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Durante siglos, las artes marciales se han asociado en Asia con las
tradiciones de sabiduria y las corrientes esotéricas. Los cldsicos mili-
tares y estratégicos de la antigua China denotan una evidente
influencia taoista, mientras que el cédigo guerrero japonés, el Bushi-
do o camino del samurdi, le debe mucho al Zen.

El alma del samurdi es una exquisita compilacion de tres cldsicos
del Bushido Zen: “Artes marciales: El libro de las tradiciones fami-
liares” de Yagyu Munenori, “La inescrutable sutileza de la sabiduria
inmutable” de Takuan Soho y “La espada sin rival”, del mismo autor.

Thomas Cleary, uno de los principales intérpretes de la cultura
japonesa, presenta una traduccién moderna y asequible al gran
publico, al mismo tiempo que ofrece explicaciones amenas y muy
instructivas acerca de los simbolismos de la ensefianza Zen, del arte
de la esgrima o de sus aplicaciones pricticas en nuestra sociedad
contemporénea.

Thomas Cleary es uno de los traductores mds respetados y consu-
mados de la sabiduria de Asia. Ha traducido La esencia del Zen y El
codigo del samurdi (también publicados por Kairés), ademds de
otros muchos titulos sobre filosofia, artes marciales, budismo y
taoismo.
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INTRODUCCION

Durante muchos siglos, las artes marciales se han asociado
en Asia con tradiciones esotéricas. Los cldsicos militares y de
estrategia de la antigua China muestran una evidente influen-
cia taoista, mientras que el cédigo guerrero japonés, el Bushi-
do, el camino del samurai, le debe mucho al Zen. Las tradicio-
nes internas de taoismo y Zen impregnaron las artes marciales
de principios éticos sobre el conflicto. Sus técnicas meditati-
vas también formaron a los guerreros para poder permanecer
en paz en medio de la batalla, controlando por completo sus fa-
cultades, con presencia de 4nimo y claridad mental.

La asociacién de tradiciones filoséficas y religiosas con
las artes marciales en el entorno cultural asiitico se desarro-
116 con la aparicién de esas escuelas en épocas de crisis. Los
cldsicos tempranos del taoismo fueron recopilados en una
China desgarrada por la guerra, mientras que el desarrollo
del Zen en el Japén medieval se vio alentado por la influyen-
te casta guerrera. A la vez que estas circunstancias histéricas
producian un amplio abanico de respuestas respecto a la filo-
soffa politica, las corrientes misticas subyacentes examina-
ron la dindmica de la interconexién entre cuerpo, mente y es-
piritu bajo condiciones de presién extrema.

Los diversos estudios esotéricos sobre la interaccién hu-
mana emprendidos a lo largo de los siglos condujeron a la ar-




El alma del samurdi

ticulacion de la energética —el funcionamiento de la energia—
como base de la ciencia de la estrategia. Todo ello ya resulta
patente en los clasicos chinos militares, politicos y filosé-
ficos, apareciendo de forma mds elaborada en la posterior
literatura sincrética de yoga taoista y artes marciales. El de-
sarrollo de milicias religiosas taoistas y budistas que se opu-
sieron a la tirania imperial en la China medieval foment6 la
combinacién de las tradiciones internas y el razonamiento
moral con las artes marciales.

- El taoismo también influyé en el desarrollo de las artes
marciales en Japén, aunque en este pafs, a diferencia de Chi-
na, no tomé la forma de una filosofia o religion particular. El
taofsmo primitivo se fusiono en el Japén con el sintoismo, el
camino de los espiritus, la religion chamdnica nativa del Ja-
pon. El sintoismo, al igual que el taoismo posterior, también
absorbié mucho material proveniente del budismo tantrico
esotérico, que incluye artes de destruccion en su denomina-
do “camino siniestro”, o “camino de la mano izquierda”.

Aunque el camino siniestro fue prohibido por el primer
gobierno militar japonés, en el siglo X1, la mayoria de los
primeros maestros Zen japoneses se formaron en el budismo
esotérico antes de estudiar Zen. Con el florecimiento de las
artes marciales en Japén, a finales del periodo medieval,
bajo el gobierno militar, las escuelas de la espada se asocia-
ron con el sintoismo y tantrismo esotéricos, asf como con el
Zen. Con el tiempo, algunos de los maestros Zen posteriores
mds importantes incorporaron ciertos elementos del sintofs-
mo y el tantrismo en sus propias ensefianzas.

También pueden hallarse indicios de los elementos filosé-
ficos, éticos y energéticos de las artes marciales en el cldsico
taoista fundamental, el Tao Te Ching. El Lie Zi (Lieh-tzu), un
clésico taoista posterior, donde aparece el modelo original de
lo que se ha dado en llamar Zen en el arte del tiro al arco,
también presenta muchos aspectos técnicos del uso indivi-
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dual de la mente y la energia. Al igual que el Tao Te Ching y
otros textos clasicos taoistas, el Lie Zi fue compuesto en una
era de lucha generalizada, cuando su método para trascender
el miedo resultaba tan importante para la gente comin como
para los guerreros.

El Lie Zi se escribi6 en una época en la que el budismo iba
siendo adoptado por muchos reinos centroasidticos y abrién-
dose camino en China. Curiosamente, mientras el Lie Zi
muestra evidencia de cierta influencia budista, la emergente
literatura budista china bebi6 de los conceptos y el vocabula-
rio taoista. De este modo, la interaccion, hibridacién y amal-
gama de diversos elementos taoistas y budistas produjeron
nuevas formas en ambas tradiciones a lo largo de los si-
guientes mil afos.

Cuando Gengis Khan, el caudillo mongol, conquist6 el
norte de Ia China en el siglo xi11, se enterd por medio de sus
agentes de que muchos de los monjes del monte T ien-t’ai,
un antiguo centro budista, eran duchos en las artes marciales.
No obstante, se le aconsejé que no los reclutase para servir
en sus ejércitos. La razén de ello era que matar gente era una
deslealtad para con la ley budista, y si eran desleales para con
esa ley, tampoco podrian ser leales para con la ley del Khan.

Posteriormente, los soberanos mongoles de China adop-
taron el budismo tantrico de Asia Central, aumentando la in-
fluencia del tantrismo en China, tanto en el campo budista
como taoista. Por otra parte, los revolucionarios chinos utili-
zaron doctrinas y métodos budistas y taoistas para organizar
revueltas campesinas contra los déspotas mongoles y sus su-
cesores chinos. A finales de la dinastia Ming, en el siglo xvii,
al semimitico fundador del Zen, el monje indio Bodhidhar-
ma, se le atribuia haber transmitido las artes marciales prac-
ticadas por los monjes del monasterio de Shaolin.

Para cuando el Zen se establecid en Japén, durante los si-
glos x11I-x1v, los samurdis de jerarquia superior habian esta-
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blecido su propio gobierno, acabando con su lealtad para con
la aristocracia, de la que descendian. Mientras que la vieja aris-
tocracia patrocind las escuelas budistas eruditas y ritualistas de
Tendai y Shingon, llenando de familiares sus jerarquias, a las
que reforzaban mediante ejércitos de monjes de clase baja, los
shogunes apoyaron las escuelas Zen, mas austeras, para crear
un nuevo modelo cultural asociado con el gobierno militar. En
reciprocidad, los monjes que fundaron las dos escuelas prin-
cipales de Zen en Japén, Eisai y Dogen, se sintieron compeli-
dos a escribir ensayos para sus sefiores samurdis acerca de las
ventajas del Zen en la proteccién del Estado.

El primer shogunato inicié un declive y cayé después de
que flotas enviadas desde la China bajo control mongol in-
tentasen invadir Japon a finales del siglo xin. En el sistema
feudal de los samurdis, los servicios militares sobresalientes
solian recompensarse con la cesidn de terrenos; no obstante,
la falta de disponibilidad de tierras para recompensar a todos
los que defendieron el Japon contra las invasiones mongolas
miné la autoridad del shogun. La agitacion resultante culmi-
no en el derrocamiento y sustitucion del shogun por un clan
guerrero distinto. Este nuevo gobierno militar se trasladé al
centro urbano de Kioto, nicleo de la organizacion imperial y
de la vieja aristocracia, donde las escuelas Zen continuaron
formando a guerreros profesionales en las artes refinadas y
los estudios sociales importados de China para civilizarlos
y refinarlos de cara a sus nuevas responsabilidades.

Durante esta época, los asuntos seculares de las principa-
les escuelas Zen eclipsaron sus contribuciones espirituales,
provocando un creciente descontento con el caricter y la ca-
lidad de la jerarquia mondstica, asi como un acercamiento
cada vez mayor de maestros Zen particulares hacia la gente
comiin. Aunque se conserva un extenso corpus de poesia se-
cular de los centros de poder Zen oficiales de esa €poca, lo
cierto es que se consideran carentes de valor en sentido espi-
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ritual. Las escuelas practicantes del Zen, diseminadas tanto
por las ciudades como por el campo, también fueron per-
diendo calidad. El maestro més sobresaliente de esa época, el
héroe popular Ikkyu, es famoso por su critica de las escuelas
Zen oficiales; ademds de celebrar su amor por las mujeres en
poesias eréticas, también apunt6 que en esos dias los busca-
dores espirituales sinceros abandonaban los monasterios.

Establecido en Kioto e inmerso en el esfuerzo de mode-
larse a s{ mismo segtin el modelo de la vieja aristocracia, el
segundo shogunato perdio el control efectivo de la compleja
red de alianzas feudales sobre la que mantenia su precario
poder. El tejido social fue perdiendo consistencia en muchas
zonas del Japon mientras los samurdis de servicio luchaban
contra sus sefiores y otros, independientes, trataban de hacer-
se un hueco. El fenémeno conocido en japonés como ge-
koku-jo, «lo inferior superando lo superior», dio paso a la de-
nominada Sengoku Jidai, o era de los Estados Combatientes,
en la que las hazafias militares eran el rasero principal para
juzgar a los hombres.

La situacion de los samurdis cambié radicalmente en el
siglo xvi con la introduccién de las armas de fuego europeas.
Aunque el arco japonés contaba con mds alcance y precision
que un mosquetédn, el poder de los cafiones creé una revolu-
cién en la construccién de castillos. Aprovechando la opor-
tunidad, el caudillo Oda Nobunaga (1534-1582) se convirti
al cristianismo y ordené hacer lo mismo a todos sus vasallos,
para asi cultivar mejor su relacién con los traficantes de ar-
mas europeos. Volviéndose contra el temible poder secular
del budismo organizado, devastd el antiguo baluarte de la es-
cuela Tendai en el monte Hiei, en las afueras de Kioto. A su
muerte, asesinado a manos de uno de sus generales, Nobuna-
ga casi habia conseguido unificar Japon.

El sucesor de Oda Nobunaga, el dictador Toyotomi Hide-
yoshi, continu$ prestando apoyo al cristianismo y persi-
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guiendo al budismo mientras guerreaba para completar la
unificacién de Japdn iniciada por Nobunaga. Una vez con-
quisté o alcanzé acuerdos con sus rivales, desarmé a los
campesinos y consigui cierta medida de seguridad nacio-
nal, Hideyoshi se concentré en las misiones cristianas, per-
cibiendo en ellas designios politicos al servicio de intereses
extranjeros. Aparentemente intoxicado por su afdn de poder,
que en la terminologia de las artes marciales se conoce nega-
tivamente como energia sangrienta, Hideyoshi intentd inva-
dir China a través de Corea, echando a perder la oportunidad
de sellar una alianza en el Pacifico contra la creciente agre-
sién de las potencias occidentales.

Tokugawa Ieyasu, sucesor de Hideyoshi, complet6 la uni-
ficacion de Japén y se establecié como el primer shogun del
nuevo bakufu, o gobierno militar, fundado formalmente en
1603. Ese régimen perduté hasta 1867, y su prolongado rei-
nado es conocido entre los historiadores como la era Toku-
gawa, por el nombre familiar del linaje de shogunes, o como
periodo Edo, pues su gobierno se asentd en la nueva ciudad
de Edo, la actual Tokio.

Como parte del esquema organizativo del nuevo gobierno
militar, los samurdis fueron apartados de la tierra y concen-
trados en centros administrativos, donde servirfan como bu-
récratas y fuerzas de seguridad, y donde también podia vigi-
larseles mejor. En su vida particular, los samurdis solian ser
maestros de escuela o médicos, mientras que otros que conti-
nuaron la tradicién militar abrieron escuelas de esgrima y de
otras artes marciales para hijos de samurdis. Los samurdis
de rango inferior o no primogénitos solian entrar en érdenes
religiosas y convertirse en monjes Zen.

La incorporacidn del Zen en las artes marciales japonesas
se basé técnicamente en la base mental de la meditacién Zen
aplicada a la confrontacién y el combate, mientras que social
y culturalmente se vio alentada por la concentracién de esos
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Introduccion

intereses en las mismas clases, clanes y familias. La colabo-
racion de expertos en esos campos se nota sobre todo en la
obra del maestro de esgrima Yagyu Munenori y del maestro
Zen Takuan Soho, ambos tutores del shogun en el siglo xvit
€N sus respectivos campos.

Este libro presenta las ensefianzas de Yagyu y de Takuan
sobre esgrima y Zen.

Yagyu fue tanto maestro de esgrima como jefe de la poli-
cia secreta del shogun, mientras que Takuan fue un kokushi,
maestro nacional, mentor Zen del emperador. La instruccién
e influencia del maestro Zen Takuan resulta evidente en la
obra del maestro Yagyu sobre esgrima Zen, Artes marciales:
libro de las tradiciones familiares. No obstante, parte de las
influencias originales del maestro Zen pueden encontrarse en
sus escritos para el maestro de esgrima, La inescrutable suti-
leza de la sabiduria inmutable, una serie de explicaciones
sobre temas Zen en japonés, y en Tai-A Ki: notas sobre la es-
pada sin rival, un criptico tratado en kanbum (chino) sobre la
espada Zen, con los comentarios de Takuan en japonés.

El alma del samurdi presenta traducciones actuales de
esos tres cldsicos del Bushido Zen.*

*  Nota del editor: Los textos originales de las obras traducidas se han impreso en
tipografia normal. Los comentarios del doctor Cleary aparecen en cuerpo mds
pequeiio y sangrados.
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ARTES MARCIALES:
LIBRO DE LAS TRADICIONES
FAMILIARES

PRIMER LIBRO: LA ESPADA QUE MATA

Prefacio

Hay un antiguo dicho: «Las armas son instrumentos de
mal agiiero; no gustar de ellas es el camino de la naturaleza.
Usarlas dnicamente cuando es inevitable es el camino de la
naturaleza».

(Qué significa? Arco y flecha, espada y alabarda... son
armas. Ese dicho significa que son instrumentos de infortu-
nio y de mal agiiero.

La razén por la que las armas son instrumentos de mal
agiiero es que en el camino de la naturaleza es el Tao el que
da vida a los seres, y por ello aniquilar es en verdad una
agencia de mal agiiero. Por eso el dicho afirma que no gusta
de lo que contradice el Camino de la naturaleza.
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El antiguo dicho citado por el samurai parafrasea al clési-
co taoista Tao Te Ching: «Las armas son instrumentos de mal
agiiero; la gente las desprecia, igual que quienes han rea-
lizado el Tao no moran con ellas... Las armas, al ser instru-
mentos de mal agiiero, no son herramientas de los cultivados,
que s6lo las utilizan cuando es inevitable». El mismo texto
también dice: «Quienes asisten a los lideres humanos con el
Tao no agreden al mundo con armas, pues traen consecuen-
cias funestas».

No obstante, también dice que utilizar armas para matar
gente cuando es inevitable también es el Camino de la natu-
raleza. ;Qué significa? Aunque las flores florecen y el verdor
aumenta con la brisa primaveral, cuando llega la escarcha
otofial, las hojas siempre caen y los drboles se marchitan. Ese
es el discernimiento de la naturaleza.

Habla de cuando existen razones para abatir algo que se
ha hecho. La gente puede aprovecharse de ciertos sucesos
para hacer el mal, pero cuando estd hecho, debe atacarse. Por
eso dice que utilizar armas también es el Camino de la natu-
raleza.

El maestro del depdsito oculto, otro texto taofsta, presen-
ta un argumento basado en la necesidad de la defensa y di-
suasién para justificar el armamento y la guerra,’ en contra-
posicién con el idealismo poco préctico del pacifismo
ideoldgico:

«Hay quien ha muerto por ingerir firmacos, pero es una
.equivocacién desear que por ello se prohiban todas las medi-
cinas. Estin los que han muerto por navegar en barcos, pero
es una equivocacién prohibir el uso de embarcaciones por
ell6. Estdn quienes han perdido paises por hacer la guerra,
pero es una equivocacion desear que se prohiban las guerras
por ello.
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»No es posible prescindir de la guerra, de igual modo que
no es posible prescindir del agua y el fuego. Utilizada de for-
ma adecuada, produce una gran fortuna; utilizada impropia-
mente, produce grandes calamidades. Por esa razén no puede
eliminarse la cdlera y el castigo en el hogar, ni las sanciones
criminales y civiles en la nacién, ni acabar con las expedicio-
nes de castigo en el mundo».

Puede suceder que una multitud de personas sufran a cau-
sa de la malicia de una sola. En un caso asi, matando a un
hombre se le devuelve la vida a una multitud. ; No seria eso
un verdadero ejemplo del dicho de que «la espada que mata
es la espada que da vida»?

El maestro del depdsito oculto dice: «Los reyes sabios
de la antigiiedad contaban con milicias de justicia; no evita-
ron la guerra. Cuando la guerra es verdaderamente justa se
utiliza para eliminar a soberanos brutales y rescatar a los
desgraciados».

La escritura budista de la Gran extincion dice: «Si los
bodhisattvas practican la tolerancia convencional y no disua-
den a los malhechores, permitiéndoles perpetuar y ampliar su

" maldad hasta acabar con el orden legitimo, esos bodhisattvas
son demonios y no bodhisattvas».

«La espada que mata es la espada que da vida» es una ex-
presion Zen. En la literatura Zen nunca se emplea de la ma-
nera en que la utiliza Yagyu aqui, para referirse a matar de
verdad y a la guerra. En el Zen hace referencia a la iniciacién
mistica conocida como la “gran muerte”, en la que se tras-
cienden las limitaciones del condicionamiento artificial. La
experiencia de la vida tras la *gran muerte” es mds rica que
antes, y por ello se dice que la espada que mata es la espada
que da vida.
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Existe una ciencia para el uso del armamento. Si intentas
matar a alguien sin conocer la ciencia, probablemente acaba-
ras siendo tii el muerto.

Sun-tzu, el maestro chino de estrategia militar, escribié:
«Quienes no estdn versados en las desventajas del uso de las
armas no pueden conocer de verdad las ventajas de su uso».

En cuestién de artes marciales, el arte marcial implicito
en enfrentarse con otro que utilice dos espadas sélo tiene un
vencedor y un vencido. Se trata de un arte marcial a muy pe-
queiia escala; lo que se gana o pierde con la victoria o la de-
rrota es poco. Pero cuando la tierra entera gana con la victo-
ria de un solo individuo, o cuando la tierra entera pierde con
la derrota de un solo individuo, se trata de arte marcial a gran
escala.

Ese individuo particular es el comandante; la tierra entera
son las fuerzas militares. Las fuerzas son las manos y los pies
del comandante. Operar las fuerzas de manera habil signifi-
ca conseguir que las manos y pies del comandante funcionen
bien. Si las fuerzas no funcionan, significa que las manos y
pies del comandante no actian bien.

De igual manera que uno se bate con dos espadas, ejer-
ciendo la gran funcién del gran potencial, utilizando manos y
pies con habilidad para imponerse, el arte de la guerra del co-
mandante, propiamente hablando, es utilizar con éxito todas
las fuerzas y poner en practica con pericia tacticas estratégi-
cas para ganar la batalla.

En El arte de la guerra, Sun-tzu escribidé: «Quienes son
diestros en las operaciones militares obtienen la cooperacién
de un grupo, pues dirigir un grupo es como dirigir a un tinico
individuo que no tiene otra opcién». En un comentario acer-
ca de la obra de Sun-tzu, el teérico militar Chia Lin escribi6:
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«Si los lideres pueden ser humanos y justos, compartiendo
tanto los beneficios como los problemas del pueblo, entonces
las tropas serdn leales, y se identificardn con los intereses del
liderazgo de motu proprio».

El maestro del depdsito oculto dice: «Lo que determina la
victoria o la derrota no deberia buscarse en otra parte mas
que en las emociones humanas. Las emociones humanas im-
plican el deseo de vivir y la repugnancia a morir, el deseo de
gloria y la aversién a la desgracia. Cuando no hay més que un
medio de determinar si morirdn o vivirdn, si obtendran igno-
minia o alcanzarén la gloria, entonces es posible conseguir
que los soldados de las fuerzas militares actiien como un solo
hombre».

Aunque se da por sentado, al dirigirse al campo de batalla
para determinar la victoria y la derrota cuando dos formacio-
nes de combate se hallan una frente a la otra, un comandante
lanza dos formaciones de combate en su pecho para intentar
dirigir mentalmente a un gran ejército en la batalla. Ese es el
arte de la guerra en la mente.

La importancia asignada al arte de la guerra mental im-
plica que sélo la fuerza no basta para asegurar la victoria en
ausencia de una estrategia acertada que dirija su empleo. El
éxito del despliegue estratégico es también un factor clave a
la hora de mantener la lealtad y moral de las tropas, demos-
trando tanto credibilidad en el mando tictico como conside-
racion por el bienestar de los soldados.

No olvidar las perturbaciones cuando los tiempos que co-
rren son de paz es un arte de la guerra. Observar la dindmica
del Estado y discernir cudndo es probable que aparezcan los
problemas, y curar la perturbacién antes de que suceda tam-
bién es un arte de la guerra.
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Sun-tzu escribi6 en El arte de la guerra: «El artista mar-
cial superior goipea mientras se trazan los planes». Tu Yu
cit6 a un emperador-general para ilustrar el principio de Sun-
tzu: «Quienes saben eliminar los problemas son quienes li-
dian con ellos antes de que se manifiesten. Quienes saben
prevalecer sobre sus oponentes son quienes vencen antes de
que éstos aparezcan».

Una vez que hay paz, considerar atentamente la seleccion
de los gobernadores y administradores de todas las regiones,
y la seguridad nacional, también es un arte marcial. Cuando
gobernadores, administradores, magistrados y sefiores feu-
dales locales oprimen al pueblo para obtener beneficio per-
sonal, es, por encima de todo, el principio del fin de una na-
cién. Observar la situacién con cuidado, previniendo que la
nacién perezca por el egoismo de esos gobernadores, admi-
nistradores, magistrados y sefiores feudales locales, es como
observar a un oponente en un duelo para comprobar si ocul-
ta algo en la manga. Es imperativo observar con la mayor
atencion; eso es lo que convierte al arte marcial en una cues-
tion de tamaiia importancia.

El estratega indio Kautilya, consejero del fundador de la
gran dinastia Maurya en el siglo -Iv, escribié en su cldsico
Tratado sobre las metas de la vida: «Una espina clavada, un
diente suelto y un mal administrador... es mejor sacarlos de
raiz». También escribid, a modo de advertencia: «Aunque
puede discernirse el curso de las aves volando en el cielo, no
es posible adivinar el curso que tomarén los cargos designa-
dos que ocultan su verdadera condicion».

A los ‘gobernantes también les rodea gente traicionera,

gente que pretende ser honesta cuando se hallan en presencia
de sus superiores, pero que miran a los subordinados con fu-
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ria. A menos que se les soborne, tomardn el bien por mal, de
manera que el inocente sufrird y el culpable medrara. Perci-
bir el principio de esa situacion es mds urgente que descubrir
una conspiracion secreta.

Yagyu Munenori, autor de esta obra, dirigié el servicio
secreto del shogun, supervisando a sus vasallos directos. Su
nombramiento data del afio en que finalizé este libro sobre
artes marciales, pero al escribirlo ya era tutor del shogun, y
su observacion sobre la corrupcion en el gobierno refleja una
preocupacion tanto profesional como personal. A causa de la
estricta naturaleza jerdrquica de la organizacién feudal japo-
nesa, los compromisos en los circulos mds altos creaban pro-
blemas especificos para un feudo, poniendo en peligro la in-
tegridad de toda la organizacion.

El mentor Zen de Yagyu, Takuan, no se sentia tan incli-
nado a culpar de todo ello a los entremetidos, sino que se fijé
en el papel del liderazgo: «Dicen que si quieres conocer los
méritos y faltas de la gente podras descubrirlos a través de la
ayuda que utilizan y de los amigos con los que se juntan. Si
el lider es bueno, los miembros del gabinete serdn todos bue-
na gente. Si el lider no es bueno, su gabinete y amistades se-
ran malos. Entonces es cuando no tienen en cuenta al pueblo
y desprecian otros paises».

El pais es el pais del soberano; el pueblo es el pueblo del
soberano. Quienes sirven al soberano directamente son como
mucho stibditos del soberano, al igual que los que le sirven
indirectamente. ;Qué los diferencia? Son como las manos y
los pies al servicio del soberano. ;Son los pies distintos de
las manos porque estén mas lejos? Si ambos sienten dolor e
incomodidad de igual manera, ;puede decirse que unos estan
mas cerca del soberano que otros? Pero si los que se hallan
cerca del soberano desangran a los que se hallan lejos y ha-
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cen sufrir a los inocentes, el pueblo estard resentido con el
soberano, aunque éste sea honesto.

Este pasaje ilustra la responsabilidad de cada miembro de
una organizacién a la hora de mantener la intcgridad de la
misma, a la vez que muestra la manera en que un modelo
piramidal de gobierno asigna una carga especial de responsa-
bilidad al circulo que rodea al liderazgo. El modelo absolu-
tista utilizado aqui demuestra un falio esencial del feuda-
lismo. En el contexto del Japon medieval, la idea de que el
soberano es el propietario de la nacién y del pueblo deriva
probablemente de la divinizacion del emperador. Carece de
contenido o contrapartida Zen o budista y proporciona la es-
tructura para todo tipo de corruptelas.

El fallo sistémico de ese modelo de gobierno, perpetuado
durante siglos, cre6 el sistema de expectativas que permitié
que el fascismo y el militarismo reasumiesen el control de Ja-
pén en la época moderna y que incluso se embarcasen en una
aventura imperialista. No obstante, para alguien en la posi-
cién de Yagyu, el absolutismo era el modelo por defecto, pre-
determinado, y aqui el maestro de esgrima estd sélo aludien-
do al hecho de que una organizacién es como un organismo
cuyas diversas partes contribuyen a la operatividad del todo,
y que cuanto mds elevada la posicién, mas potentes son los
efectos de las acciones individuales en la totalidad.

Son muy pocos los que estdn cerca de un soberano, tal vez
cinco o diez. La mayoria de la gente estd lejos de €. Cuando
son muchos los que se sienten resentidos con su soberano, és-
tos acabaran expresando sus sentimientos. Ahora bien, cuan-
do la minoria cercana al soberano se ha dedicado a gestionar
sus propios intereses en lugar de actuar en consideracién del
soberano, sirviendo de tal manera que el pueblo queda resen-
tido con el soberano, cuando llegue el momento serdn los pri-
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meros que saltardn sobre €l. ; Quién pensard entonces en el so-
berano? Asi es como actiian los que se hallan cerca del sobe-
rano, y nada tiene que ver con la actuacion personal de éste. Debe
percibirse con claridad la posibilidad de que eso suceda, y quie-
nes se hallan lejos de 1a soberania no deberian ser excluidos de
sus beneficios. Como se trata de una cuestion de percibir esa
posibilidad desde el principio, también es un arte marcial.

Aquf Yagyu vuelve a tomar partido por el soberano fren-
te a los cortesanos corruptos, en contraste con la observacién
de su maestro Zen, Takuan, acerca de que las relaciones del
liderazgo son en si mismas indicativas de su cualidad ética.
En la préctica, el absolutismo vertical aislaba a los indivi-
duos en el vértice de la pirdmide, creando la oportunidad
para que los miembros conspiradores del gabinete pudieran
engaiar al soberano mientras manipulaban la autoridad dele-
gada. Cuando el soberano ignora de qué manera se aprove-
cha el gabinete de sus privilegios, el pueblo puede rebelarse
sin que el soberano sepa por qué.

Ademas, en las relaciones sociales y profesionales, la ac-
titud es la misma que la de un guerrero, incluso cuando no
existe discordia, pues hay que actuar como si vieses desarro-
llarse la situacién. La atencion vigilante a la hora de observar
la dindmica de las situaciones incluso en un grupo también es
un arte marcial.

En este sentido, el elemento definitorio del arte de la gue-
rra no es el conflicto o el armamento, sino la aplicacién deli-
berada de una estrategia situacional en toda clase de interac-
ciones.

Si no percibes la dindmica de una situacién, puede que
permanezcas demasiado tiempo en compaiiias que no debie-
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ras cultivar, y metiéndote en problemas sin razén. Cuando la
gente dice cosas sin observar los estados mentales de los de-
mds, metiéndose en discusiones e incluso perdiendo la vida
como resultado, es porque perciben o no perciben la dindmi-
ca de una situacidn y los estados de la gente implicada.

En las organizaciones feudales, las relaciones feudales
eran elementos criticos del orden social y politico, y por ello
sus modales y formas de interaccién estaban muy ritualiza-
das. Entre los samurdis, la clase y el orgullo de clan podian
crear problemas y peligros incluso en situaciones sociales; a
fin de sellar las emociones se utilizaban elaboradas y regla-
mentadas formalidades en la palabra y la conducta. La ri-
gidez que eso producia se veia en parte amortiguada por la
costumbre de “ir de copas”, como sigue sucediendo en la ac-
tualidad. Pero incluso en esas situaciones, tener la lengua de-
masiado suelta podia causar desastres.

Incluso amueblar una habitacién, de manera que todo esté
en su sitio, es ver la dindmica de una situacién. Implica algo
de la atencion vigilante del arte del guerrero.

El arte de amueblar una habitacién para obtener efectos
psicolégicos y estéticos especificos fue una especialidad de
los maestros de la ceremonia del té, cha-no-yu, que en prin-
cipio fue importada de China por maestros Zen medievales y
adaptada a la cultura japonesa como medio para ablandar el
espiritu de los samurdis, que se hallaban envueltos en una lu-
cha de clases contra la vieja aristocracia.

Aunque el fenémeno sea distinto, el principio es el mis-
mo. Por lo tanto puede aplicarse acertadamente a los asuntos
de Estado.
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Establecer analogias entre el gobierno del cuerpo indivi-
dual y el de grupos, tanto militares como politicos, es una
convencion taoista. Asi pues, los principios de autodisciplina
y autocontrol se aplican a los principios de liderazgo y auto-
ridad. Aqui, el principio es adaptarse a las situaciones de
acuerdo con una percepcién objetiva, tanto en el contexto
de la vida cotidiana del individuo como en un enfoque estra-
tégico de la organizacién, operacién y planificacion estatal.

La relaci6n entre principio y fenémeno también es impor-
tante en el budismo Zen. Se alude a la experiencia de satori, o
despertar,como a la entrada en el principio, o notimeno. La ani-
quilacién de las inhibiciones artificiales del intelecto que eso
produce da la impresién de maestria y dominio. Son muchos
los ejemplos de gente que ha manifestado capacidades ex-
traordinarias tras experimentar saftori,como la habilidad de do-
minar un arte sin haberlo aprendido, pero en este asunto exis-
ten considerables diferencias individuales y condicionales, y
confundir despertar con iluminacién siempre ha sido una cues-
tién importante en el Zen.

El maestro Zen chino Fayan (885-958) escribié sobre esta
cuestion en un tratado seminal sobre evaluacidn critica de las
escuelas Zen: «Las escuelas de los iluminados siempre inclu-
yen principio y hecho. Los hechos se establecen segiin el
principio, mientras que el principio es revelado por medio de |
los hechos. Principios y hechos se complementan entre si
como ojos y pies. Si cuentas con hechos sin principio, estards
de barro hasta el cuello y no podras avanzar. Sin tienes prin-
cipio sin hechos, serds vago y sin recursos. Si quieres que
sean no duales, lo mejor es fusionarlos por completo».

Hay un dicho Zen: «El principio se realiza de repente,
mientras que las cosas se resuelven gradualmente». En el
Zen de los samurdis, el problema principal producido por la
confusidn de la realizacién en el principio y en los hechos es
la nocién de que sélo es necesario dejar de pensar y reaccio-
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nar automadticamente para estar de acuerdo con el principio
en la accion. El resultado es una amoralidad inconsciente que
puede ser manipulada desde fuera, inconsciente de sus abe-
rraciones.

Pensar en el arte de la guerra Unicamente como algo des-
tinado a matar gente es tendencioso. No se trata de matar
_gente, sino de matar el mal. Se trata de una estrategia para re-
vitalizar a mucha gente matando el mal de una.

La idea de que matar a una persona maligna salvard a mu-
chas oprimidas proviene del modelo vertical de liderazgo au-
toritario, en el que la lealtad de los subordinados est4 dirigi-
da a la persona que ostenta la posicién de autoridad, y no a un
abstracto c6digo de jurisprudencia o-moralidad. No obstante,
la definicién de guerra justa como medio de eliminar la opre-
si6n puede aplicarse sea cual sea el sistema politico, siempre
que bien y mal se comprendan en términos de bienestar hu-
mano mds que de una ortodoxia politica abstracta. El maes-
tro del depésito oculto dice: «Cuando la guerra es verdadera-
mente justa se utiliza para eliminar a gobernantes brutales y
rescatar a los que son desgraciados».

