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T Los herejes silenciosos

Monje Gikai



** El monje Wanshiy la comunidad de la Gran Montafa Blanca

Wanshi Shogaku (1091-1157) es el nombre pdstumo en japonés del maestro Hongzhi
Zhengjue. Wanshi nacid y vivié en la China del imperio Song, que gobernd entre los afios
960 y 1279. La China Song fue un estado imperial centralizado, con una organizacidn
administrativa compleja y sofisticada, y con un nivel de desarrollo material y cultural
sorprendente para un lector occidental acostumbrado al punto de vista eurocéntrico. La
China Song conocia y utilizada la imprenta, la pdlvora, la brijula, la ingenieria civil estaba
muy avanzada, y la importacion de un tipo de arroz de maduracion temprana traido de
otras regiones de Asia permitid duplicar la poblacién en un siglo. A pesar de que la filosofia
oficial era el confucianismo, el budismo tuvo una gran influencia en el pensamiento de la

época, y la administracion imperial patrocind los templos budistas de la época.

Wanshi Shogaku nacid en la provincia de Xizhou, la actual Shanxi, una region del norte del
pais, limitrofe con la Mongolia interior, en la parte central del valle del Rio Amarillo. El
nombre de su familia era Li. A la edad de siete afios ya conocia cientos de caracteres de la
escritura china. Su padre era un practicante laico budista, un hombre religioso, discipulo del
maestro rinzai Desun, que al conocer al joven Wanshi dijo; “Este nifio no pertenece al
mundo polvoriento, si abandona su hogar, serd un gran monje”". Asi que a los once afios el
joven Wanshi dej6é su hogar para ingresar en un templo, donde recibid la ordenacion de
monje’ y la educacién elitista que se ofrecia en los templos budistas de la época. Tiantong
Zhengjue fue su nombre de monje. Como era habitual, el primer nombre, Tiantong, era el
de la montafia en la que estaba situado el templo, y Zhengjue, “Verdadero Despertar”, fue

su nombre en el Dharma.



Wanshi estudid en la tradicion budista mas extendida en la China de su época, la escuela
Rinzai, y no fue hasta los dieciocho que entré en contacto con una practica un tanto
diferente, la escuela Soto (Ch. Caodong). Este encuentro tuvo lugar cuando se mudé al
templo del maestro Koboku Hojo (ch. Kumu Fageng), uno de los tres maestros con los que
practic6 como monje, que fueron Engo Kokugon (Ch. Yuanwu Keqin, 1063-1135), Kokabu
Hojo (Ch. Kumu Fageng, 1071-1128) y Tanka Shijun (Ch. Danxia Zichun, 1054-1119), estos dos

ultimos herederos del Dharma del maestro Fuyo Dokai (Ch. Furong Daokai, 1043-1118).

El nombre del primer maestro Soto con el que practicé Wanshi, Kokabu Hojo, “Arbol Seco”,
rememora el modo en el que este maestro respondia cuando le preguntaban a cerca de la
Via del Buda; “en el interior de un arbol seco, canta un dragén”, aludiendo a la postura
sentada de zazen, y a la mente del despertar que alberga esta postura. Asi comienza un
poema con el que Kokabu describia la practica de su escuela; “La persona que dice que el
dragdn canta en el interior de un arbol seco conoce realmente la Via”. Y ese fue el nombre
que recibié su comunidad; “La asamblea de los arboles secos”, y su estilo seria conocido
como el Zen de Kumu (Jp. Kokabu)’. Es ante él que el joven Wanshi dard cuenta de su

primera experiencia del despertar, recogida en el siguiente didlogo:

Un dia mientras los monjes en el monte Xiang cantaban el Sutra del Loto, Wanshi despertd
instantdneamente escuchando la frase; “Tu ojo que existia antes del nacimiento de tus
padres ve todas las cosas en los tres mil reinos”. Entonces fue a ver al maestro Kokabu para

dar cuenta de su despertar. Kokabu apuntd a una caja de incienso y dijo:

-:Qué hay dentro?

—-:Qué quieres decir? —dijo Wanshi.



