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por la mente hacia extremos, sea el Ser excluyendo al No-ser o
viceversa., Y para, una vez iluminado sobre esta condicién dind-
nmica y arménica de lo real, alcanzar la paz en dicha armonfa,
Armonfa que no es escapar de,lé realidad siempre dindmica y po-
lar, sino vivirla plenamente como tal sin dejarse ganar ni por
el ser ni por el No-ser.Asf{,”el Sabic abraza todo en Uno®2!

Segunda respuesta: La negativo es més diffcil de ser pensado y

de darle forma; ¥y en la comprensién del Tao hay que evitar toda
conceptualizacién,

Con ello se intenta mostrar que al Tao no se le puede dar
forma, ni nombre, ni realidad diferenciada alguna,sea positiva
sea negativa, con valor absoluto, Ni es palabra ni es silencio,
Ni es plenitud ni es vacfo. Ni es Ser ni es No-ser.Aceptar 1la
realidad de estos conceptos y nombres para el Tao, serfa volver
al dualismo que el Tao trasciende. Asf, si se dice que el Tao es
vacfo, o cualquier otro atributo negativo, no se puede conside-~
rar ese vac{o como un concepto de contenido real.El vacfo, en
cuanto concepto, excluye necesariamente el no-vacfo.Pero en el
Tao no puede darse exclusién alguna.Entonces, el taofsmo'al de-
éir que el Tao es vacfo, no estd hablando de un vacio real, sino
de un Vacfo que en el lenguajé niega tanto el vacf{o como la ple-
nitud meramente conceptuales.Negacién que no es mds que hacer
caer en la cuenta que el lengauje que se basa en oposiciones de
vacfo-plenitud es inadecuado para expresar el Tao. No porque tal

lenguaje no tenga ningin valor, sin6 porque no sirve para el Tao.

51

TTC.y cap.22.
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Asf pues, el lenguaje negativo estd mostrando el problema
de la Verdad desde un Angulo nuevo,EL Tao es la realidad misma
en su fntima estructura dindmica y arménica. ElL Tao, en cuanto
armonfa y unidad no. es excluyente ni reductor, sino incluyente
Yy aceptante., En el Tao el Ser es sin lfmites y el No-ser es sin
1imites. El Tao deja a cada ser ser lo que es, y por lo mismo
es la Verdad. Para el taof{smo pues, y en general para Oriente,
se busca la Verdad no como conoclmiento,‘sino como liberacién
e iluminacién, El "problema" de la Verdad preocupa al occiden-
tal como un problema objetivo: es necesario saber qué es la ver-
dad y dénde se encuentra, y saber qué criterios tenemos para
valorar 1o que hacemos y creemos.En Oriente, no existe ningdn
"problema® de la Verdad, y el camino de la Verdad no es filosé-
fico sino existencial y soteriolégico. La Verdad es la que nos
hace libres. ¥l camino de la Verdad es un camino negativo, de
quitar obstdculos para hue la Verdad se ilumine por s{ misma.
La Verdad no pwede buscarse,ni rasonarse,ni demostrarse.Lo que
se razona y se demuestra son verdades parciales y relativas, pe-
ro nunca la Verdad.Easta s6lo es posible aceptarla allf donde
el hombre se va desprendiendo de todos los obstdculos mentales
y espirituales, ilumindndose as{ la Verdad antes oscurecida y
aprisionada por el mismo hombre.Jacobson,hablando del budismo

dices
«ss la verdad, enm el Budismo, es algo de lo que no se
debe hablar ni manipular.La verdad es algo que se
debe alcanzar. Lo esencial mo es adquirir una creencia
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verdadera, sino llegar a vivir y experimentar la ver-
dad. La verdad es un estado de ser y no un problema
de conocimiento.El Budismo y Occidente estdn pues,en
los dos extremos del espectro filoséfico. El Budismo .
se centra en lo individual, concreto, irrepetible,
presente, en lo profundo y activo de los sentimientos
de la existencia humana. ’ '

Tercera respuesta: Lo negativo es lo que mejor expresa um &mbito

dindmico,

El Tao,puesto que es la misma realidad y mo algo distinto
de ella, es un &mbito diﬁémico ¥y no estdtico.Por lo mismo, no
es objetivamente obgervable ni representable. Todo lo que se pue-
de observar y representar objetivamente no son mds que momentos
estiticos del proceso dinfmico. Este proceso dinémico es una
continua creacién que en el plano conceptual es No-accidén. Asf,
en el Tao todo se afirma y se niega, de tal modo que Ser al ne-
garse e8 No-ger y No-ser al negarse es Ser. Y a la vez Ser al
afirmarse es Ser y No-gser al afirmarse es No-ser.Es un contfinuo
Ser y No-ser que es indefectiblemente No-ser y Ser, en un proce-
80 dinémico sin fin,

Ahora bien, decir que Ser es No-ser porque se niega, y que
es Ser porque se afirma, e igualmente decir gque No-ser es Ser
porque se niega, y No-ser porque se afirma, desde el punto de
vigta 1égico-conceptual es una paradoja sin solucién.El camino

18gico-conceptual no puede llegar a un dinamismo que sea a la

52 N.P.Jacobson, Bu&dhism:The Religion of Analysis,p.42-43.
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vez afirmacién y negacién.La paradoja s6lo puede comprenderse
. desde dentro cuando se vive como tal.0 dicho de otro modo, 1la
misteriosidad del Tao s8lo se alcanza en la presencia y comu -
nidn, pero nunca en el concepto. En el momento en que el Tao
se conceptualiza caben dos posibilidades,ambas falsas:o se dice
que”se entiende"con lo cual se mata, o se dice que "no se entien-
de" con lo cual también se mata porque hemos dado una solucién
que excluye las demds y sigue moviéndose en el dualismo. El Tao
no pide ni exige ni que'se entienda ni que no se entienda,sino
s8élo que se participe de §1. El Tao s6lo es el verdadero y ab-
soluto Tao en la presencia y la vivencia.Podemos decir cosas y
hablar del Tao pero lo gque decimos ya no es el Tao que vivimos.
Aquf es donde entra en juego el lenguaje negativo.El sim-
bolo de la Verdad en las filosoffas occidentales es ei Ser an-~
terior y superior a la Nada, y en el plano re;igioso Dios como
Ser que es Bien Supremo, Vida Eterna,etc. Pero en el tao{smo
puestos a escoger s{mbolos para el Tao se escogen los negativos:
Vacfo, Silencio,No-ser, etc. Porque el Tao al ser dinémico, no
s86lo es sino que actfa. Si es Vacfo, se vacfa siendo ya No-va_
cfo, si eas No-ser,se niega siendo ya Ser. Es decir, los nombres
y atributos negativos son los que mejor expresan la estructura
dindmica del Tao. La Plenitud, el Ser, y todos los nombres posi-
tivos indican un dinamismo siempre creciente hacia s{ mismos y
nunca llevan al otré polo, alejindose cada vez mis de &1 hasta

