracter inalcanzable de todas las cosas es
la realidad misma, que es la forma mas perfecta. No os
aferréis a la forma. No estar aferrado a la forma significa
realidad, y realidad significa inconsciente. Inconsciente es
no pensar en el ser o en el no-ser, ni en lo bueno ni en lo
malo, ni en estar limitado o no estarlo, ni en medidas o no-
medidas ; es no pensar en la 'iluminacién' ni en estar ilu-
minado ; es no pensar en el nirvana ni en alcanzar el nir-
vana: eso es el inconsciente».

«Ver el inconsciente», para Hui Neng, no significa in-
trospeccion o éxtasis, ni tampoco una indiferencia donde
desaparecen todos los rasgos de la consciencia ordinaria.
Para ¢l, «ver el inconsciente» es ser consciente y, por tan-
to, inconsciente de la propia naturaleza, pues ésta no puede
ser determinada por las categorias ldogicas del ser y del
no-ser, ya que si lo fuera, se situaria en el dominio de la
psicologia, donde dejaria de ser lo que es en si misma.
Por otra parte, si «ver el inconsciente» significa la pérdida
de la consciencia, equivaldria entonces a la muerte o a la
suspension temporal de la vida.

La «propia naturaleza» de Hui Neng no debe enten-
derse como algo substancial, puesto que no es en modo
alguno lo que permanece cuando han sido eliminadas to-
das las cosas relativas y condicionadas; no es «ego» o
«alma» o «espiritu», ni tampoco «la mas alta realidad»
o «Dios» o «Brahma». La «naturaleza propia» no puede
ser descrita ni definida de ninguna manera, y sin ella, el

mismo mundo, tal y como el hombre lo ve y usa en su
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vida cotidiana, se desvanece. Decir, sin embargo, que la
«naturaleza propia» es, supone negarla.

De acuerdo con la terminologia propia del budismo, la
«naturaleza propia» es la «naturaleza de Buda», la «bu-
deidad», y por ello, «el vacio» (sunyata), la absoluta talidad
(tdthdta). En tanto que no tiene nada que ver con el dua-
lismo del sujeto y objeto, Suzuki la llama simplemente
Mente  (con maytscula) y también Inconsciente.

En esta «naturaleza propia» hay un movimiento, un des-
pertar, y asi el Inconsciente se hace consciente de si mismo.
Este movimiento opera del mismo modo que un instrumen-
to musical que suena, y cuyas vibraciones se oyen trans-
mitidas a través del aire, es decir, como un simple hecho
de percepcion. No hay en ¢l ningin misterio, pero desde
el punto de vista de la ldogica, parece existir una contra-
diccion ; contradiccion que, una vez iniciada, continua con-
tradiciéndose eternamente.

Ese movimiento que es el despertar de la consciencia
en la Inconsciencia, es lo que se conoce con el nombre
de prajna.

Segun Suzuki, el prajna opera en dos direcciones. Una
va hacia el [Inconsciente y seria el prajna propiamente di-
cho, y otra hacia el consciente que serd llamado mente (con
minuscula). De esta mente surge un mundo dualista : suje-
to y objeto, yo interior y yo externo, etc. Y de la Mente
surgen igualmente el prajna y la mente dualista. La mente
del primer aspecto pertenece a este mundo, pero en tanto
estd relacionada con prajna, se mantiene en comunicacion
directa con el Inconsciente. Mientras el primer aspecto de
mente pertenece a este lado de la experiencia cotidiana, el
segundo aspecto de Mente es transcendente, y, en términos
de HUI Neng, es «lo que no es la mente», o es «no mente»
o «no pensamiento», y se define como «tener un pensamien-
to como si no se lo tuviera», es decir, «ser consciente de lo
Inconsciente» o «encontrar el Inconsciente en la conscien-

ciay.
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Después de Hui Neng, el Zen se extendido establecién-
dose sobre la base de las experiencias psicoldgicas chinas,
y acentuando, en ciertos aspectos, la doctrina taoista que,
desde el comienzo del Zen, estaba presente en casi todas
sus formulaciones. De aqui el desprecio de los textos y de
la tradicion budica que se manifestara a partir del siglo x.
Esta actitud se justifica dentro de los esquemas Zen, pero
llevo a bastantes excesos y fue muy criticada por los maha-
yanistas ortodoxos. Asi, en una historia del budismo chino
escrita a comienzos del siglo XIII* se puede leer: «Cuando
la filosofia budista se modifica se convierte en Zen ; cuan-
do el Zen impera, se convierte en algo diabdlico».

Sin embargo, y a pesar de estas criticas formuladas a
partir de puntos de vista ortodoxos, es después de Hui
Neng, cuando el Zen va a adquirir su propio y verdadero
caracter, y con su discipulo Ma Tsu, adquirirdn gran im-
portancia las demostraciones dinamicas a partir de méto-

dos no convencionales.

OTROS MAESTROS
Ma Tsu.

A la muerte de Hui Neng, el Zen se dividid en varias
ramas. Uno de sus sucesores, Huai Jang (muerto en 775),
tuvo un alumno llamado Ma TsG (muerto en 788) que se
hizo famoso por sus «palabras extrafias y su comporta-
miento extraordinario».

«En cierta ocasion Huai Jang vio a Ma Tsi sentado
con las piernas cruzadas, posicion en la que pasaba todo
el dia meditando, y le preguntod

—¢(Qué buscas ahi sentado de esa forma?

4. Se trata de La transmision ortodoxa de la doctrina Shakya,
citada por Suzuki (1), vol. IIl, pag. 1009.
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—Mi deseo es llegar a ser un Buda —respondié Ma
Tsu.
El maestro recogid un pedazo de ladrillo y empezd a

pulirlo vigorosamente sobre una piedra.

—¢(Qué tratas de conseguir, maestro? —preguntdé Ma
Tst.

—Intento hacer de esto un espejo.

—De ese modo jamas llegaras a hacer de ese ladrillo
un espejo —afiadio Ma Tsu.

—Si es asi, permanecer como tu, sentado con las pier-
nas cruzadas, tampoco llegara jamas a hacer de ti un Buda.

—¢Qué debo hacer entonces? —preguntdé de nuevo
Ma Tsu.

—Cuando se conduce un carro, si éste no avanza, ;azo-
taras al carro o al buey? —preguntd el maestro.

Ma Tsu no respondido, y Huai Jang continud

—¢Practicas esa postura para alcanzar el Zen o para
alcanzar el 'estado de Buda'? Si es el Zen, has de saber
que Zen no consiste en estar sentado o de pie. Si es el
Buda, el Buda no tiene formas fijas; como no reside en
ninguna parte, nadie puede tomarlo ni dejarlo ir. Si bus-
cas alcanzar el 'estado de Buda' permaneciendo sentado,
matas al Buda. Mientras no te liberes de esa postura, no

alcanzaras jamas la verdad.»

«U Ieh, era un monje de estatura atlética. Cuando
vino cerca de Ma Tsu, éste le hizo la siguiente observa-
cion:

— jQué magnifica constitucion sin ningun Buda dentro!

A lo que el monje dijo haciendo una reverencia:

—En lo que se refiere a los sufras, poseo un conoci-
miento general, pero no llego aun a comprender la ense-
nanza del Zen, segin la cual el espiritu es el Buda.

—EIl espiritu que no comprende es el Buda, no hay

otro —replico Ma Tsu.»
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«Teng empujaba su carretilla cuando vio a su maes-
tro Ma Tsi que habia extendido sus piernas en medio
del camino, y le dijo:

—¢Por favor, quieres recoger tus piernas?

—Cuando una cosa ha sido extendida, nunca serd re-
cogida —respondié Ma Tsu sin mirarle. A lo que Teng
afiadio :

—Si es asi, cuando una cosa ha sido impulsada hacia
adelante, nunca retrocedera.

Y pasé con su carretilla por encima de las piernas del
maestro haciéndole daado.

Un poco mas tarde, Ma Tsu acudio a la sala de con-
ferencias del monasterio llevando una enorme hacha muy
afilada, y dijo a los monjes que estaban alli reunidos :

— jQue aquel que hace un rato hiri6 las piernas del
viejo maestro salga de las filas!

Teng avanzé y ofrecié su cuello dispuesto a recibir el
hachazo, pero el maestro, en lugar de cortarle la cabeza,
dejo el hacha a un lado.»

«Sui Lao, que arreglaba las flores, pregunté a Ma Tsu

—¢Qué significa la venida del Bodhidharma desde el
Oeste?

—Ven un poco mas cerca y te lo diré.

En cuanto Sui Lao se hubo acercado, Ma Tsu le pro-
pindé una tremenda patada que le tird por el suelo. Este
golpe abrié de pronto el espiritu del monje a un estado de
satori, pues se levantd riendo como si se hubiese producido
un suceso completamente inesperado y muy deseado. El
maestro le pregunto:

—¢Cual es el sentido de todo esto?

—Innombrables son ciertamente las verdades ensefla-
nas por los budas, y tal y como son las percibo ahora en
la punta de un cabello —replic6 Sui Lao.»

«Un filéosofo budista se presentd ante Ma Tsu y le dijo:
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— (A qué ensefianzas se adhiere un maestro zen?

Ma Tsu, en lugar de responderle, le devolvio la pre-
gunta :

—¢A qué ensefianzas te adhieres t0?

—Tengo el honor de dominar mas de veinte sutras y
sastras.

—Eres verdaderamente un cachorro de ledn’. ¢No es
asi? —dijo Ma Tsu ante la respuesta del filosofo.

—Me siento muy halagado, maestro.

Ma Tsu dejo escapar entonces un largo suspiro, y el
filésofo hizo entonces esta observacion:

—Eso es.

—¢(Qué quieres decir? —replicoé inmediatamente Ma
Tsu.

—Que el leon, de ese modo, sale de su guarida.

El maestro permanecié silencioso y el filéosofo volvié
a afadir:

—También es eso.

—¢(Qué quieres decir? —replicé una vez mas Ma Tsu.

—Que el leon, de ese modo, permanece acostado en
su guarida.

—Y cuando no se trata ni de salir ni de permanecer,
iqué pasa?

Ante estas palabras de Ma Tsu el filosofo ya no supo
qué responder. Un poco mas tarde cuando se retiraba el
maestro le llamé ; y como el filésofo se volviera, Ma Tsu
le dijo:

—¢(Qué  es? é

5. «Cachorro de leén» es una expresién que se emplea con
cierta frecuencia en el Zen para designar a aquellos que estin
en disposicién de entrar en el satori «El leén» seria ©1 que ya lo
ha alcanzado.

6. Este «;qué es?» de Ma Tsi no pregunta nada, ni tampoco
sefiala nada, es meramente un sonido que no pretende significar.
Su funcién, es llamar la atencién del interpelado. Una exposicion
mis aoiplia de esta «funciéon apelativa» de ciertas expresiones zen

se encontrard en el apartado siguiente.
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Tampoco obtuvo respuesta y Ma Tsu exclamo:
— jQué estupido comentador de sufras/»

«Cuando Liang, que era otro sabio versado en sufias
y en tratados filos6ficos, vio a Ma Tsu, éste le pregunto:

—Evidentemente eres un gran sabio, (no es asi?

—Si, eso dicen —respondidé Liang.

—/.Coémo piensas sobre los sufias?

—Pienso con el espiritu.

Entonces Ma Tsu afiadid:

—El espiritu es como un bufén, ;jcoOmo puede entender
de  sufias?

—Si el espiritu es incapaz de pensar, /crees que puede
hacerlo el espacio? —dijo Liang elevando la voz.

—Ciertamente, el espacio puede pensar —replicé Ma
Tsu.

El sabio no podia admitirlo y cuando se iba Ma Tsu
grito:

— i Sabio!

Al volverse el sentido del satori se despertdé subitamen-
te en él. Se inclind delante del maestro que le dijo:

— iDe qué sirve tu saludo, torpe!

Liang, una vez que hubo regresado a su monasterio,
dijo a sus discipulos:

—Pensaba que nadie podia rivalizar conmigo en el co-
nocimiento de los sufras y los tratados filoséficos, pero
hoy, cuando el maestro zen Ma Tsu hablaba conmigo, mi
orgulloso saber se ha fundido como un pedazo de hielo.»

«Chi Kung era cazador y no le gustaban los monjes
budistas porque reprobaban su profesiéon. Un dia que se-
guia a una gacela, pas6 cerca de la cabana donde habi-
taba Ma Tsu. Este salio a recibirle y el cazador le pre-
gunto :

—¢Has visto a una gacela pasar frente a tu puerta?

—¢(Quién eres? —preguntdé el maestro.
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—Soy cazador —respondié Chi Kung.

—¢Cuantas piezas puedes abatir con una flecha?

—Con cada flecha una sola pieza.

—Entonces no sabes nada del tiro con arco.

Ante esto el cazador preguntd a su vez:

—¢Cuantas puedes abatir tu con una sola flecha?

—Puedo abatir a todo un rebafio —respondié6 Ma Tsu.

—¢(Por qué destruir a todo el rebafio de una sola vez,
si son todos seres vivientes? —objetdo el cazador.

—Si sabes tanto, ;por qué no haces ti lo mismo?

—No sé como arreglarmelas para hacer lo mismo.

—Este hombre —exclam6 Ma Tsu— acaba de poner
fin a todo su pasado de ignorancia.»’

Tchao Tchu.

Tchao Tchu (778-897) era discipulo de Ma Tsu, fue
uno de los primeros maestros zen de la dinastia china
Tang y alcanzé la avanzada edad dé 119 afos. Sus ser-
mones eran breves e iban directamente al hecho mismo, y
sus respuestas son célebres por su matiz natural, delicado
y dificil de entender.

Un dia predicaba : «El Buda es lo que constituye los
desecos humanos, y los deseos humanos no son otra cosa
que el 'estado de Buda'»s. Entonces un monje le inte-

rrumpio :

7. Se cuenta que cuando Chi Kung llegé a ser maestro siem-
pre llevaba un arco y una flecha y amenazaba con ellos a los
monjes que se acercaban para plantearle alguna cuestion. Un dia
traté asi a un monje llamado San Ping. Grité: «;Cuidado con
la flecha!». San Ping descubrié su pecho diciendo: «Esa es la
flecha que mata, ;dénde estd la que resucita?». Chi Kung dijo
entonces: «Hoy no he conseguido abatir mas que la mitad de
un hombre sabio». Rompié su arco y sus flechas y nunca mis
volvié a servirse de ellos.
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«—¢Qué hacer para liberarse de los deseos?
—¢(Qué utilidad tiene librarse de ellos? —manifestd

Tchao Tchi y continud su sermény.

«En otra ocasiéon subido a su estrado y dijo

—¢Estais todos aqui?

—Estamos todos, maestro.

—Me abstengo de hablar hasta que llegue otro.

—Te avisaré entonces cuando no Illegue nadie —dijo

un monje.»

«—¢Cual es la tunica y ultima palabra de la verdad?
—le preguntaron.

En lugar de responder Tchao Tchu tosio. El que pre-
guntaba dijo entonces:

—¢(Es eso?

— jQué pasa! —exclam6é Tchao Tchu— ;es que un
viejo no tiene ni siquiera derecho a toser cuando tiene

ganas de hacerlo?»

«—¢Cual es la tunica y ultima palabra de la verdad?
—preguntaron a Tchao Tchu en otro momento.

—¢(Qué estas diciendo? —respondié el maestro.

—¢(Cual es la palabra tUnica? —volvieron a pregun-

tarle.
—Ya has hecho dos —atajo Tchao Tchu.»

«Un monje le preguntod:

—¢(Qué debe hacer un hombre que no lleva nada so-
bre él.

—Que lo tire lejos —manifesté Tchao Tcha.

—¢Qué debe tirar si no lleva ninguna carga?

—En ese caso que continte llevandola —repuso Tchao
Tchu.»
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«—¢Cuéles son los deberes propios de un monje? —le
preguntaron. Tchao Tchu respondio:
—Estar desligado de todos los deberes.»

«Un monje vino a su encuentro y le dijo

—Voy en peregrinacion hacia el Sur, ,tienes algln
consejo que darme?

—Si vas hacia el Sur no te retrases alli donde no esta
el Buda, y pasa rapidamente por donde estd el Buda —de-
clar6 Tchao Tchu.»

«Una vieja dama envié un mensajero a Tchao Tchu
para pedirle que diese la vuelta al Gran Tripitaka®. El
maestro bajoé de su asiento y, después de dar una vuelta
alrededor de su estrado, declaro

—Acabo de dar la vuelta al Gran Tripitaka.

Cuando se lo contaron a la dama, ésta observo:

—Le pedia que diese una vuelta completa, pero no ha
dado mas que la mitad.»

Tai HUI comenta lo anterior asi:

«Algunos de los discipulos zen observan: , cual es el
otro medio Tripitaka? Unos dicen que es dar otra vuelta,
otros que es chasquear los dedos, e incluso algunos afir-
man que es toser, gritar '{Oh!' °, o aplaudir. Pero yo os
digo, que los que hablan asi no saben lo que es la ver-
glienza. | Que no se os ocurra nunca dar otra vuelta ! In-
cluso aunque estuviéramos girando durante centenares de
miles de koris'’, desde el punto de vista de la vieja, no

8. Se refiere a Las tres cestas del Canon Pali, texto funda-
mental del Hinayana.

9. «;Oh!» es una exclamacién que hemos encontrado por
primera vez en Ma Tsi como respuesta a la pregunta «;Qué es
el Zen?». Se cuenta que en esa ocasién el «;Oh!» de Ma Tsu
dej6 sordo durante tres dias al que preguntaba. En algunos textos
aparece en la forma japonesa /kwats!

10. Koti sefala lo incomensurable e indeterminado y puede
ser desde 100.000 6 1.000.000 a 10.000 X 10.000.000.
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hariamos mas que medio Tripitaka. Aunque diésemos vuel-
tas alrededor del Monte Sumeru' durante centenares de
millares de kotis, estas vueltas no harian mas que medio
Tripitaka. Aunque todos los maestros zen del imperio gi-
rasen alrededor de la montafia durante centenares de mi-
llares de kotis de veces, no harian méas que medio Tripi-
taka. Aunque todas las montaflas y todos los rios y la
gran tierra y todo lo que compone el universo de las mul-
tiplicidades, comprendidas cada planta y cada brizna de
yerba, se pusiesen, sacando una gran lengua, a realizar
unanimemente la vuelta del Tripitaka, desde hoy hasta el
final de los tiempos, no harian mas que medio Tripitakan.

Permanecié un momento en silencio y luego continud:
«El maravilloso par de patos, esta ahi bordado con un
estilo magnifico, para que los contempléis a placer. Pero

cuidad de no entregar la aguja de oro que realizo el tra-
bajo».

Lin Chi.

Lin Chi (muerto en el 867) era un discipulo de Huang
Po, y fundé la escuela zen que lleva su nombre. Llevaba
varios aflos estudiando el Zen bajo la direccion de su

maestro, cuando el monje que era su jefe de estudios le
pregunto :

«—¢Desde cuando estas aqui?

—Desde hace tres afos —la respondié Lin Chi.

11. Es el monte mitolégico hindi «que brilla como el sol de
la mafiana o como un fuego sin humo» {(Padma Purdind). Seria
semejante, a nuestro juicio, al Monte Analogue de René Daumal:
«la montaiia simbodlica que une el cielo y la tierra desde cuya
cima se puede percibir el universo en una perspectiva desconoci-
da... Una altura, cuya cumbre es andloga a la punta de nuestro
propio espiritu. Esta montaiia debe de existir, material y humana-
mente, y sin ella nuestra situaciéon seria desesperada». R. Daumal,
Le Monte Analogue, Gallimard, Paris, 1952; pag. 19.
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—Has visto alguna vez al maestro?

—No.

—¢(Y por qué no le has visto?

—Porque no sé qué preguntarle.

—Vete a verle —le dijo el monje— y preguntale cual
es el principio del budismo.

Lin Chi fue a ver al maestro y le preguntod :

—¢Cual es el principio del budismo?

Antes de que hubiese podido terminar de formular su
pregunta, Huang Po le dio varios golpes. Aconsejado por
sujefe de estudios, volvido en otras tres ocasiones a formu-
lar la misma pregunta, pero siempre recibié de parte de
su maestro el mismo tratamiento. Al fin, pensé que lo
mejor seria ir a ver a otro maestro y, de acuerdo con el
jefe de estudios, se dirigié6 al monasterio donde ensefiaba
Tai lu que le pregunto:

—¢De donde vienes?

—Vengo del monasterio de Huang Po —respondié Lin
Chi.

—¢(Qué enseflanzas te ha dado?

—Le he interrogado varias veces sobre el principio del
budismo y siempre me ha golpeado sin enseflarme nada.
Quisiera que me dijeras qué falta he cometido.

—Nadie tiene mejor voluntad que ese viejo de Huang
Po, y (aun quieres saber cual es tu falta?

Ante esta reprimenda el espiritu de Lin Chi se abrid
al significado del tratamiento,

en apariencia muy violento,
de su maestro y exclamo:

—Después de todo no hay gran cosa en el budismo de
Huang Po.

Tai Iu le agarrd por el cuello y le dijo :

—Hace un momento me decias que no entendias, y
ahora declaras que no hay gran cosa en el budismo de
Huang Po, ;qué significa esto?

Lin Chi, sin decir nada, golped por tres veces las cos-
tillas de Tai lu, que se aparté6 de ¢él diciendo :
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—Tu maestro es Huang Po, este asunto no me con-
cierne.

Lin Chi volvié con su antiguo maestro que le preguntd

—¢(Como es que vuelves tan pronto?

—He vuelto porque verdaderamente eres tan bueno
como una abuela —respondié Lin Chi.

—Cuando vea a ese Tai Iu, le daré veinte golpes
—comenté6 Huang Po.

— {No esperes a verle!

Y habiendo dicho esto Lin Chi le dio al viejo maestro

un buen golpe. Huang Po ri6 de buena ganay.

Cuando se convirti6 en un maestro, Lin Chi se carac-
terizd por los métodos violentos que utilizaba para llevar
a sus discipulos al safori. El mismo declaraba : «Los anti-
guos maestros tenian todos un método para ayudar a los
demés; el mio consiste en proteger a mis discipulos de
las desilusiones». Uno de estos métodos consistia en su
famoso grito «jOh!».

«Lin Chi declar6 en cierta ocasion:

—Algunos maestros se han servido de un bastén'?
otros han recurrido al « {Oh! », ;cual de ellos, segin voso-
tros, esta mas familiarizado con la verdad?

—Ni unos ni otros —respondiéo uno de los discipulos
que le escuchaban.

—Entonces, ,qué se debe de hacer? —preguntdé Lin
Chi.

El discipulo gritdé : « j Oh! », y acto seguido Lin Chi
le golped diciendo:

—Todos os habéis aplicado para aprender mi grito
« jOh! », pero ahora quiero preguntaros esto: Suponed que
un hombre viene del Oeste y que otro viene del Este, y

12. En el apartado siguiente se expone detenidamente en qué
consiste el «método del bastént.
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que tanto uno como otro profieren simultaneamente el
«jOh!». Sin embargo, yo declaro que los dos gritos son
distintos. Pero, ;como los distinguiriais vosotros? Si no
sois capaces de distinguirlos os prohibo imitar mi grito.»

En sus ensefianzas se transparente la violencia de sus
métodos, como se puede observar en los siguientes extrac-
tos tomados de sus sermones, en los cuales, distingue cla-

ramente el nirvana budista y el satori zen

«La realidad es una verdad insondable y no hay nadie
destinado a la 'emancipacion'. Sabed que el espiritu no
tiene forma y penetra cada rincon del universo. En el ojo
ve, en la oreja oye, en la nariz huele, en la boca habla, en
la mano toma, en la pierna corre. Su fuente es una sola
esencia que se divide en esas seis fracciones actuantes.
Dejad que los pensamientos se alejen del espiritu y sabo-
rearéis la 'liberacion

Los bodhisatvas que han alcanzado el umbral de Ila
'itluminacién' tienen aspecto de mercenarios ; los que lo han
franqueado, parecen prisioneros encadenados. Tanto unos
como otros permanecen hundidos en el pozo de las co-
modidades. Dicen que han alcanzado el Bodhi y el nirvana,
pero Bodhi y nirvana son un poste para atar asnos. /Por
qué? Simplemente porque no han alcanzado el punto de
vista desde el cual todos los kalpas™ se llenan de ‘'vacio'.
Mientras esto no se lleve a cabo, todos esos estados sola-
mente son obstaculos. Las cosas no son asi para el hom-
bre que tiene una intima comprension de la realidad. Esta
renuncia a todos los estados a los que se encuentra some-
tido su karma, y permanece en paz o se mueve, pero nunca
tiene el deseo de correr tras el 'estado de Buda'. No debe

13. Kalpas son eras césmicas de la mitologia hindda. Cada
kalpa comprende la duracién de un mundo desde su creacién
hasta su disolucién.

117



olvidarse que un antiguo sabio dijo: 'Cuando se persigue
el Buda, éste es causa de transmigracion'.

No miréis convulsivamente a vuestro alrededor, ni os
entreguéis a un grave desprecio. Cometéis un gran error al
tratar de dominar el Zen y aprender palabras y frases, cre-
yendo que seguis al Buda y a los patriarcas. Para vosotros
solo existe una paternidad, fuera de ella ;qué pretendéis
adquirir? Mirad Unicamente en vuestro interior. El Buda
nos cuenta la historia de Iajna que, creyendo haber per-
dido la cabeza, corria como un insensato en su busca. Pero
cuando descubrié que no la habia perdido nunca, se volvid
un hombre muy apacible.

Sed solamente vosotros mismos y dejad vuestras paya-
sadas histéricas. Hay viejos imbéciles de cabeza calva que
no distinguen el bien del mal. Ven toda clase de cosas
fantasticas ; miran a un lado y a otro. De seguir asi pueden
estar seguros que cuando comparezcan ante el rey de la
muerte, éste les hara tragar bolas de acero al rojo vivo...