Lo que aparece escrito en estos tres pergaminos es un li-
bro que no deberia salir del castillo. No obstante, eso no sig-
nifica que el Camino sea secreto. Su confidencialidad tiene
por objeto comunicar conocimiento. Si no se transmite cono-
cimiento alguno, es como si no hubiese libro. Que mis des-
cendientes consideren cuidadosamente esta cuestion.

La idea de la transmision secreta cobrdé gran importancia
tanto en el Zen como en el Bushido durante la tltima era feu-
dal, cuando las actividades publicas de monjes y samurdis
estaban estrictamente reguladas por reglamentaciones del go-
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bierno. En la secta Rinzai del Zen, la confidencialidad que ro-
deaba a los koans fue de suma importancia, mientras que en
la secta Soto predominaba un ocultismo parecido en lo refe-
rente a la promulgacion ritual de la transmisién del linaje. En
la esfera del Bushido se emularon ambas formas de esoteris-
mo a través de la ensefianza de supuestas técnicas secretas de
esgrima y en la organizacidn de escuelas de artes marciales
en linajes familiares o pseudofamiliares.

Aunque la naturaleza hermética del Zen y las artes mar-
ciales pudiera haberse acentuado debido a las condiciones
politicas en el problematico mundo del Japén feudal, el ori-
gen del hermetismo en la ensefianza esotérica derivé de la
necesidad de seleccionar candidatos adecuados y de proteger
la sociedad del uso indebido del conocimiento. Por eso, a ve-
ces se dice que no existe ningiin secreto, o que el secreto estd
en uno mismo, a la vez que también se insiste en que el se-
creto es inefable en si mismo, y por ello no puede explicarse
a nadie, sino sélo reconocerlo uno mismo.

El gran aprendizaje

Se dice que El gran aprendizaje es la puerta al aprendiza-

je elemental. Cuando se va a una casa lo primero que se hace
es pasar por la puerta. Por ello la puerta es una indicacion de
que has llegado a la casa. Atravesando la puerta se entra en la
casa y se encuentra al anfitrion.

/

El gran aprendizaje, o Daigaku en japonés, es un cldsico
confuciano, uno de los llamados Cuatro Libros del sistema de
educacién secular del ultimo periodo feudal japonés. Una
de las famosas lineas de El gran aprendizaje, citado en la en-
seflanza Zen, dice: «El Camino del Gran Aprendizaje radica
en aclarar la virtud iluminada». Cuando se le pregunté por su
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significado, el maestro Zen Bunan contestd: «Aclarar la men-
te». En términos Zen, ese aclaramiento de la mente es lo que
el maestro de esgrima llama entrar en la casa y encontrar al
anfitrién.

Aprender es la puerta para realizar el Camino. Se alcanza
el Camino pasando por esta puerta. Asi pues, aprender es la
puerta, no la casa. Cuando se ve la puerta no se la confunde
con la casa. La casa esta dentro, después de la puerta.

Como aprender es una puerta, no creas que leer libros es
el Camino. Los libros son una puerta para llegar al Camino.
Pero mucha gente sigue ignorando el Camino, por mucho
que estudien o por muchas palabras que conozcan. Aunque
puedas leer con fluidez los comentarios de los antiguos,
mientras sigas ignorando los principios no puedes decir que
estds en el Camino.

El budismo Zen insiste en la aplicacion practica en lugar
de la disquisicion teérica, en distinguir el empefio académico
o intelectual de los estudios que conducen a la iluminacién
espiritual. El estudio sin préctica, o el leer sin comprender,
suele denominarse “contar los tesoros de otros sin tener un
céntimo propio”. Las ensefianzas tradicionales también tie-
nen en cuenta los peligros del otro extremo, en el que la ig-
norancia se considera una bendicion y el abandono del apren-
dizaje formal priva a la gente de informacién de importancia
critica para su desarrollo.

No obstante, realizar el Camino sin aprender también es
dificil. Sin embargo, es imposible decir que alguien com-
prende el Camino sélo porque es culto y articulado. Hay
quien vive en armonia con el Camino de manera espontdnea,
sin haber aprendido cémo hacerlo.

28




Libro de las tradiciones familiares

Una de las historias mds famosa de la tradicién Zen tiene
que ver con el reconocimiento del sexto gran maestro de Chi-
na en el siglo vi1, durante la época de los fundadores. El quin-
to gran maestro fue un monje eminente con cientos de disci-
pulos muy versados. Cuando llegé la hora de designar a un
sucesor, el quinto gran maestro anuncié una especie de con-
curso, en el que quien compusiera el mejor poema sobre el
Zen se convertiria en el siguiente gran maestro. Todo el mun-
do pensé en el principal discipulo del maestro, un distinguido
erudito, pero le superd un trabajador laico de la cocina, un le-
flador analfabeto que contaba con lo que los clasicos Zen lla-
man la “sabiduria no ensefada”.

El gran aprendizaje habla de consumar el conocimiento y
perfeccionar las cosas. Consumar el conocimiento significa
conocer de arriba abajo los principios de todo lo que sabe la
gente del mundo. Perfeccionar las cosas significa que cuan-
do se conocen de arriba abajo los principios de todo, se co-
noce todo y se puede hacer todo. Cuando el conocimiento
esta consumado, las cosas también se hacen. Cuando no se
conocen los principios, nada alcanza su fruicidn.

Los Cuatro Libros eran una materia de estudio obligado
en las terakoya, las escuelas elementales de los templos, y se
les ensefiaba a los monjes Zen locales. Por ello pueden iden-
tificarse muchas citas de esos cldsicos confucianos en los di-
chos coloquiales y escritos en la lengua verndcula de maes-
tros Zen japoneses de esa época.

Para los samurdis de mds alto rango que se ocupaban del
gobierno militar, las razones politicas para establecer el neo-
confucianismo como materia de estudio obligada radicaron
en su interés en el orden social tras la estabilizacion del régi-
men militar. Para los monjes Zen, el atractivo de los cldsicos
confucianos en el contexto del conocimiento y la accién po-
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dia también actuar como escudo protector frente a las sospe-
chas de que el Zen pudiera resultar importante para el mun-
do. En esa época, el gobierno militar habia asumido el con-
trol legal de los centros Zen; la politica oficial prohibia la
innovacién y animaba el estudio académico como ocupacién
entre los monjes de carrera.

No obstante, es un hecho que la ensefianza Zen incluye
temas éticos, sociales y generalmente humanitarios, y algu-
nos de los maestros posteriores lo dejaron ¢laro incluso bajo
las represivas condiciones del absolutismo feudal que inten-
t6 relegar al Zen al lugar de un cultismo esotérico. El maes-
tro Zen Hakuin, que en el siglo Xvin cre6 una nueva linea de
estudio de los koans en la secta Zen Rinzai, escribié sobre
conocimiento y accién en los siguientes términos:

«Tras alcanzar la esfera no dual de identidad de verdade-
ra realidad, resulta esencial realizar una clara comprensién
de los profundos principios de diferenciacion de los ilumina-
dos, y desarrollar métodos para ayudar a la gente. De otro
modo, y aunque hayas cultivado y realizado la sabiduria des-
pejada, permanecerds en el regazo de un vehiculo inferior,
siendo incapaz de realizar omnisciencia, un conocimiento
despejado, y la libertad necesaria para adaptarte y poder ayu-
dar a los demds. Serds incapaz de iluminarte y de iluminar a
otros, o de realizar la gran y suprema iluminacién en la que
presencia y accion se perfeccionan por completo. Por esta ra-
z6n es esencial concebir una actitud de gran compasion y
compromiso para ayudar a todos los seres en todas partes».

En todas las cosas hay incerteza a causa del descono-
cimiento. Al ser dudosas, esas cosas permanecen en la men-
te. Cuando se aclara el principio, nada permanece en la
mente. Eso se llama consumar el conocimiento y perfeccio-
nar las cosas. Una vez que no queda nada en la mente, todo
resulta facil de hacer.

30




Libro de las tradiciones familiares

El maestro Zen Hakuin escribid: «El conocimiento obser-
vador se consigue mediante la prictica acertada; pertenece al
reino del cultivo y la realizacién, del logro mediante el estu-
dio. Se denomina conocimiento que implica esfuerzo. En
cambio, el conocimiento préctico trasciende las limitaciones
de practica, realizacién y logro mediante el estudio. Esta mas
alla del alcance de cualquier indicacidn y explicacién».

Por esta razon, la prictica de todas las artes es despejar lo
que tienes en la mente. Al principio no sabes nada, y por ello
no albergas incerteza alguna en la mente. Luego, al iniciar
los estudios, hay algo en tu mente y te ves inhibido por ello,
y asi todo resulta dificil de hacer.

Cuando el objeto de tu estudio abandona por completo tu
mente, y también desaparece la prictica, entonces es cuando
realizas el arte en el que estds inmerso, consumas facilmente
las técnicas sin sentirte inhibido ni preocupado por lo que has
aprendido, y sin desviarte no obstante de lo aprendido. Eso es
armonia espontanea con lo aprendido, sin consciencia subjeti-
va de ello. Asi hay que comprender la ciencia del arte marcial.

Hakuin escribié: «El conocimiento observador es como
el florecimiento de la flor del despertar total y la practica,
mientras que el conocimiento prictico, que es el conoci-
miento para hacer lo que hay que hacer, es como abandonar
el florecimiento de la iluminacion total y la practica, es la
formacién del fruto de verdad».

Aprender todas las estocadas, las posturas fisicas y la
concentracién de la mirada es aprender y practicar, y ése es
el significado de consumar el conocimiento. Luego, cuando
se ha aprendido, cuando todo lo que has aprendido desapare-
ce de tu mente consciente y te tornas inocente, es perfeccio-
nar las cosas.
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Cuando has perfeccionado todo tipo de ejercicios y acu-
mulado logros en el cultivo del aprendizaje y la practica, las
acciones de tus manos, pies y cuerpo dejan de ocupar tu men-
te. Estds desapegado de tu aprendizaje, y no obstante no te
deshaces de lo aprendido. Tus acciones son libres, hagas lo
que hagas.

En esa circunstancia no hay manera de decir dénde estd la
mente; ni siquiera el demonio celestial, ni los extrafios, pue-
den espiar en tu corazén. Aprender tiene como proposito al-
canzar este estado. Una vez que has aprendido bien, el apren-
dizaje desaparece.

Ese es el sentido primordial y el trascendentalismo pro-
gresivo de todas las artes Zen. Olvidar lo aprendido, abando-
nar la mente por completo, armonizarse sin consciencia sub-
jetiva de ello... Eso es la consumacién del Camino. Esta
etapa trata de pasar del aprendizaje a la libertad respecto al
aprendizaje.

Aqui el maestro de esgrima alude a la etapa de reali-
zacién conocida en el Zen como impremeditacién, esponta-
neidad. La imagen de ser inaccesible es un cldsico tema Zen,
tomado directamente de la literatura Zen. En la psicocosmo-
logia Zen, el mal celestial es la consciencia conceptual. Se
denomina celestial porque este demonio habita el “el cielo de
dirigir las emociones ajenas”, que simboliza la manipulacién
conceptual de informacién de los sentidos y percepciones.

En el lenguaje Zen, el término “extrafios” hace referencia
a los apegos por los objetos externos, incluyendo objetos
abstractos como doctrinas, filosofias o interpretaciones con-
ceptuales de experiencias en general. En términos budistas,
el proceso de llegar a esta trascendencia se denomina “apren-
dizaje”, mientras que el resultado, m4s alld de la manipula-
cién e interpretacion conceptual, se denomina “libertad res-
pecto al aprendizaje”. ‘
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Energia y voluntad

La mente con una actitud especificamente interior y una
concentracion de pensamiento intensa se denomina volun-
tad. La voluntad empieza dentro, y cuando emana hacia fue-
ra se llama energia.

Para ofrecer una ilustracion diré que la voluntad es como
el sefior de una casa, mientras que la energia es como un sir-
viente. La voluntad es interna, y utiliza la energia.

Si la energia sale precipitadamente, tropezaremos. Hay
que conseguir que la voluntad controle a la energia para que
no se precipite,

En el contexto de las artes marciales, bajar el centro de
gravedad podria denominarse voluntad. Enfrentarse para
matar o ser matado podrfa llamarse energia. Baja tu centro de
gravedad con seguridad, y no permitas que tu energia se arre-
bate y se torne agresiva.

Es esencial que controles la energia mediante la voluntad,
calmandola, de manera que la voluntad no se vea arrastrada
por la energia.

El maestro del valle del demonio, un clasico chino de es-
trategia, dice: «El desarrollo de la voluntad es para cuando la
energia de la mente no alcance el objeto pretendido. Cuando
tienes algiin deseo, tu voluntad mora en él y lo pretende. La
voluntad es un funcionario al servicio del deseo. Cuando tie-
nes muchos deseos entonces la mente estd dispersa; cuando
la mente esta dispersa, la voluntad se deteriora. Cuando la
voluntad se deteriora, entonces el pensamiento no logra su
objeto».

Desde este punto de vista, la austeridad y disciplina de la
vida del guerrero es un medio de concentracion a fin de cul-
tivar la voluntad. No sélo tiene por objeto el dominio de uno
mismo, sino también la esquivez estratégica y el control de la
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emanacion energética. El mismo clasico dice: «Cuando cam-
bian las condiciones psicoldgicas internas, aparecen mani-
festaciones fisicas externas. Por ello siempre resulta necesa-
rio discernir lo que permanece oculto a través de lo visible».
La inescrutabilidad del maestro de artes marciales tiene pre-
cisamente como propdsito lograr que los enemigos sean in-
capaces de predecir sus movimientos.

Apariencia e intencion

Apariencia e intencién son fundamentales en el arte de la
guerra. Apariencia e intencion significa el uso estratégico de
estratagemas y del engafio a fin de obtener lo que es real.

Apariencia e intencién no dejan nunca de engaifiar a la
gente, siempre que se ejecuten con habilidad, incluso cuando
la gente siente que existe una intencion ulterior més alld de lo
aparente. Cuando dispones bien tus estratagemas, los opo-
nentes caen en ellas; ganas dejandolos caer en tu treta.

Debes tener otra estratagema preparada para utilizar con
aquellos que no caen en la primera. Entonces, incluso los opo-
nentes que no se han dejado embaucar acaban embaucados.

En el budismo eso se llama pericia en el método. Aunque
la verdad auténtica se halle oculta en el interior mientras se
utiliza una estrategia externa, cuando finalmente se acaba en
el camino verdadero, lo que parecia pretensiones fingidas
acaba siendo cierto.

En el sintoismo estd lo que se llama el misterio de los es-
piritus. El misterio se mantiene en secreto a fin de fomentar
la fe religiosa. Cuando hay fe, también hay caridad.

En el camino del guerrero eso se denomina estrategia. Aun-
que la estrategia es fingida, cuando se utiliza para ganar sin he-
rir a la gente, entonces se torna verdadera. Esto es un ejemplo
de lo-que se denomina lograr armonia mediante su opuesto.
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El maestro estratega Sun-tzu escribié en El arte de la
guerra: «Adoptar una postura o una disposicién significa
manipular la estrategia para obtener ventaja. Guerrear es un
camino de subterfugios. Eso es como cuando se demuestra
incompetencia, cuando en realidad se es competente; cuando
se demuestra ineficacia, cuando en realidad se es eficaz.
Cuando estis cerca, pareces estar lejos, y cuando estds dis-
tante, pareces estar cerca». En el contexto del guerrear, la
afirmacién de Yagyu de que el propdsito del engafio estraté-
gico es vencer sin herir a la gente significa que la victoria
mediante la superioridad tictica es menos costosa en vidas
que la victoria por la fuerza bruta. '

Sacudir la hierba para espantar las serpientes

En el Zen hay algo que se llama “sacudir la hierba para
espantar las serpientes”. Asustar o sorprender un poco a la
gente es un ardid, igual que sacudir la hierba para asustar a
las serpientes.

Una accion inesperada utilizada como estratagema a fin
de sgobresaltar a un oponente también es una apariencia que
oculta una intencién ulterior, un arte de la guerra. Cuando
el oponente se sobresalta y se distrae el sentido de oposi-
cién, el oponente experimentard un intervalo en el tiempo
de reaccion. Abrir un abanico o levantar la cabeza distrae la
atencién de un oponente.

Dejar caer tu propia espada también es un arte de la guerra.
Si has realizado el dominio de la esgrima sin espada, nunca de-
jards de contar con una espada. La espada de tu oponente serd
~ latuya. Eso es actuar a la vanguardia del momento.

En el método de ensefianza Zen, una accién inintenciona-
da disefiada para provocar una reaccién se denomina “sacudir
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la hierba para espantar las serpientes”. Por ello, la afirmacion
o pregunta de un maestro Zen, o una accion o gesto por su par-
te, puede no tener la intencién de transmitir un significado o
mensaje en si mismo, sino de hacer que se manifieste la men-
talidad de un estudiante para su observacién. En las artes mar-
ciales, la analogia es una finta, un gesto, una mirada, o una ac-
titud con intencién de inducir al oponente a actuar con prisas,
exponiéndose asi al contraataque, o a defender errébneamente
el blanco equivocado mientras se deja desprotegido el blanco
real. Amagar no es s6lo un medio de distraer la atencidn del opo-
nente del blanco deseado a fin de neutralizar maniobras de-
fensivas, sino que también es un medio para provocar € inter-
pretar los hdbitos y habilidades particulares del oponente.

El arte de la esgrima sin espada no es una paradoja Zen,
sino una referencia al ingenio. Se trata con mds detalle en el
tercer pergamino de esta obra, titulado «Sin espada». En un
duelo con espadas, la esgrima sin espada puede implicar
arrebatarle la espada al oponente.

Puede llevarse a cabo deslizdndose en el interior de la es-
tocada del oponente para golpear con el pufio la mano con la
que empuia la espada mientras éste intenta alcanzarte. Este
método combina el impulso del movimiento del oponente
con la fuerza de tu puifio bloqueador; si puedes golpear en el
centro de las falanges de sus dedos, o en la mano, con el can-
to de los nudillos, puedes romperle la mano y hacerte con su
espada. Por eso suele protegerse el dorso de la mano a pesar
de que el material utilizado para ello no podria detener el
filo de una espada.

Hay una técnica avanzada que implica atrapar directa-
mente la hoja de la espada mediante una palmada mientras el
oponente intenta dar un corte, prendiéndola entre las manos
para impedir el vuelo de la hoja en el aire. A continuacion se
tuercen las palmas unidas para hacer que la espada se le es-
cape de las manos al oponente.
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Dejar caer la propia espada es un medio para inducir a
que el oponente intente dar un sablazo, a la vez que se extrae
fuerza del golpe del adversario al liberar tensién de la liza.
Eso hace que resulte mds fécil parar la hoja en el aire y arre-
batarla, y “la espada de tu oponente serd la tuya”.

La vanguardia del momento

La vanguardia del momento es antes de que el oponente
empiece a realizar un movimiento. Este primer impulso del
movimiento es Ja energia retenida en el pecho. La dindmica
del movimiento es energfa. Observar cuidadosamente la
energia de un oponente y actuar para adelantarse a ella es lo
que se denomina la vanguardia del momento.

Esta accidn eficaz es una especialidad del Zen, donde la
llaman dindmica Zen.

La energia que estd oculta en el interior y que no apare-
ce revelada se llama el potencial del momento. Es como el
gozne en el interior de una puerta. Observar el funciona-
miento invisible y oculto en el interior y actuar acto segui-
do se denomina el arte de la guerra en la vanguardia del mo-
mento.

Los artistas marciales expertos pueden leer el kehai, o
emanacion energética, de otra gente sintiéndola en sus pro-
pios cuerpos. El significado de la vanguardia del momento es
la respuesta a un impulso energético antes de que se transfor-
me en accion. Las historias sobre maestros Zen que despier-
tan a sus estudiantes sacudiéndolos mediante gritos o golpes
parecen paraddjicas o irracionales porque el elemento subya-
cente de percepcidn energética no aparece representado
abiertamente y sélo se comprende gracias a la experiencia.
Sin la habilidad para escoger la oportunidad precisa en la que
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interceptar un impulso energético previo a la expresion, las
técnicas de choque Zen no resultan efectivas.

Modo agresivo y pasivo

El modo agresivo es cuando se ataca con intensidad, ases-
tando un sablazo con extremada ferocidad en el mismo mo-
mento en que se inicia el duelo, buscando de manera agresi-
va asestar el primer golpe.

La sensacién de agresion es la misma tanto si estd en la
‘mente del oponente como en la tuya propia.

El modo pasivo es cuando no atacas precipitadamente
sino que esperas a que el oponente realice el primer movi-
miento. Ser extremadamente cuidadoso debe entenderse
como modo pasivo.

Los modos agresivo y pasivo hacen referencia a la distin-
cién entre atacar y esperar.

El modo agresivo mediante un ataque instantdneo e im-
placable se utiliza para asestar un sablazo mientras el opo-
nente sigue frio y sin impulso. La intencién es superar al opo-
nente de inmediato, frustrando cualquier maniobra antes de
que pueda lanzar una accién. El modo pasivo se utiliza para
agotar la energia de un oponente mientras se conserva la pro-
pia, esperando y observando a fin de leer las ticticas del opo-
nente y hallar una brecha en la defensa del oponente.

Principios de los modos agresivo y pasivo
del cuerpo y la espada

Al cernirte sobre tu oponente con el cuerpo en una actitud
agresiva y con la espada en una actitud pasiva, estds utilizan-
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do el cuerpo, los pies o las manos para desenvainar al primer
movimiento de tu oponente, obteniendo la victoria al hacer
que el oponente deba tomar la iniciativa. Por eso tu cuerpo y
tus pies estdn en actitud agresiva mientras que la espada lo
estd en pasiva. '

El propésito de colocar cuerpo y pies en modo agresivo es
conseguir que el oponente realice el primer movimiento.

La actitud agresiva del cuerpo se adopta para provocar
una maniobra defensiva o preventiva en el oponente, y asi
abrir una fisura en la defensa de éste al llevar a cabo el mo-
vimiento. La espada empuftada de manera pasiva se activa
para asestar una contraofensiva adecuada, segin el movi-
miento del oponente.

Modos agresivo y pasivo de la mente
y el cuerpo

La mente debe hallarse en modo pasivo, y el cuerpo en agre-
sivo. ;Por qué? Si la mente estuviese en modo agresivo, tus pa-
sos serfan precipitados, lo cual no es bueno; asi que debes con-
trolar la mente, manteniéndola impasible, mientras utilizas
agresividad fisica para lograr que el oponente lleve a cabo el
primer movimiento... y asi obtener la victoria. Si tu mente es
agresiva, perderds al intentar matar al oponente de inmediato.

En otro sentido, puede comprenderse que la mente deba
estar en modo agresivo y el cuerpo en el pasivo. La razén es
hacer que la mente trabaje sin descanso, poniéndola en acti-
tud agresiva mientras se mantiene la espada pasiva, para que
el adversario realice el primer movimiento.

El cuerpo puede considerarse simplemente como las ma-
nos que sostienen la espada. Por eso se dice que la mente es
agresiva mientras que €l cuerpo esta pasivo.




El alma del samurdi

Aunque existen dos significados, en dltima instancia el
sentido es el mismo. En cualquier caso, obtienes la victoria
haciendo que tu oponente tome la iniciativa.

Estos conceptos se remontan a los cldsicos chinos de la
estrategia de la era de los Estados Combatientes. El arte de la
guerra dice: «Si induces a otros a adoptar una forma mien-
tras td permaneces informe, entonces estards concentrado
mientras el enemigo se dividird».

E!l maestro del valle del demonio dice: «Ejercer presion
depende de ti; la respuesta depende de los otros. Cuando la
utilizas adecuadamente, no hay nada imposible. Para los
antiguos, que eran hébiles a la hora de aplicar presion, era
como pescar en una profunda masa de agua, echaban el
cebo y nunca dejaban de realizar capturas. Ese es el signi-
ficado de decir que, aunque resuelves los asuntos cotidia-
nos, nadie parece darse cuenta, y cuando mandas el ejérci-
to, obtienes victorias cada dia y no obstante nadie alberga
temor».

Cosas que hay que saber cuando se hace frente
a un oponente agresivo

Hay tres lugares en los que concentrar la mirada: (1) “las
dos estrellas” (las dos manos del oponente que sostienen la
espada); (2) “pico y valle” (la flexién y extension de los bra-
zos del oponente); y (3) en el duelo, las “montafias distantes”
(los hombros y el pecho del oponente).

Los detalles de esos lugares en los que fijar la mirada se
transmiten de boca en boca.

Los dos asuntos siguientes tienen que ver con la espada y
1a postura fisica: (1) el ritmo de la distancia, y (2) la posicién
del cuerpo y el estado mental sdndalo.
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Los cinco asuntos siguientes estdn en el cuerpo y en la es-
pada; son imposibles de explicar por escrito, y deben apren-
derse en los duelos: (1) convertir el puiio en un escudo; (2)
unificar el cuerpo; (3) atrapar uno de los pufios del oponente
con el hombro; (4) la sensacién de extender la pierna trasera;
(5) adoptar las mismas posturas que el adversario.

En cualquier caso, el estado mental adecuado en estos
cinco temas es prepararse cuidadosamente antes de la con-
frontacién con un oponente, no permitiéndose la distraccion;
es vital no ponerse nervioso una vez que empiece el duelo. Si
inicias un duelo sin la debida preparaciéon mental, los movi-
mientos que habrds aprendido no servirdn de gran cosa.

Los movimientos sutiles de manos, brazos y torso de un
adversario proporcionan informacién esencial para defender-
se, predecir y reaccionar. Las condiciones de cada punto de
interés aparecen explicadas en el siguiente fragmento del
texto de Yagyu: los codos del adversario, o la flexién y la ex-
tension de los brazos del oponente al esquivar un sablazo; los
hombros y el pecho del adversario cuando se intercambian
golpes; y las manos del adversario en todo momento.

«El ritmo de la distancia» hace referencia a ajustar la po-
sicion adelante y atrds para mantener una cierta distancia
hasta que se perciba una brecha en la defensa del oponente.
Esta distancia puede definirse como estar mas alla del al-
cance del oponente a la vez que se le mantiene dentro del
propio alcance. Esta habilidad puede aprenderse de los ani-
males.

El “estado mental sdandalo” es un término en clave para
tajar dos veces en la misma linea. Tiene por objeto concen-
trar el impulso y la fuerza en un resquicio abierto en la de-
fensa. La cuestién de la postura fisica sale a relucir porque la
técnica de tajar dos veces eh la misma linea se ejecuta segiin
el dangulo desde el que se lanza el ataque, necesitando una
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base estructural correspondiente en la postura y armonia geo-
métrica en el sablazo.

«Convertir el pufio en un escudo» se refiere a bloquear un
sablazo deteniendo las “dos estrellas” —las manos del adver-
sario que sujetan la espalda— con un pufio. «Unificar el cuer-
po» es distribuir el ki —la energia— por todo el cuerpo de
manera pareja, sin concentrarfo en ningin lugar determina-
do, para que el cuerpo sea como un Unico érgano del sentido.
«Atrapar uno de los puifios del oponente con el hombro»
quiere decir bloquear las “dos estrellas” con el hombro mo-
viéndose en el interior del arco de un sablazo que llega de
parte del adversario. «Extender la pierna trasera» significa
que el equilibrio del peso corporal estd en la pierna adelanta-
da, mientras que la de atrds se extiende para permitir que el
guerrero salga del radio de accidn del oponente sin modificar
la postura, pudiendo replicar con un contraataque. Adoptar
las mismas posturas que el adversario es una técnica reflec-
tante para leer el estado energético del oponente sintiendo el
conjunto especifico de tensiones fisicas inherentes a una pos-
tura determinada.

Cuestiones que hay que saber al enfrentarse
a un oponente pasivo

Respecto a la importancia de estos tres asuntos —las “dos
estrellas”, “pico y valle”, y las “montafias distantes”—, cuan-
do un oponente se halla firmemente atrincherado en un modo
pasivo y de espera, no.habria que apartar la mirada de los lu-
gares que describen estas tres expresiones.

No obstante, estos puntos de atencién se utilizan tanto en
el modoagresivo como en el pasivo: son esenciales. Cuando
se esquiva un sablazo, debes fijar la mirada en el “pico”. Al

intercambiar golpes debes poner la atencién en las “monta-
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fias distantes”. En cuanto a las “dos estrellas”, no deberias
perderlas nunca de vista.

Las posturas mentales de las tres maneras
de fintar

Las tres maneras de fintar son tres maneras de ver: plan-
tarse, inmovilizarse y asalto estudiado. Cuando no haya ma-
nera de saber qué va a hacer el oponente, deberds utilizar
esas tres fintas para tratar de averiguarlo.

Se trata de descubrir las intenciones de los adversarios.
Cuando los oponentes mantienen un modo pasivo y a la es-
pera, debes intentar esos tres tipos de impresiones como las
tres maneras de ver, llevando a cabo maniobras estratégicas -
para inducir a los adversarios a dejar ver sus intenciones, uti-
lizdndolas para obtener la victoria. '

Establece un cierto paralelismo con el correspondiente
método Zen, en el que el empeiio inicial de un maestro es in-
ducir a los estudiantes a exteriorizar estados subjetivos para
que puedan ser observados y tratados objetivamente. El di-
cho Zen: «El propésito radica en el anzuelo» alude a este mé-
todo, en el que lo importante de un dicho o cuestién Zen no
radica en el contenido expreso, sino en su capacidad de reve-
lar reacciones.

Tratar y adaptarse a los cambios de actitud

El sentido de esto es que cuando deliberadamente expre-
ses diversas actitudes frente a oponentes a la espera en un
modo pasivo, sus actitudes se tornardn manifiestas. Obten-
drés la victoria adaptandote a esas actitudes.
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Se trata de una finta mental, o en términos taoistas, de una
“finta energética”. En un duelo a espada, con dos mentes to-
talmente concentradas en una interaccién, los cambios en la
estructura de la tensién son comunicados espontdneamente a
través del medio de la mutua concentracién. Por ello, un ad-
versario puede inducir una conmutacion de la postura mental
mediante un cambio en la estructura de la tensidn psicofisica,
de igual manera que puede inducirse a un adversario a actuar
mediante una alteracién de la postura o actitud. De cualquier
modo, el propésito de fintar radica en revelar una pauta de
respuesta caracteristica, para asi poderse anticipar y superar
a un oponente.

Doble mirada

Cuando se intentan diversas estratagemas con los opo-
nentes pasivos para ver cudl serd su reaccion, se ve sin mirar,
se ve sin que aparentemente se esté mirando, totalmente
atento, sin fijar la mirada en un sitio, sino moviendo los ojos
de un sitio a otro, viéndolo todo con miradas rdpidas.

Hay un poema que dice: «Mirando de soslayo, la libélula
evade al alcauddn». Viendo al alcaudén de soslayo, una libé-
lula se escapa volando. Debes moverte con una atencién
constante, observando con rapidez y seguridad, mirando de
soslayo, las acciones de los oponentes.

En el teatro No, hay algo que se denomina doble mirada.
Significa mirar y ver, y luego desplazar la mirada a un lado.
Eso significa que la mirada no se fija.

Evitar fijar la mirada tiene significados tanto ofensivos
como defensivos. El propésito ofensivo es facilitar el hacer
fintas con la mirada y mantenerse alerta de cara a las accio-
nes o brechas en la defensa que pudieran traicionar la postu-
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ra fisica del adversario y su campo energético. El propésito
defensivo es observar cada movimiento y poder evadirse de
un ataque antes de que se lance, sin ser engafiado por una fin-
ta y conseguir que el adversario sea incapaz de discernir dén-
de puede radicar tu atencién o intencién en cualquier mo-
mento dado.

Golpear y recibir un golpe
El sentido de ganar dejandose golpear

Es facil matar a alguien de un solo tajo; es dificil evitar
que otros te maten. Aunque alguien arremeta contra ti con la
intencion de matarte, debes fijarte cuidadosamente en el
margen de seguridad en el que permaneces fuera de su al-
cance, y dejarte golpear por un oponente sin alterarte. Aun-
que un adversario arremeta contra ti creyendo que te asesta-
ra un golpe, lo cierto es que mientras mantengas el margen le
serd imposible alcanzarte.

Una espada que no consigue alcanzar su objetivo se con-
vierte en una espada muerta; serds ta el que logres asestar el
golpe definitivo. Como la iniciativa de tu enemigo no acerta-
rd, ti cambiards las tornas y conseguirds asestar el primer
corte a tu adversario.

Una vez que le hayas asestado un sablazo, lo importante
es no permitir que tu adversario llegue ni siquiera a levantar
las manos. Si te preocupas de pensar en lo que hacer tras el
corte, el siguiente te lo dara él a ti.

Si pones poca atencién en este momento, acabaras per-
diendo. Cuando tu mente se entretiene pensando en el sabla-
Zo que asestaste, tu oponente acaba alcanzédndote con un gol-
pe, malogrando tu iniciativa. Cuando consigas asestar un
sablazo, no permitas que tu mente se entretenga en si fue o
no efectivo, vuelve a arremeter una y otra vez, y mas y mas,
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incluso cuatro o cinco veces. La cuestion es no permitir que
el adversario levante siquiera la cabeza.