—-:Qué hay en el sitio de tu despertar?

-Wanshi utilizé su mano para dibujar un circulo en el aire e hizo el gesto de echarlo tras de

si. Kokabu pregunto:

-:Qué limite hay para los viejos amigos haciendo bolas de barro?

—-Equivocado —dijo Wanshi, a lo que Kokabu respondid.

—Lo has alcanzado sin imitar a otros.

—-Si, si —dijo Wanshi*.

En 1114, a los veintitrés afios, Wanshi llegd al templo del maestro Tanka Shijun, hermano en
el Dharma de Kokabu Hojo. Esta es la crénica del encuentro del monje Wanshi y el maestro

Tanka Shijun:

Tanka pregunté a Wanshi:

—:Cudl es el yo que existe antes del kalpa vacio?

—-Una rana en el fondo del pozo se traga la luna. A pesar de la noche, tres veces la ventana

ciega fue iluminada.

—-No digas mas —dijo Tanka.

Wanshi empezd a hablar, pero Tanka le golped con su bastdn y dijo:

-iNo lo digas!

Al oir estas palabras Wanshi fue liberado, entonces se postrd, y Tanka le pregunté:



—;Puedes decir algo?

—-Hoy he sido robado y he perdido todo mi dinero.

~Te he golpeado sin descanso, ahora esta terminado —concluyd Tanka®.

Wanshi acompafié al maestro Tanka Shijun en los dos templos que dirigid, siempre sentado
a su lado como monje principal, y fue de él de quien recibid la transmisién de la [dmpara del
Dharma. A los treinta y tres afios, en 1124, siendo el monje principal en el monte Changlu
(actual provincia de Nanking), Wanshi fue propuesto como abad del templo Puzhao (actual
provincia de Anhui). Tres afos después, en 1127 se trasladé como abad al templo de Taiping
Xingguo, al sur de la misma provincia. A los diez meses, ese mismo afio, se mudd al templo
de Yuatong, en el monte Lu. Al afio siguiente, en 1128, el sexto mes, se trasladé al templo de
Nengren, al norte del monte Lu, y después de unos meses se trasladé al monte Yuniju,
donde era abad el maestro rinzai Yuanwu Kegin (1063-1135), conocido por su compilacién de
Las Crdnicas del Acantilado Azul. En el otofio de 1129 llegé a la zona de Zhejiang, pasando por
el templo de Jingde, en el monte Tiantong, que por entonces no contaba con un abad. La
comunidad local le pidié que ocupase el puesto, y alli se quedd hasta el final de sus dias.
Solo en 1138, por orden imperial, fue trasladado al templo de Lingying, en la capital del sur
del imperio Song, ocupando una posicion de prestigio en la corte imperial. Pero Wanshi
permanecid alli por poco tiempo, tan solo un par de meses, volviendo enseguida a su
anterior ocupacidn junto a la sangha del monte Tiantong (Jp. Tendo), al templo al que

permanece unido su nombre hasta el dia de hoy®.

El maestro Dogen recoge dos testimonios notables sobre la practica del maestro Wanshi y

su sangha, uno en el Shobogenzo Zuimonki, y otro en un capitulo del Shobogenzo titulado



Gyoji. En estos textos de Dogen se aprecia la dimensién que alcanzé la comunidad budista
Soto y lo que representé aquel lugar para la practica el Zen. En torno a Wanshi Shogaku se
cre6 una comunidad muy numerosa de monjes y monjas’ que atrajo hasta la Gran Montafia

Blanca a practicantes de todas partes del pais.

En la gran China de los Song, cuando la sangha estaba bajo la direccién del maestro Wanshi, el
monasterio Tendo (Tiantong) tenia provisiones suficientes para abastecer a mil personas. Cada
dia eran alimentadas setecientas personas en el interior de la sala de los monjes y trescientas
fuera de la sala. Sin embargo, debido a la excelencia del Maestro Wanshi, cada dia acudia
nuevos monjes procedentes, como nubes, de todo el pais. En cierta ocasion fueron mil

personas dentro del Sodo y quinientas fuera.