Si deseais obtener una comprensiéon ortodoxa del Zen
no dejéis que los demas os induzcan a error. Si interior o
exteriormente encontrais obstaculos, abatidlos al instante.
Si encontrais al Buda, matadlo. Si encontrdis al Bodhidhar-
ma, matadlo. Si encontrais a los ancestros, matadlos a todos
sin vacilar. Esta es la Gnica 'via' hacia la 'liberacion'. No
dejéis que ningin objeto os estorbe; dominadlo, pasad y
sed libres. Cuando veo a los que se dicen discipulos de la
verdad que, sin embargo, permanecen aferrados a los obje-
tos, les golpeo. Si confian en la fuerza de sus brazos, se
los arranco de cuajo. Si confian en su elocuencia, les cierro
la boca. Si confian en la agudeza de su mirada, les dejo
ciegos. Hasta ahora ni uno solo de ellos se ha presentado
ante mi completamente libre e independiente, siempre se
ha dejado atrapar por los trucos infantiles de los antiguos
maestros... Son todos existencias fantasmales, innobles
gnomos habitando los bosquecillos de bambu, elfos de las
soledades salvajes. Muerden como locos en todos los mon-
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tones de basura. jHombres de ojos de topo, mostraos in-
dependientes de todos los objetos! ;Creéis que merecéis
el nombre de monjes cuando os hacéis una idea tan falsa
del Zen? Yo os digo : no mas Budas, no mas santas en-
seflanzas, no mas disciplina. ;Qué buscais en la casa del
vecino? Estais situando una cabeza sobre la vuestra. ;De
qué carecéis? No os abandonéis al error. No hay realida-
des en el exterior, ni tampoco hay nada en el interior a
lo que podais echar mano. Os atenéis al sentido literal de
lo que os digo, pero cuanto mejor seria dejar de buscar
el sentido y no hacer nada de nadax.

Mu Tchu.

Es un famoso maestro de la mitad del siglo ix, y fue
discipulo de Lin Chi. Insisti6 especialmente en que era
precisamente en la vida cotidiana donde debia de vivirse
el  satori.

«Un dia le preguntaron:

—Comemos y nos vestimos diariamente, jcomo podria-
mos liberarnos de esas obligaciones?

—Comemos y nos vestimos —respondio Mu Tchu.

—No comprendo —afiadié el que preguntaba.

—Si no comprendes, viste tu ropa y come tu comida
—dijo el maestro—. La 'liberaciéon' ha de ser buscada en
lo finito, no hay nada infinito mas alla de las cosas fi-
nitas. Si buscas algo transcendente, la propia busqueda te
separara de este mundo de relatividades, y eso equivale a
la aniquilacién. Si no deseas alcanzar la 'liberacion' al pre-
cio de tu existencia, bebe y come y encuentra la 'liberacion'
en esta vida.

—No comprendo —volviéo a decir el monje.

—Tanto si comprendes como si no comprendes, conti-

nua viviendo en lo finito, pues moriras si, debido a tu
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aspiraciéon de lo infinito, dejas de comer y de preservarte

del frio —concluyé Mu Tchu.»

«En cierta ocasion, le preguntd a Cheng Tcheng:

—¢(Has estudiado los sufras?

—No mucho, maestro, pero cuando era joven estudié
algunos —respondio el monje.

Mu Tchi tomé entonces un pastel y lo dividi6 en dos
mitades. Mostrandole el pastel a Cheng Tcheng dijo:

—¢(Qué dices?

El monje no respondio.

—¢Hay que Illamar a esto pastel o no? —continud
Mu Tchu.

—No hay otro modo de llamarlo —dijo el monje.

Mu Tchu, Ilamo6 entonces a uno de los monjes sirvien-
tes que barria el corredor y le preguntd, mostrandole el
pastel :

—¢(Co6émo llamarias a esto?

—Pastel, maestro.

—Tu también has estudiado los sufras —dijo Mu Tcha

al monje analfabeto.»

«A otro estudioso de los sufras le preguntd

—¢De donde vienes?

—Vengo del Oeste del rio —respondidé el estudioso.

—¢Cuantas sandalias has usado para dar una respues-
ta tan estipida? —repuso Mu Tchu.»

«Un monje se le aproximd y le preguntd:

—¢Cual es la declaracion que sobrepasa la sabiduria
de todos los budas y de todos los patriarcas?

El maestro blandié su baston de bambt frente a toda
la congregacion de monjes diciendo:

—Yo llamo a esto baston, ;jcomo lo Illamariais voso-
tros?

El monje que habia formulado la pregunta no respon-
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di6 una sola palabra. El maestro, blandiendo de nuevo
su bastoén, dijo entonces:

—Una declaracion que sobrepasa en sabiduria a todos
los Budas y patriarcas, ;no era tu misma pregunta, monje? »

—«¢{Quién es el instructor de todos los budas? —Ile
preguntaron a Mu Tchu, que canturre6 simplemente
—Ting tung, ting tung.»

lun Men.

Fue un gran maestro zen del final de la dinastia Tang
(hacia 960) y fundé la secta que lleva su nombre.

Se cuenta que llamé varias veces a la puerta de su
maestro Mu Tchu antes de ser admitido. Cuando al fin
fue autorizado para que franqueara la puerta, el maestro
le agarré por la espalda gritandole:

«— jHabla! jHabla!

Iun Men vaciléo y el maestro le arrojo fuera diciéndole :

—Eres un desgraciado inutil.

La puerta se cerr6 bruscamente pillando y rompiendo
una de sus piernas. El dolor intenso desperté a Iun Men a

la comprensién del satoriy.

«Cuando Chu Tcht regres6 al monasterio de Iun Men,
éste le preguntd:

—¢De doénde vienes?

—Vengo de Tso Tu en donde he pasado el verano
—respondié el monje.

—Mereces treinta golpes —dijo entonces Iun Men y
le golped con su baston. Esto intrigdé mucho al pobre Chu
Tchu, puesto que pensaba que su respuesta habia sido
sincera y no merecia de ningun modo el castigo. Al dia
siguiente se presentd de nuevo delante de su maestro y

dijo :
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—Ayer fuiste lo bastante bondadoso como para gol-
pearme, pero quisiera que me indicaras cual fue mi ofensa
para merecer semejante castigo.

—iEstupido saco de arroz! ;Para esto has errado du-
rante todo el verano? —exclamé Iun Men.

Esta observacion conmovio el espiritu de Chu Tchu que
dijo muy exaltado

—Después de esto me sentaré en las encrucijadas vy,
aunque no he plantado ni recogido un solo grano de arroz,
obsequiaré a todos los monjes peregrinos y haré que se
quiten sus sucios gorros polvorientos y que tiren sus malo-
lientes camisas. De ese modo quedaran libres de todo lo
que estorba sus movimientos y de todo lo que les tapa la
vista. (No es esto la perfecta alegria?

El maestro dijo entonces:

—iEstupido saco de arroz! Con un cuerpo apenas ma-
yor que una nuez de coco, | qué boca tan grande abres ! »

«En una ocasion blandiendo su bastéon pregunto:

—¢(Qué es esto? Si decis que es un baston iréis direc-
tamente al infierno, pero, si no es un baston, ;qué es?

Al no obtener respuesta dijo:

—Los discipulos del Zen cuando ven un baston, lo
llaman simplemente baston ; si quieren pasear se contentan
con pasear, si quieren sentarse se contentan con sentarse ;

jamas estan perturbados o distraidos.»

Son caracteristicas de Iun Men sus respuestas cortantes
a las preguntas fundamentales del Zen, y también su cons-
tante insistencia en lo natural y sincero: «Cuando ca-
mines, camina. Ante todo no mezcles las cosas, pues el

que interpreta pierde la viday.

Veamos a continuaciéon algunas de sus respuestas di-

rectas:
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«—¢Qué es el Zen?

—Eso es.»

«—¢Qué es el Zen?
—No se puede decir ninguna palabra.»

«—¢Cual es tu espada?
—iColgada! »

«—¢Cual es el unico camino directo hacia ti?

—El mas intimo.»

«—¢Cual es el Buda que pronuncia el sermén?
— jAl hecho! »

a—;Cual es el verdadero ojo de dharmal

— jEn todas partes!»

«—Cuando se mata al padre o a la madre se va al Buda
a confesar el crimen. Pero, cuando se mata al Buda, ;don-
de debemos ir a confesarnos?

—iDescubierto!»

«—(Coémo es que no se puede ser ordenado sin el con-

sentimiento de los padres?
—iSuperficial!
—No comprendo.
— iMuy profundo!»

«—¢Qué clase de frases no proyectan ninguna sombra?

—iRevelado! »

«—(Cbémo se mantienen los ojos abiertos a las pre-
guntas?
— jCiego!»
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«—¢Qué hacer cuando no se ve ningun limite por mu-
cho que se abran los ojos?
— {Mirar! »

«—Cuando no se agita ningin pensamiento en el espi-
ritu, ;jhay algun error?

—Tanto como en el monte Sumeru.

EL ZEN EN EL JAPON

El budismo ya existia en el Japon, y sus sectas domi-
nantes eran Tendal y Shingon, cuando en el siglo xm fue
introducido el Zen por Dogen (1200-1253) que fundo la
escuela Soto™,

La otra escuela japonesa que coexiste con Sofo hasta
la actualidad es Rinzai, que proviene de la escuela china
de Lin Chi, y cuyo introductor en Japon fue Eisai (1145-
1215). Esta escuela se caracteriza por la gran importancia
que confiere al koan.

Hakuin.

Fue uno de los principales maestros de la escuela Rin-
zai. Vivio de 1683 a 1768. Se le debe en gran medida la
enseflanza del koan tal y como pervive en la actualidad.
Narra asi su propia experiencia Zen:

«Cuando tenia 24 afios estudiaba el «jUh!»'’ y me
aplicaba a ¢l asiduamente. Permanecia estudiando el koan
dia y noche, olvidando comery dormir, cuando subitamente

14. Cfr. Le Bouddhisme japonais, que incluye textos de Do-
gen, Honen, Shinran y Nichiren.

15. El koan, uno de los cuales es «;Uh!», se explica con
todo detenimiento en el apartado siguiente.
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se produjo una intensa concentracion mental. Tenia la im-
presiéon de estar congelado en un campo de hielo que se
extendia millares y millares de kilometros, y dentro de mi
abrigaba una sensacién de absoluta seguridad. No me era
posible avanzar ni retroceder. Permanecia como un idiota,
y no existia para mi mas que el « jUh! », y a veces hasta
tenia la sensacién de volar por los aires. Transcurrieron
varios dias en este estado, cuando una tarde resoné una
campana del templo, y fue como si se rompiera un vaso
de hielo, o como si se destruyera una casa de jade. Cuan-
do volvi en mi, supe que yo mismo era mi viejo maestro.
Todas mis dudas y todas mis inquietudes anteriores se di-
siparon. Gritaba muy fuerte que no habia nacimiento ni
muerte de los cuales evadirse, ni tampoco 'conocimiento
supremo' hacia el que hacer dolorosos esfuerzos».

Con anterioridad a esto estudiaba en un monasterio zen
y su lucha por alcanzar el satori se cuenta asi :

«Una tarde de verano Hakuin expuso su visién del Zen
a su maestro que tomaba el fresco en un mirador. Este
le dijo:

—i;Pamplinas!

Hakuin repiti6 con tono satirico:

—i;Pamplinas!

Entonces el maestro le golpe6é varias veces y le empujé
fuera del mirador haciéndole caer en el barro. Hakuin vol-
vio y se incliné respetuosamente delante de su maestro
que le dijo:

—iHabitante de la caverna sombria!

Otro dia Hakuin se dijo que el maestro ignoraba hasta
qué punto era profundo su conocimiento del Zen y deci-
dié arreglar este malentendido. Entré en la habitacion del
maestro y agoté todo su ingenio discutiendo con él, resuel-
to esta vez a no ceder ni una pulgada de terreno. El maes-
tro, al final, le dio algunas bofetadas y le tir6 por el bal-
con. Hakuin cayé desde una altura considerable y perma-
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necio algin tiempo casi inanimado. El maestro se asomé
para mirarle y ri6, repitiendo :

—i;Habitante de la caverna sombria!

Hakuin se hundio en la desesperacion y pensé en dejar
al maestro definitivamente. Pero un dia en que mendigaba
por el pueblo, llegé a la puerta de una vieja que se nego
a darle arroz. Hakuin, sin embargo, permanecié en el qui-
cio de la puerta como si no le hubiesen dicho nada, ab-
sorbido en su koan. La mujer se enfadé creyendo que no
la hacia ningin caso y que pretendia obtener lo que que-
ria a su modo. Entonces, le golpeé con una enorme es-
coba, aplastindole el sombrero y haciéndole rodar por el
suelo. Hakuin permanecié exanime un instante, y cuando
recobré sus sentidos todo se habia vuelto para él claro y
limpio. Su goce no conocia limites y volvié al monasterio
en un estado de intensa exaltacion.

Antes de que hubiese dicho nada el maestro le pre-
guntoé:

—¢Qué buena noticia traes hoy? Dimela enseguida.

Hakuin refirio lo que le habia, sucedido, y el maestro
le acarici6 amigablemente la espalda diciendo:

—Ahora ya estis aqui».

Hakuin escribio un poema en el que expone su punto
de vista con respecto a algunas verdades fundamentales del
Zen. Se titula «Canto de meditacion de Hakuin», del que
a continuaciéon incluimos algunos fragmentos:

«Todos los seres dotados de sensibilidad

desde el primer comienzo son Budas.

Es como el hielo y el agua;

fuera del agua ningun hielo puede existir;

fuera de los seres sensibles,

;donde buscariamos a los budas?

No sabiendo qué proxima esta la verdad

las gentes la buscan lejos... jqué gran desgracia!
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Aquellos que reflexionan en si mismos

atestiguan la verdad de su naturaleza

que es no-naturaleza.

Han franqueado los horizontes de la sofistica,

para ellos se abre la puerta de la unidad de causa y efecto

y la via de la no-dualidad se extiende recta ante ellos...

Residiendo en lo no-particular

en medio de las particularidades,

aunque se alejen o regresen, permanecen siempre inmu-
tables.

Tomando el no-pensamiento en los pensamientos,

en cada uno de sus actos oyen la voz de la verdad.

En ese estado, ;qué les falta?

Cuando la verdad eternamente calmada se revela a ellos

esta misma tierra es la tierra de la pureza

y este cuerpo es el cuerpo del Buda®.

El Zen de las escuelas Rinzai y Soto, tal y como se
ensefia en los monasterios japoneses actuales, confiere gran
importancia al za-zen o «meditaciéon sentado», practica ob-
servada durante horas en la que se respeta una determinada
postura y un cierto modo de respiracion.

Otra escuela japonesa, el lodo, tiene como método fun-
damental el nembutsii que consiste en la repeticion meca-
nica y la pronunciacién ritmica, durante miles

de veces,
del nombre del Buda Amithaba™.

Ademas, en muchas escuelas japonesas, se da gran im-
portancia a la ceremonia del té, la pintura, el
arco, etc

tiro con
Otras, como la de Bankei, estin completamente
desprovistas de cualquier tipo de método y de instruccion.
Sus adeptos se dedican simplemente a los trabajos del
campo o a la pesca.

16. Esta recitacion constituye wun mantra (Nami Amida But-
si), cuyo origen se remonta al amidismo hindu.

17. Cfr. el apartado Arte zen.
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Segin Watts '8

y perfectamente humanos».

«la perfeccion Zen consiste en ser simple

18. Alan Watts (2), pag. 158.
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EL CAMINO HACIA EL SATORI

Yo no conozco ningin método,
ni  tampoco anulo  mis pensamientos:
Para excitar mi espiritu me basta el mundo objetivo
Jde qué sirve, pues, meditar?
Hui NENG

Dentro del Zen existen diversos métodos encaminados
a llevar hasta la «iluminacién» (safori) que, segin Suzuki'
«es la razéon de ser del Zen y sin él el Zen no es Zen».

El método zen consiste en indicar el camino, dejando a
la propia experiencia el resto; es decir, que el hombre
siga esta indicacion para llegar a penetrar directamente en
el objeto mismo y verlo, como si dijéramos, desde dentro.
Se trata, en definitiva, de mostrar que el Zen es la «verdad
de la vida» y, por ello, necesita emplear algo mas intimo y
mas inmediato que las palabras para simbolizar a la vida
en su constante movimiento. El maestro Tai Hui (1089-
1163) ya decia que «el Zen no tiene palabras, cuando se
tiene el satori se tiene todo». La finalidad del maestro al
responder con proposiciones absurdas, frases carentes de
sentido, o al ejecutar gestos incomprensibles, es, sencilla-
mente, permitir a sus discipulos encontrar por ellos mismos
donde reside la verdad del Zen.

El antecedente de la experiencia zen no es la adoracion,
obediencia, temor, fe, penitencia o arrepentimiento; nada

1. Suzuki (1), vol. I, pag. 332.
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corresponde en ella al fervor hacia un Dios personal, ni
hay en sus adeptos, ninguna de las caracteristicas propias
del alma de un buen cristiano. Su pensamiento podria ca-
lificarse de mas metafisico, aunque esté fundamentado en
la sabiduria practica, y se apoye en los hechos concretos y
no en abstracciones. La experiencia zen, pues, es en gran
parte intelectual, y no deista ni panteista.

En general, todos los maestros estudiaron la filosofia
budista o taoista antes de ocuparse del Zen. Este estudio
no debe entenderse como la adquisicion de unos conoci-
mientos que lleven a la comprension intelectual de si mismo
y del mundo, porque estas filosofias no son el resultado
del razonamiento y el anilisis, sino la expresion de una
percepcién directa, en la cual el hombre se identifica con
la naturaleza de su existencia.

Estos antecedentes preliminares a la maduracion de
la experiencia zen, representan la biusqueda de algo que
pueda conceder la paz y la armonia internas, dominando
las contradicciones y uniéndolas en un continuo, constante
en su inagotable fluir.

El medio que los adeptos del Zen utilizan para al-
canzar el satori, presupone una intensa biusqueda intelec-
tual y la intensificacion extrema del espiritu de investi-
gaciéon. Por eso se dice que cuanto mas fuerte es un es-
piritu de investigacion, mayor es el satori resultante. Esta
busqueda no tiene nada que ver con la autosugestién, en
la que se propone algo muy concreto que el individuo
acepta sin discusion. La busqueda zen, por el contrario,
implica un ferviente deseo de sobrepasar las limitaciones
propias del individuo y desencadena una gran inquietud,
casi siempre acompaiada de un agudo sentimiento de
malestar. Que esta busqueda se traduzca emocionalmente
en tensién, o que esta tensiéon se traduzca intelectualmente
en busqueda, es irrelevante.

Se puede encontrar un claro ejemplo de esa tensién
previa a la experiencia zen en la historia siguiente :
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El maestro Tai Ilu dijo en cierta ocasion:

—DMonjes, estdis reunidos aqui y consumis muchas le-
gumbres cada dia. Pero si decis que son simplemente legum-
bre iréis al infierno de cabeza —y sin afiadir nada mads
abandoné  su  estrado.

El monje Iun quedo estupefacto no sabiendo lo que
el maestro queria decir. Fue a verle y éste le pregunto:

— 0" buscas?

—Busco la  verdad del Zen —respondio Iun.

—Entonces vete a mendigar comida por los alrededores
del monasterio —Ile ordené Tai lu.

El monje obedeci6 humildemente y, algun tiempo des-
pués, volvioc a hacer a su maestro la misma pregunta. Tai
lu  dijo:

—El Zen no esta lleno de grietas como el monasterio.
Haz una buena provision de carbon para calentarnos du-
rante el invierno.

Iun, obediente, realizo lo que su maestro le ordenaba.
Cuando hubo terminado, el maestro le mando que repa-
rara el techo. Iun penso entonces que siempre' le ordenaban
hacer cosas que no guardaban relacion con las enseiianzas
zen. Estaba subido sobre un tonel reparando el techo, lleno
de sentimientos contradictorios y en un estado de concien-
cia muy tenso, cuando los aros del tonel cedieron bajo su
peso y cayo al suelo. Este incidente hizo que surgiera una
ola de Iluz en su interior, y comprendio como el maestro le
habia enseitado. Se levanto y fue a ver a Tai lu. El maestro
le acogio sonriendo y dijo:

—Me siento feliz al verte asi.

Iun se incliné y se fue sin hacer ningun comentario.

La bisqueda de la experiencia zen, en la practica, toma
la forma de una meditacién (dhyana). Esta meditacion es
mas una «concentracion» que un ejercicio intelectual. El
dhyana (en japonés za-zeri) se practica generalmente en la
postura tradicional de los yoguis hindies. Un maestro zen,
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en el libro Reglas de la meditacion hace las precisiones
siguientes: «La meditacién se practica en un lugar tran-
quilo, sobre un cojin, y las ropas deben de ser flojas y
comodas... Sentado con las piernas completamente cruza-
das, es decir, el pie derecho sobre el muslo izquierdo y el
pie izquierdo sobre el muslo derecho, con las plantas de
los pies hacia arriba... La mano derecha colocada sobre
la pierna izquierda, y la mano izquierda sobre la mano
derecha, con los pulgares unidos sobre las palmas de las
manos que miran hacia arriba... El cuerpo no debe de estar
demasiado rigido, pero la columna vertebral debe perma-
necer recta»’,

Sin embargo, y especialmente a partir del sexto patriar-
ca Hui Neng, el objeto del dhyana es conseguir que el in-
dividuo penetre directamente en algo que reside en el ori-
gen de todas sus actividades mentales y fisicas y que es la
fuente de la energia y el conocimiento. Hui Neng dice que,
en ultimo término, la voluntad es la realidad suprema, y
que el satori debe entenderse no sélo como superior al
intelecto, sino también a la tranquila meditacién en la ver-
dad. Presenta asi un método intuitivo dejando de inter-
pretar el sentido del dhyana estaticamente.

El yogui zen concentra toda su energia mental para sa-
lir del callején sin salida adonde le ha llevado su propio
intelecto, pero de donde el intelecto es incapaz de hacerle
salir.

Watts dice: «El método zen consiste en provocar, ex-
citar, intrigar, anonadar al intelecto y a las emociones, has-
ta que se llegue a comprender que la inteleccién consiste
solamente en pensar acerca de y que la emociéon es sola-
mente sentir respecto de algo. Entonces, cuando se ha lle-
gado a un callején intelectual sin salida, tiende un puente

2. Citado por Suzuki (1), vol. II, pdg. 886. Esta postura, en
el yoga hindi, es conocida como Padma asana o «postura del
loto».
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entre el contacto conceptual de segunda mano con la rea-
lidad, y la experiencia de primera mano»°.

La conciencia sostiene una dura lucha contra las ideas
que la asaltan, manteniéndose con firmeza frente a la os-
curidad abisal del «vacio». El peligro fundamental de este
periodo de incubacién, es quedar detenido y, al tiempo,
satisfecho en un estado intermedio que puede tomarse por
definitivo®. Al final de esta fase de intenso esfuerzo, se
produce una absoluta concentracién en el «vacio» de la
Mente. Todo razonamiento abstracto cesa, puesto que pen-
samiento y pensador no se oponen ya el uno al otro. En-
tonces, el mecanismo interior estdi maduro para la eclosion
definitiva o satori. A partir de este punto, el estado de
conciencia resultante no se puede describir en términos de
légica o psicologia, sino unicamente desde el propio es-
tado.

Este proceso de maduracién puede resumirse en tres
fases. A saber: acumulacién, saturacién y explosion.

MONDO

El método de meditacion (dhyana) es comin a casi
todas las escuelas orientales, pero desde sus primeros tiem-
pos, el Zen recurri6 ademas a otros métodos que eran
eminentemente practicos y no seguian unas reglas prees-
tablecidas. En general, estos métodos como ya se habra po-
dido comprobar en el apartado anterior, toman la forma
de «preguntas y respuestas» (en japonés mondo), algunas

3. Alan Watts (1), pags. 11-12.

4. «Llegado a este estado, el mago se encuentra ante un abis-
mo. Negarse a atravesarlo (rehusar admitir el anonadamiento del
yo) es encerrarse en la subjetividad egocéntrica. Esta posicion lleva
inevitablemente a la dispersion, a la confusién y a la destruccion
final, una vez que la fuerza que le ha convertido en lo que es,
se agota y su falsa torre se desmorona en el abismo.» Aleister

Crowley, Magic, pag. 192.
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de las cuales se convirtieron en clasicas aunque en ellas
no hay nada sistematico. Con los mondos, los discipulos
abordaban a los maestros, y si el discipulo no tenia ninguna
pregunta que formular, el maestro la provocaba, no abs-
tractamente, sino a partir del vivir cotidiano. Es lo que
podemos observar en las siguientes historias :

Tan Huai le pregunté a su discipulo Ling cudl habia
sido la  enseiianza fundamental que habia  transmitido el
Bodhidharma. Ling  confeso:

—No  sé.

—;Qué eras antes de ser monje? —dijo entonces Tan
Huai.

—Era vaquero.

—;Como  cuidabas las  vacas?

—Por la mafiana salia con ellas muy temprano, y cuan-
do comenzaba a oscurecer regresaba al establo.

—;Tu  ignorancia es espléndida! —exclamé el maestro
ante la respuesta de Ling.

Esta  ualtima  exclamacion del maestro llevé inmediata-
mente a Ling al satori que expreso asi:

—Al olvidar el cabestro soy un monje sin hogar. Si me
preguntan  por la  enseiianza del Bodhidharma, canto  en
voz alta: ;la li, la la!

Un monje que llevaba cierto tiempo junto a To U, le
dijo un dia:

—Desde qUe estoy aqui, no he vrecibido la menor en-
sefianza acerca del estudio del espiritu.

—Desde que estis aqui no he cesado de enseiiarte como
se estudia el espiritu —respondio Tao U.

—cDe qué modo, maestro?

—Cuando me trajiste una taza de té, ;acaso no la acep-
té?; cuando me serviste la comida, Jacaso no la tomé?;
tuando te inclinaste ante mi, jacaso no te devolvi el
saludo? Entonces, gJeudndo  he  descuidado tu  ensefian-
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za? Si deseas ver, mira directamente. Pero si intentas pen-
sar acerca de tu enseitanza, fallas completamente —mani-
festo el maestro.

A veces, las ensefianzas surgian en el trabajo diario,
que el Zen, a diferencia de la pasividad propugnada por
otras muchas escuelas religiosas, considera basico y pla-
centero: «;Qué maravilla! saco agua y corto leia» dice
un poema zen.