excluirlo. En cambio, el s{mbolo Vacfo, y cualquier otro negativo



156

indican un dinamismo hacia lo otro, hacia su opuesto, hacia‘afue-
ra.El Vacfo en su dinamismo indica un vacfo que cuando llega a
ser total se vac{a hasta de s8{ mismo, no existiendo ya vacfo si=-
no plenitud.El Vacfo al vaciarse es ya No-vacfo, y el No-ser al
negarse es ya Ser.Y cbmo"el Volverse es el movimiento del Tao"s?
el proceso de afirmacién-negacidén es siempre contfnuo no dete -
niéndose nunca ni en el Ser ni en el No-ser. El Tao,pues, se lla-
ma Vacfo, o cualquier otro atributo negativo no porque estos se
consideren anteriores o brio;itarios a los positivos, sino por-
que expresan mejor la estructura polar y dinémicg de 10 real que.,
no excluye nada y armoniza todo.

Puesto en otros términos, el tao{smo no es "sustancialista®
0 "eternalista® porque no concibe el Tao como Ser absoluto, o
como Bien absoluto, o como Vida absoluta y eterma. Pero tampoco
es "nihilista® porque como hemos dicho los nombres negativos no
se conciben como reales o expresando la esencia del Tao. Esto
implica una estructura légica diferente a la 18gica del Ser de
la filosof{a.Tal estructura es: Puesto que el Tao no sélo niega
una visién sustancialista o etermalista de lo real, sino que tam-
bién niega una visién nihilista que a su vez estd negando la pri-~
mera, estamos ante una doble negacién o negacién de negacién. Y
esta doble negacién es una negacién absoluta.Pero, légicamente
una negacién absoluta es una afirmacién y no una afirmacién sim-

Ple sino una afirmacién también absoluta.Es decir, la absoluta

53 TTC., cap.40.
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neéaci6n es absoluta afirmacién y la absoluta afirmacién es abso-
luta negacidn,

Esta estructura es parad§jica y estd indicando la verdadera
estructura dialéctica y dinémica del Tao, en el que el Ser es No-
ser y No-ser ea Ser, la Plenitud es Vacfo y el Vacfo es Plenitud,
la Accién es No-accién y la No-accién es Accién.Lo cual nos lleva
a un punto fundamental, y ya apuntado, y es que la comprensién
de la negatividad em el tao{smo implica no solamente un plano on-
tolégico sino también existencial y soteriolégico. Se necesita la
vivencia y la praxis vital para la comprensién de lo real en su
armonfa profunda, y esta comprensién o Conocer es un No-conocer
porgque no es conocér algo fuera d e nostros como un objeto, sino
uné vivencia interna que ilumina al que la experimenta haciéndolo
libre.

Por lo tanto, el TTC no es una doctrina, una explicacidn de
lo real, sino una Crftica que conduce a una praxis liberadora Yy
armonizadora. La postura ética y polftica del taofsmo sélo es com- .
prensible desde este andlisis. No se trata de llegar a una doc -
trina ideal, a unos criterios de verdad segin los cuaies ae debe
actuar como individuo o como ser social. Se trata simblemente de
principios criticos que ayudan en cada momento a liberar a lo real
de esquemas impuestos, dejando aparecer la armonfa que desde siem-
Pre yace en todas las cosas. Para esto hay que comprender el pro-
ceso dialéctico y dindmico-polar de todo lo real que aparentemen-

te es antagonismo y lucha.Comprensién que no es meramente inte -
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lectual, sino vivencial, existencial y desde dentro.Cuando la
realidad se "comprende" asi, se exﬁerimenta como una polaridad
arménica, como una contradicciénm vwo contradictoria o segdn Ni-
shida Kitaro como una "absoluta identidad contradictoria"s‘.

Abhora bien, tal experiencla es una experieucia negativa. Si

la tendencia de la mente humana es a lo positivo, al Ser, a un
Absoluto por exclusién, el avanzar en una direccidén en que el
Ser pierde su primacfa supone un avance contra latendencia nés
querida de la mente y la racionalidad humana. Por eso, el cami-
no del Tao es también realmente un camino negativo y de vacfos
laexperiencia de la realidad como polaridad arménica o como con-
tradiccidn no contradictoria, sélo lo serd en una experiencia

de vacfo y muerte, ya que es llegar a una negacién absoluta, o
la negacién del Ser por el No-ser y la negacidén del No-aei por
s{ mismo.Pero al ser una experiencia de negacién absoluta es

una experiencia de afirmacién absoluta.ia una experienciﬁ de Va-
cfo y Muerte absolutos y no de vacfo y muerte en oposicién a
Plenitud y vida.En consecuencia, si se da tal experiencia de Va=-
cfo y Muerte es también una experiencia de Plenitud y Vida.Esta
experiencia que conduce a la Iluminacién es el Conocer el Téo,

0 lo que el Budismo llama La Gran Muerte que conduce a la Vida.
Lo esenclal de esta Iluminacidén del Tao, no estd en vencer a la
muerte con la vida, a lo negativo con lo positivo, al No-<ger con

el Ser, ni tampoco viceversa. La Iluminacidén est{ en liberarse

54 Nishida Kitaro, Inteligibility and the Philosophy of
Nothingness ,(Honmolulu: Tast West Cen%er Press,1958), p.*33.
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de la aparente contradiccién fenoménica sin matar ninguno de los
dos polos. Para ello es necesario llevar la concepcidén 18gico--
conceptual de esa polaridad ~que en ese plano es ciertamente con-
tradictoria- a trascenderse em un plano vivencial que sin desha-
~ cer la polaridad no la experimente como contradictoria sino como
arménica = una contradiceidn no contradictoria o uma polaridad
arménica. Y puesto que tal experiencia supera ya todo dualismo

y toda relacién, si se da, hace nacer una Unidad Absoluta, que
es Libertad y Verdad por encima de todo Ser y No-ser. Tal Ilumi-
pnacién es contfnua y progresiva y tiene lugar en el presente ¥y
en cada momento de la vida.Por eso, el Tao en {ltimo término no

es otra cosa que la Vida misma en su dltima y profunda armonfa.