Uno de los responsables del monasterio advirtio a Wanshi: “Las provisiones del templo sélo
podrdn abastecer a mil personas. No podemos mantener a todos los monjes que acuden. Por

favor, tenga esto en cuenta y haga que los monjes sobrantes se vayan.”

Wanshi replicé: “Cada uno de esos monjes tiene su propia boca. Eso no te incumbe, por lo

tanto no te preocupes por ello.”®

En una ocasion, en la comunidad del Venerable Monje Wanshi Shogaku de la Gran Montaha
Blanca, una de las divinidades guardianas dijo; “He oido que el Venerable Monje Wanshi ha
habitado esta montafia durante mds de diez anos, sin embargo, cuando voy a la habitacion del
abad para ser recibido, no soy capaz de entrar y atin no conozco su apariencia”. Aqui vemos
realmente la evidencia de alguien que ha realizado la Via. Su templo sobre el monte Tendo era

originalmente un lugar pequeno. Mientras el Venerable Monje Wanshi residid alli, reconstruyé



lo que habia sido un santuario taoista, construyd un templo para monjas y un templo para

estudiantes, y convirtié todo ello en lo que ahora es conocido como el templo Keitoku-ji. °

Después de su vuelta al monte Tendo en 1138, Wanshi no abandonaria nunca este lugar, en
el que vivid casi treinta afios. Alli permanecid con su sangha hasta una mafiana de otofio, en
1157, a sus sesenta y siete afos, en que el maestro Wanshi bajé al pueblo a visitar a las
autoridades militares y a los laicos que habian contribuido a la comunidad budista con sus
ofrendas al templo. Les agradecid su apoyo, luego subid de nuevo al templo, se puso ropa
limpia y se dirigio al dojo. Alli pidi6 tinta y un pincel para escribir una carta al maestro Dahui
Zonggao, alguien que habia sido muy critico con él todos aquellos afios, para pedirle que se

hiciese cargo del templo. Compuso un poema...

Suenos ilusorios, flores fantasmales

Sesenta y siete anos

Un pdjaro blanco se desvanece en la niebla

Las aguas de otofio emergen con el cielo™.

... Y murid sentado en zazen. Se dice que después de extinguirse, su cuerpo permanecio
fresco siete dias. Seis meses después de su muerte el emperador Gaocong le dio el titulo
péstumo de maestro Zen Hongzhi Chanshi (Amplia Sabiduria). La influencia posterior del
maestro Wanshi Shogaku se extendié a través de sus discipulos, aunque el propio Wanshi

murid sin haber transmitido la maestria a ninguno de ellos.



** La casa de Fuyo Dokai

En el afio 1101 el joven emperador Huizong escribié un prefacio a una historia de la
transmisién del Zen chino, y en él establece la filiacion del budismo en las tierras de la
dinastia Song. Esa filiacién comienza por Shakyamuni Buda, y su transmisién del tesoro del
ojo de la verdadera sabiduria a Mahakasyapa. La transmision sigue por Bodhidharma, el
monje indio (siglo V1), primer ancestro del Zen, y continda por cinco generaciones hasta Eno
(Ch. Huineng. 638-713). A partir de Eno, sexto patriarca chino, aparecen las cinco “casas” o
“familias” (CH. jia), entre las cuales dos “dominan el mundo” segun Huizong; la escuela
Yumen y la escuela Rinzai. Los historiadores del Zen chino no consideran estas “casas”
como facciones o sectas separadas, como si ocurrié después en Japdn. Todas ellas son

ramas del mismo tronco, el budismo chino (Ch. Chan, Jp. Zen).