Kui Tsung recibio un dia la visita de un filésofo bu-
dista  mientras arrancaba las malas yerbas de su jardin.
Pasaba una serpiente cerca de ellos y el maestro la mato
de un golpe de azadon.

—Oi  hablar durante tanto  tiempo de Kui  Tsung 'y
pensé con tan gran veneracion en él! Pero ahora sélo veo a
un monje de modales brutales —comento el filésofo.

El  maestro replico:

—,Quién es el que tiene modales brutales, th o yo?

—;Qué son los modales brutales? —pregunto el filosofo.

El  maestro levanto el azadon.

—cY los modales refinados? —volvi6 a preguntar el
filosofo.

El maestro hizo ademdn de matar a la serpiente.

—Si es asi, te comportas de acuerdo con la ley —dijo
el  filésofo.

—;/Basta ya de charla! ;Cudndo me has visto matar a
una  serpiente?  —exclamo airadamente Kui  Tsung.

Cuando un monje le pidic a Tchao Tchiu que le ins-
truyera en el Zen, éste dijo:

—cHas tomado tu  desayuno?

—S8i, maestro, lo he tomado.

—Entonces vete a lavar los platos.

Esta  respuesta  abrio subitamente los ojos del monje a
la  verdad del Zen.
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Los maestros zen solian llevar un bastén de bambu.
Sobre este baston, Hui Ieng comenta: «Cuando se sabe lo
que es este baston toda una vida de estudio consagrada
al Zen se terminay.

Mu Tché dijo un dia en wun sermon:

—Pa Kiao hizo la siguiente declaracion:  «Cuando ten-
gdis un baston os daré uno, cuando no lo tengdis os lo
quitaré». Pero yo tengo wuna opinion diferente:  «Cuando
tengdis un baston os lo quitaré, y cuando no lo tengdis os
daré uno». He aqui mi punto de vista, /podéis usar el
baston o no? Si podéis, Te Chan serd vuestra vanguardia
y Lin Chi vuestra retaguardia; pero si no podéis serviros
de él que se lo devuelvan a su primer dueiio.

En ciertas ocasiones los maestros utilizaban en sus en-

seilanzas el bastéon de un modo violento :

Pi Mo tenia un baston en forma de horquilla y cada
vez que un monje se inclinaba ante él se lo aplicaba en
la  nuca diciendo:

—Aunque puedas decir algo o0 no puedas decir nada,
tendras que morir bajo mi horca. ;Habla, habla deprisa!

Los maestros no dudaban en provocar el sufrimiento
corporal o el choque nervioso, si lo consideraban necesa-
rio para llevar a sus discipulos hasta el satori, en lugar de
demostrarlo o ilustrarlo con palabras®. De hecho puede

5. Esta actitud no es privativa del Zen. En un método de
iniciacion al «saber», de origen mexicano, por medio de ciertas
substancias alucinégenas, el maestro, cuando su discipulo le dice
que quiere aprender acerca del peyote, aquél interpreta esto como
si dijera que quiere experimentar con esa planta y no saber de
ella gracias a las palabras. Nos estamos refiriendo al libro de
Carlos Castaiieda The Teachings of Don Juan: A Yaqui  Way of
Knowledge, Penguin Books, 1970.
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haber mas verdad en un pufietazo o en una patada que
en la verborrea de un discurso légico.

Con todo, la violencia no siempre supone la inmediata
comprensién; como vemos en la historia siguiente:

Un monje le pregunté a Lin Chi:

—¢Cudl es el sentido de ta venida del Bodhidharma?

—Acércame ese cojin, por favor —dijo Lin Chi, seia-
lando el cojin sobre el que estaba sentado el monje. Cuan-
do el maestro tuvo el cojin en sus manos le golpeo con
él. El monje se negéo a comprender lo bien fundado de
este  tratamiento pues  declaro:

—Esto de golpear se le da bien a todo el mundo, pero
del sentido de la venida del Bodhidharma los golpes no
dicen  nada.

En otra ocasion le formularon esta pregunta al mismo
Lin Chi. Este bajé de su estrado, agarré al monje que pre-
guntaba, le abofeteé y le solto. El monje no supo qué ha-
cer, pero otro monje le reproché que no se hubiera incli-
nado ante el maestro en seital de respeto. Al hacer su
reverencia, el monje a quien Lin Chi habia golpeado se
desperto a la verdad del Zen.

Esta misma violencia, los maestros la utilizan frecuen-
temente como una indicacién que pone a prueba la com-
prensién que del Zen tiene un discipulo. Para que esta in-
dicacion lleve el safori es preciso que la conciencia del
discipulo haya alcanzado un cierto grado de madurez Yy
que todos los pasos mentales queden cortadoes. Maduracién
e indicacion deben venir en el buen momento.

Un dia que el maestro Fo Kuo y su discipulo Hsiun
paseaban por la montaiia, al pasar cerca de un estanque
profundo, Fo Kuo empujo rudamente a su compaiiero al
agua, preguntindole al instante:
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—;Qué piensas de Fa Jung antes de su encuentro con
el cuarto patriarca  Tao Hsin?

—El  estanque es profundo 'y los peces  numerosos
—dijo Hsiun.

—cY después del encuentro?

—La brisa existe en el drbol que se mueve.

—¢ Y cudndo se han encontrado y no se han encontrado?

—Las piernas extendidas son las piernas plegadas.

La prueba satisfizo plenamente  al  maestro.

Si la verdad del Zen, es, como éste pretende, la verdad
de la vida, vida significa vivir, moverse, actuar, ver, y no
solamente reflexionar. En el hecho de vivir la vida no hay
ninguna légica, pues ésta no es mas que una parte de la
vida.

Watts se expresa asi al respecto: «No debemos tratar
de explicarnos la vida, debemos vivirla sin buscar mas sen-
tido a la danza que el placer de bailar, pensando que
todo fluye y que nosotros no somos permanentes»".

Segiin esto, una ensefianza no es Zen si no es en si
misma un acto, es decir, si guarda relacion con algo que
esté afirmado o negado en ella.

Los métodos, que se llaman directos, no suponen ne-
cesariamente la afirmacion violenta de la energia vital.
Pueden consistir en un movimiento delicado del cuerpo,
en el hecho de escuchar el murmullo del viento o el cha-
poteo de los patos en un estanque, e incluso en cualquie-
ra de los actos mds comunes con los que el hombre cons-
tata que esta vivo.

Un monje fue a ver a Tsi An y le pregunto:

—;Qué cuerpo tenia el Buda en el origen?
——Tendrias la  amabilidad de pasarme ese cuenco de
agua? —dijo el maestro.

6. Entrevista con Watts incluida en California Trip, M. J. Ra-
gué, Kairés, Barcelona, 1971.

138



El monje se lo tendio y Tsi An le pidi6 que lo vol-
viese a colocar en el mismo sitio. Hecho esto creyendo
no haber recibido ninguna respuesta a su pregunta,  insistio:

—;Qué cuerpo tenia el Buda en el origen?
—Hace mucho tiempo que el viejo Buda se largo de
este  mundo! —exclamé el maestro levantindose y saliendo.

El caracter irreverente hacia la figura del Buda de la
respuesta anterior se evidencia ain mas en la historia si-
guiente, donde se pone en claro que ni siquiera el fundador
de la doctrina budista merece el mias minimo respeto para
los adeptos al zen.

Una noche de invierno Tan Sia se refugié6 en un tem-
plo. El frio era tan intenso que acabo por tomar una de
las estatuas de madera del Buda, y, tras hacerla astillas,
encendi6 con ella una fogata para calentarse. El guardidn
del templo quedo estupefacto y dijo:

—;Como  osas quemar al Buda?

Mientras removia con su baston las brasas de la ho-
guera, Tan Sia dijo:

—Busco las  shariras  sagradas’.

—cComo vas a encontrarlas si estds quemando un
Buda de madera? —replico el guardian del templo.

—Si no puedo encontrar las shariras, ;quieres hacerme
el favor de acercarme esas otras dos estatuas del Buda
para avivar mi fuego? —dijo Tan Sia.

Cuando mds tarde un monje pregunto al mismo Tan
Sia, como se le habia podido ocurrir quemar la estatua
del Buda, éste respondio:

—Cuando  hace frio nos sentamos al amor de la
lumbre.

7. Las shariras son substancias indestructibles que se encuen-
tran, segun la tradicion hindd, en las cenizas de los hombres sa-
grados después de la cremacién.
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—Pero, ;has cometido una falta o no? —insistic el
monje.

—Cuando hace calor vamos a un bosquecillo de bam-
biies que hay cerca del riachuelo —repuso Tan Sid’.

El maestro también puede adoptar actitudes teatrales,

e incluso realizar auténticas «payasadas».

len Jui subi6 un dia a su estrado para dar un sermon
a todos los monjes del monasterio y se puso a bailar. Des-
pués  dijo:

—¢ Comprendéis?

Al obtener una respuesta negativa por parte de los
monjes manifesto:

—He realizado un  acto perteneciente al mundo sin
abandonar mi religion.  ;Por qué no comprendéis?

Los monjes del ala izquierda de un  monasterio, se
disputaban con los del ala derecha la posesion de un gato.
El maestro agarré al gato y declaro:

—Si podéis decir una sola palabra el gato se salvard.

Como  ninguno de los monjes respondiera satisfacto-
riamente, el maestro lo corté por la mitad. Mads tarde,
regres6 al monasterio un monje que no estaba presente,
y le preguntaron qué habria hecho él en tal ocasion. El
monje colocé sus sandalias de paja sobre la cabeza y se
alejo. El maestro comento:

—Si  hubieras estado aqui el gato se habria salvado.

8. Suponemos que después de esta historia quedara bastante
claro que para el Zen el Buda no es en absoluto un ser sobre-
natural equiparable a los dioses habituales. Dentro de la mistica
heterodoxa cristiana encontramos actitudes semejantes ; asi Eckhart
dice: «El que busca a Dios bajo una forma establecida, coje la
forma y pierde al Dios oculto en ella». Y, mas aun, el gran
poeta sufi Ib'n Arabi escribié : «Dios no es mas que un signo
para el que sabe comprender la alusién».
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En cuanto lang Ki se hubo sentado para pronunciar
un sermon, se puso a reir en alta voz:

—Ja ja ja ja ja! —y después dijo:

—;Qué pasa? Volved a vuestro  dormitorio y  tomad

una taza de fté.

En algunas ocasiones era el mismo discipulo quien

probaba la comprension del maestro:

Un monje fue a ver al maestro Tung Fen que habitaba
en una choza de la montaiia y le pregunto:

—Si de pronto apareciera un tigre aqui, /qué harias?

El maestro rugio como wun tigre y el monje hizo como
si estuviera aterrado. Entonces el maestro se eché a reir.

Sin embargo, la mayor parte de las veces, el maestro,
gracias a la pregunta formulada por el discipulo, determi-
naba el estado de espiritu de éste y sabia lo que debia
de hacer para guiarle.

Ui Chan servia a su maestro Pai Tchang y éste le or-
deno:

—Revuelve las cenizas para ver si aun estdi el fuego
encendido.

Ui Chan revolvio las cenizas y dijo:

—No  hay fuego, maestro.

Pai  Tchang se levanté de su asiento, rebuscé mds pro-
fundamente entre las cenizas y encontrando una brasa ar-
diendo, la tomé y se la mostré a Ui Chan diciendo:

—Y ésta? (Es que no quema?

Esto sirvio para que Ui Chan alcanzara el satori.

Las respuestas del maestro solian llevar al discipulo a
una situacion de embarazo y perplejidad que sobrepasaba
toda descripcion y cuyo resultado era una tensién mental
creciente y una intensificacion de la busqueda.
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Un monje le pregunté a Tchao Tchu:

—(Cudl es la unica y ultima palabra de la verdad?

En lugar de dar una contestacion, el maestro dijo sim-
plemente:

—Si.

El monje, que no Illegaba a percibir el sentido de seme-
jante respuesta, repiti6 la pregunta por segunda vez. Tchao
Tchin  rugio:

—No  estoy sordo!

La pregunta que el alumno formula, indica cudndo ha
sido alcanzado el punto critico y cuindo esta listo para
ir mas alla. La dificultad basica que se le presenta al
alumno, es llegar a plantear por si mismo una pregunta que
sea vital y de la cual dependa su propio destino. Hacer una
pregunta semejante era ya, en cierto modo, responderla. Un
verdadero maestro, sabe conducir a su discipulo a la crisis
y hacérsela superar con éxito.

Hubo un monje, llamado Siuan Tse, que jamds pre-
guntaba a su maestro, Fa len, acerca de las verdades del
Zen. El maestro le pregunté un dia cudl era la razon de
su silencio y él contesto:

—Cuando era discipulo de King Fu me hice una idea
de la verdad del Zen.

—cComo la entiendes? —dijo entonces Fa len.

—Cuando le pregunté quién era el Buda me contesto:
« Ping Ting viene a buscar fuego» —respondio el monje.

—Es una bella respuesta, pero probablemente no la
comprendes.  ;Qué sentido le das?

—Bien, Ping Ting es el dios del fuego; cuando viene
a buscar fuego es como yo que, siendo el Buda desde el
comienzo, deseo saber quién es el Buda. No es necesario
preguntar nada puesto que soy el Buda —respondio Siuan
Tse.

—Justo lo que yo pensaba. No te has enterado de nada.
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Siuan  Tse, profundamente ofendido de que su opinion
no  hubiese sido apreciada,  abandoné el monasterio.

—Si  vuelve puede salvarse, si no estdi perdido —comen-
to Fa len.

Algiin  tiempo  después Siuan  Tse regresé al monasterio
y pregunté a Fa lIen:

—;Quién es el Buda?

—Ping  Ting viene a  buscar fuego —respondio el
maestro.

Esto le abrio los ojos a la verdad del Zen, de un
modo  completamente diferente  al  anterior.

La respuesta repetitiva que se acaba de leer, muestra,
como todas las demds, que no estid destinada a explicar,
sino a sefalar el modo por el cual el Zen puede ser
aprehendido intuitivamente. Cuando los maestros recurren
a las palabras, el lenguaje sirve para expresar sentimientos,
estados de dnimo, actitudes interiores, pero no ideas ; las
respuestas se vuelven, pues, enteramente incomprensibles
cuando se busca su sentido en las palabras, creyendo que
éstas revisten ideas. Por supuesto, las palabras no deben
de considerarse nulas, ya que corresponden a estados o
actitudes interiores: «Son enigmaticas y no racionales, es-
capan a la interpretacién intelectual; tienen una aversién
definitiva a las circunvoluciones y no se repiten ; su esen-
cia es la brevedad, son como relaimpagos, en un abrir y
cerrar de ojos han desaparecido» dice Suzuki’. Segun esto,
el sentido de las respuestas no debe de buscarse en lo
que las palabras expresan, sino en su poder de sugestion.
Una respuesta realmente exacta tiene que completarla el
que la escucha.

Te hi Tchang decia a sus monjes:

—Acercaos todos porque voy a hablar del Zen. ;Sa-
9.  Suzuki (4), pig. 106.

143



béis como se vive de un modo que responda a toda clase
de  situaciones?

—(Cudl es ese modo? —pregunto un monje.

El maestro chasqueé los dedos y dijo:

— 0is?

—Si —dijeron  los  monjes.

—Atajo  de estupidos!  ;qué pretendeis  entender aqui?
—grito  Tchi Tchang empujindolos fuera de la sala con
su baston y, riéndose volvio a su alojamiento.

Muchas de las contestaciones de los maestros zen son
aparentemente incongruentes, inadecuadas e irracionales,
y estin desprovistas de todo sentido.

Le preguntaron a Fa len:

—cExiste  alguna diferencia entre la enseiianza zen 'y
la de los sutras?

—Cuando se coje agua con las manos, la luna se refle-
ja en ella; cuando se ofrecen flores, el perfume impregna
la ropa —respondio Fa len.

Incluso los problemas mas abstrusos son tratados por
el Zen con una libertad total:

—Todas las cosas se reducen al «vacion, pero ja qué
se reduce el «vacion? —le pregunto un monje a Li Chan.

—La lengua es demasiado corta para explicarlo —res-
pondio  éste.

—cPor qué es demasiado corta? —insistio el monje.

—En el interior y el exterior es de la misma naturaleza
—concluyo  Li  Chan.

—Una Iluz se divide en centenares de millares de Ilu-
ces; pero, (de donde proviene esta Iluz unica? —le pre-
guntaron a Tchao Tchu.

Sin decir una sola palabra, el viejo maestro tiro al
aire una de sus sandalias.
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Con respecto al problema de la unidad o, lo que es lo
mismo, el «vacio de todas las cosas» que aparece expues-
to en las dos historias anteriores, Tao U comenta: «Incluso
la unidad una vez comprendida, falla con mucho la diana».

Un monje le pregunté al mismo Tchao Tchu:

—(;Quién es el Buda?

—El Buda  del santuario.

—Ese Buda tiene wuna forma, (;quién es el Buda?

—El espiritu que habita en él.

—El espiritu aun estd sujeto a limites, ;quién es el
Buda?

—Es el no-eSpiritu.

—(Se puede hacer wuna discriminacion entre espiritu 'y
no-espiritu?

—Ya has hecho una discriminacion, Jque mds puedo
decirte? —fue la conclusion de Tchao Tchi.

Algunas respuestas adquieren la forma de contrapre-
guntas :

Un monje pregunté a Tchang Cha:

—;Como  transformariamos las montafias, los rios y la
tierra para reducirlos al yo?

—;Como  transformariamos el yo para reducirlo a las
montaiias, los vrios y la tierra? —respondio Tchang Cha.

Un  monje pregunto:

—;Qué direccion toma la  «viay para que podamos
verla?

—Hacia el Sur o hacia el Norte, como tu quieras —res-
pondio  Tchao  Tchau.

—¢No puedes  explicirmelo con  mds claridad?

—;Qué  habias preguntado  antes? —volvic a  decir
Tchao Tchu. El monje permanecio en silencio.
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Este tipo de preguntas, no lo son en el sentido ordina-
rio, es decir, no se plantean para obtener una ensefianza
que se pueda exponer verbalmente. Por eso las respuestas
indican que lo fundamental es no dejarse atrapar en el
dualismo.

Un  honorable dignatario del gobierno fue al encuentro
de Iun Kiu, y le pregunto:

—Hay una frase secreta que el Buda vrevelo, ;cudl es
esa frase?

—;Honorable  dignatario! —exclamé el maestro, y vien-
do que el dignatario quedaba en silencio y con expresion
de  asombro, afiadio:

—¢ Comprendes?

—No, venerable  seiior.

—Si no comprendes, he aqui la frase secreta —dijo
Iun  Kiu— si comprendes, he aqui al Buda en su plena
revelacion.

Sobrepasar el dualismo supone unificar tesis y antitesis
y situarse mas alli de lo que definen las cuatro proposi-
ciones logicas siguientes:

1) Esto es A; 2) Esto no es A ;
3) Esto es a la vez A y no-A ;
4) Esto no es ni A ni no-A.

Uno de los métodos para superar estas proposiciones,
consiste en introducir paradojas sorprendentes que, acaso
no lo sean tanto. Estas paradojas, se llevan a todos los
detalles de la vida cotidiana, con el fin de destruir los
habitos légicos de la mente.

Iun Men, subiendo a su estrado, dijo:
—No tengdis pensamientos confusos. El cielo es el cie-

lo, la tierra es la tierra, las montaiias son las montarias,
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el agua es el agua, los monjes son los monjes, los laicos
son los laicos..i ;Traedme esa colina que esti a lo lejos

para que pueda verla mejor!

Con la negaciéon de un hecho por todos conocido y
perfectamente establecido, se rechaza lo que el hombre
considera verdadero y real.

Un dia le preguntaron a Tao U por su viejo maestro
del que lo habia aprendido todo, y aquél respondio:

—No sé quién es.

—;Como que no sabes quién es?

—No sé quién es, no sé quién es —dijo Tao U.

Ese mismo Tao U y otro monje escuchaban a su
maestro que  decia:

—Alli donde el intelecto no toca fondo, cuidad de no
dejarle que se exprese; si pronuncidis una sola palabra os
saldran cuernos en la frente. ;Qué tenéis que decir a esto?

Tao U salio de la habitacion sin dar ninguna respuesta.
El otro monje pregunto:

—cComo es que Tao U no te ha respondido?

—Hoy me duele la espalda, harias mejor en dirigirte
a él —respondio el maestro.

Asi pues, el monje fue al encuentro de Tao Uy le
pregunto:

—;Como es que hace un rato no respondiste al maestro?

—Harias mejor en preguntirselo a él —dijo Ta U ale-

Jjandose.
Estas evasivas que constituyen las respuestas de Tao U
y del maestro pueden llegar a convertirse en la ausencia

de respuesta, en una no-respuesta, en silencio.

Un dia le pidieron a Nan Tchuan que dijese una pa-
labra que fuera mds alli de todas las afirmaciones y de
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todas las negaciones. Nan  Tchuan no pronuncié ninguna

palabra 'y volvi6 a su habitacion.

Cuando se emplean las palabras como contestacién,
si presentan el menor sentido, se puede creer que aun es
posible encontrar algin indicio que lleve a su comprensién
intelectual. Para evitar esto, ademas del silencio, se em-
plean exclamaciones inarticuladas, ante las cuales, el que
ha formulado la pregunta no sabe qué hacer.

" oyé hablar de un maestro zen

El poeta Su Tung Po
llamado Hao que era célebre por sus respuestas mordaces.
Tung Po era tambiéen muy diestro en las sutilezas del len-
guaje y decidio cerrarle la boca. Fue pues a ver a Hao y
éste  le pregunto:

—Cudl es tu nombre?

—Mi nombre es escalera, escalera para escalar a todos
los  maestros del mundo.

Hao estallo en un «;Oh!» y dijo después:

—Cudnto pesa  eso?

El poeta no respondio, habia encontrado a su maestro.

En este caso, se ve con gran claridad que el len-
guaje es empleado como un mero toque de atencién a la
«propia naturaleza» y que su cometido se agota en hacer
referencia a si mismo ; es decir, el lenguaje renuncia a
la comunicacion de contenidos en favor de su funcién ape-
lativa Esto es cierto, no solamente para las exclamacio-

10. De este importante poeta chino (1036-1101) de la dinas-
tia Song se pueden encontrar algunos poemas en Segunda Anto-
logia de la Poesia China, de Marcela de Juan, Bd. Revista de
Occidente, Madrid, 1962, pags. 168-173.

11. En la anterior exposicion empleamos las tres funciones
semanticas del signo lingiiistico que Karl Biihler desarrolla en la
pag. 51 de su Teoria del Lenguaje, trad, en Ed. Revista di Occi-
dente, Madrid, 19617%
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nes como «jOh!», es igualmente valido para todas las
demds respuestas, incluso para las que aparentemente tie-
nen sentido'’.

Acerca de la importancia que a todos estos métodos
confiere el Zen, y del sentido que tales métodos adquie-
ren en el camino hacia el safori, se puede leer:

Hui Tang estudioc el Zen bajo la direccion de Hui Nan
durante varios afios. Cuando alcanzé el satori fue a ver a
su maestro. Este sonrié y, antes de que hubiera pronuncia-
do una sola palabra, le dijo:

—Por fin has entrado en mi habitacion.

—Si la verdad del Zen es lo que poseo ahora —dijo
Hui Tang— ;por qué nos haces tragar todas esas viejas
historias 'y nos agotas obligindonos a esforzarnos para en-
contrarles sentido?

—Si no os  hiciese luchar de todas las formas posibles
para encontrar su sentido y llevaros finalmente a un esta-
do de no-lucha, de no-esfuerzo, donde poddis ver con
vuestros propios ojos, estoy seguro de que perderiais todas
las  oportunidades de descubriros a vosotros mismos —ex-
plico por wuna ver el maestro.

Con el tiempo, los mondos intercambiados entre maes-
tros y discipulos se multiplicaron. Con la aparicion de
la literatura propiamente zen, los discipulos intentaban
encontrar en los mondos una interpretacion o solucion in-

12. Pensamos que esto mismo puede aplicarse al arte tal y
como lo entiende Susan Sontag en Contra la Interpretacion, trad,
en Seix-Barral, Barcelona, 1969. En las pigs. 14 y 17 leemos: «La
interpretacion apareci6 por vez primera en Ja cultura de la anti-
giiedad clasica cuando el poder y credibilidad de los mitos que-
daron derrumbados por la concepciéon 'realista' del mundo intro-
ducida por la ilustraciéon cientifica... En la mayoria de los ejem-
plos modernos, la interpretacién supone una hipécrita negativa
a dejar sola, ensimismada, la obra de arte. El verdadero arte tiene
la habilidad de inquietarnos».
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telcctual. En consecuencia, éstos dejaron de ser experien-
cias e intuiciones de la conciencia zen, convirtiéndose en
temas de investigacién logica. Esto fue el origen de una
situacién desastrosa que contradecia los mismos fundamen-
tos del Zen.

Tai Hui, el famoso maestro zen de la primera mitad
del siglo xii, describe asi este estado de cosas que habia lle-
vado al Zen a caer en dos interpretaciones erréneas con
respecto al camino a seguir para alcanzar el satori: «Exis-
ten dos clases de error que prevalecen actualmente entre
los seguidores del Zen. Unos piensan que hay cosas ma-
ravillosas ocultas en las palabras y las férmulas, y los que
sostienen esta opinién, se esfuerzan por aprender muchas
palabras y frases. Los otros van al extremo opuesto, y
olvidando que las palabras son el dedo indicador con el
cual se muestra a alguien dénde estd la luna, siguen ciega-
mente las ensefianzas de los sutras, donde se dice que las
palabras son un obsticulo para la comprensién correcta
del budismo y desechan todas las ensefianzas verbales.
Se sientan con los ojos cerrados como si estuvieran com-
pletamente muertos. Llaman a esto meditacién tranquila,
contemplacién interior y reflexion silenciosa. No contentos
con sus propias practicas solitarias, intentan también que
los demas las realicen... Lo que pretenden es alcanzar el
simple 'vacio', donde no hay ninguna vida, es decir, un
estado de 'nada' que consideran como algo eternamente
fuera de las limitaciones del tiempo. Con el fin de alcanzar
este estado de ‘'vacio', perfecto e insondable, consumen
cada dia un cierto nimero de cuencos de arroz y pasan
su tiempo sentados tranquilos e inertes. Piensan que esto
es obtener la paz absoluta... ;Qué miseria! no se dan
cuenta de que se estin preparando una vida fantasmagé-

rica».