5, Lenguaje simbélico-positivo,

Por §ltimo, tenmemos un tipo de lenguaje que es positivo no
8élo en la forma, sino también en el contenido, finalidad y valor.
Es el lenguaje simbélico y alegérica. Este tipo de lenguaje es
tipico de aquellos saberes que trascienden lo meramente fenomé -~
nico y objetivo. El TTC también usa este lenguaje, aunque con
s{mbolos mds sencillos que Chuang-tse quien usa simbolos comple-
jos y alegorfas fantédsticas.

soué finalidad tiene el lenguaje simbdlico? La vida mno sélo
es dindmica sino ademas polivalente. En un mismo acto y suceder
de la vida humana se dan juntos una variedad compleja de realida-
des y vélores que la mente no puede abarcar a la vez. El simbolo

es el medio que posibilita la expresién y unién de esa polivalen-



cia. El lenguaje simbdlico no es una explicacidén de la
sino una 1luhinac16n de las varias facetas de un mismo
No demuestra pada, sino que muestra y hace presente en
dad intuitivo-vivencial ia polivalencia de sentidos de

El peligro del lengﬁaje simbdlico, igual que lo era en
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realidad,
fendmeno.
una uni-
55

lo real.

el nega -

tivo, es su conceptualizacién. El lenguaje simb8lico va dirigido

fundamentalmente a la vivencia y no a la razén.Trata de desper -

tar las vivencias profundas del hombre y hacer que lo que es mil-

tiple y dividido en lo conceptual se viva en una unidad a través

de un s{mbolo,

La incomprensién de lo simbélico, queriendo reducirlo a es~-

quemas racionales y mentales, estd descrita por Chuang-tse en

la alegorfa del pez K'un que se transforma en el ave P’

engt

En el mar del Septentrién vive un pez.Se llama K “un.
El pez K'un es inmenso, mide no s8& cuantos miles de
millas. Este pez se transforma en ave y se llama P ‘eng.
Sus espaldas miden no sé cuantos miles de millas. Su
vuelo es raudo. Sus alas semejan nubes colgadas deél
cielo. Suele emigrar por mar al océano meridional...
Si la masa de agua no es profunda, no tiene fuerza
para sostener unm barco. Si derramas ¢n un pequefio hoyo
el agua de un vaso, las pajitas sobrenadan en ella co-
mo barcos. Pero si colocas encima una copa, ésta se
pega al fondo. Es barco demasiado grande para tan po-
ca agua. Asf una masa pequefia de aire no tiene fuerza

suficiente para sostener sus enormes alae.5

55 sobre el s{mbolo ver,M.Eliade-Kitagawa, Metodologfa de
1957),p.1288s8.

la Historia de las Religiones,(Buenos Aires:Paldos,

56 Chuang-tse, cap.l, 1,2,
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Chuang-tse est{ mostrando, a base de ejemplos y s{mbolos,
cémo el Tao y su doctrina -simbolizado en el pez-ave ~, es de-
. magiado grande para ser cuadriculado. Es preciso un muevo pa-
trén a la hora de medirlo. Pero muchos, ante tamafia doctrina
se rien:

Una cigarra y una tortolica decfan riéndose de 61:
Cuando nosotros queremos, podemos volar y alcanzar
un olmo o un séndalo.Si alguna vez no podemos alcan-
zarlos, lo més que puede sucedernos es dar contra

el suelo. ;A qué viene remontarse a noventa mil mi-
llas y emprender un viaje al sur?

'Y Chuang-tse prosigue:’

$oué puedén saber estas dos creaturas? Sus cortas
inteligencias no pueden comprender la gran sabidu-~
rfa.>7

.

Para comprender y expresar el Tao mo basta la corta inteligen-
cia que estf{ cerrada en sf misma, en sus esquemas y construc-
ciones. Es nece;aria una sabidurfa abierta y grande y no que-
darse encerrados en lo limitado de la mente.

Hay ciegos que no pueden ver las l{neas y los dibu-
Jos.Hay sordos que no perciben el toque de las cam-
panas.;No hay también sordos y ciegos de entendimien-
to?58
En el TTC hay varios simbolos fundamentales que conviene
estudiar brevemente por la importancia que tienen a la hora de

la formulacién de la crftica pol{tica.Son el agua,la madre, lo

51 Chuang-tse, cap.l,2.

8 1pid.
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blando, la vida y el vacfo.
;{0ué simboliza el agua?:

La suprema Bondad es como el agua,

que beneficia a todo y no se opone a nada.

Su lugar es aquél que todos consideran el mds bajo,
Y por eso estd{ muy cerca del Tao.59

Si el Tao es el ambito donde todo lo real es arm6n1c6, no niega
ni excluye nada. La actitud del taof{sta es la de favorecer a
todo y no combatir nada. Es mantenerse all{ donde estd lo més‘
bajo. Pero esta actitud no es pasividad.El agua tiene su forma
de actuar, la fuerza de lo blando: A

En el mundo nada hay mis suave y blando que el agua,
sin embargo nada puede superarla
para vengerilo rigido y lo duro.60
La fuerza del agua estd en su blandura; en su flexibilidad y
adaptabilidad. La fuerza creadora del Tao estd en su No-accién,
Vacfo y Silencio, que implican suavidad y -blandura. Porque,“lo
blando vence a lo duro, y lo suave vence a lo fuerte"61 .
+.C6mo mostrar esta paradéjica verdad? Con los s{mbolos dé
la madre y la vida. BEn el TTC aparece el simbolo maternal apli-'
cado al Tao en varios textos:

Yo s6lo soy distinto a los demis,

porque aprecio a la Madre que me nutre.62

59
60
61

TTC., cap.8.
TTC. y cC8P. 78’
Ib, Cf.cap.36,43,76.