La escuela Soto aparecid en el periodo de la dinastia Tang, siendo el maestro Tozan Ryokai
(Ch. Dongshan Liangje. 807-869) el fundador de esa ‘“familia”. Tozan tuvo numerosos
discipulos, pero segin un cronista de la época Song, Huihong, tres generaciones después
de Tozan se contaban en China veinticinco maestros Soto, y en la siguiente generacion, la
cuarta después de Tozan, se contaban tan solo diez. La tradicidon Soto habia empezado a
declinar pocas generaciones después de su fundador, y habia practicamente desaparecido
en el siglo XI. Esto fue asi hasta el maestro Fuyo Dokai, quien, segun el mismo cronista, en el
periodo Yuanfeng (1078-1086), en Luoyang, la capital occidental del imperio Song, habia
aparecido “un gran maestro de nombre Dokai, que se decia descendiente de Touzi Qing”, lo
que hacia a Dokai un descendiente de séptima generacién de Tozan Ryokai". La suerte de la
escuela Soto cambié con la aparicidon del maestro Fuyo Dokai y la generacion siguiente de

discipulos, Kokabu Hojo y Tanka Shijun, con los que se educd en la practica de la Via el



maestro Wanshi Shogaku. La practica Soto conocerd a partir de entonces un auténtico
renacimiento, convirtiéndose en uno de las escuelas budistas mds importantes de la época

Song®.

La experiencia del despertar de Fuyo Dokai aparece repatada tanto en el Denkoroku del
maestro Keizan® como en un capitulo del Shobogenzo de Dogen titulado Kajo (Lo que

hacemos en la vida diaria), y es la siguiente:

El monje Fuyo Dokai, mientras estaba en el Monte Daiyo, preguntd una vez a Tosu;

-Los pensamientos y dichos de los antiguos Budas son como el te y el arroz de cada dia.
Dejando de lado estos pensamientos y dichos de momento, ;hay otra palabra o frase que
tengas que compartir para el bien de los demas?”

Tosu respondio;

—!Dilo tu ahora! EI emperador gobierna en la capital, ;Ha mirado atras a emperadores
previos de tiempos legendarios, como YU, T’ang, Yao y Shun? Justo cuando Daiyo tuvo la
intencién de abrir su boca Tosu cogid su hossu ceremonial y cubrié la boca de Daiyo con él,
diciendo;

—-En el instante en el que tuviste la intencidon de realizar la budeidad, inmediatamente
mereciste treinta golpes.

A partir de aqui Daiyo se abri¢ al satori y, después de hacer sampai con profundo respeto a
Tosu, se retird. Tosu lo llamd;

-!Vuelve un momento, acharya (hombre santo)!

Daiyo no volvid su cabeza, y Tosu preguntd;

-¢Has llegado al lugar donde no hay duda, discipulo mio?

Daiyo se tapd las orejas con las manos y se fue'.



Fuyo Dokai ha pasado a la historia del Zen por haber establecido las normas de practica
para los templos de la escuela Soto en un texto que se atribuye a él, Estandar correcto del
modelo de monasterio (Ch. Qiyuan zhengyi) y por haber sido el responsable del renacimiento
de la escuela Soto durante la dinastia Song. Su biografia estd recogida por el cronista
Huihong en un texto titulado Sengbao zhuan. Dokai practicé las técnicas taoistas en su
juventud, llegando a vivir como un ermitafio. Un tanto frustrado con esas practicas buscé a
un maestro budista y se ordend monje. Muy pronto recibié el encargo de dirigir un templo,
y en 1104, por orden imperial, fue nombrado abad de Shinfang Jingyin en Kaifeng, la capital
del imperio. En el 1107 fue trasladado a otro monasterio, también en la capital, y el
gobernador Li Xiaoshou pidié al emperador que distinguiese a Dokai con el maximo honor
concedido a un monje, recibir el kesa purpura imperial. En este punto se cuenta en las
cronicas de Huihong un incidente que también recoge Dogen en el capitulo Gyoji del
Shobogenzo. Llegado a oidos del emperador Huizong la peticion del gobernador de honrar a
Dokai, el emperador le pidiéd que asistiese a una ceremonia en la corte para ofrecerle el
preciado kesa purpura. El maestro Dokai rechazé la invitacion del emperador, alegando que
no era lo apropiado para un monje que habia renunciado a la fama. El emperador insistié
enviando a un alto dignatario al templo de Dokai, pero éste rechazé de nuevo la invitacion
imperial, lo que le costd el exilio y su destitucién oficial de monje budista, siendo devuelto a
su provincia natal en Zizhou. El cronista que recoge este hecho, Huihong, comenta que la
conducta de Dokai fue interpretada como una protesta formal por la politica que seguia el
emperador en lo concerniente a su supervision de los monasterios budistas, a la excesiva
dependencia que los monjes tenian de las autoridades politicas. La cuestion fue, siempre