Estos dos errores, el intelectualismo y el quietismo, son
comunes a la mayor parte de las doctrinas cuya finalidad
es llevar al hombre a su realizacién Wltima, y acaso se
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correspondan con dos de los estados fundamentales en
los que la mente humana tiene el peligro de caer.

KOAN

Para impedir el desarrollo del intelectualismo y evitar
que el Zen se enterrara vivo a si mismo en el quietismo,
era preciso encontrar un método radical capaz de sacudir
enérgicamente su conciencia. El método que se sugeria
por si mismo, consistia en escoger un determinado niume-
ro de mondos de los antiguos patriarcas y maestros, y uti-
lizarlos como soporte de la meditacién e indicadores de
la comprension zen. Estos indicadores o soportes reciben
el nombre de koan.

Koan, es una palabra japonesa que literalmente sig-
nifica «documento publico» (ko' = piblico; 'an' = do-
cumento); «documento» que cada hombre trae a este mun-
do al nacer y que trata de descifrar antes de morir.

Un koan es una especie de problema que el maestro
propone a sus discipulos para que, concentrindose en él,
agoten toda la energia mental de que disponen. El koan
esta dentro de cada hombre y, lo tnico que el maestro
hace, es sefialirselo para que pueda verlo con mayor cla-
ridad. Cuando el koan es sacado del ambito del Incons-
ciente al Ambito del Consciente se dice que ha sido enten-
dido.

El koan esta especificamente construido para cortar la
actividad discriminadora del intelecto que persiste en que-
rer distinguir entre sujeto y objeto, y también para ridi-
culizar el razonamiento. Al suspender la facultad razonan-
te, el koan deja en reposo la actividad mas superficial de
la mente, y asi sus partes centrales y profundas pueden
exteriorizarse y manifestarse. Deja al intelecto que vea
por si mismo hasta donde puede llegar, y le muestra que
existe una region en la que, con su funcionamiento ordi-
nario, no puede penetrar jamais.
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El koan se le entrega a un discipulo para llevarle a un
estado de conciencia extremamente activo, en el que la
psique aplica sus energias al maximo concentrindose en
él como unico objeto de pensamiento. Cuando la integra-
cion mental alcanza su mas alto grado, tiene lugar un
estado de conciencia neutro abierto al safori Este estado
se identifica en algunas ocasiones con el éxtasis. Pero el
éxtasis es un fin en si mismo y en ¢él las facultades men-
tales se suspenden, y el espiritu se entrega pasivamente
a la contemplacién, cerrando de este modo el camino ha-
cia un desarrollo ulterior. Por el contrario, el estado neu-
tro a que lleva el koan, ni es un fin en si mismo, ni im-
plica pasividad alguna. Es un estado que podria calificarse
de «estado de espera», puesto que la indicacion precisa
(intrusion de un sonido, de una imagen, o de cualquier
otro acontecimiento) produce una transformacién brusca
en lo mas intimo de la conciencia. Con ella el koan entrega
sus secretos.

Casi todos los maestros zen han insistido machacona-
mente en que este estado es intermedio, y que si en él
cesa la actividad mental, ésta cesacion no debe buscarse.
Tai Hui, por ejemplo, dice: «Cuando se intenta obtener
la quietud suprimiendo la actividad, esa quietud es toda-
via mas susceptible de ser perturbada. Cualquiera que sea
el ardor de vuestras tentativas para tranquilizar vuestro
espiritu confuso, el resultado seria exactamente el contrario
del que esperais obtener. Abandonad esta actitud, haceos
pintar en la frente los caracteres de 'macimiento' y 'muer-
te' y fijad vuestra atencién exclusivamente en el koan».

El koan es una expresion directa del safori sin interme-
diarios intelectuales, de ahi su caracter extrafio e incom-
prensible. El maestro no trata deliberadamente de que las
expresiones de su safori repugnen a la légica ™. Si evitan

13. Cfr. las consideraciones acerca de lo absurdo de los sig-
nificados y del sinsentido de las designaciones en Ldgica del Sen-
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toda explicacion verbal, es porque ésta sélo serviria para
que sus discipulos se perdieran en la mera especulacién
intelectual. Su intenciéon es reproducir en el discipulo el
estado de conciencia del que su koan es la expresiéon. Com-
prender el koan es, pues, participar del estado mental del
maestro; entonces «tendra lugar una zambullida en lo
desconocido con el grito de: '; Ah, es esto! ' Cuando lan-
zais este grito os habéis descubierto a vosotros mismos.
Veis al mismo tiempo, que todas las ensefianzas budistas,
las escrituras taoistas, y los clasicos confucianistas, no son
mas que comentarios a vuestro repentino grito de' ;Ah, es
esto!' Y esto es el satorin, segiin lo expresa Tai Hui»,"

Uno de los koan mAas famosos es «tres kin de lino»”,
que fue la respuesta dada por Tung Chan cuando se le
pregunté: «;Qué es el Buda?y.

Iuan U dice con relacion a este koan: «Se han dado
diversas respuestas a esta pregunta, sin embargo, ninguna
puede sobrepasar a «tres kin de lino», por la irracionali-
dad de la respuesta que cierra todo paso a la especulacion,
y porque no presenta ninguna fisura donde se puedan hin-
car los dientes del intelecto. Algunos dicen que Tung Chan
estaba ocupado en ese momento pesando lino, y de ahi
su respuesta. Otros explican que jugaba con la ambigiie-
dad de las palabras, y oiros aun, piensan que el que pre-
gunté no era consciente del hecho de que él mismo era
el Buda, y que por eso, se le respondi6 de esa forma in-
directa. Algunos otros toman los «fres kin de lino» como
si fuesen el Buda, dando asi una interpretacién panteista.
Tales comentadores son como caddveres, porque se mues-

tido, de Gilles Deleuze, trad, en Barrai Editores, Barcelona, 1971,
pag. 173-181.

14. Estos fragmentos de Tai Hui son citados por Suzuki (1),
vol. II, pags. 598 y 604, 617 y 618, respectivamente.

15. Kin es una medida china de peso que equivale a una
libra, es decir, 614 gramos.
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tran completamente incapaces de aprehender la verdad
viviente... Al no comprender lo que el viejo maestro ha
querido decir, se aventuran a descubrirlo en las palabras ;
pero no encontraran nada a que aferrarse, porque la ver-
dad misma estd por encima de toda descripcién y las pa-
labras son, simplemente, un vehiculo por el que ella se
manifiesta. Olvidemos pues las palabras cuando hayamos
adquirido la verdad misma. Esto solamente sucede cuando
con la experiencia tenemos una vision de lo que se indica
en las palabras»

Otro koan muy conocido es el de Sian Ien que plantea
la siguiente disyuntiva:

Un  hombre estd colgado sobre el abismo sujetindose
con los dientes a la rama de wun drbol. Tiene los pies en
el vacio y sus manos no pueden agarrarse a ningun sitio.
Supongamos que otro hombre le hace esta pregunta: «;Qué
significa la venida del Bodhidharma? ». Si este  hombre
abre la boca para responder, caerd al abismo y perderd
la vida. Pero si no responde no presta ninguna atencion
al que le pregunta. En este momento critico, Jqué debe
hacer?

Un fragmento de un texto de Hakuin puede servir como
comentario al koan anterior: «Cuando un hombre ha
agarrado con sus propias fuerzas un koan, acaba por en-
contrarse en el limite de su tensién mental y llega a un
punto muerto. Como el hombre suspendido sobre el pre-
cipicio, no sabe en absoluto lo que debe hacer. Aparte de
algunas sensaciones de malestar y desesperacién ocasiona-
les, es la misma muerte. De pronto, encuentra que su
espiritu 'y su cuerpo son barridos de la existencia al mis-
mo tiempo que el koan. Esto es lo que se llama soltar
presa. Cuando abandona el estupor y vuelve a tomar alien-
to, siente una alegria inexpresable»

16. Citado por Suzuki (1), vol. II, pag. 610.
17. Citado por Suzui (1), vol. II, pags. 623-624.
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«;Tiene un perro la naturaleza de Buda?» —pregunté
un monje a Tchao Tchi. La respuesta de éste: «Uh/»®,
constituye otro de los koan mas.famosos; y también la
respuesta «;El ciprés en el patiol» que el mismo Tchao
Tchi dio, cuando le fue preguntado «;Cudl es el sentido
de la venida del Bodhidharma? ».

Huang Po Chan indica como se debe de comenzar la
practica del ejercicio: «Entregaos al koan e intentad en-
contrarle un sentido. Entregaos a su solucion dia y noche,
sentados o acostados, andando o permaneciendo de pie.
Incluso vistiéndoos, comiendo o haciendo vuestras nece-
sidades naturales, tened todos vuestros pensamientos fijos
en el koan. Haced intensos esfuerzos para mantenerlo siem-
pre frente a vuestro espiritu». Tai Hui, por su parte,
describe los distintos fenémenos que acaecen durante la
realizacion del koan: «Concentrad vuestros pensamientos
sobre el «Uh!» y ved lo que contiene. A medida que
vuestra concentracion aumenta, el koan os parecera com-
pletamente desprovisto de sabor, es decir, sin ningin in-
dicié espiritual que permita sondear su contenido. Al mis-
mo tiempo, acaso os sintdis invadidos por un sentimiento
de alegria, seguido inmediatamente por una gran inquietud.
Esforzaos en seguir adelante con el koan sin prestar aten-
cién a esta mezcla de emociones, hasta que os deis cuenta
de que estdis en un callejon sin salida. Entonces, serd ne-
cesario girar. Esto nunca podra realizarlo un espiritu débil
que vacila y duda... Si en algin momento se levanta un
pensamiento, no intentéis suprimirlo por medio de un
esfuerzo consciente, renovad s6lo vuestro intento por man-
tener el koan en vuestro espiritu».

El momento culminante de la experiencia zen, conse-

guida a partir del ejercicio del koan, Ian Chan lo expone

18. Traducimos Wu, qua en japonés significa «no», por
«iUh ! » puesto que empleado como koan no se refiere a su sen-
tido literal de negacién, es s6lo una exclamacion.
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asi: «Llegarda un momento en que dejarian de levantarse
todos los pensamientos, la conciencia ya no trabajara.
Entonces, subitamente, vuestro cerebro saltarda en mil pe-
dazos y por primera vez, comprenderéis que estiis en po-
sesion de la verdad desde el primer comienzo» .

Suzuki dice que cuando se ha comprendido la impor-
tancia del koan, se puede decir que se ha comprendido
mas de la mitad del Zen.

El universo mismo, para el Zen, es un gran koan, pal-
pitante y amenazador, que desafia todos los esfuerzos que
el hombre hace para resolverlo. En el momento en que se
consigue comprenderlo, todos los demas koan se resuelven
por si mismos. Este koan universal se manifiesta en cada
uno de los 1.700 koan, por eso, si se comprende uno sélo
hasta el final, el gran koan universal queda inmediatamen-
te solucionado.

19. Estos textos aparecen citados por Suzuki (1), vol. II, pa-
ginas 613-614, 618-619 y 614 respectivamente.
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SATORI : PRINCIPIO Y FIN DEL ZEN

No existe nada que deba preocuparnos,
puesto  que cada uno de nosotros es la
energia eterna del universo que juega
al escondite  consigo  misma.

ALAN W. WATTS

Cuando los mecanismos mentales del yogui zen han
alcanzado un estado de maxima tensiéon, una observacion
o un suceso accidental bastan para desencadenar la ex-
plosion final. Este estallido subito procede de una regién
interior hasta entonces ignorada y, en japonés, se conoce
con el nombre de satori.

El satori constituye la experiencia mas intima que el
Jen puede realizar. Desafia toda determinaciéon intelectual,
no es una conclusién alcanzable por el razonamiento, ni
puede ser expresado de un modo légico y coherente. En
contraste en la comprension analitica, el safori es una
mirada intuitiva que penetra directamente en la naturaleza
de las cosas. Abre en un instante, o de forma «abrupta»
como la llama Hui Neng, un campo de vision enteramente

1. William James en The Varieties  of Religious Experience
(New American Library, Nueva York, 1958, pdg. 61) dice: «Nues-
tra conciencia normal, que llamamos racional, no es mas que un
tipo particular de conciencia; alrededor de ella, separada por la
mas fina de las membranas, existen otras posibles formas de con-
ciencia totalmente diferentes. Podemos vivir hasta el ultimo dia
de nuestra vida sin sospechar su existencia, pero, en presencia de
un estimulo conveniente, surgen en toda su perfeccion».
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nuevo y la existencia entera se contempla desde una pers-
pectiva que es ajena a la confusién de una mente perdida
en el dualismo.

Aunque en el Zen se encuentren, como es natural, ele-
mentos que son comunes a las demds experiencias religio-
sas, el satori no depende del apoyo de conceptos como
«mas alla», «Dios». «Absoluto»... que van mas lejos que
la experiencia misma, y entran de lleno en el ambito de
la teologia y la metafisica. El satori no consiste en ver a
Dios, sino que desea la libertad absoluta incluso con res-
pecto a El, puesto que conoce la imperfeccion del nom-
bre. Segun esto, esti desprovisto del personalismo cons-
tante en los arrebatos de la mistica cristiana, expresado
por ésta con términos como «llama de amor», «nupcias
espirituales», «celeste dulzura del excelente amor de Cris-
to», etc. Carece pues del aspecto extraordinario y sobre-
natural; es experimentado a partir de cualquier suceso de
la vida cotidiana: reir, gritar, darse un golpe en la nariz,
caerse de un asno...

«El fenomeno (del satori) es espontineo ; viene y va
segiin su propio impulso. Su efecto es asombroso, por cuan-
to que casi siempre produce la solucién de las complica-
ciones animicas, y con ello, un desligamiento de la per-
sonalidad interna respecto de enredos emocionales e ideo-
légicos; de este modo se crea una unidad del ser que,
cominmente, se experimenta como liberacion.»

En otra parte del mismo libro’ que acabamos de ci-
tar, Jung se pregunta : « ;Qué hicieron estos hombres para
obtener el progreso redentor? Hasta donde yo puedo ver,
no hicieron nada (wu wei), sino que dejaron suceder... El
dejar ocurrir, el hacer en el no-hacer, el 'dejarse' de Meister
Eckhart... »

Dejarse es, en cierto modo, aceptar las cosas como
presente, en su aspecto transcendente, sin considerar nin-

2. C. G. Jung, El Secreto de la Flor de Oro, pags. 34 y 45.
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guno de sus valores. Esto esencialmente consiste en una
actitud afirmativa hacia todo lo existente.

El conocimiento obtenido en el safori es definitivo, y
lo que posee una autoridad definitiva, jamas puede ser
negado ni refutado por ningin despliegue de argumentos.
Se presenta, por tanto, cargado de nuevas energias no ima-
ginadas hasta entonces, y no como la extincion total de
toda materialidad y de todas las facultades psiquicas, como
el nirvana, en el cual no subsiste ninguna traza de cons-
ciencia, ni tampoco la propia sensacién de ser inconsciente.

El satori es tanto un acto de voluntad como de la
mente. Es decir, es un acto de intuicion nacido del querer,
del deseo de aceptar la vida en su sentido mas pleno ; es
la voluntad queriendo conocerse a si misma tal y como
ella es. Segin esto, cuando se considera el safori solamen-
te en su aspecto epistemolégico, o en cuanto modo de
conocimiento, se olvida que detras existe una prodigiosa
potencia de voluntad que es la que constituye, en ultimo
término, la existencia del individuo®.

El alcanzar el satori conlleva la ruptura de las limita-
ciones que la mente presenta al individuo como insalva-
bles. Esta ruptura tiene el peligro de que la consciencia
se disuelva en el océano del inconsciente, y se produzca
lo que patolégicamente se califica de locura. Pero Watts, pa-
rafraseando a Chuang Tszé, dice : «El que sabe que es un
loco, no estdi muy loco». Esto es precisamente lo que
divide inexorablemente a la locura de la expansion infi-

3. Se emplea «voluntad» en el sentido de Nietzsche cuando
se opone a la «voluntad» de Schopenhauer '«de renuncia, de re-
torno a la nada (que) se transforma en Nietzsche, por el camino
de la- voluntad de contenciéon, en el .limite que la propia voluntad
es para si misma, en 'voluntad de voluntad'», prélogo de S. Gon-
zdlez Noriega a Sobre la voluntad en la naturaleza, de Schopen-
hauer, Alianza, Ed. Madrid, 1970, pag. 18. En este mismo pro-
logo se puede encontrar un claro desarrollo de la idea de «volun-
tad» en Freud y otros autores.
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nita de la individualidad y la realizacién del Inconsciente
en el consciente conseguida por el saiori’.

«Cuando se tiene el satori se puede descubrir el pala-
cio de las galaxias mentales en una brizna de yerba ; pero
si no se tiene, todo queda completamente oculto por una
insignificante brizna de yerba», dice un maestro zen tra-
ducido libremente®.

A continuacién incluimos algunos testimonios persona-
les de diversas experiencias de satorf:

Tai HUI (1089-1163) se expresa asi:

«Estudié el Zen durante diecisiete afios, en ellos no
habia tenido mdas que satori fragmentarios y esperaba el
definitivo que me separaria de las relaciones de tiempo
y espacio. Un dia escuchaba a mi maestro Tien que
decia :

—Un monje fue al encuentro de Iun Men y le pregunto :

4. Watts (2), pags. 166-167 te expresa asi: «Safori es ante
todo wu shin, 'mada especial', pues su contenido ultimo nunca es
un objeto de conocimiento o de experiencia particular... Es co-
nocer lo que la realidad no es Cesar de identificarse a si mismo
con cualquier objeto de conocimiento... La afirmaciéon segin la
cual, 'yo no soy nada' seria igualmente falsa, pues 'algo' y 'nada’,
'ser' 'y 'nmo-ser', son nociones que dependen del dominio de lo
conocido'... La identificacion de satori con la 'sensacién' de alivio
y relajacién subsiguientes a ¢él seria también errénea, puesto que
el satori es la relajacién en si misma y no 'la sensacién' de ésta.
El aspecto consciente de la vida zen no es, de acuerdo con esto,
el satori, sino sélo lo que el hombre es libre de hacer, ver Yy
sentir cuando la tensién del espiritu ha desaparecido».

5. William Blake expresa asi algo muy andlogo al satori:
«Existe un momento en cada dia que Satin no puede destruir,
ni sus vigilantes demonios pueden encontrar. Es transparente Yy
posee numerosos angulos. El que lo descubre encuentra el pala-
cio de Oothon ('la madre césmica') pues en el interior, abriéndose
en Luvah ('amor', uno de los cuatro Zoas) cada angulo es un
cielo delicioso. Una vez encontrado este momento, y si estid bien
situado, se multiplica y renueva iodos los momentos del dia».

6. Suzuki (1), vol. II, pags. 629 a 644.

160



'¢De doénde vienen todos los budas?'. Iun Men respon-
dié: 'La montafia del Este anda sobre las aguas'. Pero
yo, Tien, difiero de Iun Men y a esa misma pregunta
respondo: Una brisa impregnada de perfume viene del
Sur y la gran sala queda invadida por un frescor deli-
cioso.

Una vez que mi maestro hubo dicho esto, dejé de sen-
tir toda perturbaciéon y me di cuenta que mi espiritu per-
manecia en un estado de serenidad pura y simple, al tiem-
po que mi cuerpo quedaba empapado de sudor.

Posteriormente el maestro me dijo:

—No es nada facil alcanzar tu estado; lo unico la-
mentable es que en ¢él hay bastante muerte y ninguna
vida. Tu desgracia mayor es que no dudas del valor de
las palabras. Cuando tus manos estén fuera del precipi-
cio, la seguridad llegara por si misma. Que la resurrecciéon
siga a la muerte y que nadie pueda engafarte. Créeme,
eso existe. En mi estado actual, me siento perfectamente
satisfecho tanto del mundo como de mi mismo, y no hay
nada sobre lo que intente obtener una mayor comprension.

Entonces el maestro me ordené que fijara en mi mente
este  koan:

Ser o no-ser es como una flor apoyada en un drbol.

Cada vez que queria hablarle, me cerraba la boca di-
ciendo :

—Eso no.

Todo esto se prolongé durante medio afio, pero con-
tinué. Un dia, mientras cenaba, estaba tan absorbido por
el koan que olvidé usar los palillos. El viejo maestro co-
mento :

—Este joven tan s6lo ha conseguido atrapar el Zen
de madera que se encoje progresivamente.

Entonces, mediante una comparacion, le expuse el es-
tado en que me hallaba :

—Mi situacién es la de un perro delante de una mar-
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mita de grasa hirviente. No puede meter la lengua en ella
a pesar de sus ganas, ni tampoco puede alejarse.

El maestro confirmé:

—Kse es exactamente tu caso. El koan es para ti una
jaula de barrotes de diamante y un asiento de espinas.

En otra ocasion le pregunté:

—Cuando le propusiste al monje U Tsu el mismo koan,
scual fue su respuesta?

El maestro me contesto:

—VLa respuesta de U Tsu fue: 'Es algo que no se
puede representar graficamente por mucho que uno se es-
fuerce en hacerlo'.

_aife (Y si el arbol se abate de pronto y la flor muere?

—Sigues las palabras —replicé el maestro.

En cuanto oi esto, lo comprendi todo y exclamé :

— jAl fin estoy libre!

—Probablemente no —dijo el maestro.

Le pedi que me probara y me dio algunos otros koan.
Respondi a cada uno correctamente. Estaba en paz con-
migo mismo y nada entorpecia mi camino».

En el libro de Kao Feng (1238-1285) titulado «lu Lu»
(«Palabras registradas») se puede leer:

«Una noche en que me hallaba profundamente dor-
mido, me sorprendi fijando mi atenciéon en el koan:

Todas las cosas vuelven al TJno, pero (jadonde vuelve
el Uno?

A partir de esto, mi atencién estaba tan rigidamente
concentrada sobre ese koan que descuidaba dormir, olvi-
daba comer, y ya no distinguia entre el Este y el Oeste,
la maifiana y la tarde. Preparando la mesa, haciendo mis
necesidades naturales, hablando o en silencio, en movimien-
to o inmdvil, toda mi existencia estaba envuelta en esta
pregunta:  ;Adonde vuelve el Uno?

Ningin otro pensamiento enturbiaba mi conciencia ; no
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conseguia, aunque lo intentase, levantar el mas pequefo
pensamiento, si éste no se referia a la idea central. En
medio de la gente, me sentia completamente solo; de la
mafiana a la noche, de la noche a la maifiana, mis senti-
mientos estaban, transparentes y tranquilos, por encima de
todas las cosas. Tan calmado estaba el mundo exterior,
tan totalmente olvidada la existencia de los demas, que mi
unico pensamiento abrazaba la eternidad. Pasé siete dias
y siete noches igual que un idiota, como wun imbécil. Al
octavo dia oi a un monje que leia 'Uno en el todo, todo
en el Uno' y entonces el espacio ilimitado se rompi6 a
si mismo en pedazos ; la vasta tierra quedé completamen-
te abolida, y todo fue como un espejo que refleja a otro
espejo. Probé con el pensamiento algunos koan y los en-
contré claros y transparentes.

Mas tarde encontré a mi viejo maestro que me pre-
gunté :

—Todas las cosas vuelven al Uno, pero ;adonde vuelve
el Uno?

Grité «;Oh!l», ante lo cual el maestro levanté su bas-
ton para golpearme con ¢él, pero le detuve diciendo :

—Hoy no puedes pegarme.

—¢Por qué no?

En lugar de responderle, sali bruscamente. Por la ma-
fana, el maestro volvié a hacerme la misma pregunta, y
esta vez contesté:

—EI perro lame la grasa hirviente de la marmita.

—¢Doénde has aprendido esa estupidez? —dijo el
maestro.

—Harias mejor en preguntartelo a ti mismo.

El maestro qued6é enteramente satisfecho».

Iuan Tchu (muerto en el 1287) cuenta:
«El primer koan que mi maestro me entrego fue «; Uh!».
Cada vez que un pensamiento se alzaba en mi espiritu,
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lo rechazaba sin vacilar, y mi conciencia permanecia tan
compacta como un pedazo de hielo, puro y liso.

A los diecinueve aifios, cuando estaba en el monasterio
de Ling, un monje me dio esta opinion:

—Tu método no tiene vida y no lleva a ninguna parte.
Es dualista: tomas el movimiento y la tranquilidad como
dos polos opuestos del pensamiento. Para ejercitarte co-
rrectamente en el Zen, debes alimentar el espiritu de in-
vestigacion, pues de su fuerza dependera la profundidad
de tu satori.

Entonces me puse a explorar el sentido del koan de
todas las maneras y desde todos los puntos de vista posi-
bles. Pero, asaltado unas veces por la inercia, y otras por
la agitacién, no podia encontrar un solo instante de sere-
nidad.

Posteriormente, me uni a un grupo de monjes zen Yy
tomamos la resolucién de no extendernos en el suelo para
descansar. Entre ellos, habia uno Illamado Hsiu que no
se unié a nosotros, pero que permanecia sentado en su
cojin como una barra de hierro. Me habrian gustado man-
tener una entrevista con él, pero su actitud era poco alen-
tadora. Esta practica de no extenderse, se prolongé du-
rante dos aifios, al cabo de los cuales me encontraba total-
mente agotado de cuerpo y de espiritu, y me abandoné al
modo ordinario de descansar. En dos meses mi salud se
restauré y mi espiritu recobré vigor por esta concesion a
la naturaleza. De hecho en el estudio del Zen es mejor
tener unas horas de profundo suefio durante la noche y
reunir asi nuevas energias.

Un dia encontré a Hsiu en el corredor y por primera
vez pude mantener una conversacion con él. Le dije :

—Me perturban dos cosas: la inercia y la agitacion,
.como puedo sobrepasarlas?