En cuanto a la victoria, viene determinada por un solo tajo
de la espada.

Un golpe que no alcanza su objetivo tiene dos inconve-
nientes, ademas del evidente de fallar. Uno es que para recu-
perar el equilibrio tras fallar el golpe se necesita realizar un
esfuerzo, que consume mds energia que el golpe en si mismo.
El otro es que fallar un golpe crea una brecha en tu defensa,
dejandote en situacién vulnerable frente a un contraataque.
Por eso a un golpe fallido se le llama “la estocada de la muer-
te” o “estocada mortal”. Por eso la finta o un ataque tentativo
no sélo tiene como propésito leer la defensa del adversario,
sino también inducirle a lanzar una ofensiva futil y quedar a
merced de un contraataque fatal.

Tres ritmos

Un ritmo es un golpe simultdneo. Otro es acercarse y gol-
pear cuando la espada del adversario estd levantada. El terce-
ro es atajar y golpear cuando la espada del adversario estd baja.

Un ritmo regular es malo; un ritmo incongruente se con-
sidera bueno. Si tu ritmo es regular, al oponente le resultard
mds facil utilizar su espada. Si tu ritmo es incongruente, la
espada del adversario se torna iniitil.

Debes golpear de tal manera que a los oponentes les re-
sulte dificil utilizar la espada. Tanto si te acercas como si ata-
Jas, debes golpear arritmicamente. En general y en partlcular,
un ritmo que pueda interceptarse es perjudicial.

Interceptar un ritmo significa alinearse con él para asi
leerlo, y poder descubrir una rendija por la que atacar. Otro
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aspecto de interceptar un ritmo es el energético, ampliando la
propia fuerza al cabalgar el ritmo del oponente. La incon-
gruencia, o ausencia de ritmo, frustra la estrategia de un ad-
versario al hacer imposible la previsibilidad, y agota la ener-
gia del oponente al interrumpir la continuidad y desviar el
impulso. Esta técnica aparece mds desarrollada en la seccidn
siguiente.

Un ritmo corto para otro largo,
un ritmo largo para otro corto

Cuando un oponente utiliza su espada con un ritmo largo,
td debes usar la tuya con uno corto. Si el oponente utiliza uno
corto, entonces ti deberds emplear uno largo. En este caso
también se trata de emplear la espada de manera que el ritmo
sea incongruente con el del oponente. Si consigue meterse en
tu ritmo, le resultard mas fcil utilizar su espada.

Por ejemplo, hay veces en que la cancién de un experto
recorre los intervalos sin decaer en una pauta fija, pero si el
tambor es mediocre no puede seguirla. De la misma manera
que resulta dificil cantar y tocar el tambor si se juntan un
tambor mediocre y un cantor experto, o un cantor mediocre
y un tambor experto, aproximarse a los oponentes de tal ma-
nera que les resylte dificil alcanzarte se llama utilizar un rit-
mo corto para un ritmo largo y un ritmo largo para un ritmo
corto.

Aunque un cantor mediocre intente interpretar un ritmo
melodioso con fluidez, o un tambor experto intente tambori-
lear un ritmo con ligereza, no serd efectivo. Y si un cantor ex-
perto canta con ligereza, un tambor mediocre se retrasard y le
resultard imposible seguir el compas.

Uno que sea experto en cazar pdjaros ensefia al pdjaro su
lanza, sacudiéndola y zarandeédndola, utilizindola para poder
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cazar a su presa. El pdjaro, fascinado por el ritmo del zaran-
deo, bate las alas para echar a volar, pero le resulta imposible
hacerlo y acaba atravesado por la lanza.

Debes utilizar un ritmo distinto de los oponentes. Si tu rit-
mo es incongruente, podrds lanzarte con fuerza sin que por
ello se resientan tus defensas.

Un estado mental asi deberia saborearse como objeto de
estudio reflexivo.

Segun el comentario, un “ritmo largo” hace referencia a
atacar con un grito y un corte, mientras que un “ritmo corto”
es actuar con celeridad con el movimiento de la vista. La
cuestion de utilizar un ritmo distinto del adversario tiene por
objeto trabar su ofensiva a la vez que se deshace su defensa,
vacidndole de energia a la vez que se conserva la propia. La
siguiente seccidn insiste en la importancia de poder leer el
ritmo del adversario.

Observar el ritmo

Si se desconoce el tempo, no se puede interpretar ni el
canto ni la danza. También en las artes marciales debe existir
un sentido del tempo o ritmo. Observar con atenciéon c6mo se
desenvuelve la espada del adversario, cémo la maneja, y dis-
cernir lo que ronda en su mente requiere la misma maestria
que los tempos del canto y la danza. Cuando se conocen bien
los movimientos y maneras del oponente, uno puede manio-
brar con libertad.

Dice Sun-tzu en El arte de la guerra: «Conoce a tu ene-
migo y condcete a ti mismo, y no serds derrotado ni en cien
batallas».
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Técnicas (I)

Acompafiar un golpe de la espada.

Tres pulgadas entre los bandos contrarios.

Infiltrarse rapidamente.

Fijar la mirada en los hombros en la posicidn superior.
Hacer girar la espada; vigilar a derecha e izquierda.
Mantener el margen de tres pies.

AW -

Estos seis puntos deben aprenderse trabajando con un
profesor y deben enseiiarse de palabra. No deben revelarse
por completo por escrito.

Cuando se utilizan esas técnicas para lanzar varios golpes
preliminares y para proyectar amagos que pudieran ocultar
intenciones, y no obstante el adversario permanece tranquilo
y no realiza ni un movimiento, permaneciendo seguro en una
espera pasiva... Cuando entras en el radio de alcance de la
espada, deslizandote hasta tu adversario, y él ya no puede
contenerse mas y pasa a un modo agresivo, entonces induces
al adversario a tomar la iniciativa, permitiéndole que intente
darte una estocada, para as{ abatirle.

En cualquier caso, no podrds vencer a menos que tu opo-
nente arremeta contra ti. Y aunque un oponente arremeta con-
tra ti, si has aprendido correctamente cdmo calibrar el margen
de seguridad en el que te hallas fuera de su alcance, nunca po-
drd alcanzarte un golpe repentino. Practicando este paso podrés
deslizarte sin peligro hasta el adversario, hacer que arremeta
contra ti, y luego darle la vuelta a la situaci6n y ganar. Ese es
el sentido de ir un paso por delante del que toma la iniciativa.

«Acompaiiar un golpe de la espada» significa golpear
cuando tu oponente golpee.

«Tres pulgadas entre los bandos contrarios» significa
que basta un margen de tres pulgadas para asegurarse la vic-
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toria; a tres pulgadas de distancia de la punta de la espada
del oponente en defensa, y a tres pulgadas de la esfera fisi-
- cadel oponente en ataque. ‘

«Infiltrarse rapidamente» quiere decir acercarse con rapi-
dez a un oponente aprovechando un resquicio, meterse en el
arco de la espada para inutilizarla al acercarse.

«Fijar la mirada en los hombros en la posicién superior»
significa observar los codos del oponente cuando levante la
espada por encima de la cabeza, porque el movimiento de los
codos sefalard un golpe inminente.

«Hacer girar la espada desde la empuifiadura mientras se
vigila a derecha e izquierda» es una maniobra defensiva
para mantenerse a cubierto mientras se pasa con fluidez al
ataque si se percibe una abertura en respuesta a la espada gi-
ratoria.

«Mantener el margen de tres pies» significa calibrar la
distancia entre uno mismo y el oponente para poder salir de
su radio de alcance para a continuacién volver a adelantarse,
como cuando uno induce al oponente a arremeter en vano,
para luego acercarse y golpear por la brecha creada en la de-
fensa.

Técnicas (1)

I. La parte principal, incluyendo el asalto inicial; debe co-
municarse en persona.

2. Atencidn sostenida, usada en los modos agresivo y pasi-
vo; debe comunicarse en persona.

3. El margen de un codo de una espada corta.

4. La presencia de ambos modos —agresivo y pasivo— al ata-
car: debe entenderse como el cuerpo estando en modo
agresivo mientras la espada estd en modo pasivo.
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Estos temas no podrdn dominarse a menos que se apren-
dan con un profesor y se comuniquen de palabra. Es imposi-
ble expresarlos bien por escrito.

«La parte principal» significa observar las tendencias del
oponente, para utilizarlas al lanzar un ataque, abriendo una
brecha en la defensa del adversario y asi poder lanzar un con-
traataque exitoso.

«Atencion sostenida» quiere decir mantener la mirada
concentrada a lo largo de un duelo, sin permitir que los mo-
vimientos y acciones distraigan.

«El margen de un codo de una espada corta» hace refe-
rencia a una distancia de un codo entre cada hombro; un sa-
murdi solia llevar una espada larga y otra corta. Cuando un
adversario atacante entra dentro del margen de un codo, se le
puede alcanzar el cuello con la espada corta.

El uso de <ambos modos —agresivo y pasivo—», el cuerpo
agresivo y la espada pasiva, se refiere al uso activo de len-
guaje corporal para provocar el movimiento del adversario,
mientras se mantiene la espada en una posicién de reserva,
lista para poder responder de inmediato a una abertura en su
defensa.

Escuchar el sonido del viento y el agua

En cualquier caso, esta ciencia trata de c6mo ganar ha-
ciendo que el adversario tome la iniciativa, lanzando varios
golpes preliminares y cambiando de posicion estratégica-
mente, basandose en estratagemas tacticas.

Antes de iniciar el duelo debes asumir que tu oponente se
halla en un modo agresivo y no debes dejar de permanecer
atento. La preparacién mental es esencial. Si no asumes que
tu adversario estd en modo agresivo, las técnicas que habras
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estado aprendiendo no serviran de nada cuando éste te ata-
que con gran vehemencia en el momento que empiece el
duelo. '

Una vez que éste empieza, es esencial que pongas la men-
te, el cuerpo y los pies en el modo agresivo mientras colocas
las manos en el modo de espera. Asegirate de permanecer
atento a lo que sucede. Eso es lo que significa el dicho «Uti-
liza lo que tengas a mano». Si no observas con la mayor de
las calmas, las técnicas de la espada que hayas podido apren-
der no te seran de utilidad.

En cuanto a lo de «escuchar el sonido del viento y el
agua», quiere decir permanecer tranquilo y sosegado en la
superficie mientras se mantiene la energia agresiva subya-
cente. El viento carece de sonido; produce sonido cuando
golpea contra los objetos. Asi pues, cuando sopla por lo alto,
el viento es silente. Cuando entra en contacto con objetos
como arboles y bambuies, el sonido que produce es escanda-
loso y frenético.

El agua tampoco tiene sonido cuando cae desde lo alto;
pero provoca un sonido ensordecedor cuando llega abajo y
golpea contra objetos.

Utilizando estas imdgenes como ejemplos debes com-
prender que se trata de permanecer tranquilo y sosegado en
la superficie, mientras se mantiene la energia agresiva por
debajo. Se da la impresién de estar extremadamente sereno,
tranquilo y sosegado, aparentemente, mientras que por den-
tro se mantiene una vigilancia agresiva.

Apresurarse es perjudicial para el cuerpo, las manos y los
pies. Los modos agresivo y pasivo deben emparejarse, uno
interna y el otro externamente; es malo ajustarse en un tinico
modo. Es imperativo reflexionar en el sentido de la alternan-
ciade yiny yang. '

El movimiento es yang, la quietud es yin. Yin y yang al-
ternan, dentro y fuera. Cuando yang pasa al interior, se estd
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externamente tranquilo, en modo yin; cuando dentro estds
yin, el movimiento aparece en el exterior.

De este modo, también en las artes marciales se activa la
energfa interna, permaneciendo siempre atento, mientras se
estd tranquilo y sosegado exteriormente. Eso es yang mo-
viéndose mientras yin permanece quieto. Todo ello de acuer-
do con la pauta de la naturaleza.

Ademds, si cuando te muestras muy agresivo externamen-
te, permaneces sosegado en tu interior, de manera que la
mente interna no quede atrapada por los fenémenos externos,
tu accién externa no serd desordenada. Si te mueves interna y
externamente a la vez, tu accién caerd en el desorden. Los
modos agresivo y pasivo, movimiento y quietud, deben alter-
narse interna y externamente.

Mantén la mente interior atenta, como un pato nadando
en el agua, tranquilo por fuera mientras chapotea bajo la su-
perficie. Cuando esta prictica madura, la mente interna y la
externa se funden, de manera que tanto fuera como dentro se
tornan uno, sin barrera separadora. Alcanzar este estado es la
realizacion suprema.

Dice Sun-tzu en El arte de la guerra: «Un buen ataque
es aquel en el que el enemigo no sabe qué defender, mien-
tras que una buena defensa es aquella en la que el enemigo
no sabe dénde atacar... De esa forma una milicia no man-
tiene una configuracién siempre fija, ni una forma constan-
te. Quienes son capaces de alzarse con la victoria adaptén-
dose a los oponentes son expertos».

Enfermedad

Obsesionarse incluso con la victoria es una enfermedad.
Obsesionarse con utilizar las artes marciales es una enferme-
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dad. Obsesionarse con demostrar lo que uno ha aprendido
también es una enfermedad.

Obsesionarse con atacar es una enfermedad; obsesionarse
con la defensa también es una enfermedad.

Obsesionarse con desembarazarse de la enfermedad tam-
bién es una enfermedad.

Fijar 1a mente obsesivamente en cualquier cosa se consi-
dera una enfermedad. Como todas estas enfermedades estdn
en la mente, la cuestion radica en afinar la mente desembara-
zandose de dichas aflicciones.

Eliminar la enfermedad niveles elemental
y avanzado

Nivel elemental

«Libre de pensamientos al pensar, libre de la obsesién al
obsesionarse.» Significa que la intencién de deshacerte de
los pensamientos es un pensamiento. Intentar eliminar la en-
fermedad de la mente es meterse en el pensamiento.

Ahora bien, la expresion “enfermedad” también significa
pensamiento obsesivo. Pensar en deshacerse de la enfermedad
también es un pensamiento. Se utiliza el pensamiento para des-
hacerse del pensamiento. Cuando uno se deshace de los pen-
samientos, se libera del pensamlento y por eso se dice libre de
pensamientos al pensar.

Cuando se utiliza el pensamiento para desembarazarse de
la enfermedad que permanece en el pensamiento, desapare-
cen tanto el pensamiento de eliminacién como los pensa-
mientos que se quieren eliminar. Por €so se dlce que un cla-
vo saca Otro clavo.

Cuando no se puede sacar un clavo se mete otro para ali-
viar la presién y hacer que salga el primero. Una vez que sale
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el clavo atascado, no se deja allf el segundo. Cuando la en-
fermedad desaparece, el pensamiento de desembarazarse de
la enfermedad deja de estar presente, y por eso se llama estar
libre del pensamiento al pensar.

Pensar en desembarazarse de la enfermedad es una fija-
cion en la enfermedad, pero si s6lo se utiliza para deshacerse
de la enfermedad, la fijacion desaparecerd. Por eso se llama
estar libre de obsesidn al obsesionarse.

Nivel avanzado

En el nivel avanzado no pensar en desembarazarse de la
enfermedad es librarse de ella. Pensar en desembarazarse
de ella es en si mismo la enfermedad. Dejar la enfermedad
a su aire mientras se vive enfermo es liberarse de la enfer-
medad.

Pensar en eliminar la enfermedad sucede porque la enfer-
medad ya estd en la mente. Asi pues, la enfermedad no pue-
de desaparecer, y todo lo que hagas y pienses se hace y pien-
sa obsesivamente, y por ello carece de valor.

(Como debe entenderse todo esto? Los dos niveles, ele-
mental y avanzado, se han creado con este proposito. Se cul-
tiva el estado mental del nivel elemental, y cuando ese culti-
vo se intensifica, la fijacién desaparece por si misma, sin que
exista intencidn de eliminaria.

Enfermedad significa fijacién u obsesioén. En el budismo
se rechaza la fijacién. Los mendicantes, libres de fijacion,
no se ven afectados ni cuando se mezclan con la sociedad
ordinaria; todo lo que hacen lo hacen libre e independiente-
mente, deteniéndose donde deben hacerlo con naturalidad.

Los maestros de las artes no pueden lamarse expertos
mientras no hayan dejado atrds la fijacion por sus diversas
habilidades. El polvo y la suciedad se adhieren a una gema
sin pulir, pero una gema perfectamente pulida no se empafia-
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rd ni aunque caiga en el barro. Puliendo la gema de tu mente
mediante el cultivo espiritual para que sea inmune a las im-
purezas, dejando la enfermedad por sf misma y abandonando
toda preocupacion, podras actuar como desees.

El concepto Zen de la fijacién como enfermedad fue elu-
cidado con excepcional claridad por el famoso maestro Zen
chino Foyan, que vivi6 en 1060-1120:

«En la Escritura del progreso heroico, el Buda describié
cincuenta tipos de enfermedades de la meditacién. Ahora te
digo que necesitas liberarte de la enfermedad de alcanzar la
realizacidn.

»Seglin mi escuela, sélo hay dos tipos de enfermedad.
Una es montar un burro y salir a buscar un burro. La otra es
ser reacio a desmontar tras haber montado el burro.

»Afirmas que si, que ciertamente es una grave enfermedad
montar un burro para ir en busca de un burro. Pero yo digo que
no necesitas encontrar un individuo espiritualmente sagaz para
reconocer esta cuestién de inmediato y eliminar la enfermedad
de buscar, para que la mente enloquecida se detenga.

»La enfermedad que resulta més dificil de tratar es ser
reacio a desmontar del burro tras haberlo hallado y montado.
Te digo que no necesitas montar al burro... ;T1 eres el burro!
El mundo entero es el burro... ;Cémo podrias montarlo? Si
lo montas, puedes estar seguro de que la enfermedad no des-
aparecer4; si no lo montas, se te abrird todo el universo.

»Cuando desaparecen las dos enfermedades, y no queda
nada en la mente, entonces eres un viajero».

La mente normal

Un monje le pregunté a un honorable antepasado: «;Cudl
es el Camino?».
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El honorable antepasado contest6: «El Camino es la men-
te normal».

Esta historia contiene un principio que es aplicable a to-
das las artes. Preguntado acerca de qué es el Camino, €l ho-
norable antepasado contest6 que el Camino era la mente nor-
mal. Realmente es una respuesta suprema. Se trata del estado
en el que han desaparecido las enfermedades de la mente y
ésta se ha normalizado, liberandose de la enfermedad inclu-
so en medio de la enfermedad.

Aplicédndolo a cuestiones mundanas, supén que disparas
con un arco y que piensas que disparas mientras disparas;
entonces la punteria de tu arco se tornard inconsistente e
insegura. Si eres consciente de estar empuiando tu espada
cuando empunas la espada, tu ataque serd inseguro. Si eres
consciente de escribir mientras escribes, tu pluma serd inse-
gura. Incluso desafinards al tocar el arpa si piensas que estds
tocando.

Cuando un arquero se olvida de la consciencia de estar
disparando y dispara en un estado mental normal, como si no
estuviese haciendo nada, el arco se mantiene estable. Ocurre
lo mismo al empuiiar una espada o montar un caballo. Uno
no “empuiia una espada” ni “monta un caballo”. Y no se “es-.
cribe”; ni se “toca musica”. Cuando se hace todo en el esta-
do mental normal, como si se estuviese totalmente desocu-
pado, todo va bien y resulta f4cil.

Sea cual sea tu Camino, si lo mantienes en tu corazén
como lo tnico importante, entonces no es el Camino. Cuan-
do no tienes nada en el corazén, entonces estds en el Camino.
Hagas lo que hagas, si lo haces sin nada en el corazén, lo ha-
ces con mayor facilidad.

Es igual que la manera en que todo se refleja claramente
en un espejo a causa de la claridad informe constante de la
reflectancia del espejo. El corazon de quienes estédn en el Ca-
mino es como un espejo, vacio y claro, espontaneo, pero sin
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dejar de conseguirlo todo. Esa es la mente normal. Quien lo
hace todo con esa mente puede llamarse experto.

Si hagas lo que hagas mantienes la idea de hacerlo, y lo
haces con una concentracion decidida, entonces serds incon-
sistente. Lo haris bien una vez, y entonces creerds que estd
bien, pero estara mal. O puedes hacerlo bien dos veces y lue-
go hacerlo mal de nuevo. Si te alegras de haberlo hecho bien
dos veces y mal sélo una, entonces lo volveras a hacer mal,
sin ninguna consistencia. Se deberd a que actiias con el pen-
samiento de hacerlo bien.

Cuando los efectos del ejercicio se acrecientan incons-
cientemente y la prictica se acumula, desaparecen tranquila-
mente los pensamientos del deseo de desarrollar una habilidad,
y uno se libera de manera natural de pensar conscientemente
en lo que se estd haciendo, como una marioneta de madera al
actuar.

En ese momento ni siquiera te reconoces a ti mismo.
Cuando tu cuerpo, pies y manos actian sin que hagas nada en
la mente, no te equivocas ni una sola vez.

Pero si el deseo de hacer vuelve a entrar en tu mente, vol-
verds a equivocarte. Cuando no estds conscientemente presen-
te acertards siempre. Pero no estar conscientemente presente
no significa inconsciencia total. Simplemente quiere decir
mente normal. )

El maestro Zen chino Foyan citado arriba también cuenta
la misma historia acerca de la mente normal para ilustrar la li-
bertad respecto a la enfermedad de la fijacién: «Cuando
Zhaozhou le pregunté aNanquan: “; Cuél es el Camino?”, Nan-
quan contest6: “La mente normal es el Camino”. De repente
Zhaozhou detuvo su impetuosa bisqueda, reconociendo la en-
fermedad de los “maestros Zen” y de los “budas”, y las superd.
Después de eso viajo por todas partes sin hallar un igual en nin-
gun sitio a causa de su reconocimiento de las enfermedades».
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El clasico taoista temprano Lie Zi, compuesto entre los si-
glos 11-1v y que contiene una considerable mezcla de pensa-
miento budista, presenta numerosos precursores de la meto-
dologia Zen, incluyendo la imagen de la arqueria tal como la
utilizé Yagyu para ilustrar el Camino de la naturalidad:

«Rebelde Recalcitrante Lie practicé arqueria para Ancia-
no Estipido Nadie. Tras tensar el arco por completo con un
cuenco de agua en el brazo, disparé una flecha tras otra en ra-
pida sucesi6n, manteniéndose todo el tiempo como si fuese
una estatua.

»Anciano Estipido Nadie dijo: “Eso es disparar con deli-
beracién, no hay espontaneidad. Supén que trepamos una
montaiia muy alta y que permanecemos junto a un precipicio -
mirando hacia el abismo... ;Podrias disparar en esa situa-
cién?”.

»Asi que ascendieron una montafia muy alta, y Nadie se
acercé a un precipicio. De espaldas al abismo, con los talones
colgando del borde, le pidié a Rebelde Recalcitrante que se
acercase también. Rebelde Recalcitrante se postrd en el sue-
lo, sudando a chorros.

»Estdipido Anciano dijo: “La gente completa mira el cie-
lo azul arriba, se hunde en el centro de la tierra abajo, y corre
libre en las ocho direcciones sin ni siquiera pestaficar. Ahora
tii tienes una expresidn temerosa de aversién... ;Tu estado
mental debe ser muy incémodo!”».

Como un hombre de madera frente a flores
y pdjaros '

Este es un dicho del laico Pang: «Como un hombre de
madera frente a flores y pdjaros». Aunque tenga la mirada
puesta en las flores y los pdjaros, su mente no se agita a cau-
sa de las flores y los pdjaros. Como el hombre de madera no
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tiene mente, no estd agitado; es totalmente légico. Pero
{cOémo puede una persona con mente pasar a ser Como un
hombre de madera?

El hombre de madera es una metafora. Al ser un ser hu-
mano con mente, uno no puede ser exactamente como un
maniqui de madera. Siendo un ser humano no se puede ser
como el bambu o la madera. Aunque veas flores, no las veas
reproduciendo la consciencia de ver las flores. '

Lo que el dicho quiere decir es simplemente ver con ino-
cencia, con la mente normal. Cuando disparas, no lo haces
reproduciendo la consciencia de disparar. En otras palabras,
disparas con la mente normal.

La mente normal se llama inmentalidad, espontaneidad.
Si cambias la mente normal y en su lugar reproduces otra
consciencia, tu forma también cambiard, asi que te remove-
rds interna y externamente, y nada volverd a ser como era.

Incluso en una mera cuestion de utilizar una palabra, la
gente la alabara s6lo y cuando tu manera de decirla sea in-
conmovible e inalterable. Lo que llaman la mente inalterable
de los budas parece realmente sublime.

El laico Pang fue un maestro Zen laico. Su verso de ilu-
minacion, ilustrando la nocién Chan de normalidad, es muy
famoso en los anales de la secta:

Mis asuntos cotidianos no son distintos,
solo estoy en armonia.
No hay deseo ni aversion,
ni admiro ni censuro.
(Quién cree que el carmesi o el escarlata son nobles?
Las verdes montafias no tienen ni una mota de polvo.
" Poderes espirituales, acciones maravillosas. ..
Sacar agua del pozo, cargar lefia.
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Mazu, el principal maestro del laico Pang, fue uno de los
maestros Chan més ilustres de todos los tiempos. Explicé la
mente normal, una expresion que pudiera haber acufiado €l mis-
mo, en estos t€rminos: «Si quieres comprender directamente
el Camino, el Camino es la mente normal. Con la mente nor-
mal me refiero a la mente sin artificio, sin juicios de valor sub-
jetivos, sin apego ni rechazo».

La mente libre

Dijo el maestro Zhongfeng: «Encarna la mente espontd-
nea». Existen niveles elementales y avanzados de aplicacién
de este dicho.

Cuando sueltas la mente, ésta se detiene alli donde ha ido.
Por ello, el primer nivel de practica es hacer que regrese en cada
ocasion, para que la mente no se quede en cualquier sitio. Cuan-
do asestas un golpe con la espada y tu mente se queda donde
golpeaste, esta ensefianza te adiestra para hacerla regresar a ti.

Al nivel avanzado, el mensaje es dejar libre la mente para
que se vaya a su voluntad. Tras hacerlo, la mente no se de-
tendré ni entretendra en ninguna parte, y asi conseguiras li-
berarla.

Encarnar la mente espontdnea significa que no serds libre
ni independiente mientras utilices la mente que libera la
mente para atar la mente y traerla de vuelta a rastras. La men-
te que no se detiene ni entretiene en ninguna parte ni siquie-
ra cuando se la suelta se denomina la mente espontdnea.

Cuando encarnas esta mente espontanea, entonces resulta
posible la independencia en la prictica. No serds indepen-
diente mientras sigas aferrado a una rienda. Incluso los pe-
rros y los gatos deberfan ser domesticados estando desata-
dos. No se les puede domesticar adecuadamente si siempre
estdn atados. )
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La gente que lee libros confucianos mora en la palabra se-
riedad como si-fuese lo esencial, pasando toda su vida con
seriedad, y convirtiendo sus mentes en algo parecido a un
gato atado.

También en el budismo hay seriedad; las escrituras ha-
blan de permanecer atento y concentrado, que no es mas que
seriedad. Significa concentrar la mente en una cosa y no per-
mitir que se disperse.

Y claro estd, hay pasajes que dicen: «Declaramos con
toda seriedad que el Buda...», y hablamos de mostrar nues-
tro respeto concentrada y seriamente cuando estamos frente
a la imagen de un buda, mostrando lo que denominamos obe-
diencia reverente.

Todo ello es coherente con el significado de “seriedad”.
No obstante, en cualquier caso, existen medios expeditivos
para controlar cualquier distraccién mental. Una mente bien
gobernada no necesita esos métodos para ser controlada.

Cuando recitamos: «Gran Sabio Inmutable», con una
postura correcta y las palmas de las manos unidas, visualiza-
mos en nuestras mentes la imagen del Inmutable. En ese mo-
mento, se hallan equilibrados nuestros tres tipos de accién
—fisica, verbal y mental-, estando concentrados y serenos.
Eso se llama la igualdad de los tres misterios. En otras pala-
bras, tiene el mismo significado que seriedad.

La seriedad corresponde a una cualidad de la mente bdsica,
pero no obstante es un estado mental que s6lo dura mientras se
practica. Cuando relajamos nuestro gesto reverente y dejamos
de recitar nombres de budas, también desaparece la imagen del
Buda de nuestras mentes. Lo que queda es la anterior mente dis-
traida. Eso no es una mente totalmente pacificada.

Quienes han logrado pacificar sus mentes no purifican
sus pensamientos, palabras y hechos, y permanecen impolu-
tos incluso cuando se mezclan con el polvo del mundo. Per-
manecen impasibles aunque estén activos todo el dia, igual
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que la luna reflejada en el agua no se mueve aunque pasen
millones de olas por el reflejo.

Esa es la esfera de quien ha realizado el budismo por
completo; lo he registrado aqui bajo las instrucciones de un
maestro de esa doctrina.

Zhongfeng Mingben (1263-1323) formé parte de un nimero
comparativamente pequeiio de distinguidos maestros Chan de
la dinastia Yuan, cuando se importé el budismo esotérico a Chi-
na desde Asia Central por parte de los soberanos mongoles, y
muchas de las escuelas Chan nativas se convirtieron al taofs-
mo. Zhongfeng es famoso por el uso de dichos Chan acerca de
la concentracién, pero subrayé que sélo era un recurso y que
el objetivo real era la normalidad en el sentido Chan: «El Chan
es la ensefanza del terreno real de 1a mente. Si estds seguro de
que quieres comprender la gran cuestién de vida y muerte, de-
bes saber que con un dnico pensamiento de duda o confusién
caes en ¢l reino de los demonios».

Ladistincién que hace Yagyu entre enseflanza y formacién,
y su énfasis en la naturalidad mds que en la coaccién en la edu-
cacidn real representa un nivel de sofisticacion que, aunque ca-
racteristico de la psicologia budista, nunca se acabé de llevar
a la préctica a gran escala en Jap6n. Aunque es mucha la lite-
ratura actual existente acerca de este tema, no obstante, la for-
macién mecdnica y la coaccion contindan siendo las dos he-
rramientas principales de los sistemas educativos oficiales
incluso en las sociedades mds liberales de hoy en dia.

El uso de los términos “seriedad” y “respetabilidad” para
hacer referencia a la concentracion es caracteristico del neo-
confucionismo, que se desarrollé en China bajo la influencia
del budismo Chan. En los tiempos de Yagyu, el neoconfucio-
nismo era el programa de estudios normal en la educacion se-
cular, y muchos monjes Zen abandonaban las 6rdenes reli-
giosas para convertirse en eruditos confucianos laicos. La
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critica del confucionismo que hace Yagyu es tipicamente bu-
dista en lo relativo a su concentracién en el método practico.
La interpretacion del comportamiento ritual en términos
del efecto psicolégico deseado también es una tradicién Zen,
aunque este nivel de comprension es desconocido para los
fieles adoctrinados. La expresion “igualdad de los tres miste-
rios” deriva del budismo Shingon esotérico, que insiste en la
realizacion de la budeidad en el cuerpo presente, en la actual
encarnacion. Los tres misterios son pensamiento, palabra y
obra, y su igualdad es con respecto a los del Buda césmico
Vairocana, el Iluminador, o Buda Solar. En el budismo Shin-
gon formal, esta identidad se expresa a través de ritos simbd-
licos, como aqui se ilustra. En el budismo Zen esta identidad
se realiza despertando al terreno universal de la mente.
Yagyu alude a este enfoque Zen esencialista en su declara-
cién final. Su nota de que fue realizado bajo la direccién de un
maestro es un desmentido de cualquier maestria Zen personal.

SEGUNDO LIBRO: LA ESPADA QUE DA VIDA

Aunque existan cien posiciones,
solo ganas con una

De lo que se trata es de percibir habilidades e intenciones.
Aunque se enseiien y aprendan cien o mil técnicas de esgrima,
incluyendo todo tipo de posiciones y posturas del cuerpoy laes-
pada, sélo se considera discernimiento a la percepcién de habi-
lidades e intenciones. Aunque tu oponente disponga de cien pos-
turas y ti cuentes con cien posiciones, la cuestion esencial radica
tinicamente en la percepcion de habilidades e intenciones.
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Se transmite en secreto, no esta escrito en los caracteres
adecuados, sino con palabras en clave que tienen el mismo
sonido.

Todo posible movimiento cuenta con su contramovimien-
to, pero la capacidad de bloquear un movimiento en el momento
adecuado depende de la percepcion directa y de una respues-
ta instantdnea, mientras que la habilidad de adelantarse y ser
mds habil que un adversario depende de la intencién intuitiva.
Puede aplicarse este mismo principio bésico a los asuntos ci-
viles, donde la percepcion de las habilidades e intenciones re-
sulta crucial para una organizacion y gestion eficaz.

Tanto el concepto de percepcién como la practica de acla-
rar la mente a fin de alcanzar una percepcién exacta se hallan
en el antiguo cldsico de la estrategia china, El maestro del va-
lle del demonio:

«Necesitas estar en un estado mental imparcial y calmo a
fin de escuchar lo que dice la gente, examinar sus asuntos, eva-
luar una mirfada de cosas y distinguir los méritos relativos. Aun-
que repudies las cuestiones especificas, has de ver sus sutile-
zas y conocer sus clases. Si buscas y vives entre la gente, podras
calibrar sus habilidades y percibir sus intenciones, sin un solo
fallo. Por lo tanto, el conocimiento empieza conociéndose uno
mismo; después podras conocer a los demds».