segun este mismo cronista, que monjes de todas partes siguieron a Dokai en su exilio, y en
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el invierno del afo siguiente el emperador le restaurd en su puesto. Sin embargo Dokai no
regresd a la capital, si no que permanecié en su pueblo natal, debido a que su padre se
encontraba muy enfermo. Con el apoyo econdmico del gobernador de la zona, Liu Fengshi,
Dokai levanté un pequefio templo junto al lago Furong. Alli Dokai organizé a los granjeros
locales para aprovechar una vasta extensidn de tierra junto al lago. Las abundantes
cosechas que recogieron redundaron en beneficio tanto de la poblacién local como del
templo, y cientos de nuevos monjes se unieron al maestro Dokai. En el afio 1117 le fue
concedida al templo una placa imperial que lo reconocia oficialmente como “templo Zen
Huayan”, un hecho importante para la casa Soto, que reclamaba cierta independencia de la

corte, y al afio siguiente, el quinto mes de 1118, el maestro Fuyo Dokai fallecié™.

** Los herejes del Zen

Durante la dinastia Song aparecié un comercio de libros, textos impresos, muy accesibles a
un amplio sector de la poblacion. Un tipo de imprenta a base de tablillas de madera grabada
ya se utilizaba en China siglos atras. Este uso de la impresidn sobre papel fue impulsada por
la expansion del budismo, que necesitaba extender los sutras traducidos del sancrito, asi
que era légico que en este periodo las élites budistas participasen activamente en esta
expansion de la cultura escrita. A pesar de que el Zen chino fuese consciente de que la
transmision de la Via no dependia de las palabras, también fue consciente de la importancia
que la difusidn de sus textos tenia en la supervivencia de su ensefianza. El estilo literario

que cuajd en el Zen fue el “registro de dichos” o “crénicas”, yulu (Jp. roku), un género
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tipicamente Zen. Ejemplos de estos registros en la dinastia Tang (618-907) son los del
maestro Linji (Jp. Rinzai (-866) o Mazu (Jp. Baso, 709-788), pero fue en el periodo Song en
el que estos registros de los dichos de los maestros se convirtieron en un elemento esencial
de la identidad del Zen, de su expansién y transmisién'®. Un buen ejemplo de la importancia
que tuvo después en el Zen japonés este tipo de literatura es el Denkoroku, Crénicas de la

transmision de la luz, del maestro Keizan Jokin, redactado en el afio 1300.

El discipulo de Wanshi que menciona Dogen en el Gyoji del Shobogenzo, el monje Puqung,
fue quien recopil6 las Crénicas de Wanshi (Ch. Hongzhi Lu, Jp Wanshiroku) agrupadas en seis
volumenes, impresos a partir de tablillas de madera como era lo habitual en el periodo
Song. En esta coleccidon, ademdas de las crdnicas, se conservan ensefianzas orales
recopiladas después por su discipulo, los Consejos para la prdctica, y una colecciéon de
poemas del propio Wanshi. Los textos que emplean los traductores a lenguas occidentales
pertenecen a la edicién de la época Song, no muy bien conservada, y al canon japonés de

textos Zen, el Taisho".

Engo Kokugon, uno de los maestros con los que practicd Wanshi, fue el compilador del
Biyan Lu, las Crénicas del Acantilado Azul, la primera y mds famosa compilacién de crdnicas y
comentarios de koan. Y un texto de ese mismo estilo atribuido al maestro Wanshi Shogaku
es el popular Libro de la Serenidad, también una colecciéon de koan que incluye casos tan
conocidos como Nansen y el gato cortado a la mitad, Joshu y sus famosas respuestas,
“limpia tu cuenco” o “el ciprés en el patio”, o Hyakujo y el zorro. El término koan significa
literalmente “caso publico”, un término que proviene del lenguaje juridico. Una historia de
un maestro Zen se convierte en koan cuando mas tarde es comentada por otro maestro, al