—Siéntate en un cojin, mantén tu columna vertebral
bien recta y proyecta toda la energia que posees en el
koan. (Para qué hablar de inercia y agitacién?
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Estas palabras de Hsiu dieron un nuevo giro a mi ejer-
cicio, pues en tres dias y tres noches logré alcanzar un
estado donde la dualidad del cuerpo y el espiritu dejaban
de existir. Me sentia tan transparente y lleno de vida que
mis parpados permanecian abiertos todo el tiempo.

Al tercer dia encontré a Hsiu que me pregunto :

—¢Qué  haces?

—Intento realizar el 7ao —le respondi.

—¢Y qué entiendes por el Tao?

No pude responder y mi tormento mental volvié a
manifestarse con toda virulencia. Cuando volvia a la sala
de meditacion, e iba a colocarme en mi asiento, todo cam-
bié. Aumenté mi perspectiva y el suelo aparecié comple-
tamente agujereado. La experiencia sobrepasaba toda des-
cripcion y era absolutamente incomunicable, pues en el
mundo no existia nada a lo que pudiera compararla.

Corri en busca de Hsiu que se mostr6 muy contento.
Nos pusimos a pasear a lo largo de la hilera de abedules
que habia frente al monasterio. Yo miraba a mi alrededor,
arriba y abajo, y el universo entero, con sus innumerables
objetos sensibles, aparecia ahora ante mi de un modo com-
pletamente diferente. Lo que antes era repugnante, inclui-
das la 'ignorancia' y las pasiones, ahora se mostraba como
el derramarse de mi naturaleza mas intima, que en si mis-
ma se habia vuelto luminosa, verdadera y transparente.
Este estado de conciencia se prolongé durante mas de
un mes.

Desgraciadamente, durante todo ese tiempo no tuve
ocasion de hablar con un maestro dotado de una vision
mas profunda y permaneci en este estado. Era ain un es-
tado imperfecto que habria obstaculizado mi satori si me
hubiera agarrado a él como si fuera definitivo. Las horas
de suefio y de vigilia aun no se habian fundido en una
unidad. Los koan que admitian alguna posibilidad de ra-
zonamiento, me resultaban bastante inteligibles, pero los

que eran igual que muros construidos con bloques de hie-
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rro y desafiaban el razonamiento, permanecian completa-
mente fuera de mi alcance.

Durante diez afios estuve con el maestro U Tchu, pero
no recibi ninguna ensefianza que diese una solucién defi-
nitiva a mi inquietud interior. Un dia, mis ojos cayeron
sobre un viejo abedul plantado delante de la puerta de
la sala donde me encontraba. La sola vista de este viejo
arbol, abrié una nueva perspectiva espiritual ante mis ojos
y los obsticulos que la estorbaban quedaron inmediata-
mente disueltos. Fue como si saliese a pleno sol después
de haber permanecido encerrado en la oscuridad.

Después de esto ya no tuve ninguna duda en lo que
se refiere a la vida, la muerte, el Buda y los patriarcas,
y comprendi, por primera vez, lo que constituia la vida
interior de mi maestro U Tchu».

El satori es, pues, todo el Zen. Cuando el satori no
existe, no hay Zen. Buscar el satori es perderlo; intentar
transcender las limitaciones, es permanecer en ellas; in-
tentar liberarse de ellas es quedar atrapado. Es lo mismo
que tener miedo de tener miedo, y continuar sumido en
la enfermedad al tratar de curarse de ella.

El maestro Fa Tsang dice:

«Todos los hombrse piensan que deberian abandonar
lo que les parece ilusorio y encontrar lo que es verdadero.
Pero en cuanto sobreviene el safori las distinciones entre
ilusorio y verdadero desaparecen».

El Zen comienza y termina con el satori.
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ARTE ZEN

Sesenta 'y seis veces vieron estos ojos
las  cambiantes escenas del otoiio.
Ya hablé bastante de la Iuz de la luna,
no me preguntéis mds.
Atended solamente a la voz de los pinos y de los cedros
cuando ningun viento los agita.
RYO NEN

Los artistas zen utilizan para designar su actividad el
término asobi que significa propiamente «juego», y como
tal incluye el canto, la danza, el teatro NO, la miisica, el
tiro con arco, la disposicion de las flores, la poesia, la
pintura, la ceremonia del té, la jardineria y la esgrima.
Hasta hace pocos decenios no existia en Japén' una pa-
labra concreta para designar el «Arte» (lo mismo que en
la Grecia clasica, donde téchne valia tanto para el Arte
como para la técnica). Esta ausencia prueba, como sefiala
Gillo Dorfles?, que con el declive del arte surge la necesi-

1. En todo este apartado nos referiremos concretamente al
arte zen japonés, puesto que en China, aunque en algunas crea-
ciones artisticas se puedan descubrir influencias y vestigios del
Zen, no existe un arte zen propiamente dicho.

2. Gillo Dorfles, «Apuntes sobre el Ten y sobre sus cualida-
des comunicativas», incluido en Simbolo, ¢ icacion 'y
trad, en Ed. Lumen, Barcelona, 1967, pags. 250 y ss. Dorfles se
propone sistematizar ciertas constantes del arte zien para fundar

una «estética zen». Se trata de una exposicion muy interesante
y plagada de sugerencias, en la que se abordan determinados con-
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dad de darle un nombre, o mejor, como no hubo nece-
sidad de una indicacion particular que diferenciase Arte
y técnica, Arte y religién, Arte y mito, Arte y naturaleza,
mientras el arte estaba intimamente ligado a la natura-
leza, al mito, a la religion, a la técnica. En el arte zen
ocurre lo mismo. Existe el «arte» (o técnica o juego) de
la jardineria, de la esgrima, del tiro con arco, del té, de
la escritura. Esto significa que todas esas operaciones, apa-
rentemente lejanas entre si, que hoy llamariamos construc-
cién, combate, deporte, rito, caligrafia... estin implicadas
en el «Arte», son consubstanciales a él, o mejor atn, al
principio zen del satori.

El artista zen se sumerje en el curso natural de los
acontecimientos, puesto que este curso natural se desarrolla
de un modo que no es ajeno a la inteligencia humana.
Por eso, cada artista es considerado como un do (Tao),
un hombre que, al decir de Watts®, conoce los mecanis-
mos de la vida, crea lo que en Occidente se llamaba «mis-
terio»*. La técnica intuitiva necesaria para la realizacion
de una «obra de arte» seria idéntica a la técnica que lleva
al satori. De acuerdo con esto, produccién artistica y sa-
tori se identificarian.

La  pintura.

El tema fundamental de los artistas zen, incluso cuando
se ocupan del Buda o de los grandes patriarcas y maestros,
es un tema natural, concreto, de la vida cotidiana. Para

ceptos del arte de nuestros dias que mantienen relacién con
el Zen.

3. Alan Watts (2), pag. 171.

4. Piénsese en los ritos da iniciacién a Jos Misterios de Eleu-
sis 0, mas modernamente, en la pretensiéon de un Mallarmé de
crear una poesia que fuera «interpretacién o6rfica» del mundo, y
también en «la prueba de la peste» de Antonin Artaud.
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ellos, la obra de arte no es solamente representacion de
la naturaleza, sino que ella misma es una manifestacion
de la naturaleza. La propia figura humana forma parte
integrante del paisaje, del mismo modo que las rocas o
el agua y no es mas que otro de sus aspectos.

El deseo fundamental del artista zen es atrapar el es-
piritu en movimiento. Nunca se esfuerza en copiar la rea-
lidad, puesto que su actividad es ante todo creacion. «El
arte vive en las delgadas fronteras que separan lo real de
lo irreal» dice Chicamatzu, afiadiendo: «El poeta no dice:
esto es triste, sino que hace que el objeto sea triste, sin
necesidad de subrayarlo». Un punto sobre un dibujo no
representa un halcén, una linea curva nunca simboliza el
monte Fuji. El punto es el ave, la linea curva es la mon-
tafia. Por mucha fidelidad con la que el pintor intente re-
cordar con su pincel el objeto de la naturaleza tal cual
es, nunca obtendra un resultado exacto, pues ha represen-
tado la cosa, la ha imitado®. Consciente de esto, el artista
zen decide crear objetos vivos a partir de su imaginacion,
y su trabajo tendra un valor propio, independiente del
parecido. La verdadera técnica zen implica un arte de lo
natural, de la simplicidad, o como ha dicho Hasegawa,
«del accidente controlado», de modo que los cuadros son
compuestos tan naturalmente como las rocas o las plantas.

Este «accidente controlado» es un resultido de los
principios zen, segin los cuales no existe una dualidad en
conflicto entre el elemento natural del azar y el elemento
humano del control. Se podria decir que la técnica artistica
zen es disciplina en la espontaneidad y espontaneidad en
la disciplina.

La pintura japonesa que expresa con mayor claridad
el espiritu del Zen es la que se conoce con el nombre de

5. Suponemos que se habra observado que esta concepcion
del arte se opone a Ja interpretacién tradicional del e tekhne mi-
metai ten physin («el arte imita a la naturaleza») aristotélico.
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sumiya. Consiste en una especie de croquis en blanco y
negro que se dibuja con tinta sobre seda o papel muy
fino. Se escoje un papel poco consistente para evitar que
la inspiracién se interrumpa. Si el pincel se detiene en
un punto durante demasiado tiempo, se traspasa el pa-
pel. Los trazos deben de realizarse con rapidez. No per-
mite ningin retoque, ninguna reconstruccion, ninguna re-
flexion. Es como si el pincel desarrollara su trabajo inde-
pendientemente del artista. El contacto del pincel con el
papel ha de ser ligero y fluido; el movimiento continuo
requiere una gran habilidad de la mano y del brazo, algo
asi como si se bailara en lugar de dibujar. El dibujo se
realiza a mano alzada, de ese modo, el pincel (como lo
espada o el arco), se mueve por si mismo. Para conse-
guirlo se requiere una practica constante, con el fin de
que todo esfuerzo sea abolido.

El espacio es presentado de un modo tal, que presu-
pone la unidad del universo. Todas las cosas son valora
das. Hombres, animales y plantas son tratados con estilo
impresionista, confundidos con el fondo. Existe una abso-
luta falta de simetria, puesto que los artistas zen preten-
den escapar a la ordenacion, seguir la verdadera natura-
lidad de las cosas que no tiene nada que ver con las
arideces conceptuales de los circulos, cuadrados o triin-
gulos perfectos de la pintura occidental. Su tema funda-
mental es la vida sin finalidad, la expresion del estado
de 4animo del artista, su sensacién de no ir a ninguna
parte en un instante intemporal. Sin embargo, su trazo,
como dictado por algo ajeno al artista, es definitivo, es
inevitable. Las cosas son perfectas cuando son inevitables,
cuando son libres manifestaciones del espiritu. Conseguir
esto es el objeto del artista zen que .pinta la vida en su
desarrollo sobre un espacio (papel o seda) llamado tiem-
po. El tiempo no se repite jamas, una vez que ha comen-
zado a marchar sigue marchando para siempre. Es como
un acto que, una vez hecho no puede ser deshecho ni
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rehecho, y del mismo modo obran los artistas zen toman-
do las cosas en el momento en que éstas suceden, entregin-
dose a esas stubitas luminosidades del mundo de los de-
siertos de la memoria: el olor de las flores que resplan-
decen en una mafiana de otofio, una bandada de palomas
bajo un cielo que amenaza tempestad, el ruido de una
cascada invisible en el crepusculo, o el simple grito de un
animal en el bosque®. Es un deseo de habitar la vida
en su sentido mas profundo y mas vivo y, en el arte zen,
cada grupo de bambiies o esas rocas solitarias, son un
eco de tales instantes perfectos’.

En la pintura japonesa de inspiraciéon zen puede ob-
servarse que la mancha prevalece sobre la linea, hasta
llegar a convertirse en verdadera pintura tachiste. En Es-
tados Unidos, pintores como Mark Tobey o Morris Gra-
ves son considerados explicitamente como representantes
de una poética abundantemente saturada de Zen®. Y lo
mismo puede decirse de los artistas que preconizaban la
action painting (Pollock, Resznick, de Kooning), cuya ac-
tividad inmediata, casi fulgurante, en la que se conferia
gran importancia al gesto creador, suponia que lo pintado
era ya inevitable, desterrindose el arrepentimiento, el re-
torno, el arreglo, el retoque. Por otra parte, ha de tenerse
en cuenta que, tanto Tobey o Graves, como Michaux, en

6. Es algo que se asemeja, salvando muchas distancias, a
lo que Joyce denominaba «epifania», o a esa fulminante intui-
cion de Marcel Proust cuando mojé un pedazo de «madalena»
en una taza de tila.

7. Una muestra de este tipo de pintura pudo apreciarse hace
unos afios en Madrid, en la exposicién del pintor japonés Sen-
gai, donde se advertia una notable inclinacién a la pintura in-
formal.

8. Tobey utiliza un grafismo liberado de la coacciéon repre-
sentativa para crear una obra destinada mas al «sentir» que a la
«mirada». Escribe la pintura para captar los valores contradicto-
rios de la existencia urbana. En su serie Broadway, es donde
desembocan sus busquedas ded white writing y sus «instantineas
graficas».



los afos treinta viajaron al Japén y estudiaron la caligra-
fia del Extremo Oriente’.

Los principales pintores zen son: Kokushi (1273-1361),
Sesshiu (1421-1506), Musashi (1582-1645) y Sengai (1750-
1837).

De Sesshiu dice Elie Faure'’: «Concentraba en sus
sombrias salpicaduras las fuerzas centrales que rechazaban
del suelo los cuchillos erizados de los pinos, la savia y
la sangre que estriaban los ramajes, o henchian los cue-
llos y los vientres, el hambre que endurecia los picos,
el vuelo brutal que enderezaba las plumas, la terrible sim-
plicidad de las formas naturales en presencia del instinto,
el espacio y el viento». Son justamente esas «formas na-
turales» las que reflejan el espiritu zen.

En la pintura sumiya, aparecen ademas unos senti-
mientos especiales, que Suzuki traduce por «soledad eter-
na», presentes también en el trabajo del jardinero, la ce-
remonia del té, la literatura...

9. En la influencia del arte japonés sobre la pintura occi-
dental pueden seiialarse dos claras etapas. La primera, tuvo lugar
a mediados del siglo xix, cuando las japonaiseries invadieron el
mercado europeo (piénsese en el retrato de Zola pintado por Ma-
net <1868) o el Pére Tanguy de Van Gogh (1886) donde se ven
estampas japonesas en segundo plano). Esta primera influencia
queda reflejada en el style de los pintores con la utilizaciéon de
arabescos lineales para rodear zonas planas de color, abandono
de la perspectiva tridimensional y concepcién simbélica de la
pintura (como ocurre con Toulouse-Lautrec, Beardsley, Eckamn,
etcétera). La segunda etapa corresponde a Tobey, Graves y todos
los citados en el texto. En ella mas que la «forma» lo que se
adopta es el «modo de pintar» oriental.

10. Elie Faure, Histoire de I'Art, tomo II: «L'Art médiévaly,
Le Livre de Poche, Paris, 1964, piag. 115. En los capitulos dedi-
cados al arte chino y japonés, aunque no haya una referencia
concreta al arte zen, se puede encontrar una breve exposiciéon
de sus elementos fundamentales. Ademas, contiene numerosas re-
producciones de pinturas sumiya.
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La  poesia

Sera en la poesia donde descubramos con mayor faci-
lidad esa «soledad eterna» o «participacion universal», que
es inherente a todo el arte zen.

Se la acostumbra a diferenciar en cuatro momentos
especificos : sabi o la tranquila soledad ; wabi o el recono-
cimiento de las cosas normales ; aware o el eco del pasado
dindole resonancia; y yugen, o la percepcion misteriosa
del sentido de las cosas.

El sabi se produce cuando el ambiente del momento
estd rodeado por la soledad y la paz, como en estos haiki:

En la rama seca
estd posado un grajo.
La tarde de otoiio.

Con la brisa de la tarde,
de nuevo el agua
lame la pata de la garza.

Cuando el artista estid triste o deprimido y se encuen-
tra en un estado de vacuidad sensorial, y entonces per-
cibe algo ordinaj-io y sin pretension en su increible natu-
ralidad, se produce el estado de wabi:

El pico se oculta
en el mismo sitio.
Ha acabado wun dia.

La desolacion del invierno.
En los charcos de lluvia

saltan  los gorriones.

Si el instante evoca una tristeza mds intensa y mas nos-
tilgica aun, se llama aware:
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Hojas cayendo,
yaciendo  sobre  otras.

La lluvia golpea la lluvia.

El arroyo se esconde
entre las yerbas

del  moribundo  otoiio.

Y, finalmente, cuando la visién es la repentina percep-
cién de una cosa misteriosa y extrafia que evoca un «des-
conocido indescifrable», se produce el
yugen:

estado de espiritu

Una flor caida
volviendo a la rama.

JSeria  una  mariposa?

Una trucha salta.
Las nubes se mueven

en el seno de la corriente.

Estas actitudes del poeta zen, Suzuki'' las contrapone

con las del poeta occidental. Nos presenta dos poemas. El
primero es un haiki de Bashé:

Cuando miro con  cuidado
jveo florecer la  nazuna
junto al seto!

El otro es de Tennyson :

Flor en el muro agrietado,

Te arranco de las grietas;

Te tomo, con todo y raices, en mis manos,
Florecilla  *—pero si pudiera entender

1. Suzuki (5), pag. 15.
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Lo que eres, con todo y tus raices, y todo en todo,
Sabria qué es Dios y qué es el hombre.

Suzuki hace hincapié en que Tennyson arranca la flor
y la mira intensamente. Es muy probable que experimen-
tara un sentimiento parecido al de Bashd, quien descubrié
una flor de nazuna al borde del camino. Pero Bashdé no
arranca la flor, simplemente se limita a mirarla, esti ab-
sorto en sus pensamientos y siente algo en su espiritu,
pero no lo expresa, deja que el signo de admiraciéon diga
todo lo que quiere decir porque no tiene palabras para
expresarlo; su sentimiento es demasiado pleno, demasia-
do profundo, y no quiere, ni puede, conceptualizarlo por-
que supondria «pasar por alto lo esencial», segin el co-
nocido dicho zen". Sin embargo, Tennyson, para atrapar
el espiritu del momento, necesita arrancar la flor, rom-
per el hechizo del instante, y no se abandona al puro senti-
miento, a la simple afirmaciéon de que algo esti ahi, y
por ello no se asombra de que «sea mas bien el ser y no
la nada»".

Lo primero que de un poema zen cabe constatar, es
que contiene solamente asuntos de caracter emocional, y

12. El dicho z:n a que se hace referencia dice asi: «Un
hombre le pregunta a otro de déonde viene. Este responde que
viene de la montaia. ';Y qué has visto en ella?' —vuelve a pre-
guntar el primero. 'Cualquier cosa que te dijera pasaria por alto
lo esencial', es la respuesta del hombre que viene de la montafa».
Cfr. Chan-Che-Ching, The Practice of Zen.

13. Aunque en lineas generales es vilido el juicio de Suzu-
ki, pensamos que en la inspiracion de algunos poetas occidentales
se puede encontrar una actitud equivalente a la descrita. R. H.
Blyth, en Zen in English Literature and Oriental Classics, identi-
fica (a nuestro parecer en ocasiones sin demasiado fundamento)
diversas situaciones zen con las de los poetas ingleses, desdi Sha-
kespeare y Milton a Wordsworth, Shelley y Keats e incluso a los
prerrafaelistas, realizando un analisis muy sugerente y documen-
tadisimo.
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que el tono empleado mas frecuentemente es el de una suave
melancolia. La nostalgia, la afioranza, la fugacidad del
tiempo y de la vida, son los sentimientos que con mayor
frecuencia se ponen en juego. Por eso la caida de la flor del
cerezo o la dispersion de las hojas en otofio son sus temas
preferidos. Este antiintelectualismo tan tipico del Zen que-
da de manifiesto en la gran concrecion de las imdagenes,
que contrastan con la nebulosa ambigiiedad del efecto to-
tal del poema. La indeterminacién fue buscada constan-
temente por los artistas zen que creaban, con unas cuan-
tas palabras muy precisas, el bosquejo de una obra cuyos
detalles tiene que suplirlos el lector, de igual manera que
en la pintura unas cuantas pinceladas sugieren todo un
mundo. El chapoteo de una rana que se tira al agua, el
chirrido penetrante de las cigarras, el perfume de una
flor desconocida, pueden ser la idea central en torno a la
cual se construye un poema. En ello podemos descubrir
la influencia del safori obtenido por una percepcién subi-
ta, por un relAimpago de la intuicién y no por el estudio o
las austeridades de la vida monastica'’.

La forma normal de los poemas zen es el haikii, un
poema de tres versos (5-7-5 silabas) que se implantara
definitivamente con la escuela de Matsuo Bashd en el si-
glo xvii. Un haiki exige «concentraciéon, intensidad de vi-
sién, sentimiento y elipsis». El haiki pretende actuar como
una piedra lanzada en el estanque de la mente del que lo
escucha o lee. Es poesia vivida, experiencia poética recrea-

14. Para mayores precisiones sobre la poesia zen y, en gene-
ral, sobre la literatura japonesa, cfr. D. Keene, La literatura japo-
nesa (trad, de Japanese Literature: An  introduction for  Western Rea-
ders) Breviarios del F. de C. E., México, 1956. De esta obra se
han obtenido la mayor parte de los poemas que se incluyen. EI
trabajo de Jacques Roubaud, Sur le Shinko-kinshii, Huitiéme An-
thologie Impériale  japonaise, aparecido en la revista Change,
nam. 1, Seuil, Paris, 1968, pags. 77 y ss., contiene un completi-
simo andlisis retérico de la poesia japonesa, junto con una buena
coleccion de poemas, algunos de ellos zen.
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da, invitando al lector o al que lo oye a participar mas que
a quedar mudo de emocién, en tanto que el poeta desapa-
rece. de la escena. Octavio Paz llega a afirmar que «el
haikii es satori» "

La primera coleccion de poemas zen que ha llegado
hasta nosotros es el Zenrin Kushu, una antologia de unos
cinco mil poemas compilados por Toko Eicho (1429-1504).
Su finalidad era dar a los estudiantes del zen una obra de
referencia para escoger los versiculos que expresaban el
tema de un koan, resuelto. Fueron recogidos de diversas
fuentes chinas, budistas, taoistas, literatura clasica, cancio-
nes populares, etc. Su forma aun no es el haikii, sino su
antecedente, el haikai, y a veces constan tan sélo de dos
versos lacénicos y directos como las respuestas zen a las
preguntas sobre el budismo. Esa elocuencia silenciosa, ese
descubrir algo grande en las cosas pequefias, son su tema,
directamente relacionado ya con las maneras de ver del
poeta, que podemos encontrar reflejadas con claridad en
los siguientes poemas.

Mi tejado y mi casa han ardido;
ya nada me oculta la luna que brilla.

Si tu espiritu es objeto
del trabajo de tu espiritu,

Jcomo  evitards  la  confusion?

A las puertas del monasterio
el viento mueve los drboles

15. O. Paz en «Introduccién» a Sendas de Oku, pig. 47. En
esta introducciéon se analiza detenidamente la evolucién de Ila
poesia japonesa hasta el haiki de Bashd. Ademds, se establecen
las relaciones existentes entre el haiki y la poesia en lengua
espaiiola y, en general, la poesia occidental (especialmente Pound,
Yeats, Claudel, Eluard).
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y sus sombras parecen barrer las escaleras,
pero  ningiin  polvo se levanta.

Los arboles muestran la forma corporal del aire;
las olas dan energia vital a la luna.

El fuego no espera al sol para estar caliente
ni el viento a la luna para estar frio.

Sobre la  montaiia

las nubes estin  evaporando el arroz;
delante de la mansion del viejo Buda
los perros mean al cielo.

El predecesor de Bashdo fue el monje viajero Saigyo.
E

espiritu sabi aparece en este poema suyo.

Impulsado por el viento

el vapor del monte Fuji

desaparece a lo lejos.

JQuién  conoce el destino de mi pensamiento

errando en su persecucion?

Sera Bashd (1644-1694), que estudio varios afios con
el maestro zen Buccho, quien va a dar una forma defini-
tiva al haiki que, antes de ¢él, se habia convertido en un
simple juego de palabras sin contacto con la vida. Bas-
héo ', el poeta mas famoso de la literatura japonesa, era
samurai por herencia familiar, pero, voluntariamente, co-
menz6 un exilio sin dinero, escribiendo en un lenguaje muy
simple, evitando las expresiones literarias e intelectuales,
para crear un estilo que todos comprendiesen. Insistia en
que el haikii, ademas de provocar en el lector los efectos
propios de la poesia, debia producir una impresién de

16. Cfr. Sendas de Oku.

178



frescor. Esta actitud contrasta con el principio retérico,
segin el cual los poetas deben de escribir acerca de los
mismos temas e ideas pero expresiandolas de un modo
mejor, antes que ser originales. Bashd, en conversaciones
con sus discipulos, declaré que los dos unicos principios
de su poesia eran el cambio y la permanencia.

Sus haiki estan dentro del espiritu zen que puede -califi-
carse de «nada en especial».

Enciendes el fuego.
Te mostraré algo agradable:
juna gran bola de nieve!

Basho expresa en sus haikii todo el misterio que se
revela en la mas humilde sensacion, el misterio que se afin-
ca en la misma fuente de la existencia. Embriagado por
este sentimiento, lo expresa en un grito inefable.

jAdmirable es el que no piensa
la vida es fugaz'
cuando ve un relimpago!

El caracter sabi, emocionado Yy paciente, aparece en
los siguientes haiki también de Basho:

Sobre la rama seca
esti encaramado un  cuervo.
El final del otoiio.

Las cimas de las nubes
se desmoronan...

/La montaiia  iluminada por la luna!
El  estanque  antiguo,
salta una rana.

JEl ruido del agua!
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En todos ellos se observa que existe, por un lado, la
expresiéon de las condiciones generales y la ubicacién es-
pacial del poema, y por otro un elemento activo y relam-
pagueante. Ademadis, que Bashd abriga un sentimiento de
universal simpatia hacia todo lo existente, esa fraternidad
en la impermanencia con hombres, animales y plantas que
estd en la raiz misma del Zen.

La poética de Bashd se continia en gran cantidad de
discipulos. Entre ellos destacan Kikaku (1651-1707) y Rau-
setsu (1654-1707). Al primero pertenece este haiki:

;jAh el mendigo!
El verano le viste
de cielo y tierra.