Elritmo de la existencia y de la inexistencia
mds la existencia de tanto lo existente como
lo inexistente

Estas expresiones hacen referencia a la costumbre de uti-
lizar los términos existencia e inexistencia en referencia a
habilidades e intenciones. Cuando son evidentes, son exis-
tentes; cuando estan ocultas, son inexistentes. Esta existencia
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e inexistencia, oculta y manifiesta, se refiere a la percepcion
de habilidades e intenciones. Se encuentran en la mano que
-aferra la espada.

En el budismo hay anilisis de existencia e inexistencia;
aqui los utilizamos andlogamente. La gente ordinaria ve lo
existente, pero no percibe lo inexistente. En la percepcién de
las habilidades e intenciones nosotros vemos tanto lo exis-
tente como lo inexistente.

El hecho es que tanto la existencia como la inexistencia
estdn ahi. Cuando hay existencia se golpea lo existente;
cuando hay inexistencia, se golpea lo inexistente. Ademds,
se golpea lo inexistente sin esperar a su existencia, y se gol-
pea lo existente sin esperar a su inexistencia; por eso se dice
que existe tanto lo existente como lo inexistente.

En un comentario del cldsico de Lao-tzu, hay algo que se
Ilama “siempre existente, siempre inexistente”. La existencia
estd siempre ahi, y la inexistencia también estd siempre ahi.
Cuando se oculta, lo existente se torna inexistente; cuando se
revela, lo inexistente se convierte en existente.

Para ilustrar la cuestion: cuando un pato flota sobre el
agua, estd “presente”, mientras que cuando se sumerge, esta
“ausente”. Por ello, aunque pensemos que algo existe, una
vez que se oculta, pasa a ser inexistente. E incluso si pen-
samos en algo como inexistente, cuando se revela, pasa a
existir. Asi pues, existencia e inexistencia s6lo significan
ocultacién y manifestacidn; la sustancia es la misma. Por eso
existencia e inexistencia estin siempre ahi.

En el budismo se habla de inexistencia fundamental y de
existencia fundamental. Cuando alguien muere, lo existente
pasa a estar oculto; cuando alguien nace, lo inexistente se
mantfiesta. La sustancia es eterna.

En la mano que agarra la espada hay existencia e inexis-
tencia. Ese es el secreto del oficio. Se llama percepcién de la
habilidad e intencién. Cuando se esconde la mano, lo que se
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tiene ahi estd oculto. Cuando se abre la mano queda revelado
lo que no estaba ahi.

No obstante, sin instruccién personal resulta dificil com-
prender todo esto.

Cuando hay existencia, deberias poder ver lo existente y
golpearlo. Cuando hay inexistencia, deberias poder ver lo in-
existente y golpearlo. Por eso decimos que existe tanto lo exis-
tente como lo inexistente.
~ Si percibes erréneamente la existencia y la inexistencia
de las habilidades e intenciones, no alcanzaras la victoria ni
aunque utilices cien técnicas hasta el hartazgo. Todas las ar-
tes marciales se consuman en este paso.

Existencia, o presencia, indica externalizacion o actua-
lizacién de la habilidad y la intencién. La inexistencia, o
ausencia, indica ocultacién o latencia de la habilidad y la in-
tencidn. Ver la existencia y golpearla significa esquivar un
movimiento y contraatacar; ver la inexistencia y golpearla
significa bloquear un movimiento antes de que éste se inicie.
Si la atencién que se dedica a la accién inmediata oscurece el
estado de alerta frente a cualquier maquinacion potencial, re-
sultard imposible ser mds habil que un adversario. Por otra
parte, si la fijacién en la anticipacién y la prevencidn distraen
la atencién del presente, se crean brechas en la defensa.

Por lo tanto, este equilibrio dindmico de vigilancia, aten-
taalavezaloevidente y a lo invisible, es crucial en todas las
artes marciales. Se ensefia secretamente en el sentido de que
la descripcidn verbal por si misma no conlleva la experiencia
personal necesaria para su comprension real y su realizacién
auténtica. Este principio de las artes marciales es andlogo al
dicho Zen: «El secreto estd en ti mismo». Es decir, la poten-
cialidad a la que se refiere la ensefianza debe experimentarse
personalmente para poder ser entendida. Y nada tiene que ver
en ello el esoterismo artificial.
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- Laluna en el agua y su reflejo

Existe cierta distancia entre un oponente y ti mismo en la
que estaras fuera del alcance de la espada de éste. Las artes
marciales se emplean fuera de este espacio.

Acercarse a un oponente metiéndose o deslizdndose en
este espacio se llama la luna en el agua, compardndose a la
luna enviando su reflejo a una masa de agua.

Uno s6lo debe entablar combate con un oponente después
de resolver la cuestién de la luna en el agua. La medicidn de
ese espacio debe transmitirse personalmente.

El principio de evaluacién de un margen de seguridad
también es esencial en los enfrentamientos bélicos a gran es-
cala. El arte de la guerra dice: «Los guerreros expertos de
los tiempos antiguos, en primer lugar se hacfan a si mismos
invencibles, y entonces aguardaban un momento de vulnera-
bilidad por parte del enemigo... Aquellos que son hébiles en
defensa se ocultan en las simas mas profundas de la tierra;
aquellos que son hdbiles en ataque maniobran en las alturas
mds elevadas del cielo... Aquellos que son hdbiles en com-
bate adoptan una firme posicién sobre un terreno invencible
sin perder de vista las vulnerabilidades de los oponentes».

La espada inescrutable

La espada inescrutable es una cuestion de la mayor im-
portancia. Hay una manera de llevarla uno mismo. Cuando
uno la lleva consigo, el cardcter para espada en espada ines-
crutable se escribe y comprende como espada. Tanto si se
coloca a la derecha como a la izquierda, mientras la espada
no abandone el estado de inescrutabilidad, tendrd sentido uti-
lizar el caracter de espada.
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Respecto a los adversarios, el cardcter ken de espada debe -
escribirse y entenderse como la palabra ken que significa
“ver”. Como tienes que ver claramente la posicién de las es-
padas inescrutables a fin de esquivar cualquier corte, el ver
se convierte en algo esencial. De ahi el sentido de “ver” del
carécter ken.

La espada inescrutable es la espada que estd pasiva o en
un “tranquilo” estado de reserva. Eso implica tanto posicién
como potencial, asi como intencién encubierta. En lenguaje
codificado, se escribe y comprende como “espada” en refe-
rencia a la propia capacidad y estrategia, mientras que se es-
cribe y enticnde como “ver” al hacer referencia a la necesi-
dad tdctica de percibir la capacidad y la estrategia de los
oponentes para poder percibir el momento oportuno en el
que lanzar un asalto.

Explicacion de los caracteres espiritu y maravilla,
que significan “inescrutable”

El espiritu es interior, la maravilla aparece externamente.
Eso se llama una maravilla divina, o una maravilla inescru-
table.

Por ejemplo, como en un arbol estd el espiritu de un arbol,
sus flores son fragantes, su follaje se torna verde, y sus ramas
y hojas florecen. Eso es la maravilla.

Si talas el drbol, no veras nada a lo que pudieras llamar el
espiritu del arbol, pero si no estuviese presente, no aparece-
rian las flores ni el foilaje. o

Eso también vale para el espiritu humano; aunque no pue-
des abrir un cuerpo y ver lo que llamas el espiritu,.es en vir-
tud de su existencia en nuestro interior por lo que puedes lle-
var a cabo todo tipo de acciones:
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Cuando sosiegas tu espiritu alli donde tu espada es ines-
crutable, en tus manos y pies aparecen todo tipo de maravi-
llas, haciendo que las flores florezcan en la batalla. '

El espiritu es el amo de la mente. El espiritu reside en el
interior, empleando externamente la mente.

Ademads, esta mente emplea energia. Si la mente se de-
mora en un lugar al utilizar energia en actividades externas
en nombre del espiritu, entonces su funcidn es deficiente.
Por ello es esencial asegurarse de que la mente no se entre-
tiene en un punto,

Por ejemplo, cuando el sefior de una casa envia a un sir-
viente a un recado, si el sirviente se queda alli donde ha ido
y no regresa, se le echard en falta para realizar otras tareas.
Del mismo modo, si tu mente se entretiene en las cosas y no
regresa a su estado original, entonces tu habilidad en las ar-
tes marciales sufrird un desliz.

Por esta razon, la cuestion de no fijar la mente en un pun-
to puede aplicarse a todo, y no tnicamente a las artes mar-
ciales.

Existen dos entendimientos, espiritu y mente.

Como ocurre en otros sitios de este manual, el vocabula-
rio y las imdgenes utilizadas por Yagyu tienen mas que ver
con el taofsmo y las artes marciales chinas que con la espiri-
tualidad Zen+En el clasico El maestro del valle del demonio
se dice:

«Si la mente carece de la técnica apropiada, resultard ine-
vitable el fracaso a la hora de penetrar. Con esta penetracion
se alimentan cinco energias. La tarea radica en resguardar el
espiritu. A eso se le llama desarrollo. El desarrollo implica
cinco energias, incluyendo voluntad, pensamiento, espiritu y
carécter. El espiritu es el lider unificador. La calma y la ar-
monia alimentan la energia. Cuando la energia alcanza la
armonia adecuada, entonces no se deteriora la voluntad, el
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pensamiento, el espiritu y el caracter, y esas cuatro facetas de
fuerza y poder sobreviven y permanecen. A eso se le llama
desarrollo espiritual terminando en el cuerpo...

»El desarrollo de la voluntad tiene lugar cuando la ener-
gia de la mente no alcanza su objeto deseado. Cuando alber-
gas algiin deseo, tu voluntad mora en él y lo pretende. La vo-
luntad es un funcionario del deseo; cuando se tienen muchos
deseos, la mente estd dispersa. Cuando la mente est4 disper-
sa, la voluntad se deteriora. Cuando la voluntad se deteriora,
el pensamiento no alcanza su objeto».

Eliminar la enfermedad
Tres cosas: enfermedad en los oponentes

Yagyu no desarrolla esas cuestiones en este libro, pero el
comentario define los tres temas como intencion de golpear,
intencién de prevalecer e intencion de esquivar. Son tres
cuestiones en las que la atencidn puede fallar y la enferme-
dad —fijacion— puede emerger. El comentario explica que eso
sucede cuando se pierde la compostura a causa de un movi-
miento propio. Desde el punto de vista del ataque, el prop6-
sito de identificar esos tres puntos es percibir la emergencia
de un fallo de la atencién y de la aparicion de la fijacion en
los oponentes, aprovechando la oporturiidad para golpear.

A primera vista
Mantenimiento del ritmo
Deben transmitirse personalmente.

“A primera vista” hace referencia a una valoracién inme-
diata de la situacion a primera vista; “mantener el ritmo” sig-
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nifica golpear encarnizadamente. Estas instrucciones deben
transmitirse verbalmente por parte de un experto en el proce-
so préctico, pues la explicacidn tedrica resulta demasiado in-
directa.

Zancada

La zancada no debe ser demasiado rdpida ni demasiado
lenta. Hay que dar los pasos de una manera tranquila y ca-
sual. '

Estd mal llegar demasiado lejos o no llegar; mejor el tér-
mino medio. Cuando se va demasiado aprisa, es porque se
tiene miedo o se estd nervioso; si vas muy lento, es por timi-
dez o acobardamiento.

El estado mas deseable es aquel en el que no estds moles-
to. Por lo general, la gente parpadea cuando algo le pasa
rozando los ojos, incluso el aire de un abanico; es normal, y
parpadear no indica molestia. Si no parpadeas nunca, ni si-
quiera cuando alguien intenta golpearte repetidamente para
sobresaltarte, en realidad quiere decir que estds molesto. Re-
tener de manera consciente el parpadeo natural indica una
mente mucho mds perturbada que parpadear.

La mente ecudnime es normal. Si algo se te acerca a los
ojos, ti parpadeas inconscientemente. Ese es el estado de no
estar molesto. Lo esencial es el estado psicoldgico en el que
no pierdes la mente normal. Intentar no moverse es estar
conmovido; el movimiento es un principio inalterable. Para
la rueda del molino girar es normal; si no girase seria anor-
mal. Es normal que la gente parpadee; no parpadear indica
perturbaciones mentales.

Est4 bien dar pasos de manera natural, sin alterar el esta-
do de dnimo normal. Se trata de un estado en el que ni tu apa-
riencia ni tu mente estan molestas.
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El esfuerzo intencionado de suprimir la agitacién gasta
energia, genera rigidez y tensién y proyecta miedo. Tal
como dice un cladsico Zen: «Si intentas detener el movi-
miento, la detencién produce mas movimiento». Esta com-
binacién de factores negativos debilita y retrasa la respues-
ta, aumentando con ello la vulnerabilidad frente al ataque.
El propésito de la naturalidad es permanecer relajado y no
obstante controlando las propias facultades, flexible y aten-
to, no congelado, capaz de pasar del modo pasivo al agresi-
vO en un instante, a la vez que se proyecta un aire de supe-
rioridad y despreocupacion a fin de desanimar e intimidar al
oponente.

El principio unificador

La acritud mental en un duelo es igual
que cuando se hace frente a la lanza
Qué hacer cuando no se tiene espada

“El principio unificador” es una frase en clave en las artes
marciales. En el contexto del arte de la guerra en general,
significa ser libre de todas las maneras posibles.

_La cuestion es qué ocurre cuando se te presiona duramen-
te. El principio unificador significa que lo mantienes con cla-
ridad en mente, que pones mucha atencién y que te aseguras
de que no te pondran en un aprieto.

La atencidn utilizada en un duelo a espada cuando casi te
alcanza una estocada del oponente, o cuando un lanzazo pe-
netra en el margen del codo de seguridad, se denomina el
principio unificador.

Se trata de la atencidn utilizada en ocasiones como cuan-
do se esta siendo atacado y se tiene la espada contra la pared
y uno no puede salir de la situacién. Debe entenderse como
la situacién mas critica y dificil.
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Cuando se carece de espada, resulta muy dificil, casi im-
posible, mantener el margen del codo de seguridad, si fijas la
mirada en un lugar, si permites que tu mente se fije en un lu-
gar y si fracasas a la hora de mantener un estado de alerta
sostenida.

Tener en cuenta ese tipo de cosas es un secreto, al que se
denomina el principio unificador.

La metafisica budista representa todos los fendmenos ba-
sados en un principio. Este principio se denomina de distin-
tas maneras, como originacién interdependiente o vacio, y la
realizacion de este principio subyacente se considera esen-
cial. En el contexto de las artes marciales, el principio de ori-
ginacién interdependiente significa que todos los elementos
de un encuentro —el armamento, ¢l terreno, lo relativo a la
postura y el movimiento, el estado mental de los participan-
tes— mantienen un estado de interaccion dindmica, afectando
y sicndo afectados por el resto de los elementos que partici-
pan. La vigilancia del flujo de esta dindmica se denomina el
principio unificador porque incluye todos los aspectos del
momento a la vez.

En la metafisica, el principio de originacién interdepen-
diente se identifica con el vacio en el sentido de que todo lo
que depende de otra cosa carece de sustancia intrinseca o na-
turaleza propia. Eso se llama vacio en un sentido objetivo; su
realizacién subjetiva no s6lo es la comprension intelectual,
sino la experiencia de consciencia abierta que no se queda
pegada a ningiin objeto. Es una consciencia abierta, que per-
mite que la mente capte la escena del momento inmediato al
completo sin que la atencién quede atrapada en ninguna par-
te. En el contexto de las artes marciales eso se valora como el
principio unificador.
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El'margen de un pie a ambos lados

Cuando ambas espadas tienen la misma longitud, la aten-
cién debe concentrarse como si no hubiese espadas.

Las armas de ambas partes estdn a un pie de distancia del
cuerpo. Con un margen de un pie, s¢ puede evadir y blo-
quear. Es peligroso acercarse mds de esta distancia.

Es lo primordial
La primera espada

“Es lo primordial” es una manera de referirse a lo que se
consuma totalmente. “La primera espada” no se refiere lite-
ralmente a una espada; “la primera espada” es una expresion
en clave para ver el movimiento incipiente de un oponente.
La expresidn “la primera espada critica” significa que ver lo
que un oponente intenta hacer es la primera espada en el sen-
tido esencial. _

La percepcidn del impulso y la accién incipiente de un
oponente debe entenderse como la primera espada, y el gol-
pe que llega de acuerdo con su accién debe entenderse como
| la segunda espada.

Tomando eso como base, debes utilizarlo de varios mo-
dos. Percibir las habilidades e intenciones, la luna en el agua,
la espada inescrutable y la enfermedad hacen cuatro; con el
juego de manos y pies, son un total de cinco. Todo ello debe
aprenderse como *“cinco observaciones, una vision”.

Percibir las habilidades e intenciones se denomina “una vi-
sién”. Las otras cuatro se llaman observaciones porque se mantie-
nen en la mente. Percibir con los ojos se llama ver, percibir con
la mente se llama observar. Significa contemplar en la mente.

La razén por la que no decimos cuatro observaciones y
una vision, en lugar de cinco observaciones, es porque utili-

75

|




El alma del samurdi

zamos cinco observaciones como un término inclusivo, de
las cuales una —percibir las habilidades e intenciones— se de-
nomina “visién”.

Percibir las habilidades e intenciones; la luna en el agua; la
espada inescrutable; enfermedad; cuerpo, manos y pies... son
los cinco sujetos. Cuatro de ellos se observan mentalmente,
mientras que la percepcidn de las habilidades e intenciones se
ve con los ojos y por ello se denomina “una vision™.

Este énfasis en la importancia de la percepcién como
base de la accién eficaz se aplicé a todos los empeiios, tanto
civiles como militares, en el antiguo cldsico chino de la es-
trategia El maestro del valle del demonio:

«Se concentra el 0jo de la mente para determinar peligros
inminentes. Los sucesos tienen desarrollos naturales, la gen-
te tiene éxitos y fracasos; es imperativo examinar los movi-
mientos que pudieran sefialar peligros inminentes. [...] El
ojo de la mente es conocimiento, concentrarse es una accion
practica. |...] Cuando puede evitarse que los oponentes se
adapten, y se desestabiliza su orden, se dice que es un gran
éxito. [...] Utiliza ticticas que dividan el poder y dispersen el
impulso a fin de ver el ojo de 1a mente de los otros. Amenaza
sus vulnerabilidades y podras estar tranquilo. {...] Una con-
centracion capaz del ojo de la mente es como romper una
presa de diez mil pies y dejar que el agua mane a chorros».

Andlisis de la luna en el agua
La espada inescrutable
Enfermedad

Cuerpo, manos y pies

La luna en el agua trata de la eleccién del entorno fisico
de un duelo.
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La espada inescrutable trata de la eleccién de la propia si-
tuacion.

“Cuerpo, manos y pies” hace referencia a observar qué
hace el oponente, y los propios movimientos.

Asf pues, la cuestion fundamental radica en saber si exis-
te habilidad e intencién. Las otras cuatro son generales.

Desembarazarse de la enfermedad tiene por propésito ver
habilidades e intenciones. Mientras no te desembaraces de la
enfermedad, ésta te distraerd y no podras ver. Cuando no se
puede ver, se pierde.

“Enfermedad” significa la enfermedad de la mente. La
enfermedad de la mente es cuando ésta se entretiene aqui y
alla. Debes asegurarte de que no dejas que la mente se entre-
tenga donde cortes con tu espada. Es cuestion de soltar la
mente sin abandonarla.

Tal como se explicé en la primera seccién «La espada que
mata», la “luna en el agua” se refiere a deslizarse dentro del
limite mortal desde fuera del margen de seguridad. No s6lo
depende de la pericia en percepcién y movimiento, sino tam-
bién de las caracteristicas del entorno fisico.

La “espada inescrutable” es la espada en un estado pasi-
vo de reserva o latencia, donde no existe indicacién de inten-
cién o impulso. La disposicién oportuna de la espada en re-
serva depende en parte de la topografia y de la posicién
relativa de los adversarios en el terreno de combate. La cues-
tién critica es dénde almacenar la fuerza de reserva en una
situacion dada de manera que resulte inescrutable para el
enemigo, pero no obstante disponible para su despliegue ins-
tantdneo.

El maestro de esgrima se refiere a la fijacion de la aten-
cion con el término Zen de “enfermedad”™ porque, en el con-
texto de las artes marciales, fijacion no es dnicamente un
problema filoséfico o psicolégico, sino un fallo fatal. “De-
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sembarazarse de la enfermedad” significa descargar la men-
te de fijaciones, liberando asi la atencién para que ésta fun-
cione de manera mis completa y fluida en el presente.

“Soltar la mente sin abandonarla” quiere decir liberar la
mente de fijaciones sin perder concentracién, atencién o con-
trol. Es una tipica ensefianza Zen.

Siun adversario se halla situado de manera que la punta de
su espada estd frente a ti, atdcale mientras la levanta. Cuando

intentes golpear a un oponente, deja que éste intente golpear- -

te a ti. Cuando tu adversario arremeta contra ti dispondras de
una buena oportunidad para alcanzarle.

Cuando el adversario alza la espada, con la intencién de
pasar al ataque, deja al descubierto una fisura en su defensa.
Permitir que un oponente te golpee abre fisuras en defensa
que pueden aprovecharse en un contraataque.

Adopta una posicioén de “luna en el agua”. Después con-
céntrate en tu estado mental.

Cuando intentes adoptar una posicién fijate en si tu ad-
versario ya ha adoptado una y asume la misma.

Mientras no cambie la separacion, la distancia entre td y
tu oponente seguird siendo la misma aunque éste se acerque
cinco pies o tu te aproximes cinco pies.

Si los otros ya han tomado posicién, lo mejor es dejar que
lo hagan por el momento. No es bueno enzarzarse en manio-
bras para conseguir una buena posicién. Mantén el cuerpo li-
gero.

Una posicién de “luna en el agua” es estar fuera del al-
cance del oponente, pero lo suficientemente cerca como para
superar rdpidamente su defensa. El margen de seguridad per-
mite espacio para el ajuste mental y el movimiento fisico;
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cuando un adversario ya ha ocupado una posicién, uno la
hace suya mental y fisicamente adoptando una posicién de
“luna en el agua” segtin el contexto, para poder mantener una
distancia segura pero que pueda atravesarse rdpidamente si
se abre una rendija. La energia que se ahorra dejando que los
demds ocupen sus posiciones puede reservarse para ese mo-
mento; mantener el cuerpo ligero implica la agilidad para
aprovechar el momento, acercarse y golpear.

El juego de pies y la disposicion del cuerpo deben ser ta-
les que no se deslicen fuera de la ubicacién de la espada ines-
crutable. Hay que recordar esta determinacion, incluso antes
de iniciar el duelo.

Desde el punto de vista de las maniobras defensivas, es vi-
tal discernir cudles son las reservas del adversario. Desde el
punto de vista tanto de defensa como de ataque, es esencial
saber como mantener las propias reservas ocultas y no obs-
tante preparadas. Si tus reservas pasan desapercibidas, tu opo-
nente no sabra por dénde atacar o por dénde defender, no sa-
biendo si tal vez lo que ve es una brecha en tus defensas ni
discernir dénde o cudndo lanzaras una ofensiva.

Ver la espada inescrutable:
distinciones de tres niveles

Se considera bdsico ver con la mente. Los ojos son efica-
ces debido a que se mira desde la mente; por lo tanto mirar
con los ojos estd subordinado a hacerlo con la mente.

A continuacién hay que mirar con el cuerpo, los pies y las
manos. Mirar con el cuerpo, los pies y las manos significa
que no debes permitir que el cuerpo, los pies o las manos pa-
sen por alto la espada inescrutable de un adversario.
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El propdsito de mirar con la mente es ver con los ojos. Ver
con los ojos significa apuntar con pies y manos hacia el em-
plazamiento de la espada inescrutable de un adversario.

Mirar con la mente se consigue mediante concentracion;
se refiere a sentir el movimiento en la mente del oponente an-
tes de que se traduzca en movimiento fisico. “Mirar con el
cuerpo, los pies y las manos” significa sentir el campo
energético de un adversario y responder con flexibilidad a las
alteraciones en su configuracion. De esta manera las sensibi-
lidades de la mente, los sentidos y el cuerpo fisico se coordi-
nan para identificar e inhibir la reserva del oponente y asi
prevenir un ataque.

La mente es como la luna en el agua,
el cuerpo es como una imagen en un espejo

Estas expresiones se aplican a las artes marciales de la si-
guiente manera.

El agua refleja una imagen de la luna, un espejo reﬂeja
una imagen del cuerpo de una persona. El reflejo de las cosas
en la mente humana es como el reflejo de la luna en el agua,
que se refleja instantdneamente.

La situacidn de la espada inescrutable se equipara con el
agua, y la mente con la luna. La mente deberia reflejarse en
el emplazamiento de la espada inescrutable. Cuando la men-
te se desplaza alli, el cuerpo se desplaza al emplazamiento de
la espada inescrutable. Cuando la mente va, el cuerpo va; el
cuerpo sigue a la mente.

Un espejo también se equipara al emplazamiento de la es-
pada inescrutable, en cuyo caso estas expresiones se utilizan
para trasladar tu cuerpo al emplazamiento de la espada ines-
crutable como un reflejo. La cuestidn es no permitir qgue ma- -
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nos y pies se alejen del emplazamiento de la espada inescru-
table.

El reflejo de la luna en el agua es un fendmeno instanti-
neo. Aunque alejada en el espacio, la luna proyecta su refle-
joenel agua en el momento en que desaparecen las nubes. El
reflejo no desciende del cielo de manera gradual, sino que se
forma de inmediato, antes de que ni siquiera puedas parpa-
dear. Es una analogia acerca de la manera en que las cosas se
reflejan en la mente de la gente, de forma tan inmediata
como la luna se refleja en una masa de agua.

Los pasajes que aparecen en las escrituras budistas afir-
mando que la mente es tan instantanea como la luna refleja-
da en el agua, o una imagen en un espejo, no quieren decir
que la luna reflejada en el agua parece que estd alli, pero que
en realidad no es asi; lo que dicen es que proyecta un reflejo
instantaneo desde la lejania del cielo. Una forma que se re-
fleja en un espejo que inmediatamente refleja lo que tiene
ante si, también es un simil de inmediatez.

Esa es la manera en que la mente humana refleja las cosas.
La mente puede viajar hasta China en un parpadeo. Mientras
piensas que dormitas, tus suefios viajan a tu lejana poblacion
de origen. El Buda explicé que este tipo de reflejo de la men-
te es como la luna en el agua o las imdgenes en un espejo.

Estas expresiones también son aplicables al mismo fend-
meno en el contexto de las artes marciales. Debes transferir tu
mente al lugar apropiado, como la luna reflejdndose en una masa
de agua. Cuando la mente va, el cuerpo va; asi que una vez em-
piece el duelo, deberas trasladar el cuerpo al lugar apropiado,
como una imagen reflejandose en un espejo. Si no envias tu men-
te a ese lugar primero, como preparacion, tu cuerpo no iré.

Hablando de lugar se dice “la luna en el agua”, mientras
que en términos de la persona es “la espada inescrutable”. En
cualquier caso, el sentido de mover el cuerpo, los pies y las
manos es el mismo.
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Un ataque precipitado es excepcionalmente perjudicial.
Deberias atacar con agresividad sélo después de haberte pre-
parado mentalmente y tras observar la situacion por comple- X
to una vez iniciado el duelo. Es vital no ponerse nervioso. k

El ejercicio Zen de aclarar la mente permite permanecer
alerta al instante, de manera que sea posible la percepcioén di- 4
recta y la respuesta inmediata. Cuando ademds se practica :
con consciencia corporal, es posible cultivar la percepcién
energética, que subyace a la capacidad de cerrar todas las X
brechas de inmediato. En defensa, cerrar una brecha signifi- '
ca bloquear una abertura propia; en ataque, cerrar una brecha 4
significa provocar una abertura en la defensa del adversario.
En cualquier caso es esencial poder sentir las configuracio-
nes y cambios de los campos energéticos de ambos bandos,
doénde se vacian y dénde se rellenan. La claridad mental y la i
solidez fisica operan juntas para producir la sensibilidad y‘
grado de reaccion requeridos para ejecutar esta estrategia.

Hay algunos koans Zen que ayudan a ilustrar € inducir la
base experiencial de esta capacidad. Uno de ellos se encuen-
tra en el Congronglu (Shoyoroku, en japonés), o Libro de la
serenidad, caso 52: un maestro Zen le preguntd a uno de sus
discipulos avanzados, citando las escrituras: «“El auténtico 3
cuerpo real de los budas es como el espacio, manifestandose
en formas en respuesta a los seres, como la luna en el agua”.
(Coémo explicas el principio de respuesta?» El discipulo con- 1
testd: «Como un asno mirando en un pozo». Dijo el maestro:
«Aunque es mucho lo que has dicho, sélo es el ochenta por
ciento». El discipulo le hizo ]la misma pregunta al maestro, y
éste respondié: «Como el pozo mirando al asno». Eso ilustra
la diferencia entre la maniobra “luna en el agua” deliberada y
espontdnea. .

El otro koan se encuentra en el Biyanlu (Hekiganroku, en ’
japonés), o Crénicas del acantilado azul, caso 89: un estu-
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diante Zen le pregunté a su hermano: «;Qué hace el bodhi-
sattva de la Compasién Universal con tantas manos y 0jos?».
Su hermano contesté: «Es como alguien que busca una al-
mohada en mitad de la noche». Dijo ¢l primer estudiante:
«Ya veo». Su hermano preguntd: «;,Qué es lo que ves?». El
primer estudiante explicé: «Sobre todo su cuerpo tiene ma-
nos y ojos». Su hermano le dijo: «Aunque has dicho bastan-
te, s6lo es el ochenta por ciento». El primero pregunté: «;Y
td qué dices?». Su hermano contestd: «Tiene manos y ojos
por todas las partes de su cuerpo». Eso ilustra el uso de todo
el cuerpo como un 6rgano de percepcién energética; en pala-
bras del maestro de esgrima: «Mirar con el cuerpo, las manos
y los pies».

Devolver la mente

El sentido de esta expresion es que cuando se da un golpe
con laespada y se piensa para uno mismo que se ha tenido éxi-
to, entonces la mente pensando que se ha tenido éxito se de-
tiene y se queda justo ahi. Como la mente no regresa del gol-
pe que se ha dado, uno se torna descuidado y es alcanzado por
la “segunda espada” del adversario. Tu iniciativa acaba que-
dando en nada, y pierdes al ser alcanzado por un contragolpe.

Devolver la mente significa que cuando se da un golpe, la
mente no se queda en ello; tras golpear hay que devolver
la mente a su lugar y observar la condicién del oponente.
Una vez que se le ha alcanzado, el humor del oponente cam-
bia; cuando a uno le alcanzan, se torna resentido y furioso.
Cuando est4 furioso, el adversario se torna vehemente; si no
permaneces atento, el oponente te alcanzard.

Piensa en un oponente tocado como en un jabali salvaje y
rabioso. Cuando eres consciente de haber hecho un corte,
permites que tu mente se entretenga y pierdes la concentra-
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cién. Debes ser consciente de que la energia del oponente se
manifestard al ser alcanzado.

Un adversario se ocupard de proteger el lugar en el que ha
sido alcanzado, asi que si intentas cortar en el mistmo sitio, fa-
llards. Cuando falles, tu oponente contraatacard y te alcanzara.

Devolver la mente significa traer la mente de vuelta al -

cuerpo, sin permitir que se entretenga en donde se ha dado un
golpe. Lo importante es traer de vuelta a la mente a fin de ob-
servar la condicion del oponente. ’

Por otra parte, cuando se ha dado un golpe enfocado y se
intenta golpear en el mismo lugar repetidamente, cortando
una y otra vez sin devolver la mente, sin permitir que el opo-
nente ni siquiera gire la cabeza, también es un estado men-
tal muy eficaz. Eso es lo que significa la expresion “ni una
fisura del grosor de un pelo”. La idea es seguir cortando sin
que exista el minimo intervalo entre una estocada y la si-
guiente.

En un didlogo Zen, que es un campo de batalla espiritual,
se ofrece la respuesta a una pregunta sin la mas minima fisu-
ra. Si te retrasas, serds adelantado por otros. Entonces estard
claro quién gana y quién pierde.

Eso es lo que significa sin fisuras, ni siquiera una del gro-
sor de un cabello. Se refiere a la rapidez de la espada en gol-
pes repetidos.

La atencidn es un tema constante en las artes marciales, y
el contenido Zen suele concentrarse en cultivar una presencia
mental constante. La referencia al didlogo Zen como un com-
bate religioso es raro en la tradicién china, y es mas caracte-
ristico del Zen japonés, cuyos benefactores japoneses en par-
te adoptaron la disciplina del Zen para adaptarla a las artes
marciales en lugar de utilizar sus artes marciales como medio
de formacion Zen. Dahui, el gran maestro Chan chino, famo-
so por su brillantez, rechazd el estereotipo de rapidez mental
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asociada con el Chan citando el caso de un famoso maestro
conocido como Cinco Celemines, porque se dice que solia

_tardar tanto en responder a una pregunta que mientras tanto
podian hervirse cinco celemines de arroz.