2 paqg,, cap.20.
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63

.sspuede ser considerado la Madre del universo.

El mundo tiene um principio,
que se puede llamar la Madre del mundo,

64

Nos encontramos aquf con un sfmbolo femenino, materno y
no masculino y paterno.Es posible que haya razones histéricas
y culturales para tal simbologia.65 Pero fundamentalmente tal-
simbolo apunta a la accién arménica del Tao, accidn que es
creadora por el Vac{o o la No-accidn.ElL s{mbolo materno en
el taofsmo mo est unido a la ternura, comprensién y perdén
tal como suele estarlo en una simbologfa del tipo de la reli-
gién cristiana, sino que estd ligado al poder creador y origi-
nante. El sfmbolo materno ep el TTC estd unido a la vida y a
. 1a accibn creadora.Comparemos los siguientes textos: )

Tao actda por su Vacfo y nunca puede llenarse.
Profundo, es el origen de todos los seres.

universo entero es como una bolsa de aire.
su vacf{o es inagotable.

su movimiento no cesa de producir.67

Espi{ritu del valle no muere,

le 1ama la hembra misteriosa.

puerta de la hembra misteriosa,

se 1lama la rafz del universo.

Perpetuamente existente,su accién es inagotable.

Fapm @gym

68

63 TTC. s CAD, 25.
64

65 Cf.E.M.Chen,"Nothingness in Early Taoismn",International
Philosopnical Quarterly,1969, p.40lss.
66 ITC.,cap.4. .

67 11g,,cap.5.
68 I7¢,,cap.6.

I7C.,cap.52.



164

En otro lugar hemos visto ya que Ta® es la Madre y Origen de
todo. Aquf tenemos que Tao estd unido a lé pasivo y femenino
como Vacfo (Vacfo,cap.4; Bolsa de aire,cap.5; Hondura del va-
lle, cap.6). Y paradéjicamente tal Vacfo estd unido a la accién
inagotable (Nunca puede lleﬁaree,cap.4; Movimiento que no cesa’
de.producir, cap.5} Accién inagotable, cap.6). Es decir, el
prindipio femenino es productivo gracias a su vacfo. El sf{mbo-
lo materno no est{ aquf{ unido a la ternura, compasién y perdén,
lo cual supone un esquema personalista, una madre persona, aje-
no totalmente al taofsmo, y mucho menos estd unido a una pagi—
vidad infructuosa puesto que es accién inagotable.

Para corroborarlo tenemos un nuevo simbolo: la vida. lLa
Madre, el Tao, es el origen de todo, es el origen de la vida, y
la vida es dinamismo y acciém. Pero,;qué tipo de accién? La ac-
cién del agua, de lo blando, de lo flexible, y mo la accién de
la fuerza bruta, de lo duro y lo rigidos

El hombre en vida es suave y blando,

Y cuando muere es rigido y duro.

Todas las hierbas y plantas en vida son delicadas
y tiernas, y cuando mueren

son gsecas y marchitas,

Por eso, lo rfigido y lo duro siguen a la muerte,
lo suave y lo blando siguen a la vida.

Asi, un ejercito inflexible serd destruido,

y una madera rfgida se romper§.

Lo rigido y duro es inferior,

lo suave y blando es superior.

69 TTC.,cap.76.
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No otra es la fuerza de lo femenino:

La hembra slempre prevalece sobre el macho,

_graclias a la tranquilidad,

Yy por la tranquilidad se abaja ante el macho.70

La pureza y la tranquilidad,

llegan a ser norma para el mundo.71

Vemos,pues, que el simbolismo tao{sta del agua, lo blando,

el vacfo,

adora del

la madre y la vida son la expresién de la Accién cre-

Tao. Esta Accién no es fuerza arrolladora, ni accién

impositiva, ni activismo, sino que es lafuerza de lo blando, de

lo flexible y de la espontaneidad.Por eso desde el punto de vis-

ta ordinario se la puede llamar No-accién., Y ah{ estd{ la wafz

de la Armonfa;

1

Quien recibe en sf{ mismo la profunda Virtud del Tao,
es como un nifio recién nacido...

Sus huesos son suaves y sus misculos delicados,
pero agarra firmemente.

Nada sabe adin de la unién de los sexos,

pero posee absoluta potencialidad:

esto es el grado supremo de fuerza vital.

Puede gritar durante todo el dfa,y no enronqgueces
esto es el grado supremo de armonfa interna.
Conocer la armonfa interna es eternidad,

conocer la eternidad es Iluminacién.

Forzar la vida hasta el mdximo, es nefasto.

Usar la mente para controlar la energfa vital,

es agresividad.

° TTC., cap.61.

71 T

Cey CAP.45.
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Las cosas al llegar & la madure3z,
comienzan a decaer.

Llegar a un extremo es contrario al Tao,

Y lo contrario al Tao pronto desaparece. 2

Es claro que la Accién del Tao, que el TTC llama No-accién;
no es no hacer nada, un pasivismo narcisista, sino el mds alto

grado de actividad¥El Tao es por naturaleza No-accién, y sin

wi3

embargo nada hay que no lo haga. Este es el misterioso Tao

y su paradoja:
El mayor logro parece imperfeccidn,
pero su aplicacién no tieme fallos.
La mayor ‘plenitud parece vacfo,
pero su aplicacién ea inagotable.
Lo mds recto parece torcido,
la mayor destreza parece torpeza,
la mejor elocuencia parece balbuceo. .
La tranquilidad vence a la agitacidn,
el frfo vence al calor.
La pureza y la tranqqilidad,
llegan a ser la norma para el mundo.

14

Los lenguajes vistos ; especialmente el paradéjico, nega-
tivo y simbélico, son escéndalo para unos y necedad paré otros.
Y tanto para unos como para otros son,por lo menos, 1nﬁt11es;

Lo cual no tiene nada de extrafio, Ya en tiempos de Chuang-tse

12
13
14

T1C., cap.55.
TTC., cap.37.
TTC.,cap.45. -
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le acusaban de que su doctrina no serv{a para nada: -

Hul sShih dijo a Chuang-tse: La doctrina de su Merced
no es dtil para nada. .