Y en Rausetsu hasta la sombra adquiere diafanidad
cristalina, como se puede ver en el poema:

Contra la noche
la  luna azules pinos
pinta de luna.

Otro gran poeta zen es el monje Ryokan (1758-1831)
que pertenecié a la escuela Soto. En sus haikii tenemos la
visién de la naturaleza propia de un vagabundo que se
considera dichoso aun ante cualquier contrariedad. Des-
pojado de todo dice:

El  ladron
ha dejado detrds de él

la Iluna en la ventana.

Y cuando ya ni siquiera tiene nada, se alegra porque,
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El viento lleva
suficientes  hojas  caidas
para hacer una hoguera.

El teatro No

En cierto sentido, el teatro NO es un haiki ampliado,
y como ¢él, ofrece tunicamente los instantes culminantes de
la accién dramadtica, mientras que los demds se sugieren.
Las ensefianzas zen influyeron definitivamente en su es-
tructura, y de ellas nace el esquematismo y la sencillez
de su puesta en escena.

Al igual que el Zen, recurre a todos los medios de
expresiéon posibles, y asi combina texto, misica y danza,
aunque el fin dltimo del N6 sea dejarlos a un lado. «Un
maestro del arte no moverda el corazén de su auditorio
sino cuando ha eliminado todo: danza, canto, gesticula-
ciones y las palabras mismas. Entonces, la emocién brota
de la quietud. Esto se llama: [a danza congelada», dice
Zeami el gran autor de teatro No; y agrega: «este estilo
mistico, aunque se llama: N& que habla al entendimien-
to, también podia llamarse: N& sin entendimiento... Debe
olvidarse el especticulo y mirar al Né6; olvidar el No y
mirar al actor; olvidar al actor y mirar la idea; olvidar
la idea y comprender el No§.»

Los espectaculos NO duran unas seis horas, durante las
cuales se representan cinco piezas que tratan sucesivamen-
te de: los dioses, un guerrero, una mujer, un loco y los
diables. Estas piezas adquirieron su forma definitiva con
Kanami Kiyotsugu (1333-1384) y su hijo Zeami (1363-1443),
que son los autores NO mas importantes. Sus personajes
emplean en ocasiones el lenguaje y las ideas del Zen. Asi
en la pieza Sotoba Komachi, que es una de las mas cono-
cidas, se dice: «Nada es real. / Entre el Buda y el hom-
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bre / no hay distincién, sino una diferencia aparente, or-
denada / al bienestar del humilde, del ignorante / al que
ha prometido salvar. / El pecado mismo puede ser la
escala de la salvacién» .

El arte del té y sus derivados.

El sentimiento de un presente infinitivamente durable,
ese presente que llena el «vacio» de una vida sin referen-
cia al pasado y sin finalidad, un presente reducido al es-
pesor de un cabello, se expresa mejor que en ninguna otra
parte en el «arte del té» (cha no yu. ElI hombre que lo
prepara es un arbitro del gusto para numerosas artes que
este arte engloba: arquitectura, jardineria, alfareria, tra-
bajo de los metales, disposicion de las flores y lacado ™

El primer libro en el que se recogen las reglas para la
preparacion y consumo del té, es el Cha-king, escrito por
Luwuh, que vivi6 en China durante la dinastia Tang (618-
960). Pero anteriormente ya existia una gran tradicién bu-

17. Estos datos se han obtenido del libro de D. Keene >a
citado, en el cual se puede encontrar un analisis detallado del N&
y de otras formas del teatro japonés, cfr. pags. 65 a 86. Ademas
hemos recurrido al trabajo de E. Pound 'Noli'’ Plays, incluido en
The Translations of Ezra Pound, Faber & Faber, Londres, 1970%
pags. 213 a 360. En este trabajo se incluye la traduccién al inglés
de varias piezas No.

18. Pensamos que esta actitud del Zen con respecto al arte
se corresponde con ciertas formas actuales que se consideran ar-
tisticas pero que se han liberado, o tratan de hacerlo, del concepto
tradicional de «Arte». Asi, muy acertadamente, Rubert de Ventés
(Teoria de la Sensibilidad, Ed. Peninsula, Bracelona, 1969, pagi-
nas 523-560) constata como se estdi creando un arte que se agota
en su usar de ¢él, que determina el comportamiento y conforma
el medio integrindose en ¢l para presentirnoslo como «artistico».
De ahi esa importancia que adquiere el vestir, el diseiio de ob-
jetos, ei cine, que nos ofrecen unas obras que son percibidas sin
tener una conciencia de ficciéon frente a ellas.
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dista con respecto a esta bebida, cuyo arte exige «simpli-
cidad, serenidad y desinterés».

Una leyenda sobre el origen del té, cuenta que el Bod-
hidharma se arrancé los parpados para no dormirse. Cuan-
do volvié al lugar donde habian caido, encontré una planta
que crecia de ellos, era el té. El Bodhidharma comié esas
nuevas flores y sinti6 entonces una extrafia sensacion de
alegria nunca experimentada hasta entonces ; el té le pro-
porcioné actividad y nuevas fuerzas y pudo alcanzar el
satori. Esto explica el que se diga: «el sabor del Zen
(ch'an) y el sabor del té (en chino ch'd) son idénticos».

Entre las numerosas expresiones del valor de esta be-
bida, Okakura Kazuko recoge la del poeta Lotung, que
vivié durante la dinastia Tang: «La primera taza de té
humedece mis labios y mi garganta, la segunda rompe mi
soledad, la tercera penetra en mis entrafias removiendo en
ellas mil extranas ideografias, la cuarta me procura una
ligera transpiracién y toda la maldad de mi vida se va a
través de mis poros ; a la quinta taza estoy purificado ; la
sexta me lleva al reino de los inmortales ; la séptima, ; ah
la séptima !... pero ya no puedo beber mas. Sélo siento
el soplo del viento frio que hincha las mangas de mi kimo-
no. ;Dénde estia el paraiso? | Ah, dejadme subir sobre esta
dulce brisa y que ella me lleve hasta alli! » ",

Los monjes taoistas y zen utilizaban el té en sus medi-
taciones, inspirando un estilo a las casas donde se prepa-
raba.

El espacio de la «sala de té» (sukiya en japonés) debia
de ser un reflejo de lo incompleto. Las paredes se dejaban
toscas, el techo se hacia de bambu y sin revestimiento Yy,

19. Okakura Kazuko en Le livre du thé, pags. 32-33. Es
uno de Jos libros mas completos y accesibles acerca del «arte
del té». Se abordan ademds otros temas: arquitectura, jardineria,
disposicion de las flores y el sentido del arte zen en general.
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al menos, una de las columnas estaba constituida por un
tronco sin pulimentar y provisto de su corteza. La asime-
tria, la aparente falta de perfeccion de la arquitectura de
la «sala de té» se corresponde con la naturaleza dindmica
del pensamiento zen. Segiun esto, la verdadera belleza sélo
puede descubrirla el que mentalmente hace perfecto lo im-
perfecto. Y si se evita la simetria (como se evitaba en la
pintura) es porque ella expresa, no solamente la idea de
lo perfecto, sino también la de repeticién”.

Es un espacio semejante al de un Lloyd Wright o un
Mies van der Rohe, para los cuales, el espacio de la arqui-
tectura no es concebido como algo delimitado por paredes
y techos, sino como algo independiente y sélo capaz de
tener valor debido a su mismo «vacio». Por otra parte,
Lloyd Wright también exige sinceridad en los materiales
y protesta contra la tradicion occidental, en virtud de la
cual «el hombre se impone a todo lo demas» *\

El té se sirve en tazas de aspecto grosero en las que
se pueden apreciar los «accidentes controlados» a los que
nos hemos referido al hablar de la pintura. Todos los ac-
cesorios del «arte del té» han sido seleccionados intuiti-
vamente y en ellos se pueden apreciar ciertas proporciones
espontaneas.

La historia de la tetera de Rikyu (1518-1591), el gran
maestro del té, ilustra este sentido de lo natural, de lo no

20. Se puede establecer un paralelismo con el horror a la re-
peticion de Antonin Artaud, cuando insiste en que una expresién
o un gesto no vale dos veces ni vive dos veces, «toda palabra
pronunciada estd muerta y no sirve mas que en el momento en
que es pronunciada», dice en En finir avec les chefs-d'oeuvre.

21. Para un andlisis mas detallado del «azar» en la arquitectu-
ra occidental y su funcién en la creacion artistica, cfr. Pierre Fran-
castel, Art et Technique, Ed. Gonthier, Ginebra, 1964, pags. 200 y
siguientes. También se encuentra en esta obra un ensayo sobre la
solidaridad de espacio y tiempo en el arte chino y sus relaciones
con el occidental.
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acabado. El hecho es que sélo después de haber sido rota
y recompuesta de manera no perfecta, la tetera (ya antes
bellisima) adquirié el cardcter wabi, esa percepcién de lo
ordinario y sin pretensién en su absoluta naturalidad, esa
inexactitud, la necesidad de lo inacabado de la obra de
arte zen.

Citaremos otra historia referida a Rikyu en la que se
afiade luz a ese caracter de lo natural que exige la orde-
naciéon y disposiciéon de la «sala de té» y los jardines.

«En cierta ocasion, Rikyu observaba a su hijo que ba-
rria y regaba la avenida que, a través del jardin, conducia
a la "sala de té". Cuando terminé su trabajo, Rikyu dijo :
"Aun no esta bastante limpio" y le ordené que volviera a
comenzar. Tras otra hora de trabajo, el joven se dirige a
Rikyu: '"Padre, no se puede hacer nada mas. He lavado
tres veces los peldafios de la escalera, he regado las pie-
dras y los arboles, el musgo y los liqienes brillan con un
verde luminoso, y no he dejado sobre el suelo ni una ra-
milla, ni una hoja". "jJoven loco!", exclamé el maestro
del té, «no es de ese modo como debe limpiarse una ave-
nida". Y, diciendo esto, Rikyu descendié del jardin y ex-
tendié por todas partes flores doradas y pirpuras, adornos
del manto de brocado del otofio. Lo que Rikyu exigia, no
era solamente limpieza, sino también, y sobre todo, la be-
lleza de lo natural»®

El estilo de la «sala de té» y de los jardines (como de
todo el arte zen), responde a un deseo de no modificar las
formas naturales, sino, ante todo, seguir su propia tenden-
cia no-intencional. Esto se observa muy bien en los jardi-
nes de arena y rocas, cuyo ejemplo mas conocido es el de
Ryoanji en Kyoto, que Octavio Paz describe asi: «Hecho de
piedras irregulares sobre un espacio monocromo, nos invi.

22. Citado por O. Kazuko, pags. 73-74.
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ta a rehacerlo y nos abre las puertas de la participacion»...
Los jardines japoneses no pretenden someter el paisaje a
una armonia racional... sino, al contrario: hacen del jardin
un microcosmos de la inmensidad natural®®. Las piedras
esparcidas en la arena sirven para subrayar la ausencia de
algo, para ofrecer la presencia del «vacio» como algo po-
sitivo y no como algo negativo.

Con respecto al «arte de disponer las flores» (ikebana),
cuyo arquetipo es la «pobreza, la simplicidad y la irregula-
ridad», se trataba mas de su disfrute y de la actitud con
relaciéon a ellas, que de su disposicion, ordenacién y ma-
nipulaciéon. El perfecto amante de las flores es el que las
visita en sus lugares natales, como el poeta Tao Iuen Ming,
que se sentaba ante un bambu y conversaba con el crisan-
temo salvaje, o como Lin Wo Sing, otro poeta chino, que
se perdio en el bosque subyugado por perfumes misterio-
sos cuando se paseaba en el crepusculo entre los ciruelos
en flor del lago Occidental®.

Posteriormente comenzé el arte de disponer las flores
arrancadas, de acuerdo con la arquitectura, pintura y es-
cultura. Esta practica degeneré al entrar a formar parte de
la educacion de las muchachas de buena familia.

No debe pensarse, sin embargo, que el ritual del té era
una especie de liturgia. El «arte del té» consistia en reunirse
y permanecer en amigable charla despreocupada, con un
estado de 4nimo reposado y tranquilo.

Las artes  marciales.

Del aprendizaje de estas artes tenemos un gran testi-

monio en la obra de Eugen Herrigelzs, que narra cémo

23. O. Paz, op. cit, pags. 11 y 43.

24. O. Kazuko, op. cit, pags. 106-107.

25. Herrigel, Zen in the Art of Archery. Herrigel era un pen-
sador alemin que profesaba en la Universidad Imperial japonesa
de Tohoku.
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tardé cinco afios en aprender a tensar el arco. Se trataba
de conseguir tensarlo no-intencionalmente, sin hacer ningin
esfuerzo, y dejar después partir la cuerda tendida, inten-
cionalmente sin intencién. Es la misma técnica del samurai
que, cuando se enfrenta con su oponente, no piensa en ¢él,
ni en si mismo, ni en los movimientos de la espada de
su enemigo. Simplemente estd ahi con su espada, la cual,
olvidando toda técnica, esta lista para seguir los dictados
del inconsciente. El hombre, en cuanto ser que maneja la
espada, se ha borrado ; cuando ataca no es el hombre, sino
que es la espada en manos del inconsciente la que ataca. El
vencedor no sera el mas fuerte o el mas diestro, sino aquél
cuyo espiritu es mas libre y despersonalizado, aquél que ha
alcanzado el satori®.

Tekuan (1573-1645), uno de los grandes maestros de
esgrima, decia : «Lo que importa en el "arte de la esgrima"
es adquirir una determinada actitud mental llamada '"sabi-
duria inmutable". Esta sabiduria se adquiere intuitivamen-
te tras un prolongado entrenamiento practico. Inmutable
no significa rigido, pesado y sin vida, como una piedra o
un trozo de madera ; significa el grado mas alto de movi-
lidad alrededor de un centro inmutable... Cuando la aten-
cién estd centrada en la espada del enemigo se pierde la
ocasion de realizar por uno mismo el gesto siguiente. Se
duda, se piensa, y, durante esta deliberacién, el enemigo
se dispone a abatirnos. Se trata de no desperdiciar esa
ocasion. Basta con seguir el movimiento de la espada que
se encuentra en las manos del enemigo, guardando la mente
libre y dispuesta a hacer un coniramovimiento, sin nece-
sidad de que la reflexion intervenga»®',

26. Una ilustracién muy clara del arte de la esgrima de los
Samurais se ofrece en algunos films japoneses. Entre ellos con-
viene destacar los que en su version espafola se titulan : Los siete
samurais, de Kurosawa, 'y Harakiri y Rebelion, de Kobayashi.

27. Citado por Suzuki (1), vol. Ill, pag. 1345-1346. Kerouac
en Los vagabundos del Dharma (Losada, Buenos Aires, 1960,
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Con respecto a ese permanecer en la «sabiduria inmu-
table», en contacto con el inconsciente, se cuentan muchas
historias en las que ese estado de la mente aparece casi
como «milagroso». Asi, Suzuki*® narra la historia de un
diestro samurai que estaba profundamente absorto en la
contemplacion de unos cerezos en flor. De pronto, sintié
un sakki («aire de asesinato») que le amenazaba por la
espalda, pero no pudo determinar de dénde procedia. Esto
le dejé considerablemente sorprendido porque habia adqui-
rido, después de un largo adiestramiento en el arte de la
espada, una especie de sexto sentido por el que podia ad-
vertir inmediatamente la presencia del sakki. Durante algun
tiempo traté de resolver este problema, puesto que hasta
entonces nunca habia cometido un error al advertir y loca-
lizar el origen del sakki en cuanto sentia su presencia. Pa-
recia tan disgustado consigo mismo que los servidores se
acercaron para preguntarle qué le sucedia. Una vez que el
samurai les hubo participado la causa de su preocupacién,
uno de ellos confes6: «Cuando vi a su sefioria tan dis-
traido mirando los cerezos en flor me asalté una idea.
Por diestro que sea nuestro sefior en el uso de la espada,
no podria defenderse si, en este momento, yo le atacara por
la espalda. Es probable que este pensamiento secreto mio
fuera sentido por el sefior». Esto aclaré todo el misterio.

Un método semejante al de la esgrima es el jiujitsu o
«arte japonés de la defensa personal», que debe su nombre
a un pasaje del ZTao Te-King. Con este arte se intenta atraer
y aspirar la fuerza del adversario por medio de la no-resis-

pag. 57) pone en boca de uno de sus personajes llamado Japhy
Ryder (que es el poeta Gary Snyder) lo siguiente : «El secreto de
mi modo de escalar es como el Zen. No pienses en ello. Es lo
mas facil del mundo. Se te presentan pequeiios problemas a cada
paso y, sin embargo, nunca vacilas y te ves de pronto sobre otra
roca que elegiste sin ningin motivo especial».

28. Suzuki (5), pag. 32 y ss.
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tencia, conservando la propia fuerza para el momento final.

Para terminar, es preciso seialar que, en general, se
considera que estas artes marciales difieren profundamente
del espiritu zen, puesto que éste no persigue ningun fin
concreto, ninguna utilidad inmediata y préctica”. La uti-
lidad del Zen so6lo se manifiesta a los hombres que son
verdaderos viajeros, es decir, los que en palabras de Bau-
delaire «parten por partir».

29. Watts en (2), pags. 110-111 cuenta las razones por las
cuales fueron introducidas las artes marciales en el Zen.
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ZEN Y EL OCCIDENTE ACTUAL

El hombre es wun ser pensante, pero sus mds grandes
obras las realiza cuando no piensa ni calcula. Hay
que volver a ser como niiios, mediante largos aifios de
aprendizaje del arte de olvidarse de si mismo. Cuando
esto se ha conseguido, el hombre piensa y sin embargo
no piensa. Pienso como la lluvia cae del cielo o las
olas del océano rompen sobre las rocas; piensa como
las estrellas  iluminan el cielo nocturno o las hojas
son  arrastradas por la  brisa primaveral. Ciertamente
él es la lluvia, el océano, las estrellas y las hojas.

D. T. SUZUKI

En los iltimos treinta afios, y de un modo especial en
los Estados Unidos, se ha suscitado un profundo interés
hacia las diversas manifestaciones del misticismo oriental,
entre las que ocupa un lugar destacado, en lo que a influen-
cia se refiere, el Zen. Este interés ha llegado a convertirse
en algo tan evidente, que constituye uno de los elementos
fundamentales de la «ideologia» de lo que se ha dado en
Illamar «la contracultura». Sin embargo, no es solamente en
el terreno de «la contestacion» donde el Zen se ha afincado.
Umberto Eco ' subraya la apariciéon de una serie de diserta-
ciones criticas, aparentemente independientes, sobre el Zen

1. Umberto Eco, «El Zen y Occidente», incluido en Obra
abierta. Trad, en Seix-Barral, Barcelona, 1965, pags. 187 y ss. En
este trabajo se aborda desde una perspectiva critica el «fenémeno
zen» en sus vinculaciones con el arte y pensamiento occidentales.
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y la Beat generation, el Zen y el psicoanilisis, el Zen y la
musica de vanguardia, el Zen y la pintura informal, el Zen
y la filosofia de Wittgenstein, el Zen y Heidegger, el
Zen y Jung, el Zen y Lévi-Straus...

Para dar una respuesta adecuada al interrogante que
este fenomeno plantea, Suzuki recurre a una vision mesia-
nica, afirmando que el Zen, a lo largo de toda su historia,
ha recorrido un largo camino de Oeste a Este ; y del mis-
mo modo que desde la India se trasladé a China y, poste-
riormente, a Japoén, de este ultimo pais ha llegado hasta
la costa occidental norteamericana, hasta California, y de
alli partira para extenderse por todo Occidente. Claro esta,
que una interpretaciéon de este tipo Unicamente tendra sen-
tido para aquellos que se muestran dispuestos a sustituir
todo el acervo cultural y «espiritual» de Occidente por una
manifestacion que «esta profundamente ligada a institucio-
nes culturales que nos resultan totalmente extrafias», segin
palabras de Watts®>; para aquellos que contintian buscando
unos principios a los que aferrarse, y de ese modo, poder
sentirse seguros con la instancia de algo fijo e inmutable
que confiera un sentido univoco a la existencia.

Dado que no compartimos tal fe, trataremos de buscar
por otros medios las razones de este creciente interés. Unas
razones que estin intimamente ligadas con ese deseo de
habitar la vida en su sentido mas pleno, que se hace pa-
tente en los criticos mas licidos de las formas de vivir y
de las instituciones y organizaciéon de la sociedad contem-
poranea.

Para Eco, lo que hace tan atractivo el Zen es «su ac-
titud fundamentalmente antiintelectual de elemental, deci-
dida aceptacion de la vida en su inmediatez, sin tratar de
sobreponerle explicaciones que la harian rigida y la mata-
rian, impidiéndonos aprehenderla en su libre fluir, en su
positiva discontinuidad... Con la autoridad de su venerable

2. Alan Watts (2), pag. VII dd Preface.
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doctrina (el Zen) viene a ensefiar que el universo, el todo,
es mutable, indefinible, fugaz, paradéjico; que el orden
de los acontecimientos es una ilusion de nuestra inteligen-
cia esclerotizada, que todo intento de definirlo y fijarlo en
leyes esta destinado al fracaso... Pero que precisamente,
en la plena consciencia y en la aceptaciéon alegre de esta
condicion, estda la sabiduria ; y que la crisis eterna del hom-
bre no surge porque éste debe definir el mundo y no lo
logra, sino porque quiere definirlo mientras que no debe
hacerlo»®. La explicacion detallada de las motivaciones
que llevan a esta renuncia al intelecto, creemos que es lo
suficientemente evidente como para que resulte innecesario
dar cuenta de ella aqui (aparte de que este libro no es un
tratado de sociologia o de historia del pensamiento). Esa
renuncia parece justificarse con la violencia cotidiana que
el hombre sufre.

Los antecedentes del interés actual de Occidente hacia
el Zen (no nos remontamos a un Schopenhauer, o a los
enciclopedistas franceses) hemos de buscarlos en algunos
escritores ingleses, como Aldous Huxley o Cristopher Is-
herwood, que, después de 1945, se afincaron en California.
Tanto Isherwood como Huxley estaban profundamente in-
teresados por el budismo y los misticismos orientales. Por
ejemplo, en el pensamiento de este tltimo escritor, se pue-
de observar una clara evolucién desde su «periodo misti-
co» (alrededor de 1937) en el que se inclinaba hacia un tipo
de espiritualidad que recuerda al budismo hinayanista, has-
ta sus ultimas obras (piénsese en La Isla) de claro matiz
mahayanista y con numerosos elementos procedentes del
tantrismo, del Zen y de la «conciencia césmica» alcanzada
por las drogas psiquedélicas®.

3. U. Eco, op. cit, pag. 188.
4. Sobre la influencia de los alucinégenos en la «experiencia

religiosa» cfr. especialmente: Dossier  Mandata (obra colectiva),
ed. Pierre Belfond, Paris, 1969; Las puertas de la percepcion, de
A. Huxley; Drogas psicodélicas 'y  experiencia  religiosa, de Watts,
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Las obras y conferencias de estos autores, junto con
las de Henry Miller (instalado en California por las mis-
mas fechas) que se burlaba de la «pesadilla de aire acon-
dicionado» y las traducciones chinas de Ezra Pound, in-
fluirian poderosamente en los escritores americanos mas
jovenes, que harian publicidad, con sus escritos y modos
de vida, del pensamiento y comportamiento de Extremo
Oriente y del Zen. Seran precisamente los escritores y poe-
tas de la llamada Beat Generation quienes conviertan en
tema de dominio publico las actitudes zen, aunque, la
mayor parte de las veces, estas actitudes estén simplifica-
das y vulgarizadas hasta grados inconcebibles.

Los hipsters del grupo de San Francisco (Kerouac, Gins-
berg, Snyder, Rexhort, Ferlinghetti, Mc Clure, Lamantia,
Whalen...) van a ser los portavoces del llamado Beat Zen
que se opone al Square Zen’. El Square Zen es el Zen
«cuadrado», pretendidamente ortodoxo y «eclesidastico», al
que se dirigen las personas que advierten confusamente que
en ¢él han encontrado una fe, un «camino» de salvacién,
una moral. En este grupo pueden incluirse, y de hecho se
incluyen, desde las «buenas personas» dispuestas a cola-
borar con el Salvation Army, y las «gentes honradas» que,
en los afios inmediatos a la Segunda Guerra Mundial se-
guian las ensefianzas del Swani Vivekananda, o se emocio-
naban con Tagore, hasta el «viaje» de Timothy Leary y
sus seguidores que por medio del LSD tratan de alcanzar
«el fondo del Nuevo Testamento para los nuevos testigos,
los nacidos después de 1946»°, y la realizaciéon en la vida

incluido en (4); The Joyous Cosmology: Adventures in the Che-
mistry of  Consciousness, también de A. Watts, Vintage Books,
Nueva York, 1962; y la obra del ya citado Carlos Castaieda.

5. Alan Watts (3) pag. 45 ss.

6. Timothy Leary, declaraciones en la rev. Times, 20 sept.
1966.
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cotidiana preconizada por el presidente de la Buddhist So-
ciety de Londres, Christmas Humphreys’.

El Beat Zen es, en cambio, el Zen del que han hecho
su bandera los Kerouacs, Ferlinghettis, Ginsbergs, Snyders,
que encuentran en los preceptos y en la légica (es decir,
«ilégica») del Zen, las indicaciones para un rechazo del
american way of life y el espiritu preciso para la entrega
a lo natural segin el modelo de Whitman. Gary Snyder,
del que segin Kerouac, él y Ginsberg aprendieron su saber
zen, se expresa asi: «Se es de hecho budista o poeta o
cualquier otra cosa para seguir algin camino de vida que
lleve a una realizacién personal de ese estado ‘'original' del
que no se puede gozar solo y para uno mismo, ya que no
puede ser plenamente realizado sin la ofrenda previa y
total de todos los demas»®. Snyder que, por aquel tiempo,
y después de haber sido guardabosques y lefiador, seguia el
«camino» zen, posteriormente iniciaria serios estudios zen
en un monasterio japonés. Junto a él, y sobre ¢él, hay que
destacar a Alan W. Watts (repetidamente citado a lo largo
de este libro), que daba clases en la Escuela de Estudios
Asiaticos de San Francisco y que, a su llegada a esta ciu-
dad, con sé6lo treinta y cinco afios (1950) ya habia escrito
siete libros sobre Zen y religiones misticas. A los dieci-
nueve afios, este «nifio prodigio», habia sido nombrado
director de The Middle Way, una revista inglesa de estu-
dios budistas, y a los veintitrés, director adjunto de las se-
ries britinicas Wisdom at the Easf. Sera él, junto con
D. T. Suzuki, el primer popularizador a gran escala del

7. Cfr. C. Humphreys, Budismo Zen, especialmente los Jos
ultimos capitulos del libro.

8. Citada por Pierre Domergues en Retrato Politico de los
US.A. (trad, de Les USA a la vrecherche de leur identité)) Edirna,
Barcelona, 1967, pag. 79.