El sentido de eliminacion total
El sentido de vacio
El sentido de presentar la mente

“Eliminaci6n total” significa eliminar por completo todas
las enfermedades. “Enfermedades” quiere decir las enferme-
dades de la mente. Se trata de desembarazarse de todas las
enfermedades mentales de un solo golpe.

Las distintas enfermedades aparecen indicadas en otro lu-
gar de este mismo libro. El sentido general de enfermedad es
la demora o el entretenerse de la mente. En el budismo se de-
nomina fijacidn, y es algo rechazable. Si tu mente se fija en
un lugar y se entretiene alli, te perderds lo que deberias ver y
sufrirds una derrota inesperada.

La idea de que uno deberia desembarazarse de todas esas
enfermedades de un solo golpe se llama “eliminacion total”.
El sentido es que habria que eliminar todas las enfermedades
por completo y no dejar de percibir el tinico.

Ahora bien, “el dinico” quiere decir el vacio. “Vacio” es
una palabra en clave, que ha de ensefiarse en secreto. “Vacio”
hace referencia a la mente de un adversario. La mente es in-
forme e inmaterial; por eso es vacia. Ver el vacio, el dnico,
significa ver las mentes de los adversarios.

En el budismo se trata de realizar el vacio de la mente.
Aunque hay quien predica que la mente es vacio, se dice que
son pocos los que lo realizan.

En cuanto a presentar la mente, la de un adversario se pre-
senta en las manos que agarran la espada. La cuestion radica
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en golpear en la empufiadura del adversario antes de que
pueda iniciar un solo movimiento.

La eliminacion total tiene como propdsito ver el mo-
mento del movimiento inminente. La cuestion es deshacer-
se de todas las enfermedades de golpe, y no dejar de ver el
vacfo. ,

La mente de un adversario estd en sus manos; se halla
presente en sus manos. Golpearlas mientras estdn inméviles
se llama golpear el vacio. El vacio no se mueve; como care-
ce de forma no se mueve. Golpear el vacio significa golpear
con rapidez antes del movimiento.

El vacio es el ojo del budismo. Existe una diferencia en-
tre vacio falso y vacio real. El vacio falso es un simil de la
nada. El vacio real es vaciedad genuina, que es vacuidad
mental. Aunque la mente es como un espacio vacio, informe,
es dueia del cuerpo, y por ello la ejecucién de todas las ac-
ciones estd en la mente. '

El movimiento y funcionamiento de la mente es obra de la
mente. Cuando la mente estd inactiva, estd vacia; cuando el
vacio estd activo, es mente. El vacio pasa a la accién, se con-
vierte en mente y opera a través de manos y pies. Como de-
bes alcanzar rdpidamente las manos del adversario que sos-
tienen la espada antes de que éstas se muevan, se dice que
debes “golpear el vacio”.

Aunque hablamos de “presentar la mente”, la mente es in-

. visible para el 0jo humano. Se dice vacia porque es invisible,
pero también se dice vacia cuando no se mueve. Aunque la
mente se halla presente en las manos que empuiian la espada,
resulta invisible para la vista. La cuestion radica en golpear
cuando la mente se halla presente en las manos, pero todavia
no se ha movido.

Puede que supongas que esta mente-vacio no es nada por-
que es invisible; no obstante, cuando la mente-vacio se mue-
ve, hace todo tipo de cosas. Agarrar con las manos, pisar con
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los pies, y todas las maravillas posibles son producto de la
accidn de este vacio, de esta mente.

En realidad resulta dificil comprender la mente aunque se
lean libros; es un camino dificil de hollar aunque escuches
sermones. La gente que escribe y la que predica sélo escribe
y predica basandose en escrituras y lecturas religiosas tradi-
cionales; se dice que son escasos los que han comprendido la
mente de corazén.

Como todas las acciones humanas, incluso las maravillas,
son hechos de la mente, la mente también estd en el universo.
Lallamamos la mente del universo. Cuando esa mente se mue-
ve, hay truenos y rayos, viento y lluvia; hace cosas como crear
formaciones nubosas extemporineas y provocar granizo en mi-
tad del verano, causando graves perjuicios a la humanidad.

Asi pues, en el contexto del universo, el vacio es el sefior
del universo; y en el contexto del cuerpo humano, es el se-
fior del cuerpo humano. Cuando se baila, es el sefior de la
danza; cuando se actiia, es el sefior de la dramaturgia. Cuan-
do se utilizan las artes marciales, es el sefior de las artes
marciales. Cuando se dispara un arma, es el sefior del arma;
cuando se dispara un arco, es el sefior del arco. Cuando se
cabalga, es el sefior del caballo. Si existe una envoltura per-
sonal que cubre al sefior, no puede cabalgarse un caballo ni
alcanzar una diana con un arco o un arma.

Cuando la mente ha hallado su lugar y posicién adecua-
dos en el cuerpo y se asienta donde debe estar, uno es libre de
recorrer todos los caminos. Es de suma importancia descu-
brir esta mente y comprenderla.

La gente cree que ha percibido y abierto sus propias men-
tes y que son capaces de utilizarlas con acierto, pero se dice
que son muy pocos los que en realidad han hallado esta men-
te. Las sefiales que indican que no han alcanzado la com-
prensién se hardn evidentes en sus personas para todos aque-
llos que tengan capacidad de ver.
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Cuando alguien ha despertado, todo lo que hace, toda su
conducta personal es franca y directa. Si no son sinceros, no
puede decirse que estén iluminados. La mente sincera y di-
recta se llama mente original, o la mente del Camino. La
mente tapada o contaminada se Ilama la mente falsa o dis-
persa, o la mentalidad humana.

Quienes en realidad han conocido su propia mente origi-
nal, y cuyas acciones se ajustan a esa mente, son un fenéme-
no fascinante. No pronuncio estas palabras a partir de mi
propio entendimiento. Aunque hablo as{, me resulta dificil
ser directo y franco mentalmente y comportarme de manera
consecuente con una mente directa. No obstante, lo escribo
porque es el Camino.

Sin embargo, en las artes marciales no puede perfec-
cionarse la técnica a menos que tu mente no sea sincera y
tu cuerpo, manos y pies no actiien en consonancia. Aunque tu
comportamiento cotidiano no esté en consonancia con el Ca-
mino, en el sendero de las artes marciales es imperativa esta
comprension del Camino.

Aunque no te alejes de esta mente en ninguna de tus ac-
tividades y actdies en consonancia con esta mente en algu-
nas artes, no funcionard cuando intentes aplicarla a otras ac-
tividades. Quien lo sabe todo y puede hacerlo todo es un
experto. Quienes dominan un arte o un oficio son maestros
de su camino particular, pero eso no puede calificarse de pe-
ricia.

El vacio es fundamental en ¢l budismo, pero su interpre-
tacién y aplicacién pueden resultar problematicas. Segtn el
Tratado del preciado linaje, los novicios tienden a mantener
tres ideas erréneas acerca del vacio: que el vacio es resulta-
do de la aniquilacién, que hay vacio fuera de la materia, o
que el vacio existe por si mismo. Nagarjuna, el gran escritor
budista, sobre todo famoso por su obra sobre el vacio, escri-
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bié que éste es apartarse de todas las opiniones, mientras
que quienes adoptan el vacio como una opinidén son incura-
bles.

En el Zen, el vacio se comprende de manera experiencial.
El clasico budista La escritura de la guirnalda de flores dice:
«Si quieres conocer el reino de los iluminados, tu mente
debe estar despejada como el espacio. Despréndete de ima-
ginaciones subjetivas, y de toda fijacién, y tu mente no ha-
llara impedimentos all4 donde vaya». Esa es la base de la li-
bertad mental y de la agilidad ensalzada por el maestro de
esgrima. El maestro Chan chino Dahui, cuyas ensefianzas tu-
vieron gran influencia en el Japén del dltimo perfodo medie-
val, comento sobre este fragmento: «Haz tu mente tan abier-
ta como el espacio césmico; desapégate de las fijaciones
conceptuales, de las falsas ideas y de las imaginaciones, y
serd también como espacio vacio. Entonces, esta mente sutil
y natural no se vera obstaculizada en modo alguno alld don-
de vaya».

Dahui también dijo: «En terminologia Chan, “impreme-
ditacién” no significa insensibilidad o ignorancia. Quiere
decir que la mente es estable y no es agitada por las situacio-
nes y circunstancias que encuentra. Significa que la mente
no se pega a nada, es clara en todas las situaciones, despeja-
da e impoluta, sin morar en nada, ni siquiera en lo inmanci-
llado».

En el contexto de las artes marciales, la misteriosa espa-
da o reserva oculta también se denomina “vacio” porque
existe en un estado potencial y sélo se torna manifiesta de-
pendiendo de las condiciones. La mente o intencién que se
halla en la vanguardia de la espada misteriosa es todavia mds
recdndita; se llama «vacio» porque es imperceptible pero no
obstante responde al potencial.
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Mente verdadera y falsa
Hay un poema que dice:

La mente

es la mente

que confunde a la mente.
No abandones la mente,’
oh, mente,

a la mente.

En la primera linea, “la mente” se refiere a la mente falsa,
que es un estado mental malo. Confunde nuestra mente ori-
ginal.

En la segunda linea, “la mente” se refiere a la mente falsa.

En la tercera linea, “la mente” se refiere a la mente origi-
nal que la mente falsa confunde.

En la cuarta linea, “la mente” se refiere a la mente original.

En la quinta linea, “la mente” se refierc a la mente original.

En la sexta linea, “la mente” se refiere a la mente falsa.

Este poema expresa la verdadera y la falsa. Existen dos
mentes, la mente original y la falsa. Si descubres la mente
original y actiias en consonancia, todas las cosas son directas
y sencillas. Cuando esta mente original se halla tapada y con-
taminada por la oscuridad de la mente falsa, todas las accio-
nes son torcidas e impuras.

La mente original y la mente falsa no son dos entidades
separadas, como algo blanco y algo negro. La mente original
es el «rostro original», que estd ahi antes de que nazcamos de
nuestros padres. Al carecer de forma, no nace y no perece.

Lo que nuestros padres producen es el cuerpo fisico.
Como la mente es informe e inmaterial, no podemos decir
que nuestros padres la hayan hecho nacer. Estd inherente-
mente ahi, en el cuerpo de la gente al nacer.
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Entendemos que el Zen es una ensefianza que comunica
esta mente. También existe el Zen de imitacién. Muchos son
los que repiten cosas parecidas y que no recorren el sendero
correcto, y por ello, gente que se supone zenista no lo son de
ninguna manera. "

Cuando hablamos de la mente falsa, nos estamos refirien-
do a la energia de la sangre, que es personal y subjetiva. La
energia sanguinea es la accién de la sangre; cuando la sangre
sube, el color del rostro cambia y uno se torna colérico.

Cuando alguien desprecia lo que amamos, nos encoleri-
zamos y resentimos. Pero si otros desprecian lo que nosotros
despreciamos de la misma manera, disfrutamos de ello y ha-
cemos de la necesidad virtud.

Cuando a la gente se le dan cosas valiosas, las reciben con
deleite. Regalan sonrisas y la energia sanguinea produce un
resplandor en sus rostros. Luego toman lo erréneo por lo co-
rrecto.

Esos son todos los estados mentales que provienen de la
energia sanguinea del cuerpo, de este cuerpo fisico, al lidiar
con situaciones temporales. Esos estados mentales se cono-
cen como la “mente falsa”.

Cuando surge esta mente falsa, la mente original se ocul-
ta, convirtiéndose en una mente falsa, de la que s6lo emergen
cosas malas. A los iluminados se les honra porque reducen
la falsa mente mediante la original. En los no iluminados, la
mente original estd oculta mientras que la mente falsa es po-
derosa; por ello actian torcidamente y se ganan una mala re-
putacion.

Aunque el poema citado no es nada especial, expresa bas-
tante bien la distincién entre la falsa y la verdadera. Todo lo
que hace la mente falsa es erréneo. Si se manifiesta esta men-
te errénea, también perderds en las artes marciales. No al-
canzards el blanco con el arco y la flecha, erraras la diana con
una escopeta, y ni siquiera podrds montar un caballo. Si in-
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terpretas una obra de teatro o una danza en este estado, re-
sultard desagradable de presenciar y de escuchar. También te
equivocards al hablar. Todo saldré fatal.

No obstante, si te armonizas con la mente original, todo lo
que hagas estard bien.

La gente fragua artificios y proclama que no aparenta.
Como eso es la mente falsa, sus maquinaciones resultan evi-
dentes. Cuando el corazén es verdadero, quienes te escuchan
se dan cuenta de ello sin ninguna justificacién. La mente ori-
ginal no las necesita.

La mente falsa es la enfermedad de la mente. Desembara-
zarse de esta mente falsa es lo que se denomina desemba-
razarse de la enfermedad. Una vez libre de la enfermedad, la
mente es firme. Esta mente firme se llama mente original. Si
te armonizas con la mente original te distinguirds en las artes
marciales. Este principio puede aplicarse a todo, sin excep-
cion.

El Zen es una ensefianza trascendente, pero la compren-
sién Zen también enriquece las experiencias y las acciones -
en el mundo porque aclara y libera la mente. No obstante, la
reputacién Zen adquirida para mejorar el desempefio en las
artes marciales fue comercializada por un cierto tipo de se-
guidores, dando lugar a lo que en términos Zen se denomina-
ria una mente falsa colectiva, descrita por el maestro Zen
Man-am, contempordneo del maestro de esgrima Yagyu, en
estos términos:

«Ni siquiera quienes supuestamente son maestros Zen
han acabado con sus rutinas mentales y no han comprendido
la intencién y expresién del Zen. Ganandose la vida median-
te alucinaciones y estados alterados, violan las reglas de con-
ducta sin ningtin temor a las consecuencias. Descuidando el
trabajo unificado del Camino, que incluye leer las escrituras,
postrarse ante los budas y permanecer sentado, rechazan el
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proceso de refinamiento y desarrollo que incluye barrer, sa-
car agua del pozo, cortar lefia y preparar las comidas. Los
monasterios Zen son como tiendas en los cruces de caminos,
dedicdndose a la poesia y el canto, la prosa y el verso, la ca-
ligrafia y la pintura, cdlculos, sellos, té, inciensos, medicina,
adivinacién y toda suerte de artes. Se dedican al comercio
siempre que surge la oportunidad o la demanda. ;Puede eso
llamarse tratar con las masas por el bien del pueblo?».

TERCER LIBRO: SIN ESPADA

Estar sin espada no implica necesariamente que debas to-
mar la de otro. Tampoco significa montar un espectdculo y
arrebatarle la espada a alguien para asi poder mantener tu re-
putacion. Se trata del arte carente de espada de no ser muer-
to cuando no se tiene espada. La intencién bésica no tiene
nada que ver con tener la intencién deliberada de arrebatar
una espada.

No es cuestidn de intentar por todos los medios arrancar
o que se mantiene fuera de tu alcance. No tratar de contro-
lar lo que se ha mantenido deliberadamente fuera de tu al-
cance también es ser sin espada.

Alguien que se concentra en que no le quiten la espada ol-
vida a lo que se enfrenta y s6lo intenta evitar que le quiten la
espada. Por ello serd incapaz de matar a nadie. Considerara
una victoria que no le maten a él.

El principio es no convertir en arte arrebatar la espada
ajena. Es aprender a evitar ser herido por otros cuando no se
tiene espada. '
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Carecer de espada no es el arte de quitarle la espada a
otro. Su propdsito es utilizar todas las herramientas con li-
bertad. Si incluso puedes arrebatarle la espada al otro cuando
estds desarmado y hacerla tuya, ;qué no resultara de utilidad
en tus manos? Un abanico plegable te permitird prevalecer
sobre cualquiera con una espada. Ese es el objeto de la esgri-
ma sin espada.

Suponte que vas andando con un bastén de bambii cuan-
do alguien desenvaina una espada larga y te ataca. Si le qui-
tas la espada ganas, aunque respondas con el baston. O si no
le quitas la espada, ganas si le desbaratas el ataque y no pue-
de herirte. Esta actitud deberia ser la idea béasica de la esgri-
ma sin espada.

El propésito de la carencia de espada no es hacerse con
otras espadas, ni matar gente. Cuando un enemigo insista en
querer matarte, entonces deberds arrebatarle la espada. El
arrebato no es en si mismo la intencién original, sino que tie-
ne como propoésito hacerse una idea real del margen de segu-
ridad. Eso significa calibrar la distancia a la que no llega la
espada de tu adversario.

Si conoces la distancia a la que estds fuera de alcance, no
temeras la espada de un oponente. Deberds pensar en ello
siempre que tu cuerpo pueda ser objeto de un ataque. En
cuanto a la carencia de espada, mientras estés fuera del al-
cance de una espada contraria, no podras arrebatarla. A fin de
poder quitdrsela al oponente, deberds arriesgarte a que te
mate. .

La esgrima sin espada e¢s calcular que aunque los otros
puedan tener espadas, ti entras en combate con ellos utili-
zando las manos como instrumentos. Como las espadas son
mds largas que los brazos, debes acercarte al adversario, a
una distancia en la que se pueda matar, para conseguirlo.

Hay que distinguir la interaccién entre la espada de tu
oponente y tus manos. Cuando la espada de tu oponente re-
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base el limite de tu cuerpo, te escurres bajo la empuiiadura de
la espada, con el objeto de detener su trayectoria.

No te pasmes aferrdndote a una pauta fija cuando llegue
el momento. En cualquier caso, no podrés arrebatarle la es-
pada a tu oponente a menos que te acerques a €él.

La esgrima sin espada es el principal secreto de esta es-
cuela. La postura fisica, la posicion de la espada, adoptar una
postura firme, la distancia, el movimiento, las argucias, gol-
pear, atacar, la apariencia y la intencién provienen del calcu-
lo que carece de espada, y por ello se denomina el ojo esen-
cial.

El célculo que carece de espada es el margen de seguri-
dad minimo desde el que también es posible deslizarse a una
distancia desde la que golpear al enemigo. Todos los elemen-
tos enumerados, desde la postura a la tactica, se basan en un
célculo continuo de la distancia a la que resultan efectivos
tanto la defensa como el ataque. Este célculo se basa en la ca-
rencia de espada porque el margen de seguridad es critico en
caso de no tener un arma, y por lo tanto define el limite in-
terno de defensa. Como la proximidad necesaria para con-
traatacar con las manos desnudas es inferior a la requerida
con un arma, define el limite externo o distancia mdxima en
la que el ataque puede ser eficaz.

Gran potencial y gran funcion

Todo tiene cuerpo y funcién. Si hay cuerpo, hay funcién.
Por ejemplo, un arco es un cuerpo, mientras que tensar, dis-
parar y alcanzar el blanco son las funciones del arco. Una
ldmpara es un cuerpo, y la luz es su funcién. El agua es un
cuerpo, y la humedad es una funcién del agua. Un albarico-
quero es un cuerpo, y sus funciones son la fragancia y el co-
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lor. Una espada es un cuerpo, y cortar y lanzar estocadas son
sus funciones.

El cuerpo es un potencial, mientras que la existencia de
diversas capacidades, que se manifiestan externamente res-
pecto al potencial, es la funcién. Como un albaricoquero tie-
ne un cuerpo, las flores florecen en el cuerpo, emanando co-
lor y fragancia. Del mismo modo, la funcién reside en el
potencial y opera fuera; pegar, atacar, apariencia e intencién,
los modos agresivo y pasivo, el proyectar diversas impresio-
nes y demds, manifiestan accién externa porque existe po-
tencial interior. Son funciones.

“Grande” es una expresion laudatoria. Cuando decimos
“Gran Espiritu, Gran Encarnacién y Gran Santo”, la palabra
“gran” es una expresion de alabanza. Gran funcién aparece a
causa de gran potencial. Cuando los monjes Zen pueden uti-
lizar sus cuerpos libre e independientemente, armonizandose

“con la verdad y en comunién con la verdad en todo lo que ha-
cen o dicen, se llama gran poder espiritual, o gran funcién de
gran potencial.

Los poderes espirituales y las manifestaciones milagrosas
no son maravillas producidas por fantasmas o espiritus del
espacio exterior; esos términos hacen referencia a operar con
libertad e independencia hagas lo que hagas. Todas las
numerosas posiciones de la espada, apariencias que ocultan
intenciones, engafios, uso de implementos, saltar arriba y
abajo, agarrar la hoja, patear a alguien... Todo este tipo de
acciones se denominan gran funcién cuando se logra una in-
dependencia mas alla de lo aprendido. A menos que tengas
siempre el potencial interno, la gran funcién no aparecera.

Aunque te sientes en el interior de un recinto, primero
mira arriba, luego a derecha e izquierda, para comprobar si
puede caer algo desde arriba. Cuando te halles sentado junto
a una puerta 0 una mampara, toma nota de si pudiera caerte
encima. Si resulta que realizas funciones de asistencia cerca
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de nobles de alto rango, sé consciente de si pudiera llegar a
suceder algo inesperado. Incluso al pasar por una puerta de-
berds poner atencion, manteniéndote siempre consciente.
Esos son ejemplos de potencial.

Como este potencial estd siempre dentro, cuando es natu-
ral tiene lugar a una extraordinaria velocidad; ésa es la gran
funcién. Cuando el potencial no estd maduro, la funcién no
puede manifestarse. El potencial madura y la gran funcién se
manifiesta en todos los senderos, cuando la concentracion
se acumula y se repite el ejercicio.

Cuando el potencial se congela, se agarrota y se torna in-
flexible, deja de ser funcional. Cuando madura se expande
por el cuerpo, emergiendo la gran funcién a través de manos
y pies, 0jos y oidos.

Cuando te halles frente a personaq con este gran potencial
y esta gran funcion, todas las artes marciales que puedas ha-
ber aprendido no te permitirdn ni siquiera levantar una mano.
Una vez que te miren los ojos de alguien con el gran potencial,
te sentirds tan cautivado por la mirada que te olvidaras de desen-
vainar la espada, queddndote ahi, pasmado, sin hacer nada.

Si te retrasas incluso lo que tarda en parpadear un ojo, ha-
bras perdido. Cuando un gato lo mira, el ratén cae desde el
techo; cautivado por la mirada que aparece en los ojos del
gato, el raton cae, olvidandose incluso de echar a correr. Ha-
llarse frente a alguien con el gran potencial es como ser un
ratén encontrandose a un gato.

Hay un dicho Zen: «Cuando aparece la gran funcién, no
mantiene pautas». Eso significa que la gente con gran poten-
cial y gran funcidén no estd de ninguna manera constrefiida
por el aprendizaje o las reglas. En todos los campos existen
reglas y cosas que aprender. Quienes han realizado la maes-
tria suprema estdn mds alld de ellas; actdan con libertad e in-
dependencia. Actuar con independencia, fuera de las reglas,
se llama personificar el gran potencial y la gran funcién.
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Potencial significa pensar atentamente en todo. Asi que
cuando ese potencial de pensar conscientemente se torna
rigido, se paraliza y endurece, entonces uno estd enredado en
el potencial y por ello deja de ser libre. Ocurre asi porque el
potencial es inmaduro. Si desarrollas un ejercicio eficaz,
el potencial madurara, expandiéndose por el cuerpo, operan-
do en libertad. Eso se llama gran funcion.

El potencial es energia. Se llama potencial segun la situa-
ci6n. La mente es el interior, la energia es la entrada. Como
la mente es duefia y sefiora de todo el cuerpo, debe entender-
se como lo que reside en el interior; la energia estd en la
puerta, operando fuera de la mente, su sefior.

La divisién de la mente en buena y mala proviene de este
potencial, ya que se manifiesta en estados potenciales de bien
omal. A la energia que se mantiene atenta a la puerta se la Ila-
ma potencial. Cuando la gente abre una puerta y sale, tanto si
hace el bien, o el mal, o incluso si hace maravillas, se debe a
las ideas que albergaban sus mentes antes de abrir la puerta.

Por eso este potencial a veces resulta de gran importancia.
Si este potencial funciona, emerge externamente y se mani-
fiesta la gran funcién. )

En cualquier caso, si lo consideras energia, no te equivocar4s.
Se le dan nombres distintos dependiendo de dénde esté.

No obstante, aunque hablamos del interior y de la entra-
da, en ninguna parte del cuerpo existen definiciones de inte-
rior y entrada. Utilizamos “interior” y “entrada” como metd-
foras. Por ejemplo, cuando la gente habla, al empezar a
hacerlo podria llamarse la entrada, mientras que el final de-
beria llamarse el interior. Pero en las palabras en si mismas
no existen ubicaciones especificas de interior y entrada.

La ciencia de la energia proviene del taoismo, que es el

auténtico progenitor de las artes marciales de Asia. La adver-
tencia de que guardar la puerta no significa concentrarse en
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un lugar particular del cuerpo también puede encontrarse en
la tradicién taoista. Una practica taoista comun incluye con-
centrar la atencion en un sisterna de zonas sensibles del cuer-
po, pero dicha prictica conlleva desventajas, y por ello es re-
chazada por algunas escuelas. El hdbito de concentrar la
atencion en el bajo abdomen formaba en principio parte de
este sistema, pero aislado de la totalidad tiende a contar con
cfectos secundarios negativos, como el estancamiento de la
energia. Al igual que Munenori Yagyu advierte repetidamen-
te del peligro mortal de la fijacion de la atencidn en las artes
marciales, el moderno maestro taoista Liu [-ming también
advirti6 de los peligros neurofisiolégicos de fijar la atencidn:

«He visto muchos casos de gente sufriendo de derrame
cerebral por fijar la atencion en puntos de sus cabezas. Los
que mantenian la atencion fijada en puntos de la parte infe-
rior del torso sufrian de derrame inferior. Quienes mantenian
la atencién fija en la zoha del plexo solar solian inflarse.
Quienes mantenian la atencion fija en la frente perdian la vis-
ta. Quienes intentaban mantener la mente en blanco desarro-
llaban sintomas de epilepsia.

»Deseando prolongar la vida, lo que hacian era acelerar la
muerte. Es una pena que desconociesen la energia primaria,
abierta e inmaterial que envuelve el universo y produce y
desarrolla a todos los seres. Es tan grande que carece de fue-
ra, y tan refinada que carece de dentro. Liberada, llena el uni-
verso; cuando se tapa, se retira y almacena en secreto. S6lo
puede conocerse, pero no se puede hablar de ella; sélo puede
alimentarse, pero no fijarse en ella».

La mente y los objetos

Dice un verso del reverendo Manora: «L.a mente gira con
una mirfada de situaciones; su punto de inflexién es muy re-
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)

condito». Este verso se refiere a un secreto Zen; lo cito aqui
porque esta idea es de importancia capital para las artes mar-
ciales. A quienes no estudian Zen les resultard dificil de com-
prender.

En el contexto de las artes marciales, “miriada de situa-
ciones” quiere decir todas las acciones de los adversarios; la
mente gira con cada una y con el total de las acciones. Por
ejemplo, cuando un oponente levanta la espada, tu mente se
vuelve hacia la espada. Si la lleva rdpidamente hacia la dere-
cha, tu mente se vuelve hacia la derecha; si la lleva hacia la
izquierda, tu mente gira a la izquierda. Eso se denomina “gi-
rar con una mirfada de situaciones”.

En cuanto a “su punto de inflexién es muy recéndito”, se
refiere al ojo de las artes marciales. Cuando la mente no deja
ninguna huella en lugar alguno, sino que se vuelve a lo que
tiene por delante, con el pasado perdiéndose como la estela
de una nave, sin enttetenerse, deberia comprenderse como el
punto de inflexién recéndito.

Ser recondito es ser sutil e imperceptible. Eso quiere de-
cir que la mente no se entretiene en ningtn punto en particu- .
lar. Si tu mente se detiene y permanece en algin lugar, serds
derrotado en las artes marciales. Si te entretienes, alli donde
te detengas serds aplastado.

Como la mente carece de forma o figura, es basicamente in-
visible; pero cuando se fija y se entretiene, resulta visible como
tal en esa condicion. Es como la seda cruda: tifiela de rojo y se
convertiréd en roja; tifiela de violeta y se convertird en violeta.
La mente humana también se manifiesta visiblemente cuando
se ve atraida y se entretiene en las cosas. Si te atraen los mu-
chachos, al final la gente se dard cuenta. Cuando el pensamiento
estd en el interior, la impresién aparece externamente.

Cuando observas cuidadosamente los movimientos del
oponente y permites que tu mente se entretenga en ello, estds
perdiendo en las artes marciales. El verso citado antes ilustra
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esta cuestion, la de no permitir que la mente se demore o en-
tretenga. He omitido las dos tltimas lineas del verso. Para el
estudio del Zen es necesario conocer el verso completo; en
las artes marciales basta con las dos primeras lineas. -

Al reverendo Manora se le considera el vigésimo segun-
do patriarca del budismo Zen en la India. Las dos dltimas li-
neas del verso, omitidas por el maestro de esgrima, tal como
él ha dicho, son: «Cuando reconoces la naturaleza y te armo-
nizas con su flujo, no hay mds euforia o depresién». El fa-
moso psiquiatra japonés Morita Masatake, creador del méto-
do Morita de psicoterapia, suele citar con frecuencia este
verso en su trabajo. La omision del maestro de esgrima de las
dos ultimas lineas demuestra que Zen y artes marciales no
coinciden en todos los aspectos, como €l mismo reconoce.
Existe la posibilidad de interpretacidn y aplicacién de las en-
crucijadas de esos caminos de una manera mads mecdnica que
espiritual, como el propio maestro de esgrima ilustra en la si-
guiente seccion.

Artes marciales y budismo

En las artes marciales hay muchas cosas que concuerdan

con el budismo y corresponden con el Zen. Por ejemplo, el
repudio del apego y evitar entretenerse. Este es el punto mds
urgente. No entretenerse se considera fundamental.

Una cortesana escribi6 este poema en respuesta a uno del
sacerdote budista Saigyo:

Si preguntdis como uno que ha dejado el hogar,
simplemente pensaré que no

deberiais dejar vuestra mente demorarse

en un aposento temporal.
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En las artes marciales debemos saborear con fruicion las
tltimas lineas, y comprobar si no somos asi. Por mucha se-
creta transmisién que obtengas y los movimientos que utili-
ces, si tu mente se entretiene en ese movimiento, perderds en
las artes marciales.

Es esencial practicar una actitud de no morar en nada,
sean las acciones de un oponente, tus propias habilidades o
cortar o apufalar.

Sagyo (1118-1190) fue un famoso sacerdote y poeta. En
principio soldado, abandond el mundo a los 23 afios de edad
para pasar a ser sacerdote budista. Pasé la mayor parte de su
vida viajando. El poema de la cortesana que aparece aqui
proviene de un conocido episodio de uno de sus viajes, cuan-
do buscaba alojamiento una noche.

El desapego es la primera fase del Zen; no morar en el
desapego es la segunda fase; no construir una comprensién
acerca del no morar es la tercera fase. En términos poéticos,
estas fases se denominan “el sendero de las aves” (del desa-
pego), “el sendero mistico” (de ni siquiera morar en el de-
sapego) y “yendo al pueblo con los brazos abiertos” (no
construir una comprensién acerca del no morar).

La diferencia entre las dos primeras frases resulta palma-
riaen un koan Zen, en el que alguien le preguntd a un maestro
Zen: «Cuando no se trae ni una sola cosa, jentonces qué pasa?».
El maestro respondid: «Déjala en el suelo». El que hizo la pre-
gunta inquirié: «Si no he traido nada, ;qué es lo que debo de-
Jjar en el suelo?». El maestro dijo: «Entonces carga con ella».

Un comentario clasico de este koan utiliza la metdfora del
combate e ilustra su aplicacién en las artes marciales:

«Al no estar preparado para una accion meticulosa, pier-
de ante el primero que se mueve.

»Al realizar la tosquedad de su propia mente se aver-
giienza al golpearse la cabeza.
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»Para cuando acaba el juego, el mango del hacha esta po-
drido a su lado.

»Limpia y purifica los huesos ordinarios para jugar con
los inmortales».

Siyno

El maestro Longji le dijo a un grupo: «El pilar de afirma-
cién no ve el pilar. El pilar de negacion no ve el pilar. Desem-
barazaros de la afirmacién y la negacién y realizad la com-
prension en la afirmacién y la negacion». Se supone que este
dicho debe aplicarse a todas las artes. Me lo dijo cierto maes-
tro, y creo en su aplicacién en las artes marciales, y por ello
lo pongo aqui.

En cuanto al “pilar de afirmacién” y el “pilar de nega-
cion”, significa que los juicios de valor de correcto o erré-
neo, bueno y malo se mantienen firmemente en el corazon,
pues afirmacion y negacién son como pilares. Incluso guar-
dar algo correcto en la mente se tornard de repente incluso
mas pesado. Por lo tanto, el dicho afirma que no ves los pila-
res de afirmacién y negacion.

Estos juicios de valor de afirmacién y negacién, bueno y
malo, son enfermedades de la mente. Mientras esas enfer-
medades no abandonen la mente, no habrd nada de lo que
hagas que esté bien. Por eso el dicho afirma que debemos
comprender en la afirmacion y la negacién tras habernos
desembarazado de afirmacion y negacidn. Eso significa que
tras habernos desapegado de la afirmaci6n y la negacién, a
continuacién debemos fundirnos con la afirmacién y la ne-
gacion, alzdndonos desde el medio de la afirmacién y la
negacion hacia el estado supremo.