Chuang~tse le contesta: Cuando se conoce la inutili-
dad es cuando se puede comenzar a hablar de la uti-
lidad.75

Y a continuacidm pone el ejemplo ya citado de los pies y la
tierra en el proceso de andar. Sin conocer la"inutilidad" de

la tierra que aun no pisamos,;qué utilidad tienme la tierra que
risamos?. Io aparentemente indtil tiene un valor intrinmseco

que fundamenta el valor de lo que llamamos y vemos como dtil.
Recordemos el cap{tulo once del TTC. ;De qué sirve una vasija
sin vacfo interior? ;De qué sirve una rueda sin vacfo en el eje?
Chuang-tse es quien mds desarrolla este punto paraddjico del
valor de todo aquello que aparentemente es initil,raro, feo o
defectuoao.76 Desde el Tao todo tiene su propio valor y verdad,
pero a los hombres nos gusta comparar y distinguir, haciendo
absoluto lo que es parcial y relativo. E1l Tao no tiene prefe-
rencias.Por eso es la puerta de toda maravilla.Y el mensaje del
TTC es que para poder penetrar por esa puerta hay que purificar-
se mental y espiritualmente. Para ayudarnos a ello el T1C nos
presenta la Verdad del Tao en un lenguaje critico, paradéjico,

negativo y simbélico que nos invita siempre a ir mds alld del

L& Chuang~-tse, cap.26.7.

76 cf., Chuang-tse, cap.5. Cf., Jonh 4. iaior:"The wfflficacy
of Uselessness: A Chuang-tzu iotif". Philosophy East and west,
25, (1975)) 265-2790
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mismo lenguaje, al 4mbito donde se ilumina el Tao. El autor
del TTC nos estd comunicando no una doctrina abstracta conce-
bida tras mucho pensar, sino su propia experiencia y vivencia
de la unidad y armonfa de todo lo real. En la comunicacién no
hay mds remedio que usar palabras. Pero tales palabras sélo
son una brdjula, una sefial, y quedarse perdido en ellas es
Perderse en distinciones y divisiones falsas que en vez de
iluminar el Tao lo oscureven mas. Es necesario pues,saber ir
nés alld de las meras paiabras, superarlas y trascenderlas

para llegar a la profundidad donde radica la armonia.
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La Critica polf{tica y de gobierno en el Tao Te Ching.
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La Crftica polftica y de gobierno en el Tao Te Ching.

De la exposicidén anterior hemos visto que el Tao no es
una mera idea, un concepto abstracto que pueda abarcarse ade-
cuadamente conceptual y lingtiisticamente, y que conlleva una
dimengién préctica y exigtencial. El Tao nunca es el verdade-
ro Tao 81 no se manifiesta en el &rden practico, es decir si
no abarca también la dimensidn ética y polf{tica del hombre.De-
Jando a up lado la exposicién de la ética taoista,l nos cen -
traremos ahora en la polfitica.

La concepcidén polftica que el TTC pueda presentar no se
puede separar de todo lo expuesto anteriormente. En primer lu-
gar porque el Tao abarca todo lo real sin distinciones, y en
segundo lugar porque el tao{smo no distingue entre metafisica,
cosmologfa, &tica y politica. Estas distinciones son puramen=~
te anal{ticas para ayudarnos a comprender la estructura b4si-
ca taoista usando categorfas filoséficas occidentales, pero
ajenas al pensamiento chino en gemeral y al taofsmo en parti-
cular. Por eso, el tratar ahora la polf{tica en un apartado es-
pecial es una divisién que no debe romper la unidad interna
que hemos mostrado en todo el desarrollo amterior.

Por otro lado, si camo hemos dicho el TTC es fundamental-
mente una Critica, no presentari ningin sistema positivo de po-
1{tica.lo dnico que-hard serd mostrar unos principios’y actitu-

des fundamentales de critica que el gobernante deberfa tener

1 Este tema estd desarrollado ampliamente en mi trabajo,
"La experiencia religiosa en el Tao{smo primitivo",presentado
para la obtenciédn del Grado de Licenciado en Teologia Funda -
mental,en la Universidad Pontificia Comillas-madrid,en'1976,
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siempre presente. Este cardcter de Critica se verd claramente
no sélo por sus principios paradéjico-negativos, sino también
por la oposicién directa a las doctrinas pol{ticas de la épo-
ca, especialmente el confucianismo y el legalismo. Comenzare-
mos pues, por una breve exposicién de tales doctrinas palfti-

cas sobre las que se centra la critica del TTC.

1l.La situacidén socio-polf{tica de la China de los Chou.

En la Introduccién vimos las dos principales opiniones
sobre la época del TTcx'una. la tradicional, que lo sitfa en
el siglo VI a. de C., en la época de Confucio, en el Perfodo
de Primavera-Otofio, y otra, mds crftica y moderna, que lo si-
tda en los siglos IV a III a. de C., es decir al final del Pe-
rfodo de los Reinos Combatientes.’

Estos dos periodoa'de la Historla de China forman 1o que
se llama la Dinast{a Chou Oriental ( @k]ﬂ ), en oposicién a
la Dinastifa Chou Occideuntal ( ﬁb]ﬂ ). La dinastfa Chou, que
es la de mayor duracin de toda la historia china (1122-256 a.
de C-)a, es la tercera em la lista de dinastfas chinas. La di-
nastfa Haia ( E_ )sprimera tradicional (2207-1767 a.de C.),
aparece en los documentos cldsicos chinos, pero ain esti sin

verificar con documentos arqueolégicos o histéricos, La dinas-

2 La_tercera opinidén gue coloca al TTC en una época pos—
terior a los Reinos Combatientes, tiene pocos defensores.Ver,
Introduccién, p.l2.