9. Estos datos y otros de este apartado fueron recogidos en
El nacimiento de una contracultura, de Theodore Roszak. Trad,
en Kairés, Barcelona, 1970, pags 138 y ss.
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Zen en los Estados Unidos (y desde ese pais en el resto
del mundo), por medio de sus conferencias en TV, sus
libros y sus clases privadas o en la Free University de
Berkeley. La actitud de Watts con respecto al Zen queda
manifiesta en unas recientes declaraciones'’: «No SOy un
gurd, no soy un budista zen, soy un divulgador fileséfico,
vivo de mis libros y mis palabras... Las palabras son con-
venciones ; nuestros pensamientos y emociones, en el fon-
do, no son nuestros, puesto que pensamos en términos de
un lenguaje y unas imagenes no inventadas por nosotros,
sino dadas previamente por la sociedad en que vivimos.
(;Como podemos explicar a alguien lo que es el agua sin
llevarle hasta ella? La respuesta a la crisis actual no es una
nueva religién o una nueva filosofia, sino una nueva ac-
titud... La paz sélo pueden lograrla los que estin en paz
consigo mismos... al igual que nadie serd capaz de planear
el futuro, si no es capaz de disfrutar y experimentar ple-
namente el presente. La realidad, el presente, es lo tnico
que importa; por esto los animales son quizd mas felices
que nosotros: viven y mueren sin hacer de ello un pro-
blema; se preocupan del ahora, no se preguntan por el
significado de la vida, ni si existe el futuro. La vida es
como un fluido».

En estas palabras de Watts se puede observar una de-
cidida intencién de renunciar a la problematica tradicional
del pensamiento occidental, un deseo de abandonar los
presupuestos intelectuales ortodoxos para sacar a plena luz
el pensamiento mas escondido y rechazado y, por ello, mas
valioso. Un pensamiento que discurre subterrineo o en los
limites de lo «académico» y que se vislumbra en los dia-
logos de imprecaciones, de reverencia y de sacrilegio que
constituye la relacion de un Nietzsche o un Hélderlin con
el mundo y los «celestes». Un didlogo que arremete contra

10. Recogidas por M. J. Ragué, en California Trip, péginas
103-105.
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los tltimos coletazos del llamado «humanismo» y que trata
de conseguir un lugar para el hombre, esa invencién recien-
te, segin Foucault, usurpando el lugar que a lo largo de
toda la historia ha ocupado Dios.

En los planteamientos de Watts, se manifiesta clara-
mente esa escision del hombre, que al decir de Norman
Brown, otro de los profetas de la «contracultura», «es el
animal que ha separado en opuestos en conflicto la unidad
biolégica de la vida y de la muerte, y ha sometido esos
opuestos en conflicto a la represién» Ese conflicto que
pretende ser superado por una entrega a la consecuciéon de
los deseos. Unos deseos que, segin Freud, son los unicos
que pueden poner a nuestro aparato psiquico en movimien-
to 2, y cuya consecucién choca con el «principio de reali-
dad» cuando se intenta una entrega a la espontaneidad de
lo natural que caracteriza la accién libre y no premeditada,
tan valorada por el Zen.

Kerouac decia de esta espontaneidad: «La nueva poe-
sia americana caracterizada por la San Francisco Renais-
sance, es un género de vieja y nueva locura poética zen.
Escribir todo lo que nos pasa por la cabeza tal y como
viene. Poesia que vuelve a los origenes, no una aburrida
sutileza académica. Estos nuevos poetas puros cantan, se
abandonan al ritmo» “.

Con todo, pensamos que la mayor parte de las veces,
las obras de estos poetas caen en las vulgarizaciones mas
elementales. Poco o nada de budismo se puede encontrar
en Sunflower Sutra de Ginsberg, aunque, en realidad, la
importancia de su poesia hay que situarla en el ambito de
su vida publica en cuanto juglar y portavez de una nueva
generacion, y en el desenfado, de su humor, que rechaza

11. Norman Brown. Eros y Janatos (trad, de Life against
Death), Joaquin Mortiz, México, 1967, pag. 127.

12. S. Freud, Interpretacion de los sueiios, pag. 235. Tomo
de Obras completas. Biblioteca Nueva, Madrid, 1948.

13. Citado por U. Eco, op. cit, pags. 191-192.

1
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las cosas «serias» por escasamente importantes con respecto
a lo que realmente interesa: la anhelada e inalcanzable
felicidad.

En muchos casos estos poetas caen en garrafales inge-
nuidades infantiles al tomar al pie de la letra principios
del tipo de los enunciados por Blyth: «Donde hay una
union de la naturaleza con el hombre y la naturaleza sola,

alli esta el Zen» ™

. Y por eso un libro como Los vagabun-
dos del Dharma de Kerouac esta lleno de referencias a los
haikiis zen '* r a otras actitudes de esta ensefianza, que
mas bien parecen explosiones incontroladas de una joie de
vivre que es negada a cada instante, sin verdadero funda-
mento. Esto viene a corroborarlo Satori en Paris (uno de
los ultimos libros de Kerouac) que lleva a pensar si ha
merecido verdaderamente la pena haberse tomado en serio
las doctrinas budistas pasadas a través de los primeros

libros de este autor'.

Basta con hojear cualquier publicacién wunderground de
estos tultimos afios para encontrar paginas donde abundan
las referencias al Zen, sufismo, hinduismo, chamanismo,
teosofia, tantra (por ejemplo las norteamericanas The Oracle
of San Francisco y The Berkeley Barb, o las inglesas IT y
OZ, esta tltima protagonista del famoso escindalo del ve-
rano de 1971). Todo esto demuestra hasta qué punto ha
calado en la «contracultura» este modo de sentir y de
actuar, que incluso se hace patente en los nuevos modos
de accién politica, donde Ginsberg o Julian Beck (el del
Living Theatre) invocan el principio zen de lucha, consis-
tente en hacerse con el oponente tras haberle obligado a

14. R. L. Blyth, Zen in English Literature.., pag. 7.

15. Kerouac incluso llegé a escribir haikis como: «En mi
armario de medicinas / las moscas de invierno / morian de viejas.
Incluido en Lectura de la poesia americana, de Serge Faucherau,
trad, en Seix-Barral, Barcelona, 1970, pag. 231.

16. J. Kerouac, Satori en Paris, trad, en Losada, Buenos
Aires, 1968.
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bajar la guardia, y no ofrecer blanco si se intenta golpear,
que se ha expuesto con mas detenimiento en el apartado
anterior.

La actitud zen, o pretendidamente zen, de ciertos secto-
res de la juventud actual, lleva también a una forma de
«utopismo» o «comunismo primitivo», que nace de la con-
fusion entre «civilizacion» y «capitalismo». Gustavo Bue-
no analiza detenidamente este fendmeno en su Etnologia
y Utopia Fenémeno que también queda patente en cier-
tos planteamientos de Lévi-Strauss y otros etnélogos.

Con .Levi-Strauss realizamos un giro de casi ciento
ochenta grados con respecto a las actitudes de la «contra-
cultura». En él encontramos una clara y manifiesta incli-
nacién hacia los principios del budismo, esa «gran religiéon
del no-saber»'®. Operando con el rechazo absoluto del
sentido (su idea de «participacién» supone un modelo in-
verso al tradicional, aunque muy emparentado con el maha-
yanista) llega a la afirmacién de que el progreso se realiza
al revés y lo real se difumina en lugar de constituirse,
quedando, por tanto, la dialéctica ausente ”.

Levi-Strauss valora el relativismo por el cual el hombre
se libera de sus propias exigencias. El budismo, al ser,
segiin Levi-Strauss, una religion asexuada, sin prohibicio-
nes, presenta «una feminidad pliacida y como separada del
conflicto de los sexos... Si el budismo busca dominar la
desmesura de los cultos primitivos, es gracias al apacigua-
miento unificador que lleva en si mismo la promesa del
retorno al seno materno; con ese sesgo, reintegra el ero-
tismo tras liberarlo del frenesi y de la angustia»?’. Es decir,

17. G. Bueno, Etnologia y Utopia, Azanca, Palma de Mallor-
ca, 1971.

18. Lévi-Strauss, Tristes tropiques, pag. 445.

19. Cfr. al respecto: C. Backés, Lévi-Strauss ou la philosophie
du non savoir, en «La Quinzaine Littéraire», num. 95, mayo de
1970.

20. Lévi-Strauss, op. cit, pag. 440.
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lo que el budismo presenta de mds interesante para Lévi-
Strauss es un mundo sin hombre ni mujer, que es la dico-
tomia que causa el desorden y que, al parecer, nos debe
conducir a la perfecta indiferencia, a la «iluminacién». Pen-
samos que esta actitud quedaria situada dentro de los pre-
supuestos del budismo hinayana donde la «iluminacién»
significa apaciguamiento, indiferencia, porque el satori zen,
como hemos sefialado repetidamente, es dindmico en su
misma naturaleza.

A pesar de todas las simplificaciones de la «contracul-
tura» o de la identificaciéon de ciertos «pensamientos» con
el Zen, éste aparece claramente manifestado en determi-
nadas actividades artisticas (piénsese en la musica de John
Cage que se dice discipulo de Suzuki) que son hijas, mas
o menos legitimas, de sus presupuestos. Estas actividades
han sido mas detenidamente analizadas en el apartado
Arte  zen.

Terminaremos con unas frases de Dorfles que conside-
ramos muy claras y sugerentes : «Es probable, a decir ver-
dad, que la interpretaciéon de la cultura y el arte japonés
por parte de algunos artistas y criticos occidentales total-
mente ignorantes de la lengua, de las costumbres, de la
atmésfera de Oriente, lleve a resultados totalmente opues-
tos a los deseados o reclamados por los antiguos y nuevos
maestros zen. Pero incluso esta hipotesis no nos parece te-
mible. Puede ser mas bien fructifera. Con frecuencia las
obras mas originales surgen sobre bases de falsas influen-
cias, de paraddjicas interpretaciones, de tontas teorizacio-
nes cientificas (piénsese en el impresionismo, en el futu-
rismo, etc). Lo que cuenta es que los artistas y los criticos
tengan cualidades de inventiva y de originalidad sin las
que no es posible la creacién de una nueva forma de arte.
Por eso, un acercamiento, aunque sea superficial y extrin-
seco, a las doctrinas zen puede ser preciso... Precisamente
porque el hombre de hoy estd inmerso, por un lado, en una
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razonadora actividad intelectiva, y por otro, en una mera-
mente patética creatividad impulsiva, y esta tan lejos de
las profundidades de un pensamiento como el de la 'espon-
taneidad'... La tnica salvacion, por consiguiente, que se
puede preconizar para el arte y pensamiento moderno, esta
precisamente en su evasion de la racionalidad y del cere-
bralismo, pero también de la mecanicidad del tecnicismo
y en la automaticidad del inconsciente»'.

21. G. Dorfles, op. cit, pags. 264-265.

201



BIBLIOGRAFIiA

En esta Bibliografia se incluyen solamente los libros

que se refieren directamente al Zen. Se divide en dos par-

tes :

En la primera constan los libros citados a lo largo de

este texto y que se han utilizado para su preparacién ; la

segunda comprende obras sobre Zen cuya lectura propor-

cionara ampliacién sobre los temas tratados.

D

Obras consultadas (se indica la edicién a partir de la
cual se han citado).

Basho, Sendas de Oku (Version castellana de Eikichi
Hayashiya y Octavio Paz con introduccion de este il-
timo). Barrai Editores, Barcelona, 1970.

Benoit, Hubert (1), La doctrina suprema, trad, en Edi-
ciones Mundonuevo, coleccion Asoka, Buenos Aires,
1961. La ediciéon francesa es de Le Courrier du Livre,
y la trad, inglesa de Routledge, Londres, 1955.

(2)  Lacher prise, Le Courrier du Livre, Paris, 1971.
Blyth, R. H., Zen in English Literature and Oriental
Classics, Nueva York, 1960.

Bouddhisme Japonais (Textos de Honen, Shinran, Ni-
chiren y Dogen), prefacio y trad, de G. Renondeau,
Albin Michel, Paris, 1965.

Chen-Chin-Chang, Jhe practice of Zen, Harper, Nueva
York, 1959. (Hay trad, espafiola en Central, Buenos
Aires, 1961.)

Hall, Manly P., La clara virtud del Zen, trad, en Edi-
torial Kier, Buenos Aires, 1966.

203



204

Harata, Jiro, Japanese Gardens, Londres, 1956.
Herbert, Jean, Les Dix tableaux du domesticage de la
vache, Derain, Lyon, 1960.

Herrigel, Gusty L., La voie des fleurs, trad, en Dervy

Livres, Paris, 1968.

Herrigel, Eugen, Zen in the Art of Archery, Pantheon

Books, Nueva York, 1953. Hay edicién francesa en Bro-

der, Paris, 1960.

HUI Neng, Discours et Sermons, trad, de L. Houlné,

revisada por L. T. Wang, Ed. Albin Michel, Paris, 1963.

Humphreys, C., El Budismo Zen, trad, en Fabril Edi-

tora, Buenos Aires, 1959.

Okakura, Kazuko, Le Livre du Thé, trad, en Dervy

Livres, Paris, 1969.

Ogata, Sohaku, Zen for the West, Rider & Co., Lon-

dres, 1960.

Suzuki, D. T., (1) Essays in Zen Buddhism, 3 vol. (No-

sotros citamos a partir de la trad, francesa de Albin

Michel dirigida por J. Herbert) ;

(2) The Lankavatara Sutra, Routledge, Londres, 1956

(3) Le non-mental selon la pensée zen, trad, de H. Be-
noit en Le Courrier du Livre, Paris, 1970.

(4) Introduction to Zen Buddhism, Philosophical Li-
brary, Nueva York, 1949. (Hay trad, espafiola en
Ed. Mundonuevo. Buenos Aires).

(5) Psicoandlisis y Zen (con introduccién de E. From)
trad, en F. de C. Economica, México, 1964.

(6) Una interpretacion de la Experiencia Zen, incluido
en Filosofia del Oriente (trad, de Philosophy East
and West) Breviarios del F. de C. E., México,
1965°.

Watts, Alan W. (1) Spirit of Zen, Murray Londres,

1958%.

(2) The Way of Zen, Mentor Book, 1960. (Hay trad,
espafiola en E.D.H.A.S.A., 1971.)

(3) Beat Zen, Square Zen and Zen, recogido en This



is It and Others Essays, Collier Books, Nueva
York, 1967.

(4) El gran Mandala (trad, de Does it Maiierl), Kairos,
Barcelona, 1971.

(5) The Two Hands of God, Collier Books, Nueva
York, 1970%

Otras obras sobre Zen.

Chu Chan, The Huang Po Doctrine of Universal Mind,
Buddhist Society, Londres, 1947.

Dumoulin H., 4 History of Zen buddhism, Faber &
Faber, Londres, 1953.

Dumoulin H. y Sasaki, R. F., The Development of Chi-
nese Zen after the Sixth Patriarch, Zen Institute, Nueva
York, 1953.

Fong Yu Lan, Précis d'histoire de la philosophie chi-
noise, trad, francesa en Payot, Paris, 1953.

Linssen, R. Essais sur le Bouddhisme en général et sur
le Zen en particulier, 2 vols. Ed. la Colombe, Paris,
1960.

Luk, Ch., Chan & Zen, teachings, 3 vols. Rider & Co.,
Londres, 1966.

Senzaki N. y McCandless, R., Buddhism and Zen, Phi-
losophical Library, Nueva York, 1953.

Walley A., Zen Buddhism and Its Relation to Art, Lu-
zac, Londres, 1922.

205



INDICE

ADVERTENCIA PREVIA

INTRODUCCION..

SUPERACION DE LAS DUALIDADES: EL
TAOISMO.

ENSENANZAS FUNDAMENTALES DEL BU-
DISMO.

EL BUDISMO MAHAYANA Y LA PARTICI-
PACION UNIVERSAL

Los Sutras mahayanas.

MAS ALLA DE LA TRADICION BUDISTA:
ZEN..

EL ZEN A TRAVES DE SUS TEXTOS

LOS SEIS PATRIARCAS DEL ZEN
Bodhidharma.
Hui Ko.
Seng Tsan.
Tao Hsin

11

15

.29

.49

.56

65

75

.76

.83

.86
91



Hakuin.
EL CAMINO HACIA EL SATORI
Mondo..
Koan.
SATORI : PRINCIPIO Y FIN DEL ZEN .
ARTE ZEN.

HUI Neng.

Ensefianzas de Hui Neng
OTROS MAESTROS

Ma Tsu

Tchao Tchu.

Lin Chi

Mu Tchu

Iun Men

EL ZEN EN EL JAPON

La pintura

L a poesia

El teatro NG. .

El arte del té y sus derivados.
Las artes marciales.

ZEN Y EL OCCIDENTE ACTUAL

BIBLIOGRAFIA.

32
98

106
111
114
119
121

124

129

133

151

157

167

168

173
181
182
.186

191

.203



EDICIONES DE BOLSILLO

Diez de los editores mas atentos a los aspectos vivos de la cultura
les ofrecen, en esta coleccién conjunta, una seleccién de los titulos
que mejor representan las inquietudes contemporéaneas.

o A w N

=)

AN
BA
CcD
ES
FO
LA

Esperando a Godot/Fin de partida. Samuel Beckett (BA)

Teoria de las ideologias. Eugenio Trias (PE)

Los cachorros. Mario Vargas Llosa (LU)

Arte y sociedad. Herbert Read (PE)

Los asesinatos de la rue Morgue/El misterio de Marie Roget.
Edgar Alian Poe (PE)

Exiliados. James Joyce (BA)

Historia social del movimiento obrero europeo. Wolfgang Alben-
droth (LA)

Realismo y utopia en la revolucién francesa. Babeuf (PE)
Guerra del tiempo. Alejo Carpentier (BA)

Vida y obra de Sigmund Freud (I). Ernest Jones (AN)
Parabolas para una pedagogia popular. C. Freinet (LA)
Aventuras de Sherlock Holmes. A. Conan Doyle (BA)

Oe los espartaquistas al nazismo: Republica de Weimar. Claude
Klein (PE)

Autopista. Perich (ES)

El Golem. Gustav Meyrink (TU)

La Francia burguesa. Charles Morazé (LU)

La cancién de Rachel. Miguel Barnet (ES)

Un asesino sin suerte. René Réouven (BA)

Diccionario para ociosos. Joan Fuster (PE)

Versiéon celeste. Juan Larrea (BA)

Mundo Quino. Quino (LU)

Los origenes de la Europa moderna: EI mercantilismo. Pierre
Deyon (PE)

Poetas ingleses metafisicos del siglo XVII. M. y B. Molho (BA)
Contra la medicina liberal. Comités d'Action Santé (ES)

Sobre literatura rusa. Angelo Maria Ripellino (BA)

Los vagabundos eficaces. P. Deligny (ES)

Ferdinand. Louis Zukofsky (BA)

Historia del primero de mayo. Maurice Dommanget (ES)
Marxismo y psicoandalisis. Reuben Osborn (PE)

Vida y obra de Sigmund Freud (ll). Ernest Jones (AN)

Los piratas. Gilles Lapouge (ES)

Besos de madre. Bruce Jay Friedman (LU)

Un conflicto de intereses. Brad Williams J. W. Ehrlich (BA)

Los que nunca opinan. Francisco Candel (LA)

Al servicio de quien me quiera. Giorgio Scerbanenco (BA)
Dialéctica de la persona, dialéctica de la situacion. Carlos Castilla
del Pino (PE)

Editorial Anagrama LU Editorial Lumen

Barral, editores PE Ediciones Peninsula
Cuadernos para el Dialogo TU Tusquets, editor
Editorial Estela LB Editorial Labor
Editorial Fontanella GU Ediciones Guadarrama

Editorial Laia



Me gusta estar aqui. Kingsley Amis (LU)

(reservado)

Psicoanalisis y politica. Herbert Marcuse (PE)

La centena. Octavio Paz (BA)

La celosia. Alain Robbe-Grillet (BA)

Entre el autoritarismo y la explotacién seguido de Una candela
bajo el viento. A. L. Solzhenitsyn (PE)

La nueva ley sindical. Juan N. Garcia Nieto, Santiago Marimén,
Albert Busquets (ES)

La contrarrevolucién en Africa. J. Ziégler (LU)

Los chuetas mallorquines. Baltasar Porcel (BA)

Historia de la Comuna, tomo I. H. P. O. Lissagaray (LA)
Historia de la Comuna, tomo Il. H. P. O. Lissagaray (LA)

Cémo se vende un presidente. Joe McGuinnis (PE)

El sefior de Bembibre. Enrique Gil y Carrasco (BA)

Vida y obra de Sigmund Freud (lll). Ernest Jones (AN)

La incomunicacién. Carlos Castilla del Pino (PE)

El siglo de las luces. Alejo Carpentier (BA)

Iniciacién al arte espafol de la postguerra. Vicente Aguilera (PE)
Iniciacién al escandalo. Gabriel Veraldi (BA)

Lubimov. Andrei Siniavski (LUl

El suefio eterno. Raymond Chandler (BA)

Las memorias de Sherlock Holmes. A. Conan Doyle (BA)

La casa de Matriona seguido de Todo sea por la causa. A. |. Solz-
henitsyn (PE)

Lectura de Marx por Althusser. Albert Roies (LA)

El padre blanco. Julian Mitchell (LU)

La casa de citas. Alain Robbe-Grillet (BA)

Critica del marxismo liberal. Cesare Cases (PE)

La estética musical del siglo XVIII a nuestros dias. E. Fubini (BA)
Las clases sociales en la sociedad capitalista avanzada. N. Birn-
baum, M. Fotia, M. Kolinski, H. Volpe, R. Stavenhagen (PE)

Seis estudios de psicologia. Jean Piaget (BA)

China: Revolucién en la literatura. Joachim Schickel (BA)

El castillo de Otranto. Horace Walpole (TU)

Los jefes. Mario Vargas Llosa (BA)

Estudio en escarlata. A. Conan Doyle (BA)

Ideélogos e ideologias de la nueva izquierda. Bernard Oelgart (AN)
El caso Lerouge. E. Gaboriau (PE)

Las confesiones no catélicas en Espafa. Robert Saladrigas (PE)
Sobre la teoria de las ciencias sociales. Max Weber (PE)

El surrealismo: Puntos de vista y manifestaciones. A. Bretéon (BA)
El modo de produccién asiatico. Gianni Sofri (PE)

Poesia y revolucién. Vladimir Maiakovsky (PE)

Ensefianzas de la edad: Poesia 1945-1970. José M. Valverde (BA)
El antisemitismo aleman. Pierre Sorlin (PE)

Opiniones de un payaso. Heinrich Béll (BA)

El marxismo después de Marx. Pierre Souyri (PE)

Historia del cine (I). Roman Gubern (LU)

Historia del cine (Il). Roman Gubern (LU)

Cuatro cuartetos. T. S. Eliot (BA)

La organizacién cientifica del trabajo, ¢ciencia o ideologia?. José
Maria Vegara (FE)

Cien poemas de amor. Amaru (BA)

La mufieca sangrienta. Gaston Leroux (TU)

Los pasos perdidos. Alejo Carpentier (BA)

Juego sucio. Manuel de Pedrolo (PE)

Y maifiana, parricidas. André Coutin (ES)




90.

91.
92.
93.
94.
95.

96.

97.

98.

99.
100.
101.
102.
103.
104.
105.
106.
107.
108.
109.
110.
111.

112.
113.
114.
115.
116.
117.
118.
119.
120.
121.
122.
123.
124.
125.

126.
127.
128.
129.
130.
131.

132.
133.
134.
135.

136.
137.
138.
139.
140.
141.