Es muy dificil lograr el ojo desapegado de la afirmacién y
la negacion, aunque se haya comprendido el budismo.
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La cuestién de reconciliar moralidad y trascendencia
acostumbré a ser un problema para las escuelas budistas que
ensefiaban el vacio. Todavia resultaba mds dificil para los sa--
murdis, atados de pies y manos a la autoridad de sus sefiores
feudales. Baizhang (Hyakujo), el eminente maestro Chan
chino, antecesor de la escuela del Zen Linji (Rinzai), explicé
que la integracién completa de la consciencia es una cuestién
de orden y equilibrio en el proceso de refinamiento:

«Todas las palabras de las ensefianzas cuentan con tres
pasos sucesivos: bien elemerital, bien intermedio y bien fi-
nal. Al principio es necesario ensefiar a la gente a desarrollar
una mente buena. En el estado intermedio, hay que superar
la mente buena. El tltimo paso se llama por fin verdadera-
mente buena... No obstante, si s6lo se ensefia un paso, es
posible que la gente acabe en el infierno. Si se ensefan los
tres pasos de golpe, irdn al infierno por si mismos. Esa no es
la labor de un verdadero maestro».

También explicé el sentido de bien o bueno en este con-
texto Zen: «Comprender que la actual consciencia espejada
es tu propio buda es el bien elemental. No morar en la cons-
ciencia espejada inmediata es el bien intermedio. No crear
una comprension del no morar es el bien final».

Verdad y mentira

«Hay que renunciar incluso a la verdad; cudnto mas a la
mentira.» En este pasaje, “verdad” significa ensefianza au-
téntica. Una vez que uno se ilumina por completo, en la men-
te no debe quedar ni siquiera la ensefianza auténtica. Por eso
“hay que renunciar incluso a la verdad”.

Tras realizar la ensefianza auténtica, si la sigues mante-
niendo en el corazén, acabard contamindndolo; jcudnto mds
la mentira! Como incluso hay que renunciar a la verdad,
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cuanto mds a la mentira... Todo ello no debe guardarse en el
corazoén. Eso es lo que dice ese pasaje.

Este pasaje proviene de la Escritura del diamante corta-
dor, que se acostumbraba a recitar en las escuelas Zen. Se
trata de un compendio de la ensefianza budista del prajiapa-
ramita, que insiste en trascender doctrina y método.

Tras haber visto todos los principios verdaderos, no los
guardes en tu pecho. Suéltalos del todo, dejando tu corazén
vacio y abierto, y hagas lo que hagas hazlo con una mente or-
dinaria e indiferente.

A duras penas se te podra considerar maestro en artes
marciales si no alcanzas esta etapa.

Hablo de artes marciales porque la ciencia militar es la
ocupacién de mi familia, pero este principio no se limita a las
artes marciales. Todas las artes y ciencias, y todas las situa-
ciones son asi. Cuando utilices las artes marciales, deberas
desembarazarte de la idea de las artes marciales, si no quie-
res que no pase de ser mds que una enfermedad. Cuando dis-
pares, a menos que te desembaraces de la idea de disparar, no
serd mas que la enfermedad de la arqueria.

Si participas en un duelo y disparas con una mente nor-
mal, no deberias tener problemas con el arco, y deberias po-
der empuiar una espada con libertad. La mente normal, a la
que nada altera, es buena para todo. Si pierdes la mente nor-
mal, tu voz temblard digas lo que digas. Si pierdes la mente
normal, tu mano temblard si intentas escribir algo frente a
otros.

La mente normal no guarda nada en el corazdn, sino que
renuncia al pasado, para que el corazon esté vacio y pueda
manifestarse la mente normal. Quienes leen libros confucia-
nos sin llegar a comprender este principio de vaciar la mente
quedan atrapados en la nocién de seriedad. La seriedad no es
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la suprema comprension, sino formacion en los dos primeros
pasos.

En la meditacién neoconfuciana, “seriedad” hace refe-
rencia a mantener la mente en un punto. En la medida en que’ -
representa un medio en lugar de un fin, esfuerzo més que es-
pontaneidad, esta practica de la “seriedad” no alcanza el ni-
vel de maestria del prajiiaparamita del Zen. El neoconfucia-
nismo fue un importante elemento de la educacién feudal
japonesa, y como tal fue incorporado en la ciencia politica
contemporanea, asi como el cédigo guerrero del Bushido.
Las repetidas referencias de Yagyu a la teorfa y prdctica neo-
confuciana reflejan este aspecto de la formacion de fondo de
los guerreros de su tiempo. Su insistencia en la superioridad
del Zen no era politicamente correcta, y no es un reflejo de
ningiin tipo de dogma o prejuicio religioso, sino que se basa
en la prictica experiencial del camino del guerrero.
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LAINESCRUTABLE SUTILEZA
DE LA SABIDURIA INMUTABLE

La afliccion de los estados ignorantes de fijacion

“Ignorancia” se escribe con los caracteres que significan
*“no iluminacién™ y hace referencia a la confusion. Para “es-
tado de fijacion” se utilizan los caracteres de “entretenerse”
y alude a las cincuenta y dos etapas de la practica budista.
Sin esas cincuenta y dos etapas, todo aquello en lo que la
mente se entretenga se denomina un estado de fijacién. “Fi-
jacién” significa entretenerse, y “fijarse” quiere decir mante-
ner la mente en algo, en lo que sea.

Las cincuenta y dos etapas de la prictica budista aparecen
detalladas en la Escritura de la guirnalda de flores. El uso de
las escrituras y los sistemas por parte de Zen tiene por objeto
su esencia en lugar de la forma, y por ello doctrina y practica
se consideran recursos que deben acabar trascendiéndose.
Las fijaciones abstractas se consideran tan inhibidoras como
las concretas, y las ensefianzas Zen dejan constancia de un
gran esfuerzo por superar la tendencia a apegarse a los obje-
tos mentales. Los recursos practicos para el despertar Zen se
comparan a medicamentos, que se utilizan para curar la en-

107

L




El alma del samurdi

fermedad pero que no hay que seguir tomando una vez que se
recupera la salud. De igual manera, el enfoque Zen de las ar-
tes marciales, del aprendizaje de posturas, movimientos y
técnicas es una cuestion de conveniencia, pues el maestro de
artes marciales debe poder responder de manera instantinea
a las situaciones, segiin aparecen, sin detenerse a pensar en
posturas, movimientos y técnicas.

Para expresarlo en los términos de las artes marciales, si
en el momento en que se ve llegar a un oponente con una €s-
tocada te pones a pensar en esquivarla, entonces tu mente se
entretiene con la espada del oponente, y no puedes actuar a
tiempo, y acabas pereciendo a manos de tu oponente. Eso se
denomina entretenerse.

La mente cognitiva concibe constantes en el flujo de fe-
némenos y en el caudal de sucesos, pero en el contexto del
combate, en el que es esencial adaptarse instantineamente a
lo inesperado, esa funcién cognitiva de “imagen congelada™
—por otra parte muy necesaria en la vida ordinaria— se con-
vierte en un obsticulo. Como se dice en el Zen: «Tan pronto
como dices que es esto y lo otro, ya ha cambiado». Asf pues,
la presencia mental momento a momento que proporciona la
formacién Zen es muy apreciada por los artistas marciales
para superar complicaciones y distracciones internas provo-
cadas por las confusiones conceptuales.

Si no se mantiene la mente en la espada aunque se esté
viendo, y no se piensa en golpear segtn el ritmo de la espada
del oponente, sino que se¢ entra a arrebatarle la espada en el
momento en que se le ve alzarla, sin entretenerse mental-
mente en ello, se le podré quitar la espada que estd a punto de
matarte para convertirla en la espada que le matard a é1. En el
Zen eso se llama “arrebatar la lanza y darle la vuelta para
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atravesar al otro”. Significa tomar la espada de tu oponente y
matarle con ella. Eso es lo que denominas “esgrima sin es-
pada”.

En la literatura técnica Zen, la expresion “arrebatar la lan-
za y darle la vuelta para atravesar al otro”, suele aplicarse a
descripciones de ensefianza interactiva, en la que se hace una
pregunta para provocar una respuesta indicativa del estado
mental, de manera que dicho estado pueda tratarse desde un
punto de vista Zen y asf disipar la fijacién. En términos de ar-
tes marciales es el equivalente de fintar a fin de observar la
pauta de reaccién del oponente. Cuando se giran las tornas,
de forma que se arrincona al inquisidor con su propia pre-
gunta, como un atacante al que se contraataca con su propia
arma, se llama “arrebatar la lanza y darle la vuelta para atra-
vesar al otro”. Tanto si se trata de un didlogo Zen como de un
duelo de espada, la técnica esencial es evitar que la atencién
quede capturada por la forma externa de un enfoque o ata-
que, en lugar de actuar directamente siguiendo la intencién y
apoderdndose de su carga energética.

Tanto si ataca el oponente como si lo haces td, y la mente
se queda fijada en el atacante, en su espada o en su ritmo,
aunque sea un momento, tus propias acciones se veran retra-
sadas, y te mataran.

La Escritura del diamante cortador dice: «Activar la
mente sin detenerla en lugar alguno». Segtin la leyenda, Hui-
neng, el ilustre sexto gran maestro del Zen chino desperté su-
bitamente al escuchar esta frase. Desde entonces se ha con-
vertido en lema de la practica Zen.

Aunque el enemigo te arrebate la atencion, si fijas tu men-
te en su presencia fisica, no debes por ello fijarla en ti mismo.
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Mantener la mente centrada en el propio cuerpo sélo deberia
hacerse de principiante, durante el entrenamiento; tu aten-
cién serd robada por la espada. Si fijas la mente en el ritmo,
tu atencion seré robada por el ritmo. Si pones la atencién en
tu propia espada, tu atencion serd robada por tu propia espa-
da. En cualquier caso, tu mente se entretiene, y tu te convier-
tes en una céscara hueca.

El maestro Zen Hui-neng dijo: «Cuando no dependes de
lo interno o lo externo, cuando vas y vienes con libertad, pue-
des eliminar la mentalidad que se apega y penetrar sin impe-
dimentos».

Debes ser consciente de ello. Estoy hablando en términos
de analogia budista. El budismo alude a la mente fija como
confusién, por eso se denomina la afliccién de la fijacién ig-
norante.

El maestro Zen Hui-neng dijo: «Si te abres a la compren-
si6n de la ensefianza de la inmediatez, no cultivards la pric-
tica de aferrarte a lo externo; simplemente activards en tu
propia mente una percepcién aguda en todo momento, de
manera que las aflicciones y pasiones no podran influirte».
Esta fluida presencia mental es crucial en las artes marciales
en plena accidn, cuando cualquier falta de atencién en el mo-
mento presente abre una brecha fatal en la defensa.

La sabiduria inmutable de los budas
Inmutable no quiere decir inanimada. Sabiduria inmuta-
ble es cuando la mente no se entretiene mientras se mueve en

cualquier direccién deseada: derecha, izquierda, alrededor,
por todas partes.
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Inmutabilidad no significa inmovilidad, sino imperturba-
bilidad. Implica que la atencién es desviada y la mente no
queda confundida por fenémenos externos o estados inter-
nos. En la ensefianza Zen se distingue claramente de la esta-
sis mental, tal y como explica el maestro Hakuin:

«8i el potencial no abandona su estado, cae en un océano
de veneno. Eso es lo que el Buda llamé la gran insensatez de
alcanzar la comprension en el estado absoluto. Aunque hayas
logrado el verdadero conocimiento de la igualdad, no puedes
activar la cognicién observadora sutil que ve todas las cosas
sin impedimento. Por ello, y aunque pudieras estar perfecta-
mente claro interior y exteriormente mientras permaneces
oculto en un lugar poco frecuentado donde existe una tran-
quilidad absoluta y nada que hacer, en cuanto la percepcion
caiga sobre situaciones mundanas distintas, con todo su cla-
mor y emociones, te sentirds impotente, acosado por muchas
desdichas.»

El rey Lumbrera Inmutable sostiene una espada en su
mano derecha y una soga en la izquierda; apretando los dien-
tes y con ojos refulgentes, permanece en pie, dispuesto a
vencer a los demonios que pudieran pretender entrometerse
con el budismo. No estd escondido en ninguna tierra ni mun-
do. Se le aparece a la gente como protector del budismo,
mientras que en sustancia es una encarnacion de esta sabidu-
ria inmutable.

El rey Lumbrera Inmutable, Fudo Myo-o en japonés, es
una figura de la iconografia budista, que normalmente apare-
ce montando guardia fuera de las puertas de los monasterios.
Los reyes lumbreras se conciben como demonios converti-
dos que pasan a ser protectores de la religion, y en este senti-
do representan la célera dirigida hacia la superacién del mal.
Por ello, y aunque el rey Lumbrera Inmutable simbolice la
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actitud imperturbable del guerrero Zen, su imagen también
se utiliza como expresion del fundamento moral subyacente
al camino del samurai.

La gente ordinaria evita oponerse al budismo por temor,
pero quienes estan cerca de la iluminacién comprenden que
representa la sabidurfa inmutable. Si aclaras toda la confu-
sion y aclaras la sabiduria inmutable, entonces ti mismo se-
rds el rey Lumbrera Inmutable; asi que el rey Lumbrera In-
mutable estd ahi para hacerte saber que no se permitird ni
siquiera a los demonios que molesten a las personas que pon-
gan en practica ese estado mental.

La ensefianza Zen alude a ello como un estado mental
que “el viento no puede penetrar, el agua no puede mojar y el
fuego no puede quemar”, un estado en el que “los demonios

q
que espian en secreto no pueden hallar modo de ver, y las
deidades que ofrendan flores no pueden descubrir un sen-
dero”.

Asf pues, el llamado rey Lumbrera Inmutable hace refe-
rencia al estado en el que toda la mente de una persona es in-
mutable. Es una cuestion de no dejarse alterar. No dejarse al-
terar es cuestion de no entretenerse en nada. Ser inmutable es
ver las cosas de golpe, sin fijar la mente en nada.

El maestro Zen Chinul escribié: «Si concibes aversion o
atraccién provocard que te aferres a objetos repulsivos o atrac-
tivos. No obstante, si la mente no se excita, entonces perma-
nece despejada».

Las razones de ello radican en que la mente se entretiene
en las cosas, en que acuden a la mente todo tipo de pensa-
mientos y en que en tu corazén tienen lugar todo tipo de mo-
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vimientos. Cuando todo eso se detiene, la mente estacionaria
no se agita ni siquiera en movimiento.

Chinul escribié: «Cuando la mente se excita y agota con
objetos inconstantes, es una mente opuesta a la verdadera
mente constante y normal».

Por ejemplo, sup6n que te atacan diez personas con espa-
das, una tras otra. Si bloqueas cada espada sin que tu mente se
pegue a ellas, dejandolas atrds una tras otra, tu accion no ten-
drd problemas para vérselas con las diez. Aunque tu mente ac-
tie diez veces con diez adversarios, si no fijas la mente en nin-
guno de ellos, no tendrds problema alguno en lidiar con uno tras
otro. Pero si tu mente se entretiene en presencia de uno de ellos,
aunque puedas bloquear un golpe de ese enemigo, no podris
actuar a tiempo cuando el siguiente pase al ataque.

En una ocasién, el maestro Zen Shoju Rojin tuvo que ha-
cer frente a discipulos samurais que afirmaban que aunque
pudiera ser que su comprensién fuese superior a la suya en
abstracto, la de ellos era superior a la del maestro en aplica-
cion practica. El maestro Zen respondié desafidndolos a un
duelo, enfrentdndose a sus espadas con un abanico de vari-
llaje de hierro, parando todos sus golpes. Frustrados, los hu-
mildes samurdis le preguntaron acerca de su técnica. El
maestro Zen replicé que no tenia técnica alguna, sino que uti-
lizaba la claridad del ojo iluminado.

La razén por la que Kannon de las Mil Manos necesita
esas mil manos es que, si la mente queda fijada en la. mano
que sostiene el arco, entonces las otras novecientas noventa
y nueve manos serdn indtiles. No mantener la mente fija en
un sitio hace que todas las manos se tornen ttiles, ; Por qué
iba Kannon a necesitar mil manos en un dnico cuerpo? Esta
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imagen se cred para mostrar a la gente que una vez que se ac-
tiva la sabidurfa inmutable, aunque uno tenga mil manos, to-
das ellas son ttiles.

Kannon es una versién japonesa del nombre de Avaloki-
tesvara, una de las figuras mds importantes de la iconografia
budista, y representa el poder salvador de la compasidn.
Como compasidén implica versatilidad y adaptabilidad, a
Kannon se lo representa de muchas formas. La forma de
Kannon de las Mil Manos cuenta con una aureola de manos
que sostienen todo tipo de utensilios, representando la versa-
tilidad de las facultades de un bodhisattva budista y la es-
pléndida variedad de medios y formas de educar, iluminar y
liberar a los seres.

Si miras un arbol y s6lo ves una de sus hojas rojas, no es-
tards viendo el resto del follaje. Si miras al arbol de manera
casual, sin fijar la mente en una tdnica hoja, veras todo el fo-
llaje. Si tu mente queda atrapada en una dnica hoja, entonces
no puedes ver el resto, pero si no descansas la mente en una
de ellas, entonces puedes ver las cien mil que pueblan el 4r-
bol. Quien lo comprende se convierte en Kannon de las Mil
Manos y los Mil Ojos.

El fenémeno de “los drboles impiden ver el bosque” re-
fleja la misma caracteristica selectiva de la funcién cerebral.
Aunque ese proverbio acostumbra a utilizarse en referencia a
una apreciacién conceptual de una situacion, en el Zen y en
las artes marciales es sobre todo perceptivo. El maestro Zen
Bunan ensefié: «En el estudio del Camino no existe ningin
principio especial. S6lo es necesario percibir directamente».

No obstante, la gente ordinaria simplemente cree que
existen mil manos y mil ojos en un cuerpo, considerandolo
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una maravilla. Pero también los diletantes con un conoci-
miento superficial lo rechazan como una tonteria. ;Qué sen-
tido tienen mil ojos en un solo cuerpo? Ahora bien, cuando
sabes algo mds, respetas el principio; no es ni lo que cree la
gente ordinaria. ni tampoco lo que repudian. Se trata de una
cuestién de ensefianza budista que ilustra un principio a tra-
vés de un objeto.

La confusién entre la comprensidn literal y simbdlica es
un problema endémico en la religién organizada, cuando la
inspiracion original ha sido sustituida por la imitacion. Por
esta razén, la revelacion del significado simbdlico de las es-
crituras y la reintegracion de la mitoiogia en la psicologia fue
una de las especialidades de las ensefanzas originales del
Zen. Esta interiorizacion del significado es clave para la ex-
presién Zen en todas las artes.

Todos los diversos caminos son asf; sobre todo, parece
ser, el Camino de los Espiritus. Seria ingenuo pensar en ello
de manera literal, pero también lo es repudiarlo, porque con-
tiene un principio. Y aunque los diversos caminos difieran,
en esencia plantean una cuestion.

En el contexto cultural japonés, el “Camino de los Espiri-
tus” alude al sintoismo. Sin embargo, se trata de un término ge-
neral, y el fendmeno religioso al que hace referencia también
puede encontrarse en las culturas coreana, china, mongola, ti-
betana y en otras en las que el budismo ha estado presente. La
cuidadosa distincion que se hace aqui entre literalidad ingenua
y simbolismo abstracto es caracteristica del Zen original. Aun-
que se recuperd la mitologfa de la fantasia y se reintegré para
su uso préctico en el plano humano, también es cierto que con
el tiempo los recuerdos de sucesos y personas del plano humano
volvieron a convertirse en mitologia.
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Pues bien, debéis ser conscientes de que al haber cultiva-
do la prictica desde el estado de la mente de principiante,
cuando se pasa la etapa de sabiduria inmutable hay que re-
gresar al estado de principiante.

Aqui, el “estado de principiante” alude a la inocencia, no
a la ineptitud. El principio, aplicable a todas las artes con un
enfoque Zen, es que el método deber4 finalmente trascender-
se, una vez que se encarna el espiritu de un arte. L.a imagen
escritdrica que se suele utilizar para ilustrar este punto es la
de una balsa que se usa para cruzar un rfo; una vez que se al-
canza la otra orilla se abandona la balsa y el viajero continta
sin trabas. En las artes marciales, este nivel de interiorizacién
es lo que hace posible aplicar lo aprendido de manera libre a
situaciones de la vida real, a fin de trascender las estratage-
mas conscientes y alcanzar la espontaneidad.

Esto podria expresarse en términos de vuestras artes mar-
ciales. Un principiante no sabe nada sobre la postura o la po-
sicién de la espada, y por ello no mora en el cuerpo ni en la
mente; si alguien le ataca, se revuelve para hacerle frente es-
pontidneamente. No obstante, segiin va aprendiendo diversas
cosas —postura fisica, como empufiar la espada, donde situar
la mente—, su mente mora en varias cuestiones; si intenta gol-
pear a alguien, de una manera u otra, demuestra ser muy in-
capaz.

Cuando practica diariamente durante meses y afios, su
postura y manera de sostener la espada acaba finalmente
siendo espontdnea, como al principio, cuando no sabia nada
y no habia que hacer nada. Esa es la actitud mental en la que
el principio y el fin son lo mismo. Si cuentas de uno a diez y
vuelves a empezar, entonces el uno y el diez estdn uno jun-
to al otro. También ocurre en la escala musical, cuando vas
de do asi, y de una octava a la siguiente, entonces do y si es-
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tan juntos; lo més bajo y lo mds elevado acaban parecién-
dose.

El retorno a la simplicidad natural y espontdnea es una
caracteristica de la ensefianza taoista, precursora del Zen. El
Lie Zi, un clasico taoista, dice:

«No mores en ti mismo y todo estard claro. Como el agua
en movimiento, como un espejo inmévil, como el eco que
responde, ¢l Camino estd en armonia con las cosas.

»L.os seres se desvian del Camino por si mismos; el Ca-
mino no se desvia de los seres. Quienes estin en armonia con
el Camino ni siquiera necesitan los oidos o los ojos, ni utili-
zan su fuerza ni su mente. Si quieres estar en armonia con el
Camino pero indagas, buscandolo, escuchando y a través del
conocimiento formal, nunca lo lograras.

»Cuando miras, estd por delante; pero de repente aparece
por detrds. Intenta utilizarlo y llena todo el universo, intenta
desecharlo y nadie sabe donde estd. El inteligente no puede
alienarlo, el inconsciente no puede acercarse; lo tinicos que
lo logran lo llegan a conocer en silencio y lo viven de forma
natural. Conocimiento sin subjetividad, capacidad sin artifi-
cio... Ese es el verdadero conocimiento y la verdadera capa-
cidad.»

De igual modo, cuando sabes de budismo te conviertes en
alguien que no sabe nada del Buda ni del Dharma, sin ningtin
tipo de aderezo. Por ello, la afliccién de la ignorancia en el
estado inicial y la sabiduria inmutable al final acaban siendo
una; desaparece el intelectualismo y te asientas en un estado
en el que no hay mente ni pensamiento. El ingenio no se ma-
nifiesta en la gente ordinaria ignorante porque no tiene; por
otra parte, un ingenio totalmerite desarrollado no se mani-
fiesta en modo alguno porque es subterrdneo. El ingenio apa-
rece en la mente a causa del diletantismo inmaduro, tonto y
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ridiculo. En realidad, las maneras del clero de hoy en dia re-
sultan bastante ridiculas. Es una vergiienza.

Algunas ensefianzas Zen utilizan expresiones como “ser
como un perfecto ignorante” para aludir a trascender todo in-
telectualismo. La referencia poco caritativa para con el clero
contemporaneo hace referencia a quienes se toman esas en-
sefianzas demasiado literalmente.

Existe la practica abstracta y la concreta. El principio abs-
tracto es lo que ya he explicado; uno no se molesta por nada,
no es mas que cuestion de renunciar a la mente, tal y como he
escrito. No obstante, si no se lleva a cabo la practica concre-
ta, y uno se limita a mantener los principios en la mente, en-
tonces no te funcionard ni el cuerpo ni las manos.

En términos de tu arte marcial, la practica concreta apunta
a las cinco posturas y a otras cosas que has de aprender. Aun-
que conozcas los principios, debes poder aplicarlos libremen-
te. No obstante, no podras dominar las posturas y el manejo de
la espada si ignoras la cuestion primordial de los principios. La
no dualidad entre accién y principio, entre lo concreto y lo abs-
tracto, debe ser como las ruedas de una carreta.

La ilusién del conocimiento de segunda mano y la impor-
tancia de la préctica real se recalcan en el proverbio Zen:
«Nadie pregunta acerca de los caballos sudados del pasado...
Todo el mundo quiere hablar sobre los logros que coronan la
edad».

Ni un hueco del grosor de un cabello

Esto puede ser expresado por analogia con tu arte mar-
cial. “Hueco” significa el espacio entre dos cosas, y esta ex-
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presion significa que por el hueco no pasa ni un cabello. Por
ejemplo, cuando bates palmas, el sonido aparece inmediata-
mente. El sonido llega sin intervalo entre palmear y el soni-
do; no hay separacién, ni del grosor de un cabello. El sonido
no parece habérselo pensado tras batir las palmas... sino que
aparece al hacerlo.

Si tu mente se entretiene en la espada de aquel con quien
te bates, aparece un hueco, una fisura, y en ese intervalo se
pierde tu accion. Si no existe ni una separacion, aunque sea
del grosor de un cabello, entre la estocada de un oponente y
tu propia accidn, entonces la espada de tu oponente se con-
vierte en la tuya.

Ese es el estado mental que puede hallarse en los dialogos
Zen. En el budismo no nos gusta tener que detenernos para
que la mente se entretenga. Por eso decimos que la fijacion
es una afliccién. Valoramos carecer de una mente fija, el fluir
libremente como una pelota o un riachuelo, acompafiar el
flujo incluso superando obsticulos.

Hay un proverbio Zen que ilustra esta fluidez: «Al hacer
frente a las situaciones sin quedarse pegados a ellas, los ex-
pertos cuentan con la capacidad de avanzar con cada movi-
miento». El maestro Zihu dijo: «Todas las cosas fluyen libre-
mente, sin trabas. ;Donde estd la esclavitud, el enredo? T
eres el que creas tu propia dificultad y facilidad. La fuente de
la mente permea las diez direcciones con una linica continui-
dad; lo entienden de forma natural aquellos con las facuita-
des mas excelsas».

La capacidad de actuar con la rapidez del rayo

Esto también alude al estado mental mencionado con an-
terioridad. Cuando golpeas un pedernal aparece la chispa de
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inmediato; como las chispas —el rayo— aparecen en el mo-
mento en que se golpea el pedernal, no existe intervalo o
huevo. Eso también se refiere a la ausencia de cualquier es-
pacio en el que pudiera entretenerse la mente.

Es un error comprender esta cuestion como si simple-
mente se tratase de prisas o velocidad. La cuestion es no per-
mitir que la mente se pegue a cualquier cosa. Y €so no signi-
fica que la mente no se detenga, ni siquiera que funcione
deprisa. Una vez que la mente se detiene, hay alguien que se
la lleva. Si actidas rdpidamente de modo deliberado, entonces
a la mente se la seguird llevando la intencién de actuar con
rapidez.

Sustituir la velocidad por la espontaneidad es un fenéme-
no familiar en el Zen decadente; la primera referencia poco
caritativa de Takuan hacia el ingenio alude a esta cuestién en
el contexto del didlogo y la composicién Zen. En las artes
marciales, la velocidad deliberada y la velocidad espontdnea
tienen resultados energéticos totalmente distintos. La veloci-
dad deliberada agota la energia, mientras que la espontdnea
la conserva. La velocidad deliberada contrae la atencion al
concentrarse en la intencién, mientras que la velocidad es-
pontanea libera la atencion al dar rienda suelta a una res-
puesta directa.

Hay un poema de una prostituta de Eguchi, una réplica a
un poema de Saigyo, que dice:

Si le preguntas a la gente

que rechaza el mundo,

sélo piensa

en no dejar que la mente se entretenga
en una morada temporal.
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Debes comprender el poema por ti mismo, pero debes te-
ner claro que lo que hay que comprender no es mas que pen-
sar en no dejar que la mente se entretenga, y ése es el modo
de comprenderlo.

Saigyo fue un monje de la escuela budista Tendai, una de
las escuelas precursoras del Zen. Takuan utiliza este famoso
poema para insistir en la cuestién de que trascender los obje-
tos no es negar los objetos contenidos en la mente, sino dejar
de mantener objetos en la mente.

En la escuela Zen puedes responder a la pregunta: «;Qué
es buda?» levantando el pufio. En respuesta a la pregunta:
«¢Cudl es el significado esencial del budismo?», puedes res-
ponder, incluso antes de que el que te pregunte acabe de pre-
guntar: «La flor de ciruelo», o: «El ciprés del patio». No se
trata de elegir una respuesta oportuna; se trata de valorar la
mente que no se entretiene.

Los gestos u objetos sencillos que se utilizan para res-
ponder a preguntas Zen se consideran puntos de entrada o
acceso, implicando que el gesto y objeto en si mismo no es
la respuesta, sino el todo mds grande del que forma parte ese
gesto u objeto, incluyendo la propia experiencia de ser y la
experiencia de la propia experiencia. Tomada fuera de
contexto, la exposicion que Takuan hace aqui pudiera dar la
impresién de estar aprobando el sindrome de la respuesta ar-
bitraria, tan caracteristica de la espontaneidad artificial culti-
vada en cultos de imitacion del Zen, y denunciada por los
maestros Zen. No obstante, el principio de no entretenerse
no es lineal sino espacial, una manera de considerar la parte
y el todo a la vez. Las Crdnicas del acantilado azul, todo un
clasico Zen, dice: «Un instrumento, una perspectiva, una pa-
labra, una declaracién, que pretendan aunque sélo sea tem-
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poralmente proporcionar un punto de acceso, siguen provo-
cando una herida en la carne sana, convirtiéndose en un ob-
jeto de fijacién. La gran funcién aparece sin cefiirse a princi-
pios fijos, a fin de que puedas comprender que hay algo
trascendente que ocupa el cielo y la tierra y que no obstante
es imposible de aprehenderlo».

La mente que no se entretiene no se ve afectada por la in-
formacion sensorial. La esencia de esta mente inafectada es
celebrada como Espiritu, honrada como Buda y referida
como la mente Zen o el significado esencial. Puede que lo
que digas tras pensar en ello sea elocuente, pero no por ello
deja de ser una afliccion de un estado de fijacidn.

Cuando hablamos de la capacidad de actuar como un
rayo, aludimos a la velocidad del rayo. Por ejemplo, cuando
llamas a alguien por su nombre, la respuesta inmediata se de-
nomina sabidurfa inmutable. Cuando se llama a alguien por
el nombre y uno se pregunta por qué, la mente que se pre-
gunta por qué esta afectada de fijacion. La mente que se de-
tiene y se ve agitada y confundida por cosas es la de una per-
sona ordinaria afectada de fijacion.

Responder de inmediato cuando se nos llama es la sabi-
duria de los budas. Los budas y la gente comin no son dos
cosas distintas; Espiritu y humanidad no son dos cosas dife-
rentes. Actuar conforme a esa mente se denomina Espiritu, y
también Buda. Aunque son muchos los Caminos que existen,
como el del Espiritu, el de la poesia y el del confucianismo,
todos aluden a la iluminacion de esta mente unica.

Aunque para los budistas, y sobre todo para los budistas
Zen, era normal reconocer la unidad del terreno notimenal de
todas las artes, ciencias y religiones, en la practica, 1a unidad
de todos los caminos seguia siendo sobre todo retérica. La
asociacion de Zen y confucianismo ya se establecié en China
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antes de que el Zen se exportase a Japon, pero los maestros
Zen japoneses no insistieron mucho en ella hasta el siglo
xvIl, cuando el gobierno militar de Japdn pretendié estable-
cer un control totalitario sobre todos los 6rganos de la cultu-
ra. No obstante, el confucianismo chino estuvo mds influido
por el Zen que el confucianismo japonés.

La asociacién de budismo y sintoismo mistico se remon-
ta a los primeros siglos de la historia del budismo japonés,
pero sélo pasé a convertirse en una caracteristica comtn de
la retdrica budista Zen japonesa en el siglo xvi1. La poesia y
el Zen se casaron mucho antes en Japén, pero el vasto corpus
literario producido por las principales corrientes Zen, la lla-
mada “literatura de las Cinco Montaiias”, fue considerado
estéril por los maestros Zen practicantes y totalmente igno-
rado por los lideres del renacimiento Zen de los siglos xvi-
XVIII.

Asfi pues, la retérica utilizada por Takuan no tiene por ob-
jeto hacer referencia a fendmenos histéricos o a creencias
sectarias, sino que alude al objetivo principal de la prictica
Zen, que da acceso a la fuente de todas las artes y ciencias.

Hasta donde puede explicarse la mente en palabras, esta
mente Unica es aplicable a uno mismo y a los demas; las bue-
nas y malas acciones de dia y de noche tienen su origen en
habitos y alienaciones acumuladas, asi como en confina-
mientos, dependientes de la posicién y condicién personal.
Tanto bien como mal son actos de la mente, pero nadie se
pregunta ni comprende qué es esta mente, asi que todo el
mundo estd confundido por la mente. Puede afirmarse que en
el mundo hay gente que no conoce la mente, mientras que da
la impresién de que los que realmente la comprenden son
bien pocos. Y aunque se posea comprension y sabiduria, re-
sulta dificil ponerlas en préctica.
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Dijo el maestro Zen Mazu: «Todo tipo de creaciones de-
rivan de la mente dnica. Puedes crearlas o desmantelarlas.
Ambas son funciones inconcebibles».