3 Existen varias cronologfas diferentes, ninguna defini-
tiva, de la Historlia antigua china.aAquf seguimos la cronologia
oficial adoptada por el Ministerio de Educacidén de la Repuibli-
ca de China, Taiwan,Taipel. .
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tia Shang ( ﬂa ), segunda tradicional,(1766-1122a.de C.) estd
verificada su existencia por inscripciones eﬂ huesos y bron-
ces y por restos arqueoldgicos de excavaciones recientes,pefo
es atin imposible una reconstruccién global de los aspectos

4

fundamentales de su gobiernﬁ:cultura e historia.’ }],a dinastfia

Chou (;ﬁ ), la tercera, sobre la que se tiene ya uvna gran
variedad de documentos arqueo;6gicos,hist6ricos y literarios,5
se suele dividir en dos épocas: Epoca Occidental (1122-771),
llamada asf por tener la capital hacia el oeste,en la actual
provincia de Shensi ( Fi_ﬁb ), ¥ Epoca Oriental (772-256),que
comienza con el cémbio de la capital a Loyang,mis al este.6
La Epoca Occidental de los Chou se considera una &poca
relativamente unitaria, conm un sistema polftico-militar creado
por los reyes Chou para mantener control sobre todo el terri-
torio.los Chou, pueblo mnortefio, conquistaron militarmente los
territorios de los Shang. La extensién de territorio ocupado
era lo suficientemente vasta1 como para que los reyes Chou se
vieran en la necesidad de delegar poder y autoridad sobre todo

en familiares, y a veces en algunos caudillos o jefes Shang

4 para la documentacién arqueoldgica,Cf.,Chang Kwang-Chih,

The Arqueolo of Anciente China,Ed.38 revised and enlarged,
(New naven:!a%e Unlv.Press,1977). Para una reconstruccién de

estas dos dinastfas,cf.,H.Creel,The Birth of China,(N:York,1964)

5 Cf.H.Creel,The Origins of Statecraft in China,Cap.J}.

6 ¢f.Ch.Q.Hucker, China’s Imperial Past,(Stanford:Stanford
Uuniv,Press,1978),p.30-40. .

7 La extensién del territorio en la &poca Chou abarcaba
desde el norte del rfo Amarillo hasta el rio Yang-tse.El centro
estaba en la llanura que rodea al rfo Amarillo,en las actualea

provincias de Shensi y Shansi,Honan y Hopei.Cf.Chang,o0.c.cap.?



175

dispuestos a colaborar con los nuevos sefiores, naciendo asf
un sistema que se conoce con el nombre de "feudalismo Chou".8
El territorio Chou nunca llegé a ser un verdadero estado
unificado, pero en la Epoca Occidental los reyes Chou gozaban
de una real autoridad sobre la mayorf{a de sus vasallos.A medi-
da que pasaban las décadas, los lazos familiares antiguos se
iban rompiendo y los sefiores feudales se  iban haciendo mis in-
dependientes y fuertes, especialmente en los territorios de
la periferia del imperio. Hacia el siglo VIII a. de C. las
crénicas oficiales dan cuenta de mds de doscientos pequeilos
estados o feudos, aunque 86lo unos pocos de ellos posefan ver-

3 Tal abundancia de estados

dadero poder militar y polftico.
significé el fin del poder real de los reyes Chou.Con la deca-
dencia del poder central y el contfnuo aumento de poder de al-
gunos de los estados vasallos, se termina la Epoca Occidental
(771 a. de C.) comenzando la Epoca Oriental.

Esta Epoca Oriental de los Chou, se suele dividir ev dos
perfodos:el de Primavera-Otofio, y el de los Reinos Combatientes.
El primero,(722-481'a. de C.), se llama as{ por abarcar los afios
comprendidos en uno de los clisicos confucianos, el Gh n Ch’iu
( }§~1K~), 0 Anales de Primavera-otoﬁb,{gxribuido a Confucio

8 El problema de la exactitud del término "feudalismo"
aplicado a los Chou se ha digeutido mucho. Unos opinan que
tal término sdlo se debe aplicar al feudalismo europeo nacido
del Imperio Carolingio.Otros, piensan que la mayorfa de las
circunstancias de tal sistema europeo se dieron em la China de

los Chou, y se puede aplicar el nombre. Sobre el tema,ver,H.
Creel, The Origins Of Statecraft in China,Cap.IlI.

9 'Cf. 9 Ch.O.HIICker, OsCey ppt33’34
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por la escuela confuciana, pero que evidentemente contiene mu-
cho material posterior.El segundo,(403-222 a. de C.) toma su
nombre de la proliferacidn de guerras entre los estados hasta
la desaparicidén progresiva dé todos con la victoria final del
que habfa de empezar una nueva dinastfa:Ch‘in ( é& )%0

Durante esta época Orie;tal los reyes Chou continuaron
nominalmente como reyes supremos, pero con autoridad real mf-
nima o nula a medida que avanzaban los afios. En el siglo.VI a.
de C. el territorio Chou se podrfa comparar a la actual Buro-
Pa, llegando a ciento setenta los estados que se mencionan en
las crénicas, siendo trece de ellos los verdaderamente podero-
sos.11

La caracterfstica principal de estos siglos es la guerra.
Fn los doscientos sesenta afios que duré aproximadamente el
perfodo Primavera~Otofio, las cr&nicas son practicamente una
relacién de luchas y pactos entre los estados, cont4ndose s6-
lo unos treinta y ocho afios sin guerras.Bn el perfodo de los
Reinos Combatientes, otros doscientos cincuenta afios aproxima~
damente, aunque los afios de paz suman ochenta y nueve, las gue-
rras eran de mayor duracién y en mayor escala ya que los es -

tados que quedaban eran mis grandes y poderosos.Léglcamente,

10 s fechas que se dan para estas dos épocas son:
(722~ 464) y (463-222), (770—464) y (463-222),¢cf.H.Creel, The

Origins,p.47 y Apendix B.

1 cf.yHsu Cho-yin, Ancient China in Transitionm,.Cap.3.
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las guerras entre ellos eran mis destructivas y a gran escala,
llegando algunos estados a mantener ejércitos de cientos de

12 Por dltimo, el estado Ch’in ( j%? )ven-

millares de hombres.
cedor de todos los demds, impuso su ley naciendo el primer im-
perio realmente unificado de China, bajo el rey Wang Cheng( ¥ #{)
que tomé el nombre de Shih Huang Ti,( .k% éﬁﬁ?), en el afio 221.
Aunque la dinastfa Chou existe nominalmente hasta el afio 221,

en el que Wang Cheng se proclama emperador, el poder real ya
estaba en manos de los reyes de Ch’in desde el afio 256, cuando
el §ltimo rey Chou, Nan Wang ( #¥% % ) abandoné su territorio a
los Ch’in, que pusieron un monarca tf{tere en el tromo. Esa es

la razén de porqué en la cronologfa no coincide el fin de 1la
Epoca Oriental de los Chou (256) con el fin del perfodo de los
Reinos Combatientes (222).