Walter Benjamin, Bertolt Brecht. Hermann Broch, Rosa Luxem-
burgo. Hannah Arendt (AN)

El monasterio encantado. Robert van Gulik (BA)

Consejos obreros. Adolf Sturmthal (FO)

Los teleadictos. José M. Rodriguez Méndez (LA)

El cristianismo no es un humanismo. José M. Gonzalez Ruiz (PE)
Literatura y arte nuevo en Cuba. Barnet, Benedetti, Carpentier,
Cortazar y otros (ES)

Un estudio sobre la depresion. Carlos Castilla del Pino (PE)

El arte impugnado. Vicente Aguilera Cerni (CD)

Cartas de condenados a muerte. Thomas Mann, Ed. (LA)
Eichmann en Jerusalén. Hannah Arendt (LU)

Fundamentos de pedagogia socialista. Bogdan Suchodolski (LA)
Treinta afos de teatro de la derecha. José Monleén (TU)
Contra natura. Rodolfo Hinostroza (BA)

Ensayo sobre el machismo espaiiol. J. M. Rodriguez Méndez (PE)
La maquina de asesinar. Gastén Leroux (TU)

Los comuneros. Luis Loépez Alvarez (LA)

Funciones de la pintura. Fernand Leger (CD)

Encuesta. Milton K. Ozaki (PE)

La huelga: historia y presente. Georges Lefranc (LA)

La hermana pequefia. Raymond Chandler (BA)

El estudio. John Gregory Dunne (AN)

La C. G. T. Un andlisis critico del sindicalismo francés. André Bar-
jonet (FO)

Los espaioles. Luis Carandell (ES)

Banquete para veintisiete cadaveres. Gilbert Prouteau (BA)

Las princesas de Acapulco. Giorgio Scerbanenco (BA)
iContamos contigo! Victor Canicio (LA)

Nacional Il. Perich (LA)

Un asunto tenebroso. Honoré de Balzac (PE)

La contrarrevoluciéon mundial de los U.S.A. Richard J. Barnet (LA)
La condesa de Cagliostro. Maurice Leblanc (TU)

Los anarquistas espafioles. Gilles Lapouge y Jean Bécarud (LA)
iEchate un pulso Hemingway! Francisco Candel (LA)

Por una escuela del pueblo. Célestin Frelnet (LA)

Cartas a Theo. Vicent van Gogh (BA)

Informe sobre la informacién. Manuel Vazquez Montalban (FO)
Digno de toda sospecha: Un diagnéstico del error judicial. F. Pot-
techer, P. Boyer, D. Same, B. Clavel (LA)

El condicionamiento. Jean-Frangois Le Ny (PE)

El caso de Charles Dexter Ward. H. P. Lovecraft (BA)
Sociologia. Salvador Giner (PE)

Los reinos originarios. Carlos Fuentes (BA)

Conversaciones con Joseph Losey. Tom Milne (AN)

El estructuralismo como método. L. Millet y M. Varin d'Alnville
(LA)

La izquierda alemana. Gérard Sandoz (PE)

Critica de la critica. Peter Hamm (BA)

Teoria de las clases sociales. Georges Gurvitch (CD)

Teoria marxista de las sociedades precapitalistas. Maurice Gode-
Mer (LA)

El mundo mitico de Gabriel Garcia Marquez. Carmen Arnau (PE)
Piratas de América. Alexandre 0. Exquemelin (BA)

Teoria de la evolucién. Charles Darwin (PE)

lzas, rabizas y colipoterras. Camilo José Cela (LU)

Perich Match. Perlch (PE)

Joél Brandt/Recuerdos de Demidowo. Heinar Klpphardt (CD)



142.
143.
144.
145.
146.

148.
149.

151.
152.

154.
155.

157.
158.

160.
161.

163.
164.

166.
167.

169.
170.

172.
173.

175.
176.
177.
178.
179.
180.

182.
183.

185.
186.

188.
189.

191.
192.

194.
195.

197.

Max y los chatarreros. Claude Néron (BA)

Poesia superrealista. Vicente Aleixandre (BA)

Ocio y sociedad de clases. Varios IFO)

Vals y su invencion. Vladimir Nabokov (BA)

Las revoluciones del tercer mundo. Roberto Mesa (CD)
Caballeria roja. Isaak Babel (BA)

Sociologia y lengua en la literatura catalana. F? Vallverdu (CD)
I Ching. Ed. Mirko Lauer (BA)

Conversaciones con Pier Paolo Passolini. Jean Duflot (AN)
Lida Mantovani y otras hitorias de Ferrara. Giorgio Bassani (BA)
Los origenes del fascismo. Rober Paris (PE)

Punto y linea sobre el plano. Kandinsky (BA)

Galileo Galilei. Ludovico Geymonat (PE)

Locas por Harry. Henry Miller (BA)

Introduccion a la estética. G. W. F. Hegel (PE)

Retrato del colonizado. A. Memmi (CD)

Algunos tratados en la Habana. J. Lezama Lima (AN)
Manifiesto romantico. Victor Hugo (PE)

Los catélicos y la contestacion. Aldo d'Alfonso (FO)

Freud y la psicologia del arte. E. H. Gombrich (BA)

La politica y el estado moderno. Gramsci (PE)

La estructura del medioambiente. Christopher Alexander (TU)
Tics del pais. Cese. (PE)

Panorama del sindicalismo europeo (l). Jesus Salvador (FO)
Rimbaud y la comuna. P. Gasear (CD)

Poemas proféticos y prosas. William Blake (BA)

Retratos literarios femeninos. Saint-Beuve (PE)

Poesias para los que no leen poesias. H. M. Enzensberger (BA)
Hollywood, la casa encantada. Mayersberg (AN)

Los anteojos de oro. Giorgio Bassani (BA)

Cine y lenguaje. Viktor Sklovski (AN)

Dialéctica del objeto econémico. Fernand Dumont (PE)

El retrato de Dorian Gray. Oscar Wilde (BA)

Tendencias de la novela espafiola actual. Santiago Sanz
Villanueva (CD)

La tragedia del rey Christopher. Aimé Cesaire (BA)

La sexualidad de la mujer. Marie Bonaparte (PE)

El hombre y el niio (Memorias, ). Arthur Adamov (CD)
Marxismo y alienacion. H. Apthecker, S. Finkelstein, H. D. Langford,
G. C. Le Roy y H. L. Parsons (PE)

Las palabras y los hombres. J. Ferrater Mora (PE)

Destruir, dice/Abahn Sabana David. Marguerite Duras (BA)
El lenguaje infantil. Giuseppe Francescato (PE)

Los semidioses: Cuatro hombres y sus pueblos. J. Lacouture (CD)
Los otros catalanes. Francisco Candel (PE)

Panorama del sindicalismo europeo (Il). Jesus Salvador (FO)
Toreo de salon. Camilo José Cela (LU)

El lenguaje de la musica moderna. Donald Mitchel (LU)
Groucho y yo. Groucho Marx (TU)

Los tarahumara. Antonin Artaud (BA)

Ensayos de critica literaria. Benito Pérez Galdoés (PE)
Maiakovski. Viktor Sklovski (AN)

El Tarot o la maquina de imaginar. Alberto Cousté (BA)
(reserva)

Dostoievski. Augusto Vidal (BA)

El lenguaje de los comics. Roman Gubern (PE)

Yo... ellos (Memorias, Il). Arthur Adamov (CD)
Adolescencia, sexo y cultura en Samoa. Margaret Mead (LA)



198.
199.

200.
201.
202.
203.
204.
205.
206.
207.

209.
210.
211.
212.
213.

214.
215.
216.
217.

218

219.

220.
221.

222.
223.
224.
225.
226.
227.

229.
230.

231.
232.
233.
234.
235.
236.
237.
238.
239.

241.
242.

244.
245.

247.
248.
249.

Sexo y temperamento en las sociedades primitivas. Margaret
Mead (LA)

Comentarios impertinentes sobre el teatro espafol. José Maria
Rodriguez Méndez (PE)

Un empeio caballeresco. Tennessee Williams (LU)

La inteligencia: mitos y realidades. Henri Salvat (PE)

Vidas imaginarias. Marcel Schwob (BA)

Pobrecltos pero no honrados. José Rodriguez Méndez (LA)

El mundo de la musica pop. Rolf-Ulrich Kaiser (BA)

Reportaje sobre China. Olof Lagercrantz (AN)

Cancionero general (1939-1971). M. Vazquez Montalban (LU)
Autogestion. Daniel Chauvey (FO)

Gorki segun Gorki. Nina Gourfinkel (LA)

El trotskismo. Jean Jacques Marie (PE)

El gato y el raton. Ginter Grass (BA)

Historia del L SD. Sidney Cohen (CD)

Lumpenburguesia: lumpendesarrollo. André Gunder-Frank (LA)
Catalogo de necedades que los europeos se aplican mutuamen-
te. Jean Plumyene y Raymond Lasierra (BA)

Reflejos condicionados e inhibiciones. Pavlov (PE)

Imaginacion y violencia en América. Ariel Dorfman (AN)

La reforma intelectual y moral. Ernest Renan (PE)

Chejov segin Chejov. Sophie Laffitte (LA)

Las pasiones del alma. René Descartes (PE)

Ensayo sobre la inteligencia espaifola. J. M. Rodriguez Méndez
(PE)

Tao Te King. Lao Tse (BA)

Leopoldo Alas: Teoria y critica de la novela espafola. Sergio
Beser (LA)

La tapia del manicomio. Roger Gentis (LA)

Secuestro de embajadores. Ramén Comas (LA)

La investigacion sociolégica. Theodore Caplow (LA)

Simbolo, comunicacién y consumo. Glllo Gorfles (LU)
Sociologia de Saint-Simon. Pierre Ansart (PE)

La voz de los nifios. Gabriel Celaya (LA)

Hegel segin Hegel. Frangois Chatelet (LA)

Analisis institucional y pedagogia. Ginette Michaud (LA)
Introduccién al budismo zen: Ensefianzas y textos. Mariano Anto-
lin y Alfredo Embld (BA)

Teologia frente a sociedad histérica. José Maria Diez Alegria (LA)
Cancionero general Il. M. Vazquez Montalban (LU)

Diderot segun Diderot. Charly Guyot (LA)

La monja Alférez. Thomas De Quincey (BA)

La Espafa negra. José Gutiérrez Solana (BA)

Contamos con los dedos. Enrique Olivan "OLI" (PE)

El sistema astrologico. Rodolfo Hinostroza (BA)

Semana Santa. Salvador Espriu (PE)

Humor libre. Ja (Jorge Amords) (LA)

In, out, off... jUfl Pablo de la Higuera (PE)

El naturalismo. Emile Zola (PE)

Introduccién Ezra Pound. Varios (recopilacion de escritos) (BA)
Introduccién a la filosofia de la praxis. Antonio Gramsci (PE)
Ensayos sobre el siglo XX espaiol. Juan A. Lacomba (CD)
Apuntes para una sociologia del barrio. Francisco Candel (PE)
El astragalo. Albertine Sarrazin (LU)

Vida de Pedro Saputo. Braulio Foz (LA)

Nueva poesia cubana. José Agustin Goytisolo (PE)

Nuestro capitalismo de cada dia. Gabriel Alvarez (LA)



250.
251.
252.
253.

254.
255.
256.
257.
258.
259.
260.

261.

261.

262.
263.
264.
265.
266.
267.
268.
269.
270.
271.
272.
273.
274.
275.
276.
277.
278.
279.
280.
281.
282.
283.
284.
285.
286.
287.
288.

289.
290.
291.
292.
293.
294.
295.
296.
297.
298.
299.
300.
301.

El espacio vacfo: Arte y técnica del teatro. Peter Brook (PE)
24x24 (entrevistas). Ana Maria Moix (PE)

Crénica de atolondrados navegantes. Baltasar Porcel (PE)
Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad
entre los hombres. J. J. Rousseau (PE)

Mi infancia. Maximo Gorki (LA)

La necesidad del arte. Ernest Fischer (PE)

Elementos de sociologia. Henri Mendras (LA)

El marxismo de nuestro tiempo. Guilles Martinet (PE)
Iniciacion a la economia marxista. José Maria Vidal Villa (LA)
Mitos de la revolucién francesa. Alice Gérard (PE)

Alquimia y ocultismo. Victor Zalbidea, Victoria Paniagua, Elena Fer-
nandez de Cerro y Castro del Amo (BA)

Problemas de estratificacion social en Espafa. J. Cazorla Pérez
(CD)

Problemas de estratificacion social en Espafa. José Cazorla Pérez
(CD)

Sobre la sexualidad. J. Kahn-Nathan, G. Tordjman (LA)

1789: Revolucion francesa. Georges Lefebvre (LA)

La torre vigia. Ana Maria Matute (LU)

Los tres pies del gato. Jaume Perich (PE)

El coraje de existir. Paul Tillich (LA)

La perla del emperador. Robert van Gulik (BA)

Nueva antologia. Juan Ramoén Jiménez (PE)

Arriba Spain. Cese (PE)

Bouvard y Pecuchet. Gustave Flaubert (BA)

Realidad natural y realidad abstracta. Piet Mondrian (BA)
Ensayos sobre la igualdad sexual. John Stuart Mill (PE)

El antlevangello. Joan Leita (LA)

Cultura y literatura. Antonio Gramsci (PE)

Persecucién. Richard Unekis (PE)

La mansién misteriosa. Maurice Leblanc (TU)

Historia y filosofia. Francisco Fernandez Santos (PE)

Siempre némadas. Jordi Llimona (PE)

El largo adiés. Raymond Chandler (BA)

Gold Gotha. José Luis de Villalonga (BA)

Diario minimo. Umberto Eco (PE)

Dios esta en la base. José Maria Gonzalez Ruiz (LA)

Adiés muiieca. Raymond Chandler (BA)

Anestesia local. Gunter G. Grass (BA)

Putsch-punch. Klotz (LA)

El muerto sin descanso. Donald E. Westlake (BA)

Casse-Cash. Klotz (LA)

El perro que nunca existié y el anciano padre que tampoco. Fran-
cisco Candel (LA)

Mounier segin Mounier. Jean Marie Domenach (LA)

La revolucién jacobina. Robespierre (PE)

La mujer de las dos sonrisas. Maurice Leblanc (PE)

Las claves de la sociologia. Georges Lapassade (LA)

De lo espiritual en el arte. Kandinsky (BA)

Coriolano. Shakespeare (LU)

Las personas y las cosas. Ramén Carnicer (PE)

Caminando por el mundo. Maximo Gorki (LA)

¢Acaso no matan a los caballos? Horace McCoy (PE)

Sinfonia para un masacre. Alain Reynaud-Fourton (BA)

Mis universidades. Maximo Gorki (LA)

En torno a la voluntad de poder. Nietzche (PE)

Chile: Historia de una experiencia socialista. A. M. Kramet (PE)



302.

303.
304.
305.
306.
307.
308.
309.
310.
311.
312.
313.
314.
315.
316.
317.
318.
319.
320.
321.
322.
323.

324.
325.
326.

327.
328.
329.
330.
331.
332.
333.
334.
335.
336.
337.
338.
339.
340.
341.
342.
343.

344

345.
346.
347.
348.
349.

350.
351.
352.
353.
354.
355.

Problemas formales en la novela espafiola contemporanea.
Ramén Buckley (PE)

El evolucionismo. Benjamin Farrington (LA)

Emilio o de la educacion. Jean Jacques Rousseau (FO)

Arsenio Lupin contra Sherlock Holmes. Maurice Leblanc (PE)
Voltaire segun Voltaire. René Pomeau (LA)

Tierra al asunto. Jean Laborde (BA)

Traficante de cadaveres. Dominique Fabre (BA)

Con la clara y con la yema. Chumy-Chumez (PE)

Mujer y sociedad. Lidia Falcon (FO)

Crimen en Guildford. Freeman Wills Crofts (BA)

La Espafa del siglo XIX - 2 vol. Manuel Tufién de Lara (LA)
Los derechos del hombre. E. Carr y otros (LA)

La incultura teatral en Espafia. José Maria Rodriguez Méndez (LA)
El halcén de Mr. Campion. Youngman Carter (BA)

Summerhill. Joshua Popenoe (LA)

Los hegelianos en Espafia y otras notas criticas. M. Plzan (CD)
El fantasma de la 6pera. Gaston Leroux (TU)

La erética espafiola en sus comienzos. Eflgenio Amezua (FO)
Sociologia del 98. José Luis Abellan (PE)

Sistema de partidos politicos en Catalufia. Isldre Molas (PE)
Sancho Saldafia o el castellano de Cuéllar I. J. de Espronceda (BA)
Sancho Saldafa o el castellano de Cuéllar Il. J. de Espronceda
(BA)

Alpha Beretta. Klotz (LA)

La muerte de un corrompido. Raf Vallet (LA)

Levi-Strauss: Presentacion y antologia de textos. Catherine
Backés-Clément (AN)

Critica del discurso literario. Luis Nufiez Ladeveze (CD)

Breton seglin Breton. Sarane Alexandrian (LA)

Ese chico pelirrojo. Ana Maria Moix (LU)

Pudriéndome con los arabes. José Maria Rodriguez Méndez (PE)
La sefiorita de los ojos verdes. Maurice Leblanc (PE)

El echarpe rojo. Gil Brewer (PE)

Economia politica del rentista. Nikolai Bujarin (LA)

Chile en el corazén. Varios (PE)

Vidal i Barraquen El cardenal de la paz. Ramén Muntayola (LA)
La literatura del desastre. Miquel dels Sants Oliver (PE)
Invitacién a la violencia. Lionel White (PE)

Cantos del pueblo para el pueblo. Manuel Gerena (LA)

Entre Espafia y América. José Luis Aranguren (PE)

Teatro, realismo y cultura de masas. Juan Antonio Hormigén (CD)
El sexto. José Maria Arguedas (LA)

Problemas y alternativas de la juventud. Emile Copfermann (FO)
La rebelion de Epicuro. Benjamin Farrington (LA)

El aula sin muros. E. Carpenter, M. McLuchan (LA)

Las palabras y los mitos. Isaac Asimov (LA)

Carta abierta a un empresario. Francisco Candel (LA)

Cartas sobre el Capital. Marx-Engels (LA)

Historias del Sr. Keuner. Bertolt Brecht (BA)

El asesinato considerado como una de las bellas artes. Thomas de
Quincey (BA)

El consejo mundial de los indiscretos. Varios (BA)

Escritos. Louis Althusser (LA)

Materialismo y empiriocriticismo. V. |. Lenin (LA)

Jap Job. Klotz (LA)

Julio Cortazar ante su sociedad. Joaquin Roy (PE)

Florencia en la época de los Médicis. Alberto Tenenti (PE)
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Los origenes del socialismo aleman. Jean Jaures (LA)
Introduccion al psicoanalisis. David Stafford-Clark (LA)
Introducciéon a la economia. Maite Rungis (LA)

Las palabras y la historia. Isaac Asimov (LA)

El muerto vivo. R. L. Stevenson (BA)

Los rufianes. José Giovanni (BA)

Los exploradores del cerebro. Leonard A. Stevens (BA)

Las religiones del Tibet. Marcelle Lalou (BA)

Los pendientes de Maria la sanginaria. Robert Player (BA)
Basta ya de muertes. Ruth Rendell (BA)

Robinson Crusoe, I. Daniel Defoe. Trad. Julio Cortazar (LU)
Cartas a Kugelmann. Karl Marx (PE)

Gracias por el fuego. Mario Benedetti (LA)

Los que nunca opinan. Francisco Candel (LA)

Cuentos cubanos. A. Carpentier y otros (LA)

Carambolas. Fred Kassak (PE)

Los fenomenos revolucionarios. Jean Baechler (PE)

Micro mic mac. Klot (LA)

Garcia Lorca. Edwin Honig (LA)

Necronomicén, I. H. P. Lovecraft (BA)

Necronomicén. Il. H. P. Lovecraft (BA)

Tras la niebla y la nieve. Michael Innés (BA)

Orientacion escolar y profesional. Jean Drévillon (LA)

K. Marx-F. Engels. V. |. Lenin (LA)

Watt. Samuel Beckett (LU)

Escritos sociolégicos y culturales. Mao Tse Tung (LA)

Pronto sabré emigrar. Victor Canido (LA)

Robinson Crusoe, Il. Daniel Defoe. Trad. Julio Cortazar (LU)

La kabala. Marcos Ricardo Barnatan (BA)

Escritos de un salvaje. Paul Gauguin (6A)

Trabajo industrial y organizacion obrera en la Cataluia contem-
poranea (1900-1936). Albert Balcells (LA)

La Espaia del siglo XX — 3 vol. Manuel Tufién de Lara (LA)
Teoria y practica del Mandala. Giuseppe Tucci (BA)

La larga noche del sabado. Charles Williams (PE)

La rebelion colonial. Roberto Mesa (CD)

Las mujeres y la revolucion. Paule Marie Duhet (PE)

La virgen vengativa. Gil Brewer (PE)

El socialismo sueco: una sociedad mixta. Jacques Arnaud (PE)
Democracia, pero organica. Luis Carandell (LA)

La sangre de Cristo. J. Lopez Pinillos (LA)

El deseo de leer. Ronald E. Barker/Robert Escarpit (PE)

Una noche con Hamlet. Viadimir Holan (BA)

Antologia de la poesia prerromantica espafola. G. Carnero (BA)
El teatro de los afios 70. Ricard Salvat (PE)

Revoluciones y contrarrevoluciones. Marsal (PE)

Los rivales de Sherlock Holmes, I. Hugh Greene (BA)

Los rivales de Sherlock Holmes. Il. Hugh Greene (BA)

Aifo 1905. Boris Pasternak (BA)

Textos de estética taoista. Seleccion y prélogo de Luis Racionero
(BA)

Psiquiatria, antipsiquiatria y orden manicomial. Franco Basaglia y
otros (BA)

La novela extramuros. Carlos Pujol (LA)

La revuelta de los pescadores de Santa Barbara. A. Seghers (FO)
Hablaba con las bestias, los peces y los pajaros. K. Lorenz (LB)
Los cristianos frente a la revolucién. Varios (LA)

Sex-pol. W. Reich y otros (BA)
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462.

La vida de las abejas. Karl von Frisch (LB)

Rosa Luxemburgo y la Social Democracia Alemana. Luis Gémez
Llérente (CD)

Teoria gramatical. Frank Palmer (PE)

Introduccion a una biologia del comportamiento. H. Laborit (PE)
Contra Unamuno y los demas. Joan Fuster (PE)

La cultura underground. I. Mario Maffi (AN)

La cultura underground, Il. Mario Maffi (AN)
Escritos sobre arte. Jean Debuffet (BA)
Iniciaciéon a la bidnica. |I. B. Litinetski (BA)

Viaje entretenido al pais del ocio. Pérez de Ayala (GU)

El escritor y la sociedad. Thomas Mann (GU)

La lunatica en el castillo. Manchette (LA)

Martin Eden. Jack London (GU)

Canibales y cristianos. Norman Mailer (PE)

La construcciéon del socialismo. Mao Tse-Tung (AN)

El libro de mi amigo. Anatole France (GU)

Historia de la cultura occidental. Michael Grant (GU)

In vino veritas-La repeticion. Soren Kierkegaard (GU)

El jeque de Harlem. Chester Himes (BA)

Cuestiones de arte y literatura. Marx/Engels (PE)

Antologia de urgencia de A. Machado. A. Machado (GU)

La muerte de la hierba. J. Christopher (GU)

Educacion sin escuelas. |. lllich y otros (PE)

Hinduismo. K. M. Sen (GU)

André Breton. La escritura surrealista. Durazoi/Lechernier (GU)
Las areas del placer. Campbell (GU)

Origenes del régimen constitucional en Espafa. J. Fernandez
Almagro (LB)

Escritos y confesiones. Richard Wagner (LB)

Temor y temblor. Diario de un seductor. Soren Kierkegaard (GU)
Escritos sobre literatura y arte. Lenin (PE)

Para comprender a Piaget. Pulaski (PE)

La crisis econémica y su repercusiéon en Espafa. Varios (PE)
Las cartas a Julien. Albertine Sarrazin (LU)

Cuentos Espaciales. Ray Bradbury (LU)

Psicologia del vestir. G. Dorfles y otros (LU)

El Unamuno contemplativo. C. Blanco Aguinaga (LA)

Literatura y psicologia. La neurosis del escritor espafiol. J. del
Amo (CD)

El asunto N'Gustro. J. P. Manchette (LA)

Reiner. Dolly Dollar. Klotz (LA)

La resolucion positiva de la filosofia. Joseph Dietzgen (LA)
Autobiografia de una mujer sexualmente emancipada. Alexandra
Kolontai (AN)

El sindicalismol. Teoria,organizaciéon,actividad. Marx/Engels (LA)
El sindicalismo Il. Contenido y significado de las reivindicacio-
nes. Marx/Engels (LA)

Suefios, discurso y destruccion de los inocentes. Eliseo Bayo (LU)
Sociologia del cambio religioso en Espafia. Varios (FO)

El vagamundo. Eduardo Galeano (LA)

A. Machado, poeta del pueblo. M. Tufién de Lara (LA)

La crisis de la economia keynesiana. John Hicks (LB)

Dialogos entre el poder y el no-poder. Perich (LA)

Las crisalidas. John Wyndham (GU)

Obras completas |. César Vallejo (LA)

Las jirafas de bolsillo. Guillermo Mordillo (PE)

Las ideas socialistas en el siglo XIX. Carlos M. Rama (LA)
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480.

Dias de gracia y arena. Norman Mailer (PE)

Historia del movimiento obrero y social latinoamericano contem-
poraneo. Carlos M. Rama (LA)

Obras completas Il. César Vallejo (LA)

Los origenes del capitalismo. Jean Baechler (PE)

Las culturas preincaicas. Victor von Hagen (GU)

Crénicas de marginados. Francisco Candel (LA)

Tres novelas cortas: Noches blancas/Novela en nueve cartas/El
suefio del principe. Fyodor M. Dostoyevski (LA)

Obras completas VI. César Vallejo (LA)

Historia del 1 d e Mayo. Maurice Dommanget (LA)

La crénica sentimental de Espafa. M. Vazquez Montalban (LU)
Bajo la junta militar chilena. F. Hinkelamert, A. Mattelart (LA)
La formacion histérica de la clase obrera. E. P. Thompson (LA)
Obras completas Ill. César Vallejo (LA)

Contra la medicina de los médicos. Valtuefia (BA)

Sociologia de una profesiéon: Los asistentes sociales. Juan
Struch/A. M. Giell (PE)

Borges: una lectura poética. E. Rodriguez-Monegal (GU)
Cronica sentimental. M. Vazquez Montalban (LU)

Obras completas IV. César Vallejo (LA)



CIENCIAS HUMANAS

RELIGION

Segin Alan Watts, «al escribir sobre el Zen
se deben evitar dos extremos: primero, expli-
car tan poco que el lector quede completa-
mente perplejo; y segundo, explicar tanto
que el lector crea que entiende el Zen». Este
consejo, que los autores han tratado de reali-
zar, se basa, también, en la misma practica
de la ensefianza Zen. Infinitas son las anéc-
dotas de los discipulos que inicamente recibian
golpes, gritos o castigos cuando solicitaban a
sus maestros alguna explicacion. Basicamen-
te, el Zen es una doctrina basada en la iluiriina-
cién sorpresiva a través de la identificacion
absoluta. El satori, fin y camino de la enseiian-
za Zen, se convierte de esta forma en una
actitud celestial a la vez que sobrenatural. De
ahi, posiblemente, el atractivo que esta doc-
trina oriental ha alcanzado en la juventud
contemporanea —no sélo entre los hippies—.
El estudio y recopilacion de textos y enseiian-
zas Zen que Mariano Antolin y Antonio
Embid han realizado, ademas de ser el primer
trabajo de este tipo y sobre esta doctrina reali-
zado en Espafa, es una introduccion fasci-
nante y amena, para comprender de alguna
manera el sugestivo mundo del Budismo Zen.
BARRAL EDITORES.