Poder explicar esta mente tnica no quiere decir, desde
luego, que se la comprenda. Aunque puedas explicar el agua
como fendmeno, eso no significa que apague la sed; y aun-
que hables de fuego, tu boca no se calienta. No puedes cono-
cer esas cosas a menos que entres en contacto con agua y fue-
go de verdad. No puedes conocerlas sé6lo a través de libros
que las expliquen. Pueden hablar de comida, pero eso no te
colmaré el hambre. No se puede conocer sélo hablando de
ello. Y aunque tanto el budismo como el confucianismo ha-
blen de la mente, sin el comportamiento correspondiente la
mente no se podra conocer con claridad. La gente no com-
prende la mente en su interior a menos que examine sincera-
mente su fundamento y llegue a conocerlo.

~ Las ensefianzas Zen tienen por objeto inducir la expe-
riencia de primera mano. Aunque muchos maestros Zen fue-
ron eruditos consumados, ninguno de ellos afirmé compren-
der el Zen tnicamente a través del aprendizaje formal; como
dice un famoso dicho: «La pintura de un pastel no puede sa-
tisfacer el hambre».

Quienes se han embarcado en el estudio del Zen carecen
de mentes claras; aunque hay mucha gente que se embarca
en el estudio del Zen, eso no importa. Los estados mentales
de la gente que estudia Zen son todos malos. La manera de
aclarar esta mente emerge del esfuerzo profundo.

La opinién de Takuan acerca del Zen contemporaneo pu-
diera atribuirse al hecho de que murié antes del apogeo del
renacimiento Zen, aunque los maestros de dicho renacimien-
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to también hablaron de forma critica acerca del estado de los
estudiantes y las escuelas Zen de su tiempo. La apropiacion
de las escuelas Zen por parte del patrocinio y la politica,
combinada con el sistema de casta y primogenitura, llenaron
los establecimientos y centros Zen de gente poco o nada in-
teresada en la iluminacion.

Donde poner la mente

(Donde poner la mente? Si pones tu mente en las accio-
nes fisicas de un oponente, serd ocupada por las acciones fi-
sicas del oponente. Si pones la mente en la espada de un
oponente, tu mente serd ocupada por la espada del oponen-
te. Si pones la mente en la intencion de matar a un opo-
nente, tu mente estard ocupada con la intencién de matar al
oponente. Si pones la mente en tu propia espada, tu mente
estard ocupada con tu espada. Si pones la mente en la de-
terminacion de que no te maten, tu mente serd ocupada por
la intencién de que no te maten. Si pones tu mente en la
postura del otro, tu mente serd ocupada por la postura del
otro. La cuestion es que no hay ningtn sitio en el que poner
la mente. '

El maestro Zen Xuansha explicé la ecuanimidad mental
de la mente libre en términos de evitar las desventajas espe-
cificas de la fijacién, tanto concreta como abstracta: «Si te
agitas, creas la raiz del nacimiento y la muerte; si permane-
ces inmovil, te emborrachas en la poblacién de la incons-
ciencia». Si eliminas tanto agitacién como inmovilidad, caes
en una aniquilacién vacia; si retiras agitacién e inmovilidad,
abusas de la naturaleza biidica. Frente a objetos y situacio-
nes, sé como un arbol muerto o cenizas frias, a la vez que ac-
tias de manera responsable de acuerdo con la ocasién, sin
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perder el equilibrio adecuado. Un espejo refleja una multitud
de imdgenes sin que confundan su luminosidad».

Algunos preguntan: «Si dejamos que la mente salga de no-
. sotros eso fija la mente en su objeto, resultando en la derrota a
manos del oponente. Asi que debemos mantener la mente por
debajo del ombligo, sin dejarla ir a ninguna parte, y luego adap-

tarnos a las acciones del oponente». Si, claro estd, puede ser.

asi, pero desde el punto de vista del nivel trascendente del bu-
dismo, mantener la mente por debajo del ombligo y no dejar-
lair a ninguna parte estd a un nivel bajo, nada trascendente; per-
tenece a la fase de la practica de desarrollo, a la etapa de practicar
respeto. Es la etapa a la que alude la exhortacién de Mencio:
«Busca la mente libre». Ese no es el nivel trascendente més ele-
vado; es el estado mental denominado respetuoso.

Mantener la mente por debajo del ombligo suele asociar-
se con la meditacién sentada en las modernas sectas Zen,
pero en la instruccién Zen tradicional era extremadamente
inusual. En principio es un fragmento de un sistema mds
complejo de circulacién energética utilizada en el taoismo y
en el budismo esotérico. Su mencién aqui, en el siglo xvi,
parece reflejar la adaptacion del Zen al Bushido que tuvo lu-
gar en la edad media; la creacién de la practica en los circu-
los puramente Zen tuvo lugar algo después, a través de la in-

fluencia de la escuela Kokurin y de Hakuin. En este ditimo

caso, la préctica fue introducida como técnica curativa a par-
tir del taofsmo, después de que Hakuin escribiese acerca de
haberse recuperado de una crisis mental y fisica utilizando
este método. Acabd siendo popularizado como un elemento
corriente de la meditacion sentada, pero tiene limitaciones y
efectos secundarios negativos que en el Zen apenas se reco-
nocen —¢l presente texto es una rara excepcién—, pero que se
detallan ampliamente en los escritos taoistas.
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En cuanto a la mente libre, escribiré sobre ella en otra car-
ta para que la examines.

Si mantienes la mente por debajo del ombligo, con la in-
tencién de impedir que se vaya a otra parte, tu mente acaba-
rd siendo ocupada por el pensamiento de no permitirse ir a
ninguna parte; no estard presente la iniciativa de actuar y te
inhibirds enormemente.

Segun los escritores taoistas, insistir demasiado en este
ejercicio también inhibe las actividades internas, como la cir-
culacion sanguinea, provocando resultados adversos para el
cuerpo.

Algunos preguntan: «Si nos inhibidos y somos incapaces
de actuar con eficacia aunque mantengamos la mente inmo-
vil por debajo del ombligo, ;entonces dénde debemos man-
tener la mente?».

Si pones la mente en la mano derecha, serd ocupada por tu
mano derecha y tus acciones fisicas serdn imperfectas. Si po-
nes la mente en los 0jos, tu mente serd ocupada por los ojos
y tus acciones fisicas serdn imperfectas. Si pones la mente en
tu pie derecho, tu mente serd ocupada por tu pie derecho y
tus acciones fisicas serdn imperfectas. Si pones la mente en
cualquier lugar, sea el que sea, la actividad de las otras partes
sera imperfecta.

El sistema original que contenia la concentracién por de-
bajo del ombligo tenfa como propésito la circulacion de
energia consciente por el cuerpo. No obstante, se considerd
un sistema forzado y muchos taoistas lo abandonaron en fa-
vor del denominado método espontdneo, mediante el cual la
energia llena espontdneamente todo el cuerpo. Este tltimo
método espontdneo es el que estd recomendando el maestro
Takuan.
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Cuando piensas, la mente queda ocupada por el pensa-
miento, asi que permite que permee todo el cuerpo sin pen-
samientos ni discriminacién, de manera que esté¢ en todas
partes sin fijarse en parte alguna, llevando a cabo con efica-
cia las funciones propias de cada parte. Eso significa que si
colocas tu mente en un lugar te desequilibrards. Desequili-
brarse significa ladearse. El equilibrio es una cuestién de di-
fusidn total; una mente equilibrada permea todo el cuerpo de
consciencia, sin pegarse a ningun lugar. Mantener la mente
en un lugar mientras hay otros sitios deficientes es tener la
mente desequilibrada. La falta de equilibrio no es algo de-
seable.

Este principio practico viene ilustrado por un famoso
koan Zen del clasico Crdnicas del acantilado azul que utili-
za la imagen de Kannon de las Mil Manos, que el maestro Ta-
kuan presentd anteriormente.

En la historia de las Cronicas del acantilado azul, Her-
mano Pequefio pregunt6 a Hermano Mayor:

—¢Qué hace el bodhisattva de la Compasién Universal
con tantas manos y 0jos? '

El Hermano Mayor contesté:

—Es como alguien que busca una almohada en mitad de la
noche.

—Ya veo —dijo Hermano Pequefio.

Hermano Mayor pregunté:

—;Qué es lo que ves?

~Tiene manos y ojos por todo el cuerpo —contesté Her-
mano Pequeiio.

Hermano Mayor le dijo:

- —Aunque has dicho bastante, s6lo es el ochenta por ciento.
-¢ Y ta qué dices? —le pregunté Hermano Pequeito.
—Tiene manos y ojos por todo el cuerpo —dijo Hermano

Mayor.
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En esta historia, el acto de buscar la almohada por la no-
che representa el uso situacional de las capacidades represen-
tadas por las mil manos y ojos de la compasién. La imagen
de manos y ojos por todo el cuerpo representa la dimensién
perceptiva de la comprension; la imagen de manos y 0jos por
todo el cuerpo representa la dimensidn energética de la com-
prensién. En la etapa de dominio completo, la energia estd
imbuida de percepcion, y la percepcién de energia; ése es el
nivel de comprensidn al que alude el maestro Takuan con su
énfasis en el equilibrio.

En todas las cosas, la inflexibilidad tiene como resultado
el desequilibrio, y por ello no es deseable en el Camino. Si no
piensas acerca de dénde poner la mente, entonces la mente se
extiende por todo el cuerpo, permedndolo. Podria decirse
que deberias aplicar la mente a cada situacién seguin la ac-
ci6én del oponente, sin situar la mente en ningin punto en
particular. Como permea todo el cuerpo, cuando necesitas
tus manos deberias utilizar la mente en las manos; cuando
necesitas los pies, deberias utilizar la mente en los pies. Si la
pones en un sitio fijo, al intentar retirarla de donde la has de-
jado a fin de utilizarla en otra parte, se queda alli y por lo tan-
to su funcién es defectuosa.

Si intentas atar la mente como se ata un gato con un ron-
zal, decidido a no dejarla ir a ninguna parte, manteniéndola
en tu propio cuerpo, entonces quedara ocupada por el cuer-
po. Si la dejas estar en el interior de tu cuerpo, no ird a nin-
guna otra parte.

La préctica es el esfuerzo de evitar detenerse en un lu-
gar. La cuestion esencial radica en no permitir que la men-
te se detenga en ninguna parte. Si no la sitdas en ninguna
parte, estard en todas. Cuando usas la mente de manera ex-
terna, si la colocas en una direccion, estard pasando por alto
lo que ocurre en las otras nueve direcciones. Si no colocas
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la mente en una direccién, jentonces estard en las diez di-
recciones!

El prototipo de esta ensefianza se halla en el cldsico Zen
Crénica de Linji, Rinzai-roku, en japonés, que junto con las
Cronicas del acantilado azul, fue uno de los textos principa-
les de la escuela Zen Rinzai, a la que pertenecié Takuan.
Dijo el maestro Chan Linji, segin el clasico: «La realidad de
la mente carece de forma y permea las diez direcciones. En
los ojos se llama ver, en los oidos se llama oir, en la nariz
huele, en la boca habla, en las manos agarra, en los pies da
pasos. Basicamente se trata de una tnica luz espiritual, dife-
renciada en una combinacion séxtuple. Una vez que toda la
mente es como nada, estds liberado alli donde te encuen-
tres». En una vena similar, la ensefianza ilustra la prictica:
«La solitaria luz inmediata que escucha con claridad esta
despejada en todas partes, permeando las diez direcciones,
libre en todas las esferas, entrando en las diferenciaciones de
los objetos sin ser cambiada». En las artes marciales, esta
practica se aplica a lograr la capacidad de responder a los
acontecimientos de manera espontdnea segiin surgen, sin de-
jarse atrapar ni desequilibrarse mental, energética o fisica-
mente en lugar alguno.

La mente bdsica y la mente errdtica

La mente bésica es la mente que no permanece en un lu-
gar en particular, sino que permea todo el cuerpo y todo el
ser. La mente errética es la que se solidifica en un sitio, ensi-
mismada en algo. Asi que cuando la mente bésica se solidifi-
ca, concentrada en un punto, se convierte en la denominada
mente erratica.

Cuando se pierde la mente bdsica, su funcién queda au-
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sente aqui y alla, y por ello el mismo esfuerzo realizado por
no perderla es la mente bdsica. :

Utilizando una analogia dirifamos que la mente bésica es
como agua que no se estanca en ningun sitio, mientras que la
mente errdtica es como hielo que no puedes utilizar para la-
varte las manos o la cabeza. Cuando derrites el hielo y éste se
convierte en agua que fluye, entonces puedes utilizarla para
lavarte las manos, los pies o cualquier otra cosa.

Cuando la mente se solidifica en un lugar, sobre una cosa,
es como hielo que no pudiera utilizarse libremente porque es
s6lido: con el hielo no puedes lavarte las manos ni los pies.
Derritiendo la mente para utilizarla por todo el cuerpo como
el agua, puedes aplicarla allf donde desees. Eso se llama
mente bésica.

En términos de Zen puro, cuando se entrena la mente para
concentrarla exclusivamente en objetos especificos y se ha-
bitita a operar linicamente en pautas preconcebidas, esos ob-
jetos y pautas se convierten en prisiones en potencia. Aplica-
do al contexto de las artes marciales, significa que cuando la
mente se congela al fijarla, la respuesta instintiva queda inhi-
bida. Eso provoca que la energia se estanque, y por ello no
puede accederse a ella ni liberarla instantdneamente.

La mente preocupada y la mente despreocupada

La denominada mente preocupada es lo mismo que la
mente erritica. La mente preocupada no hace mas que pen-
sar en algo en particular, sea lo que sea. Cuando hay algo en
tu mente se manifiesta el pensamiento conceptual, y por ello
se llama la mente preocupada.

La mente despreocupada o fresca es lo mismo que la
mente bdsica mencionada antes; es la mente sin rigideces o
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fijaciones, la mente tal como es sin conceptualizaciones ni
pensamiento. LLa mente que permea e impregna todo el cuer-
po se llama la mente despreocupada. Es la mente que no se
asienta en lugar alguno. No es como piedra o madera; no en-
tretenerse en lugar alguno se denomina despreocupacion.

Cuando se entretiene, la mente se ocupa con algo; cuando
no se entretiene con nada, nada ocupa la mente. No tener
nada en la mente se denomina mente despreocupada; tam-
bién se llama inmente e impensamiento. Cuando esta des-
preocupacion, esta frescura se convierte de manera efectiva
en mente, no se queda en nada y tampoco se pierde nada. Es
como un canal repleto de agua, estd en el cuerpo y sale siem-
pre que es necesario. La mente que se fija en alguna parte y
se entretiene no puede operar con libertad.

Una rueda gira porque no esta fija. Si estuviese bloquea-
da en un lugar no giraria. La mente tampoco funciona cuan-
do se queda fija en un sitio. Si tienes algo en mente en lo que
piensas, no podras escuchar lo que la gente tenga que decir
aunque la escuches hablar. Y eso es asi porque tu mente estd
fija en lo que piensas.

Al tener la mente ocupada en lo que sea que pienses, ésta
se inclina en una direccién; cuando se inclina en una direc-
cién, no puedes oir nada aunque escuches, y no ves nada .
cuando miras. La causa de ello es tener algo en mente. Tener
algo en mente significa que piensas en algo. Si te desemba-
razas de lo que tienes en mente, entonces la mente se des-
mentaliza, se despreocupa, y s6lo funciona cuando es nece-
sario, satisfaciendo esa necesidad.

La idea de desembarazarse de lo que sea que tengas en
mente también se convierte en algo que se tiene en mente. Si
no piensas en ello acaba desapareciendo por si mismo, y pa-
sas a ser inmental de manera natural. Persiste en ello, y antes
de que te des cuenta te tornards inmental de manera natural;
si intentas llegar ahi con prisas, nunca lo logrards. Un anti-
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guo verso dice: «Intentar no pensar sigue siendo pensar en
algo; ;intentas no pensar que no quieres pensar?».

Uno de los clasicos Zen mdas antiguos, Cancion del cora-
z0n confiado, dice: «Si detienes el movimiento para regresar
a la inmovilidad, esa detencién crea todavia mis movimien-
to: como podrds darte cuenta de que los extremos duales son
parejos mientras permanezcas en ellos? Si no te das cuenta
de que son parejos, perderas eficacia en ambas esferas».

El clasico Rinzai-roku dice: «El terreno de la mente puede
entrar en lo ordinario y lo sagrado, lo puro y lo contaminado,
lo absoluto y lo convencional, sin ser absoluto ni convencio-
nal, ordinario o sagrado, y no obstante capaz de nombrar todo
lo que es absoluto, convencional, ordinario o sagrado. Quien
lo ha comprendido no puede ser descrito por lo absoluto o lo
convencional, lo ordinario o lo sagrado. Si lo sabes, entonces
tsalo, sin designarlo. A eso se le llama ensefianza mistica». |

En el contexto de las artes marciales, estar despreocupa-
do, o no tener nada en mente, es crucial para liberar tanto la
atencién como la energia de la fijacion y la distraccidn, de
cara a la inmediatez, la abertura y la fluidez.

Si se arroja una calabaza al agua y se la empuja,
dalavuelta

Si tiras una calabaza al agua y la empujas, rebota alejan-
dose y, hagas lo que hagas, no se quedaré quieta en un sitio.
La mente de alguien que ha alcanzado la comprensién no
descansa en nada de nada... Es como empujar una calabaza
para sumergirla en el agua.

Un maestro Zen cldsico Yantou acuiié esta imagen acerca
de la experiencia Zen en accidn:
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«Es como una calabaza flotando en el agua. ; Hay alguien
que pueda empujarla hacia abajo? Es omnipresente, fluyendo
sin cesar, independiente y libre. Nunca ha existido doctrina
alguna que pudiera contenerla, ni que fuese su equivalente.
Aparece de inmediato en respuesta a un estimulo, gira como
quiere con el contacto, abarcando sonido y forma. Fluye por
todas partes, sin inhibicién alguna, siempre manifestandose
ante la vista. ;C6mo podria ser eso un estado de inmovili-
dad? Sal, y no hay nada que no sea eso; entra, y todo regresa
a la fuente». 4

Activar la mente sin detenerla en lugar alguno

Hagas lo que hagas, si surge el pensamiento de hacerlo, la
mente descansa en lo que hay que hacer. Lo que implica ese
dicho es activar la mente sin detenerla en ningtin sitio. Si la
mente no se activa donde debe activarse, entonces la accion
no se inicia; si se activa, la mente se detiene ahi. Activar la
mente para realizar una tarea sin detenerla es ser experto en
todos los campos.

La instruccién de “activar la mente sin detenerla en lugar
alguno” proviene de la Escritura del diamante cortador,
como ya se ha dicho anteriormente. Ese texto se recitaba con
frecuencia en las escuelas Zen japonesas. Hay un comenta-
rio, atribuido a Hui-neng, el sexto gran maestro del Zen, que
dice:

«Cuando tu naturaleza intrinseca produce sabiduria intui-
tiva, puedes actuar con una mente imparcial, amable y com-
pasiva, y respetar a todas las personas; ésa es la mente pura
de un practicante. Si no purificas tu propia mente y te obse-
sionas con un estado puro, tu mente se detiene en algo, y eso
es apego a la imagen de un fenémeno. Si te quedas apegado
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a las formas cuando ves formas, y activas tu mente detenida
en la forma, entonces eres una persona engafiada. Si estds
desapegado de las formas aunque veas formas, y activas la
mente sin detenerte en las formas, entonces eres una persona
iluminada. Cuando activas la mente detenida en las formas,
es como las nubes cubriendo el cielo; cuando activas la men-
te sin detenerte en las formas, entonces eres una persona ilu-
minada».

El estado de apego mental surge de esa mente paralizada;
los hdbitos rutinarios también provienen de ahi, y por ello
esta mente paralizada se convierte en el yugo de vida y muer-
te. Ver las flores y el follaje, aunque la mente que ve las flo-
res y el follaje esté activada, pero sin estar paralizada... Esa
es la cuestién. Un poema de Ji-en dice: «Tan fragante como
pueden ser las flores junto a la puerta de sotobosque. Yo ya
lo he visto. jQué mundo tan decepcionante!». En otras pala-
bras: «Aunque las flores son fragantes sin preocuparse por
ello, el mundo que he observado con mi mente en las flores
y la consciencia de mi mismo siendo afectada por ello resul-
ta decepcionante».

El poema de Ji-en (1155-1225), un importante sacerdote
de la secta budista Tendai, evoca la contemplacién en cuatro
partes del yoga budista, en la que se observa la experiencia
en cuatro partes: el percibidor, lo percibido, el yo-testigo y el
testigo del yo-testigo. Suele utilizarse como marco de ejer-
cicio introspectivo para examinar la relacién entre objetivi-
dad y subjetividad y las contradicciones internas en la cons-
ciencia.

Eso significa que no fijar la mente en un punto al mirar o
escuchar se considera la comprensién esencial. Ser respetuo-
so significa concentrarse en un punto sin divagar, y eso sig-
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nifica que estds poniendo la mente en un punto, sin dejarla ir
a ningin otro lugar; y aunque después la retires y cortes el
contacto, lo esencial es no dejar que la mente se dirija hacia
ese corte.

Tal y como se dijo antes, “respeto” o “seriedad” son tér-
minos neoconfucianos que se consideran equivalentes del
ejercicio budista de concentrar la mente en un punto. Como
se trata de un ejercicio preliminar, y mantener la mente en un
punto inhibe su libre funcionamiento, en el Zen y en las artes
marciales es esencial superar esta etapa. No obstante, si la
mente se concentra a continuacién en cortar la concentracién
atenta, ese intento y ese esfuerzo también atrapan a la mente.
Por eso, el maestro Zen dice que es esencial no permitir que
la mente se fije en el cortar.

El respeto es particularmente esencial en el contexto de
seguir indicaciones, como las que emanan de un lider o su-
perior. En el budismo también existe el respeto. Nos estamos
refiriendo a tocar la campana del anuncio respetuoso, cuan-
do tocamos una campana tres veces, unimos las palmas de
nuestras manos y hablamos con respeto. En esta actitud
de expresion respetuosa, primero entonamos el nombre del
Buda; “concentrarse en una cosa sin divagar” y “atento sin
distraerse” tienen el mismo significado.

Las escuelas neoconfucianas que se desarrollaron en la
China de la dinastia Song en respuesta a la abrumadora in-
fluencia del Zen fueron importadas en Japén en la Edad Me-
dia, pero no asumieron ortodoxia intelectual hasta finales del
periodo feudal, que duré desde principios del siglo xvir has-
ta el xix. Todos los fundadores originales de la escuela not-
menal de confucionismo de China estudiaron con maestros
Chan, y sus enseifianzas estuvieron muy influidas por esa es-
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cuela. En Japén, esta variedad de neoconfucianismo formé
parte del elemento intelectual del budismo Zen hasta el siglo
xvIl, cuando se laizé y asumid un estatus independiente en la
estructura ideoldgica y educativa del Estado japonés.

No obstante, en el budismo la actitud de respeto no es el
objetivo esencial; se trata de un método de aprendizaje prac-
tico para estabilizar la mente y no dejar que se disperse.
Cuando ya llevas practicindolo mucho tiempo, la mente va
libremente alld donde la envies. La etapa mencionada en la
que “activas la mente sin detenerte en nada” es el objetivo
trascendental. La actitud de respeto es la etapa en la que im-
pides que la mente vaya a parte alguna, asumiendo que si lo
permites se dispersard, y por ello mantienes la mente bajo un
control implacable. Evitar la dispersion de la mente sélo es
una tarea temporal; si sigues con ello todo el tiempo acaba-
ras inhibiéndote.

Una de las sefias de identidad del Zen original es diferenciar
los medios del fin, y abandonar los medios cuando se alcanza
el fin. Una actitud que remonta sus raices a la Escritura del dia-
mante cortador: «No debéis aferraros a la ensefianza, y no de-
béis aferraros a nada contrario a la ensefianza. En este sentido
¢l Buda siempre dice que sabéis que la ensefianza del Buda es
como una balsa, que incluso hay que abandonar la ensefianza,
y no digamos lo que es contrario a la misma».

Por ejemplo, sup6n que tienes un pdjaro cautivo; mientras
debas atar a tu gato es que no estd domesticado. Si mantienes
tu mente inhibida como-un gato atado, no podrds actuar
como desees. Entrenar primero al gato de manera que pueda
vivir junto al pdjaro y no trate de atraparlo ni siquiera cada
vez que lo desates para que vaya a donde quiera es el sentido
de activar la mente sin detenerse en nada. Es cuestion de per-
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mitir que la mente se mueva con la misma libertad que el
gato cuando lo desatas, utilizdndola de tal manera que vaya
siempre donde quiera sin vacilar ni entretenerse.

El influyente maestro Zen Dahui escribid en contra de los
métodos rudimentarios e inhibidores de formacién mental, ex-
plicando que intentar suprimir el pensamiento para mantener
la mente quieta y tranquila es como poner una piedra sobre la
hierba; una vez que se levanta la piedra, la hierba vuelve a le-
vantarse.

Hablando en términos de tu arte marcial, es matar sin
‘mantener la mente en tus manos, sosteniendo la espada, gol-
peando indiferente a todos los golpes, y sin situar tu mente en
la persona. Al comprender que el otro es vacio, que tu si-mis-
mo también es vacio, y que la mano que golpea y que la es-
pada que golpea también son vacias, jno deberias dejar que
tu atencion te la arrebate el vacio!

Este pivote Zen aparece ilustrado en un famoso koan re-
gistrado en el clasico Libro de la serenidad. Un buscador es-
piritual le pregunté a un maestro: «Cuando no se trac ni una
sola cosa, ;entonces qué hay que hacer?». El maestro res-
pondié: «Déjala en el suelo». El que hizo la pregunta inqui-
rid: «Si no he traido nada, ;qué es lo que debo dejar en el sue-
lo?». El maestro dijo: «Entonces carga con ella».

Cuando el maestro Zen Mugaku de Kamakura fue captu-
rado por los mongoles en China y estaba a punto de morir,
compuso un verso que finalizaba con las palabras «corta la
brisa primaveral con la velocidad del rayo». Dicen que a
continuacion el soldado tird la espada y huyé.

Mugaku queria decir que la espada se alz6 con la rapidez
de un rayo; y en ese rayo no hay mente, ni ningtin pensa-
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miento... Esa espada carece de mente, el soldado que iba a
matar carecia de mente, y el ser que iba a morir carecia de
mente. El matador es vacfo, la espada es vacio y el que va a
morir es vacio... Asi que el atacante no es una persona, la es-
pada tajadora no es una espada, y en cuanto al ser siendo ma-
tado, es como cortar rdpido como un rayo a través del viento
que sopla en el cielo primaveral.

Esa es la mente que no permanece en lugar alguno. Cierta-
mente la espada no era consciente de estar cortando el viento!

El maestro Zen Mugaku (Wuxue, 1226-1286) fue un
monje chino que Hojo Tokimune, el octavo regente del sho-
gunato de Kamakura, invité a Japén en 1280. Tokimune fue
el responsable de echar al embajador del Khan mongol, que
respondid a la afrenta enviando una flota invasora contra Ja-
pon. Mugaku fue designado fundador del todavia famoso
monasterio de Engakuji, en Kamakura, cuartel general del
primer gobierno militar de Japén.

Se dice que Mugaku experimentd su primer despertar
Zen alos 12 afios de edad, cuando escuché recitar a un mon-
je las frases: «l.as sombras del bambii barren las estrellas sin
mover polvo alguno; la luz de la luna penetra en las profun-
didades del estanque sin crear ondas en el agua». Esas frases
representan el ideal budista Mahayana de trascender el mun-
do estando en medio de €l. En el contexto de las artes mar-
ciales, eso significa mantener serenidad, aplomo, desapego y
objetividad, incluso en medio del combate.

La historia de la “victoria sin luchar” de Mugaku también
se cita para ilustrar esta capacidad ideal de calma en medio
de una tormenta. Tras huir de los ejércitos invasores mongo-
les en 1275, Mugaku acabé rodeado por las tropas mongolas
al afio siguiente. Segun el relato, permanecié solo en el mo-
nasterio donde estaba, sentado en la sala comunitaria, des-
pués de que el resto de monjes huyese. Amenazado con una
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espada en el cuello, el maestro Zen no mostré seial alguna de
temor; en lugar de ello, improviso:

«No hay lugar en todo el universo para una cachava solitaria,

»Por fortuna he descubierto que la personalidad es vacio,
y también las cosas.

»Saludos a la espada mongol que corta la brisa primave-
ral con la velocidad del rayo».

Se dice que los guerrcros mongoles quedaron tan impre-
sionados que se disculparon y se marcharon.

También se dice que Mugaku predijo la invasién mongol
del Jap6n, pero que asegur6 a Tokimune que no tendria éxi-
to. Aunque a veces se atribuyen capacidades extrasensoriales
a los maestros Zen, esas predicciones, que demostraron ser
acertadas, también pudieran provenir de su conocimiento de
las condiciones en el continente y en el mar de Japon, un co-
nocimiento acumulado durante generaciones por los peregri-
nos Zen que viajaron entre Jap6n y China.

Pericia es hacerlo todo totalmente inconsciente de la
mente. Cuando bailas, esgrimes un abanico al dar un paso; si
concibes la intencién de mover manos y pies con destreza
para danzar bien, eres incapaz de olvidarte por completo, y
no puedes considerarte un experto. Mientras tu mente per-
manezca fija en tus manos y pies, la ejecucion no resultard
amena. Todo lo que haces sin abandonar la mente por com-
pleto tiene un pésimo resultado.

Tal y como se dijo anteriormente a propdsito de la arque-
ria Zen, el principio espontdneo subyacente del Zen y sus ca-
minos tiene un precursor directo taoista en una historia que
aparece en el cldsico Lie Zi:

Zhao Xiangzi lideré una partida de caza de cien mil mon-
teros en Zhongshan, batiendo la maleza, quemando los bos-
ques, atizando las llamas durante kilémetros. Un hombre

140




La inescrutable sutileza de la sabiduria. ..

aparecid tras una pared de roca y subid y bajé con el humo.
Todo el mundo crey6 que se trataba de una aparicién. Una
vez pasado el fuego, camind con paso holgado, como si no
hubiese pasado nada.

A Xiangzi le pareci6 raro y le mantuvo bajo observacién.
Su forma y rasgos eran los de un ser humano, su respiracién
y la voz eran los de un ser humano.

—-{Cémo permaneciste dentro de la roca? —pregunté—.
{Coémo entraste en el fuego?.

Dijo aquel hombre:

—¢ A qué le llamas “roca”? ;A qué le llamas “fuego™?

—De lo que saliste era roca; por lo que caminaste era fue-
go —dijo Xiangzi

Aquel hombre dijo:

~No lo sabia.

Cuando el marqués Wen de Wei se enter6 de esto, le pre-
guntd a Zixia:

—{ Qué clase de hombre era ése?

Zixia dijo:

—Segtin lo que dice Confucio, armonia significa la asimi-
lacién universal a las cosas; entonces las cosas no pueden
causar lesién ni obstruccidn, e incluso es posible atravesar el
metal y la piedra, y caminar sobre el agua y el fuego.

—¢Por qué ti no lo haces? —pregunt6 el marqués de Wei.

~Todavia no puedo limpiar mi mente de inteleccidon. No
obstante, puedo hablar de ello —dijo Zixia.

Pregunté el marqués Wen:

~¢ Por qué no lo hizo Confucio?

Contestd Zixia:

—Confucio fue uno de los que podia hacerlo, pero no obs-
tante fue capaz de no hacerlo.

Al marqués Wen le encant6 la respuesta».
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No dejes que la mente se marche

Es un dicho del filésofo Mencio. Se trata de hallar la men-
te extraviada y retornarla a uno mismo. La cuestion es que la
mente es la sefiora del cuerpo, pero cuando la mente discurre
por senderos nocivos, hay que encontrarla y traerla de regre-
s0, igual que uno harfa con un perro, un gato o una gallina
que se hubiese alejado y hubiera que traerla de vuelta a casa.

Si, ése es el significado mds obvio, claro estd. No obstan-
te, el erudito Shao Kangjie dijo: «Hay que soltar la mente»,
dandole la vuelta a la cuestion. La idea que aquf se expresa es
que si confinas la mente te cansas y, como le ocurre a un
gato, no puedes actuar; asi que suelta la mente, y utilizala
con habilidad, de tal manera que no te quedes mentalmente
pegado a las cosas y que no te sientas afectado por ellas.

Cuando la mente se ve afectada y se fija en las cosas, y se
dice que hay que evitar ser afectado o pegarse, y devolver la men-
te a uno mismo, se estd hablando de la etapa de préctica prin-
ciptante. Sé como un loto, al que no mancha el fango, al que no
le importa estar en el fango. Convierte tu mente en un cristal muy
pulido,de manera que no le afecte ni el fango, permitiendo que
vaya donde quiera ir. Si restringes la mente, te inhibirds. Pue-
des controlar la mente, pero ésa es labor de principiantes. Si te
pasas la vida en eso nunca alcanzards la etapa superior, sino que
no dejards de dar vueltas en una etapa inferior.