La Bpoca Chou,y sobre todo el perfodo de los Reinos Com -
batientes, trajo consigo grandes cambios, apareciendo la pro -
piedad privada, el comercio inter-regional, los impuestos, las
rentas, la usura, la ensefianza oficial, el desarrollo de las
comunicaciones, etc. Los antiguos labradores de los sefiores feu-
dales, con la progresiva desaparicién de éstos, o bien se con-
virtieron en duefios de las tierras, o las perdieron convirtién-
dose en trabajadores asalariados, bandidos o vagabuhdos. Y los

antiguos oficiales y ministros de los reyes y jefes derrotados,

12 Cf.;Hsu Cho-yin, o.c., p.56, 64, 65-68,
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unos se dedicaron al comercio y a la artesanfa, otros al ejér-

cito y otros a la ensefianza o el estudio puesto qué eran 1los

13

dnicos que sabfan leer y escribir. En todos estos cambios

sociales, el que mis sufria era el pueblo ordinario que no te-
nfa ningln medio de defenderse de los nuevos reyes, como tam-
poco lo habfa tenido de defenderse de los antiguos sefiores feu-

dales.

El cambio i1deolégico y cultural no fue menor. Se produjo
una nueva valoracidn del poder y la autoridad. Antiguamente el
poder se fundaba en la herencia o los poderes carismético-reli_
giosos, mientras que en esta época comienza a‘valorarse la fuer-
za y las cualidades personales. En los Didlogos de Coufucio
aparece reflejado este cambio en el concepto del "chiun-tse" ,

( jg 4 ) o v"caballero". Creel lo expone asf:

Hasta entonces el término chln-tse,"caballero", de-~
notaba una persona de familia ilustre cuyos antepa-
sados habfan pertemecido a una clase social superior
al comin de la gente. Esta persona era un caballero
por nacimiento. Nadie que no hubiera nacido tal po -
dfa llegar a ser caballero, y un caballero nunca po-
d{a dejar de serlo,fuera cual fuera su conducta.
Confucio cambia completamente este uso.AtirmG que
cualgquier persona puede ser caballero si su conducta
es noble, no egofsta, justa y amable.Y por el con -
trario, afirmé que ninguna persona puede ser consi-
derada caballero sélo por el nacimiento. Ello es

8610 cuestién de conducta y caricter.l4

13 cf.,Hsu Cho-yin, o.c.,Cap.5 y 6.
14 H.Creel, Chinese Thought from Confucius to Mao Tse-tung,
Cap.II! p.41.
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Una nueva socliedad basada en la capacidad y las valores

p£0pioa habfa nacido. Mo-tse dijo: "Si una persona es capaz,
promoverla,Si es inepta, destituirla. 15 Como consecuencia de
esta nueva valogacidu, se produce otro cambio importante.El rsy,
en épocéa anteriores, ocupaba la primera poéicidn en la escala
de valores.Pero,poco a poco, sin negar la autoridad del rey,se
va dando mayor importancia al puebloc y al estado en conjunto.
Mencio dijo:"El elemento principal de unma nacién es el pueblo.
Vespués viene los dioses de la tierra y los alimeuntoa.ElL {ltimo
es el gobernantc'.16 '
Si en la Epoca bccidental de los Chou, la tradicidn, la
religién y el folklore eran considerados como valores absolutos,
el cambic de actitud hacia los jefes, lleva consigo un cambio
hacia estos valores tradicionalea.Asf{, la Epoca Oriental se
caracteriza por una corriente antitradicionalista. Shang Yﬁng,
en uno de sus didlogos com los consgrvadoree que atacan sus
innovaciones, afirma:"El hombre inteligente crea la ley, pero
el tonto es gobernado por ella. Un hombre de talento reforma

los ritos, pero un initil estd esclavizado por elloq".l7

15 !9-33., c ’.8. De 1la obra de Mo-tse s8lo existe una
traduccion parclaipon espafiol: C.Elorduy, Comunismo y Amor de

Moti. Caracas, 1977.

16 Mencio, B: 14. Para los textos de los autores confu-
cianistas, también usamos las traducciones de Elorduy en su
obra, ElL Humanismo Polftico Oriemtal, Madrid, 1976, La traduc-
cién cl&sica, es 1a inglesa de J.Legge, The Chinese Classics,
Gxford, 1865-1895.

17

The Book of Lord Shang, (Trad. J.J.L.Duyvendak), p.1l70 .
Sobre Shang Yeng, ¥er p..lBd.




178

Y Han Fei-tse (ﬁi 1 3 ) dice:

Los que no saben nada del orden politico recto siem-
pre dicen:"No cambiar las tradiciomes. No alterar

las instituciones existentes." Pero el sabioc no ha-
ce caso de tales requerimientos para cambiar o no
cambiar. Unicamente rectifica el gobierno. El que las
tradiciones antiguas se deban cambiar o no, y el que
las instituciones se deban reformar o no, depende ex-
clusivamente de sl son apropiadas o no.18

En todo este tiempo de cambios socio-culturales se va de-
sarrollando una literatura que tiene dos caracteristicas: no
es popular, sino de elite, y es fundamentalmente prdctica, o
sea ético-polf{tica. Es de elite por dos razoues:la primera, por-
que s8lo una elite, los jefes,ministros y cortesanos, eran cul-
tos y podfan leer y escribir, y eso no todos de entre ellbs; y
la segunda, porque en este torbellino de cambios y luchas, los
jefes buscaban métodos y doctrinas que les ayudasen a ganarge
a su pueblo. S6lo aguellos jefes cuyo pueblo estuviese a su
lado podfan ser fuertes ante los enemigos. Es decir, la mayo-~
rfa de la literatura estaba destinada a satisfacer esta necesi-
dad de los gobernantes.Por eso, era de elite y ademds eminente-
mente prictica. Las oﬂras que conocemos de esta- &poca, excep -
tuando las crénicas histéricas, son todas de doctrina ética y
pol{tica.as{, llama la atencién la escasez de obras estricta-

mente literarias,-poesfa y novela- siendo esto lo prihcipal en

toda la literatura posterior de China.Y aunque una razén de tal

18 Han Fei-tse, The Complete Works of Han Fei-tse,('frad.
W.K.Liao), p.154.
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ausencia pueda estar en la desaparicidn de tales obras en la
quema de libros ordenada por Shih Huang Ti, lo cierto es que
en aquella época de luchas y desférdenes la literatura tenia
que ser necesariamente practica. '

Entre estas doctrinas que aparecen en la &poca, vamos a
fijarnos en las tres principales: confucianismo, mohismo y le-
galismo. Frente a ellas se alza como critica el taoismo.19
Confucianismo.