Durante la fase de prictica estd muy bien mantener la ac-
titud de no permitir que la mente se marche, tal y como decfa
Mencio. Cuando alcanzas la consumacidn, es como dijo
Shao Kangjie: hay que soltar la mente.

Hay una expresién —“ver la mente suelta”— en los di-
chos del maestro Chan Zhonggeng. Significa lo mismo que
la de Shao Kangjie: «<Hay que soltar la mente». Quiere de-
cir que hay que liberar la mente y no mantenerla quieta en
un punto.
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La expresién “totalmente inretrocedible” también es de
Zhongfeng. Significa mantener la mente inalterable, sin re-
gresion ni retroceso. Significa que aunque se haya consegui-
do en una o dos ocasiones‘hay que continuar a fin de mante-
ner una mente que acabe no retrocediendo.

Mencio (-372-289) fue un erudito confuciano, pero hay
partes de su obra que también fueron valoradas por taoistas
y budistas. En Japén, el libro de Mencio fue uno de los cua-
tro clasicos confucianos que formaron parte del programa
de estudios basico. Shao Kangjie (1011-1077), experto en el
1 Ching, fue uno de los fundadores del movimiento neocon-
fuciano chino de la dinastia Song, muy influido por el Chan
y conocido como noumenalismo, idealismo o estudio de di-
sefio interior. Zhongfeng (1263-1323) fue uno de los tltimos
y distinguidos maestros Chan de China que se dio a conocer
en Japon. Su ensefianza insiste en la concentracién intensa,
utilizando particularmente dichos o frases como las apunta-
das aqui en el tratamiento de la meditacién por parte de Ta-
kuan, utilizando un modo Zen-confuciano.

Tirar una pelota al agua,
sin detenerse momento a momento

Si tiras una pelota a un torrente impetuoso, se dejard lle-
var sin ofrecer resistencia.

Esta imagen proviene del cldsico Zen Crdnicas del acan-
tilado azul:

Un estudiante le preguntd a un maestro:

- Tiene también un recién nacido seis consciencias?

El maestro dijo:

~Una pelota tirada a un torrente.
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El estudiante le pregunt6 a otro maestro por el significa-
do de tirar una pelota a un torrente de agua. Este maestro
contesto:

—Fluir momento a momento sin detenerse.

El término “seis consciencias” alude a las seis conscien-
cias elementales —ver, oir y demds— junto con la consciencia
cognitiva. Algunos comentaristas leen “sexta consciencia”,
que alude de manera concreta a la consciencia cognitiva.
Hay un verso sobre esta anécdota que dice: «Una pelota tira-
da a un torrente de agua inmensurable... no se queda donde
cae; ;quién puede observarla?». El recién nacido significa la
presencia de dnimo en el momento, aludiendo, en terminolo-
gia Zen, a la “consciencia espejada”. Un comentario en pro-
sa explica: «El momento pasa fugaz como el rayo». En el
contexto de las artes marciales, esta presencia de dnimo
constante es la base de la percepcidn y reaccion instantinea
en pleno movimiento rapido e impredecibie.

Antes y después de cortar

Si no abandonas el anterior estado mental y dejas el esta-
do mental presente para el futuro, no hards bien. Se trata de
cortar con el pasado desde el presente. Eso se denomina cor-
tar la conexion entre el antes y el después. Significa no parar,
no detener la mente.

“Cortar la conexién entre el antes y el después” es una ex-
presién técnica para aludir a la experiencia Zen bésica de es-
tar presente en el momento. Cuando la atencién se entretiene

“en lo que ya ha pasado o se lleva hacia el futuro aquello a lo
que se aferra, mediante esta continuidad artificial se estd
comprometiendo la consciencia del momento presente. En
términos energéticos, cuando la atencidn se arrastra hacia el
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pasado o se empuja al futuro, la energia se agota a causa de
la tension en el hueco existente entre la consciencia y la ac-
tualidad inmediata. Por ello, en las artes marciales, la cone-
xién entre presente y pasado se corta a fin de liberar atencién
y energia en el momento actual. '

Consejo a Yagyu Munenori

Comprendo que os interese mi consejo critico sobre cués-
tiones de vuestro interés. No sé qué os parecerdn mis ideas,
pero aprovecharé la oportunidad de escribiros para que po-
ddis leerlas.

Sois un maestro de artes marciales sin parangén en el pa-
sado o cl presente. Por ello, vuestro rango oficial, salario y
reputacion son excelentes. S6lo deberiais pensar en términos
de gratitud y lealtad, dia y noche, sin permitiros olvidar ni
por un instante tan inmenso favor.

Lealtad significa en primer lugar equilibrar la propia
mente y autocontrolarse, sin duplicidad en relacién con
vuestro sefior, sin estar resentido ni echar la culpa a nadie,
acudiendo a trabajar a diario con diligencia, siendo filial
para con tus padres en casa, siendo fiel en el matrimonio,
observando las debidas cortesias y tareas, no enamorandoos
de concubinas, abandonando la adiccidn al sexo, actuando
con propiedad y dignidad en compaiiia de los padres, sin se-
pararse de los servidores a causa de intereses personales,
empleando a buenas personas y permitiéndoles acceder a
vos para que puedan sefialar posibles deficiencias, adminis-
trando correctamente la politica nacional, manteniendo lejos
a la gente corrupta. Si actudis de tal modo, la gente buena
avanzard dia a dia, mientras que la corrupta se autorrefor-
mard de manera espontanea a causa del deseo de bien de su
empleador.
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Cuando soberanos y ministros, superiores y subordinados
son gentes buenas, no codiciosas ni extravagantes, el pafs
prospera; la gente cuenta con lo necesario y estd contenta, y
los hijos estdn cerca de sus padres, y el pais estd en paz. Ese
es el principio de la lealtad.

Si empledis a guerreros leales y experimentados como és-
tos para las ocasiones y deberes oficiales, podréis dirigir in-
cluso a mil o diez mil hombres a voluntad. De igual manera
que las mil manos de Kannon son todas itiles mientras la
mente esté equilibrada, tal y como dije antes, si el corazén de
vuestro arte marcial también lo estd, la actividad de la mente
serd libre, y asi podréis someter a miles de enemigos con una
espada. ;| No es eso gran lealtad?

La mente en equilibrio no es algo que resulte evidente a
los ojos de los demads, ni pueden saberlo desde fuera. Bien y
mal provienen ambos de la aparicién del pensamiento. Si
pensdis acerca de la raiz de bien y mal, y hacéis el bien evi-
tando el mal, vuestro corazén sera honesto por naturaleza. Si
sabéis que algo es malo pero no lo detenéis, entonces es que
vuestras preferencias no son buenas.

Por ejemplo, puede gustaros el sexo, pero ;vais a conver-
tirlo por ello en una obsesion desenfreriada? Cuando en la
mente opera algun tipo de predileccién, aunque haya perso-
nas buenas a mano, no os gustardn y no emplearéis sus bue-
nos oficios. Por otra parte, aunque otros sean unos zopencos,
una vez que os lleguen a gustar, los ascenderéis; asi pues,
aunque tengdis disponibles a buenas personas, mientras no
las empleéis serd como si no existiesen. Y por muchos miles
de personas que estén disponibles, no habra nadie de utilidad
para el liderazgo cuando surja la ocasion.

Los corruptos entre los jévenes ignorantes que han al-
canzado el favor de su sefior por un tiempo siempre han te-
nido mentes perversas y nunca han considerado, ni por un
momento, sacrificar sus propias vidas en un momento de ne-
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cesidad. No he oido nunca de nadie en la historia con una
mente corrupta que haya sido de beneficio para su gobierno.
Me da pena cuando me entero de que ese tipo de casos tam-
bién estd apareciendo entre vuestros discipulos. Todos ellos
estdn infectados por esta enfermedad a causa de un poco de
buena suerte, sin darse cuenta de que estdn cayendo en el
mal. Puede que crean que nadie se da cuenta, negando que
lo sutil acabe saliendo a la luz, pero lo saben de sobra en sus
corazones, y también lo sabe el cielo, la tierra, los fantas-
mas, los espiritus y las gentes. ;No es ésa una manera peli-
grosa de defender el pais? Eso es lo que considero una gra-
ve deslealtad.

Por ejemplo, por mucho que deseéis permanecer leal al 1i-
derazgo, si los miembros de toda la familia no estan en ar-
monfa, y se rebelan las gentes del valle de Yagyu, todo saldra
mal.

Dicen que si se quiere conocer los méritos y faltas de la
gente no hay mds que fijarse en los ayudantes que emplean y
en sus amistades. Si el lider es bueno, los miembros del ga-
binete también lo serdn. Si el lider no es bueno, su gabinete
y amistades tampoco lo serdn. Desatenderdn a la poblacion y
despreciaran a otros paises.

Eso es lo que significa el dicho de que la gente sentird
simpatia por uno si uno se comporta justamente. Se dice que
un pais debe considerar a la buena gente como un tesoro. Si
asf lo reconocéis, si os desembarazdis de la injusticia subjeti-
va que tifie vuestro conocimiento de los demds, priorizando
evitar a la gente mezquina y aceptando a la sabia, el gobier-
no del pais mejorard y seréis el mds leal de los ministros.

En cuanto al comportamiento de vuestro hijo, si la propia
conducta de padre no es correcta, serd una contradiccion cen-
surar las fechorfas del hijo. Primero debéis corregiros vos
mismo, y luego, de existir otras controversias, sed correcto y
vuestro hijo pequefio no tardara en corregirse siguiendo el

147



El alma del samurdi

ejemplo de su hermano mayor. Luego padre e hijos estardn
en paz. Eso serd auspicioso.

Se dice que dar y quitar debe llevarse a cabo con justicia.
Ahora que sois un miembro privilegiado del gabinete, nunca
deberéis aceptar sobornos de los caudillos militares, olvidan-
doos de la justicia al correr tras la codicia.

Os gusta danzar, y os enorgullecéis de vuestra destreza.
Os sentis apremiado a presentaros ante la asamblea de caudi-
llos y danzar. Creo que se trata de algo malsano. Os he oido
decir que el canto del shogun es como la musica de las farsas
teatrales. Y os he oido interceder ante el shogun en favor de
caudillos que os obsequian. ;No deberiais pensarlo bien?
Dice un poema: «Como es la mente la que confunde a la
mente, no dejes la mente en manos de la mente».

Takuan era famoso por su osadia al tratar con los poderes
terrenales, y ello queda bien patente en su manera directa de
aconsejar a Yagyu Munenori, que por entonces era el maes-
tro de esgrima del shogun y jefe de la policia secreta del mis-
mo. Takuan fue maestro Zen de un emperador, de un shogun
y de algunos sefiores feudales, pero también rechazé el pa-
trocinio de ciertos caudillos poderosos y se retiré del abadia-
to del monasterio Zen mds importante de Japén al cabo de
tres dias de haber tomado posesion del cargo. Una vez que el
gobierno militar impuso sus propias leyes a las 6rdenes Zen,
Takuan fue exiliado durante cuatro afios por criticar dichas
leyes por inconsistentes con la realidad del Zen.
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TAI-AKI: NOTAS SOBRE
LA ESPADA SIN RIVAL

Parece que el arte de la guerra no es una competicién por
la supremacia, y que no es cuestién de fuerza. Al no avanzar
un paso, al no retroceder un paso, no soy visto por los opo-
nentes, y no veo oposicion alguna. Penetrando el lugar en el
que cielo y tierra no han sido divididos y al que no llegan yin
y yang, la franqueza triunfard.

“No soy visto por los oponentes” hace referencia al si-
mismo verdadero, no al si-mismo en contraste con los de-
mas. El si-mismo en contraste con los demds es visible para
la gente, que apenas puede ver el si-mismo verdadero. Por
es0, “no soy visto por los oponentes”.

“No veo oposicion alguna” significa carecer de nocion de
si-mismo por contraste con los demds, y por ello nadie ve el
arte marcial del si-mismo personal de un oponente. Pero no
ver oposicion alguna no significa que uno no vea al oponen-
te frente a si; sutileza es ver sin mirar.

El verdadero si-mismo es el si-mismo anterior a la divi-
sidn de cielo y tierra, anterior a que tus padres te concibiesen
y diesen a luz. Este si-mismo es el si-mismo que estd en to-
das las cosas animadas, en aves y bestias, en hierbas y arbo-
les. Es lo que se llama naturaleza budica.
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Por ello, este si-mismo es el si-mismo que carece de som-
bra o forma, nacimiento o muerte. No es el si-mismo que
puede ver el ojo normal. Sélo la gente iluminada puede ver-
lo. Quienes lo han visto son quienes han visto la naturaleza y
realizado la budeidad.

Antafio, el Buda parti6 hacia el Himalaya y realizé la ilu-
minacion tras seis afios de esfuerzos. Eso fue despertar al
verdadero si-mismo. No es algo que la gente ordinaria sin fe
puede llevar a cabo en tres o cinco afios.

Quienes estudian el camino pasan de diez a veinte afios vi-
sitando devotamente a maestros, sin aflojar, sin amilanarse fren-
te a dificultades y fatigas, como padres que hubieran perdido
a sus hijos, sin disminuir un dpice su determinacion, reflexio-
nando en profundidad, buscando con ahinco, hasta finalmen-
te alcanzar un punto en el que incluso desaparecen las nocio-
nes de Buda y Dharma; entonces lo ven espontdneamente.

“Penetrando el lugar en el que cielo y tierra no han sido
divididos y al que no llegan yin y yang, la franqueza triunfa-

" r4” significa concentrarse en el punto en que cielo y tierra
permanecen indivisos, donde no llegan la oscuridad ni la luz,
y ver directamente, sin opiniones ni interpretaciones; enton-
ces alcanzaras el éxito.

Este pasaje introductorio ilustra ticticas esenciales a dos ni-
veles. Externamente presenta la apariencia de un frente filo-
s6fico 0 metafisico, que oculta una maniobra oculta. Como tal,
es una ilustracién del disefio esencial de engaiio tdctico. En el
plano interno, el pasaje contiene directrices para alcanzar un
estado de inaccesibilidad esencial tanto para el Zen como para
las artes marciales. Eliminar la fijacion de la atencidn de la per-
sona la libera para poder sentir el movimiento energético, per-
mitiendo al artista marcial responder a las maniobras del opo-
nente con mas fluidez y espontaneidad que mediante la
consciencia cognitiva. En términos energéticos, implica reto-
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mar energia del apego y derroche en objetos concebidos como
tales, tanto si se encuentran en el oponente, en uno mismo, o
en las armas, manteniendo la consciencia de esas cosas en el
estado espejado de consciencia abierta inmediata en lugar de
mediante unidades de atencién distintas. La energia conserva-
da de este modo se sumerge a continuacién en un sentido sub-
liminal en lo profundo del cuerpo energético, donde puede de-
tectar presiones externas sin ser utilizada o agotada.

Los expertos no utilizan la espada para matar gente; la
utilizan para dejarla vivir. Cuando es necesario matar, enton-
ces matan; cuando es necesario dejar vivir, dejan vivir. Matar
es el samadhi de matar, y dejar vivir es el samadhi de dejar
vivir. Pueden ver lo correcto y lo erréneo sin ver correcto o
erréneo; pueden discriminar sin discriminar. Caminan sobre
el agua como sobre la tierra, caminan sobre la tierra como so-
bre el agua. Quien realiza esta libertad es invencible frente a
cualquiera en la tierra y no tiene rival.

La base moral de la ciencia de las artes marciales provie-
ne del taoismo. El Tao Te Ching dice: «Los buenos guerreros
no son militaristas, los buenos luchadores no se encolerizan,
y quienes sobresalen derrotando oponentes no se dejan atra-
par en ello». El mismo clasico dice: «Si vas al combate con
bondad, entonces vencerds; si la utilizas en la defensa, en-
tonces estards a salvo».

Cuando la calidad moral de un conflicto estd clara, en-
tonces la energia puede liberarse libremente en la accién sin
reserva ni duda. Eso es lo que significa la palabra samadhi,
un término sdnscrito tomado de la ciencia meditativa budis-
ta y que significa absorcion. En este sentido, absorcién im-
plica unificacién de sujeto y objeto, 0 quizds mejor dicho,
eliminacién de brechas y barreras entre sujeto y objeto. En el
contexto de las artes marciales es lo que permite a la sensibi-
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lidad energética responder a estados y movimientos externos
sin agotarse o dispersarse en el contacto o a través del im-
pacto.

“Expertos” significa los practicantes de artes marciales.
No utilizar una espada para matar gente significa que aunque
no mates gente con una espada esa misma gente se encogera
y retrocederd de manera espontdnea al hallarse frente a ese
principio y se convertirdn en muertos, por lo que no habrd
necesidad de matar a nadie.

Dejar que la gente viva significa que aunque utilizas una
espada para lidiar con la gente permites que los oponentes
hagan lo que deseen, siendo ti mismo, con la actitud de un
espectador.

Matar es el samadhi de matar, dejar vivir es el samadhi de
dejar vivir. Significa que dejar vivir o matar depende tnica-
mente de ti.

Ser capaz de diferenciar lo correcto y lo erréneo sin ver
correcto y errdneo, ser capaz de discriminar sin discriminar,
significa poder ver lo correcto y lo erréneo sin ver lo correc-
to y lo erréneo en el contexto de las artes marciales, capaz de
discriminar sin discriminar. Por ejemplo, cuando un espejo
esta descubierto, refleja las formas de cualquier objeto que
tenga delante, pero el espejo en si mismo carece de discerni-
miento, y aunque refleje los objetos con precision carece de
toda intencion de distinguir una cosa de otra.

Cuando se destapa el espejo de la mente unificada en una
persona practicante de artes marciales, y aunque ésta no ten-
ga intencion de discriminar entre correcto y erréneo, como el
espejo de la mente estd despejado, las distinciones entre co-
rrecto ¥ erréneo son visibles sin mostrarse.

En cuanto al significado de caminar sobre el agua como
sobre la tierra y de caminar sobre la tierra como sobre el
agua, es algo que no saben mds que quienes han conocido la
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fuente original de la humanidad. Si la gente ignorante inten-
tase caminar sobre el agua como sobre la tierra, se hundiria
incluso en tierra; si intentase caminar sobre la tierra como so-
bre el agua, creeria poder andar sobre el agua. Por tanto, este
principio s6lo puede ser comprendido por quienes hayan ol-
vidado tanto la tierra como el agua.

“Quien comprende esta libertad es invencible frente a
cualquiera en la tierra y no tiene rival” significa que si un ar-
tista marcial ha alcanzado una libertad tal, aunque toda la tic-
rra trame contra €l, nada conseguirdn. “No tener rival” signi-
fica sin par en la tierra: «Arriba en los cielos y abajo en la
tierra, sélo yo soy honrado».

Este concepto de libertad invencible también tiene un
precedente en el cldsico taoista Lie Zi:

Lie Zi le pregunté a Guardidn Yin: «La gente integra pue-
de desplazarse bajo el agua sin problema, caminar sobre fue-
go sin quemarse e ir mds alld de todos los seres sin temor.
(Como lo consiguen?»

Guardidn Yin dijo: «Es la proteccién de la energia pura,
no se trata de ningin tipo de argucia o apaiio, sin resolucién
ni arrojo. Quédate un poco y te lo explicaré. Todo lo que tie-
ne apariencia, forma, sonido o color es una cosa. ;Cémo es
posible que las cosas sean tan dispares? ;Y cudl de ellas
puede tener prioridad sobre las demds cuando son s6lo for-
mas?

»L.as cosas son creadas en lo informe y acabadas en lo inal-
terable. ;Cémo podria detenerse en ello alguien que lo desci-
fre? Viven sin excesos, toman refugio en un orden sin princi-
pio, transitan donde las cosas acaban y comienzan. Unifican su
esencia, alimentan su energia y acumulan su poder para co-
mulgar con la creacién de las cosas.

»Cuando son asf, su naturaleza se mantiene integra, y su
espiritu carece de fisuras... ;Qué podria alcanzarlas?
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»Cuando un borracho se cae de una carreta puede hacer-
se dafio, pero no muere. Sus huesos y articulaciones son las
mismas que las del resto de la gente, pero su lesion es distin-
ta porque su espiritu es integro. No se entera de cuando esta
sobre la carreta ni de cuando se cae. En su pecho no entra la
muerte ni la vida, la sorpresa ni el temor, y por ello no tiene
miedo cuando le llegan las cosas.

»Si incluso el que alcanza la integridad a través del vino
es asi, {cémo no serd el que la obtiene en la Naturaleza? Los
sabios se refugian en la Naturaleza, y por ello las cosas no
pueden herirlos».

(Quieres comprenderlo? Mantén un esfuerzo incesante
mientras camines, estés de pie, sentado o reclinado, hablan-
do o en silencio, durante el té o en las comidas, concentran-
dote constantemente en descubrirlo; debes verlo directamen-
te. Al cabo de meses y afios serd como si de manera natural
hallases una lampara en la oscuridad, alcanzando un conoci-
miento inensefiable, espontdneo, y realizando acciones natu-
rales. En ese momento se trasciende lo ordinario sin abando-
narlo. Eso se llama 7ai-A, la espada sin rival.

“Mantén un esfuerzo incesante... Concentrandote cons-
tantemente en descubrirlo; debes verlo directamente” sig-
nifica que regreses siempre a ti mismo y te concentres inten-
samente, investigando el principio sin aflojar, siendo lo
correcto correcto y lo erréneo erréneo, simple y directamen-
te, viendo este principio en todo.

Alcanzar el conocimiento inensefiable significa alcan-
zar el conocimiento fundamental que ningiin maestro pue-
de transmitir. En cuanto a realizar acciones naturales...
Todas Igs acciones de la gente ordinaria provienen de la
consciencia, y por ello siempre son actividades condicio-
nadas que sélo son desdichas; por otra parte, esta espon-
taneidad proviene del conocimiento fundamental, y por
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ello resulta natural y fécil. Por esa razén se la llama fun-
ci6n sutil.

Trascender lo ordinario sin abandonarlo quiere decir que
esta funcién sutil y espontdnea no se activa en ningtin estado
especial, sino que se trata de que todas las actividades coti-
dianas se tornan espontdneas. Asi que no es cuestion de apar-
tarse de lo ordinario. No obstante, es totalmente distinto de la
artificialidad forzada de la gente comiin, y aunque no es nada
fuera de lo comdn, lo trasciende.

Tai-A es el nombre de una espada sin rival. Esta famosa
espada puede cortar el metal, e incluso la piedra, y no hay
nada en el mundo que pueda detener su hoja. A quien ha
comprendido la funcién sutil y espontinea ya mencionada,
no se le puede enfrentar ni el mas fiero de los generales del
ejército, ni siquiera un millén de potentes adversarios, de
igual manera que nada puede hacer frente a la espada Tai-A.
Asi pues, el poder de esta funcién sutil se equipara a la espa-
da Tai-A.

“Conocimiento inenseifiable”, o conocimiento fundamen-
tal, alude al conocimiento experiencial de primera mano que
no se aprende ni adquire, sino que mds bien se revela y acti-
va. La funcién natural y espontdnea que mana de este cono-
cimiento inensefiable es espontdnea, actuando a través de la
percepcion directa en lugar de la percepcion elaborada. Apli-
cado a las artes marciales, este conocimiento fundamental y
esta funcién espontdnea se asocian con el sentido y la res-
puesta inmediata en plena accidn.

Esta afilada espada Tai-A es inherente a todo €l mundo, y
estd completa en cada individuo. Quienes la comprenden son
temidos por los demonios celestiales, mientras que quienes la
ignoran son engafiados por cultistas. A veces se cruzan las es-
padas de los expertos, sin que de ello se devengue un vence-
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dor y un vencido; cuando el Buda sostuvo una flor en la mano,
Kasyapa sonrié. Incluso comprender tres dngulos cuando se
presenta un primero, calcular granos y onzas de un vistazo, no
es mas que cuestion de agudeza; quienes han finalizado esta
tarea cortan en tres antes de que aparezca el primero, antes de
comprender tres... ;Qué no ocurrird en un duelo?

Decir que esta afilada espada Tai-A es inherente a todo el
mundo, y que estd completa en cada individuo significa que
no hay nada que pueda enfrentarse a su hoja. La famosa es-
pada Tai-A no tiene rival, pero es inherente a todo el mundo,
completa y perfecta. Es la mente.

Esta menté no nace con el nacimiento y no muere con la
muerte, y por ello se llama el rostro original. Ni siquiera el
cielo puede taparla, ni siquiera la tierra puede apoyarla; ni
siquiera el fuego puede quemarla, ni el agua mojarla, ni el
viento penetrarla. Por ello no hay nada en el mundo que pue-
da resistir su hoja.

“Quienes la comprenden son temidos por los demonios
celestiales, mientras que quienes la ignoran son engafiados
por cultistas” significa que quienes han conocido su rostro
original no pueden ser interceptados por nada en el universo,
y por ello los demonios celestiales no pueden poner en juego
su magia. Por el contrario, se les ve llegar desde lejos, y eso
hace que teman a esa persona y no puedan ni acercarse. Por
el contrario, los que ignoran este rostro original acumulan
todo tipo de pensamientos confusos y falsas concepciones,
obsesiondndose con ello, siendo presa fécil de cultistas.

«A veces se cruzan las espadas de los expertos, sin que de
ello se devengue un vencedor y un vencido; cuando el Buda
sostuvo una flor en la mano, Kasyapa sonrié.» Si se enfren-
tan dos personas que hayan conocido su rostro original y am-
bas desenvainan la espada Tai-A, no habrd modo de determi-
nar el vencedor y el vencido en el combate ;Qué ocurrird? La
respuesta estd en el encuentro del Buda y Kasyapa.
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Cuando el Buda sostuvo una flor en la mano, Kasyapa
sonrid. En la dltima asamblea en el monte Espiritual, el Buda
levantd una flor ante una multitud de ochenta mil; todos per-
manecieron en silencio, excepto Kasyapa, que sonrié. Enton-
ces el Buda supo que Kasyapa habia conocido la ilumina-
cién, y testimonié: «Te confio la verdad que se transmite
especialmente fuera de las doctrinas y los textos».

Esta verdad fue transmitida a través de veintiocho gene-
raciones en la India, hasta Bodhidharma; y en China fue
transmitida por seis generaciones, desde Bodhidharma hasta
el sexto gran maestro. Este maestro Zen era un bodhisattva
viviente, asi que después de €él, el Zen floreci6é en China, di-
semindndose sus vastagos y apareciendo las cinco escuelas y
siete sectas. En Japon ha continuado el linaje hasta el dia de
hoy, desde Xutang en China, a través de su sucesor japonés,
Daio, y Daito, el dltimo sucesor.

Por ello, la ensefianza de sostener la flor y sonreir es difi-
cil de comprender completamente. No resulta facil a través
de la especulacion. Ante ella incluso los budas se quedan con
la boca abierta y en silencio. Aunque no hay modo de expre-
sar este principio con palabras, podria decirse que se trata del
punto en el que los ojos del Buda y de Kasyapa fueron uno,
como un cuenco de agua que se vierte en otro cuenco, mez-
clandose las aguas sin que puedan diferenciarse. Deja de
existir orden y precedencia.

Por lo tanto, no hay ni un solo artista marcial entre cien
mil que haya realizado esta ensefianza de sostener una flor y
sonreir. Pero si hay alguien en el Gran Vehiculo que quiera
saber, jdebera estudiar treinta afios mas! Si te equivocas, no
sOlo fracasaras en el dominio de las artes marciales, sino que
irds al infierno como una flecha. ; Asi que ojo!

Incluso comprender tres dngulos cuando se presenta un
primero y “calcular granos y onzas de un vistazo” aluden a la
gente con agudeza mental y sagacidad. La cuestién de decir
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que se trata de agudeza ordinaria es que, para alguien que es
inteligente, ser agudo todo el tiempo no es nada de particular.
Quienes han comprendido las condiciones del gran interés
del budismo ya han cortado en tres antes de que se presente
un primero, antes de comprender los otros tres, antes de que
se haga evidente sefial alguna, y por ello no hay nada que ha-
cer cuando se estd frente a alguien asi. Y mucho menos en un
duelo cara a cara. Cuando alguien que ha comprendido la su-
tileza de la accién veloz se enfrenta a otros, su habilidad para
cortar es tal que estos otros no se dan cuenta de que sus ca-
bezas ya ruedan por el suelo.

Los maestros Zen mencionados aqui son emblemadticos
del linaje de “transmision especial”, que significa comunica-
cién de mente a mente, sin palabra. La historia del Buda sos-
teniendo una flor y su discipulo Kasyapa sonriendo ante el
mensaje tacito es una de las principales historias Zen que la
itustran.

“Comprender tres dngulos cuando se presenta un prime-
ro” es una parifrasis de Confucio, que se dice que afirmé que
si le ofrecia un dngulo de un tema a alguien que no podia res-
ponder con otros tres no volvia a hablar mds con esa persona.
Los textos Zen suelen citar a Confucio como simbolo del in-
telecto ordinario; el dicho de comprender tres dngulos cuan-
do se presenta uno proviene del clasico Zen Crénicas del
acantilado azul.

“Cortar en tres” es otra expresion Zen, que deriva de una
técnica meditativa de la escuela Tendai, a través de la cual to-
das las cosas se perciben como simultdneamente vacias, rea-
les y entre ambos extremos. Percibiendo las cosas como va-
cias, la mente se libera de la inhibicién; percibiendo las cosas
como reales, la mente se abstiene de caer en la inconsciencia;
percibiendo las cosas entre ambos extremos, la mente es ca-
paz de percibir sin anclarse en las percepciones.
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A Bodhidharma se le considera el fundador del Zen en
China, en el sentido de que trajo esta transmision directa fue-
ra de la doctrina. En el taofsta también se asocia a Bodhid-
harma con el boxeo de Shaolin y la denominada meditacién
de “descansar los nervios y limpiar la médula”.

“El sexto gran maestro de] Zen” fue Hui-neng, un lefiador
analfabeto del que se dice que alcanz6 el conocimiento inen-
sefiable. Se ilumind siibitamente al escuchar la frase de la Es-
critura del diamante cortador que dice: «Activar la mente
sin detenerse en nada».

Xutang (1185-1269) fue uno de los iltimos y distingui-
dos macstros Chan chinos de la dinastia Song. Se le conoce
especialmente en la tradicién japonesa por ser el maestro del
peregrino Daio (1235-1309), que introdujo su linaje de Zen
en ¢l Japon. Daito (1282-1338) fue el principal sucesor de
Daio. Este linaje del Zen Rinzai fue el mds influyente de la
historia japonesa.

La gente asi nunca parece mostrar sus intenciones; son
mds rdpidos que el rayo, més veloces que un vendaval. Des-
pués de todo, sin esas capacidades, te lastimards la mano al
sostener y esgrimir la espada, por falta de habilidad. No tra-
tes de resolverlo mediante la consciencia condicionada; no
puede transmitirse con palabras, no puede aprenderse a par-
tir de modelos. Esa es la realidad comunicada fuera de la
doctrina.

Ese auténtico arte marcial no puede transmitirse con pala-
bras, no hay manera de ensefiar cosas como adoptar una pos-
tura y dénde golpear. Como no puede comunicarse mediante
palabras y no puede ensefiarse de ninguna manera, se llama
una realidad especialmente transmitida fuera de la doctrina.
Decir que es una realidad especialmente transmitida fuera de
la doctrina significa que hay que comprenderla y alcanzarla
por uno mismo, aparte de la instruccién de un maestro.
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Cuando la gran funcidén se manifiesta, no se somete a re-
gulaciones; mantener la armonia, estar en oposicion, ni siquiera
las deidades pueden comprenderlo. ;De qué principio se tra-
ta? Un antepasado dijo: «Mi hogar no tiene talisman protec-
tor, no estd hechizado» . Quien estd lo suficiente cultivado para
comprender este principio puede pacificar toda la tierra con una
espada. Quienes lo estudian no deben menospreciarlo.

Cuando la gran funcién de esta realidad especialmente
transmitida aparece ante tus ojos, es independiente y libre;
no se ajusta a las reglas. No obstante, esta gran funcién al-
canza todos los rincones del universo; se la llama gran fun-
cidn porque no hay nada fuera de ella. Las reglas son normas
y leyes; las normas y leyes, que son como moldes que crean
cosas, no existen en la manifestacion de la gran funcion.

Aquellos en los que se manifiesta esta gran funcién son li-
bres de ir a favor o contra la corriente, sin impedimentos. Ni
siquiera las deidades pueden comprenderlo. ;De qué princi-
pio se trata? Ese es el desafio. «Mi hogar no tiene talisman

- protector, no estd hechizado» es la réplica a ese desafio.
Aquellos cuyo hogar no estd hechizado ni siquiera piensan
en colgar talismanes protectores.

Todo esto significa que ni siquiera las deidades pueden leer
las mentes de quienes pueden usar tanto armonia como oposi-
cion; escapando tanto al dolor como al placer, y como sus cuer-
pos y mentes no estan hechizados, carecen de inclinacién ha-
cia los talismanes, pues su estado es espléndidamente claro.

Quien estd cultivado a fondo, hasta el punto de haber al-
canzado la liberacién con la espada en la mano, serd como el
fundador de la dinastia Han, que pacificé el continente con
una tnica espada. Quienes estudien estos principios sutiles
de la espada no deberian recrearse en conceptos groseros,
sino mantener sus mentes muy concentradas, trabajando con
determinacidn, sin aflojar lo mas minimo.
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