El confucianismo estd representado por Confucio (551-479 a.
de C.), Mencio (372-289 a. de C.), y HsUn-tse (298-238 a.de C.)

Bn esencia, el concepto de gobierno confuciano es un go -
bierno por la virtud. Los confucianistas consideran indispen -
sable que el gobernmante sea un hombre de virtudes y con ello
serd un buen gobernantes

El marqués Ai pregunté a Confucio:;Qué hacer para
que el pueblo se someta a gusto? Confucio le respon-

dié: Promover a los hombres rectos, remover a los
torcidos y el, pueblo se someterd a gusto.20

Y en otro lugars

Por eso el gobernante cuida mucho de aplicarse a
la virtud. La virtud es el fundamento, el tronco,

La riqueza es sélo su follaje.21

? Sobre las distintas concepcionei goliticas de la China
antigua,ver C.Elorduy, El humanismo politico Oriental,Madrid,1976.

20 piglogos, 2,19.
21 n9 Heueh, 10.
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Y Mencio dice:

S61lo un hombre virtuoso es idéneo para ocupar altos
cargos. Un hombre sin virtud en altos cargos, siem-

bra sus maldades en el pueblo.-22

El fundamento deeste gobierno por la virtud estd en la
concepcidén del cosmos como un todo organico y moral, donde el
soberano es centro y modelo.Fang Tung-mei lo ha expresado as{i:

El fin de un gobierno por la virtud es que todo el
pueblo encaje en el coptexto espiritual de la vida.
Este contexto puede ser la personalidad, o la nacién,
0 la humanidad como totalidad, o el universo entero.
Y todos los participantes y elementos de tal contex-
- to estdn en una relacidn que es absolutamente Intima
y arménica,..
La forma de vida moral se concibe aquf como modelo
para la vida polftica.Y la virtud moral, en la es -
tructura del Estado, es una fuerza organizadora por
la cual los hombres pueden gozar de paz interma en
lo que concierne a sus motivaciones siquicas, y pue~
den vivir felizmente, ya que la unidad polftica mno
es otra cosa que una representacién en pequefio de la
concrescencia cdsmica de la vida siguiendo el mismo
principio de comprehensiva armonia...
La vida polftica se asemeja profundamente a la vida
césmica en cuanto a la virtud se refiere, la cual
considerada idealmente es una forma perfecta de ar-

monia.23

22 Mencio, 4 A : 1,1,

23 Thome Fang, The Chinese View of lLife, p.249-250.




181

¢(De qué virtud hablan Confucio y su escuela? Fundamental-
mente de la Virtud de armonfa interna que une al hombre con el
Cielo, Pero esta armonfa interna, en el confucianismo se mani-
fiesta y se alcanza por las virtudes concretas y visibles de
la benevolencia ( {=), la justicia (3& ) ¥ la rectitud (RU).
Para Confucio la manifestacién de estas virtudes es el medio
de conocer la Virtud interna de la persona:"Si a una piel de
tigre o de paﬁtera la dejasemos sin su pelo, mal se podrfa dis-
tinguir de la piel de un perro o de una oveja."z4

En el confucianismo posterior de Hstin-tse encontramos la
misma doctrina, pero poniendo mis énfasis en la educacién y
la cultura, Bl camino para llegar a ser jefe es ser virtuoso,
poseer la Virtud, y el camino para alcanzar la Virtud es la
préctica continua y el estudio de las virtudes conéretas y
partiéulares.De ah{ la importancia de la educacién y el refina-

miento cultural:

El baen gobierno nace del hombre virtuoso, y el malo
nace del hombre ruin.Un soberano debe estar adornado

de cualidades excepcionales.25

Sin ritos la vida es imposible,... ¥y los estados no
pueden gozar de paz.

En un estado en que no se observan los ritos, no hay
rectitud.?’

24 piflogos, 12,8.

25 HsUn-tse, cap.l8.

26 Ib,, cap.l.

21 Ib,, cap.19.
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Ja insistencia en los ritos, observancia externa de las
virtudes, y estudio de las reglas, aunque existe en Confucio,
estd mucho mis marcada en Hslin-tse porque éste,al contrario
de confucio, opina que la naturaleza humana no es buena.28
De ah{f la importancia primaria de una buena educacidn y la
préctica conti{nua de las reglas y ritos. Para Confucio y men-
cio basta que la virtud se muestre en el jefe para que todos
lo sigan espontédneamente:"El rey es el viento, el pueblo es
la hierba. Esta se doblega al soplo del viento.”ngara-Hsun-
tse esto no basta. El hombre tiene una naturaleza viciada y
86lo con el ejemplo del jefe no seguird al bien.Es necesario
educarle y guiarle continuamente con la prictica de las vir-
tudes, ritos y reglas concretas.

Mohismo

El fundador de esta escuela es Mo-tse, (479-438), que
aunque critico acérrimo del confucianismo y con una doctrina
muy diferente a aquella, en el punto del gobierno por la vir-
tud partiéipa de la misma opinidn:

El desorden proviene de Que los reyes no usan a los

hombres virtuosos y capaces para la administracidn

del 1mper16;30

28 Sobre la discusidn de las teorfas chinas acerca de la
bondad-maldad de la naturaleza humana, ver Thome Fang, 0O.C.p.

106 ss. Para una matizacién sobre Hsin-tse,ver D.J.kunro,The
Concept of Man in Early China,p.77-81.

29 pigio os, 12,21.Sobre el valor de los "modelos" en la
vida polI¥ica china,aun actualmente,ver D.J.Munro,o0.c.,p.l68ss.

30 Mo-tse, cap.8.