igual que las crénicas de un maestro eran recogidas por su secretario y publicadas después
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de su muerte. Un koan tipico del Zen empieza con la pregunta; “;Por qué Bodhidharma vino
del Oeste?” o “;Cudl era tu rostro antes de nacer?”, koan al que diferentes maestros, a
diferentes discipulos, dieron diferente respuesta. Ese intercambio maestro discipulo y el

posterior comentario conforman el koan

Y, aunque tradicionalmente el uso del koan como método para el despertar se asocia a la
escuela Rinzai, esta forma de exponer la ensefianza Zen la encontramos también en los
escritos del maestro Eihei Dogen. Anécdotas, conversaciones breves entre maestro y
discipulo (Jp. mondo), respuestas o acciones inesperadas del maestro que empujan al
discipulo al despertar, o que le obligan a dar cuenta de él..., luego comentados por otro
maestro de la transmisidn, se convirtieron en el estilo literario Zen, el medio para transmitir
una ensefianza, y la forma de fijar el linaje de los maestros reconocidos como transmisores

del Dharma, afiliados a la descendencia de Shakyamuni Buda'®.

En el siglo Xl los practicantes budistas en la China Song empezaron a prestarle atencién a la
escuela del maestro Fuyo Dokai. El renacimiento del Soto en ese periodo es vivido como la
irrupcion de una nueva escuela en el panorama religioso dominado por la casa Rinzai. Como
testimonian las crénicas de Fuyo Dokai y Wanshi Shogaku, las autoridades politicas
empezaron a interesarse por la escuela Soto, a invitar a sus maestros a la corte, a
destinarles las abadias de los templos oficiales, y empezaron también a destinarle recursos
econdmicos que retiraban de los monasterios Rinzai. Seria inevitable que el Soto
despertarse enemistades en este sentido, y los ataques a esta escuela, que ya habian
comenzado en vida de Fuyo Dokai, se intensificaron en vida de Wanshi Shogaku. La
aproximacion al despertar de la escuela Soto se conocerd en el siglo XIl como la

“iluminacién silenciosa” (Ch. mozhao). Antes de que Wanshi escribiese su poema titulado
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asi, Indicaciones sobre la lluminacidn Silenciosa, esta expresidn no aparece en otros textos.
Después, la expresion “iluminacién silenciosa”, y la “familia” de maestros y monjes que
practicaban esta ensefianza, apareceran en los escritos de un notable maestro Rinzai, Dahui

Zonggao, refiriéndose a ellos como “los herejes de la iluminacién silenciosa”"™.

Dahui entré en la vida mondstica en 1104, a sus dieciséis afios, siendo discipulo de Engo
Kokugon (Ch. Yuanwu Kequin), el recopilador de la Crénica del acantilado Azul con el que
también habia practicado el maestro Wanshi Shogaku. En 1126 Dahui recibié un alto cargo
imperial, y le fue impuesto un kesa purpura por el emperador (que Fuyo Dokai habia
rechazado). El interés que tiene para nosotros Dahui estd en relacién con la mucha energia
que dedicd a criticar la “iluminacidn silenciosa” a partir del afo 1137, coincidiendo con la

época en la que Wanshi estaba instalado en la Gran Montafa Blanca.

La practica de Dahui era “la observacion de la frase clave” contenida en un koan. Durante la
meditacion sentada, de cara a la pared, el estudiante se concentra sobre una frase dada por
su instructor. Esta concentracidon en la “frase clave” debe continuar durante la vida
cotidiana. De este modo, con el esfuerzo continuado en la concentracién sobre esa palabra
0 esa expresion, tiene que haber un momento preciso, en un lugar preciso, en el que el
estudiante alcance el despertar. Asi es como el propio Dahui explicaba un discipulo el

método del koan.

Un monije le pregunté a Zhaozhou:

-:Un perro tiene la naturaleza de Buda?

-iNo! —-respondié Zhaozhou.
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Cuando observas esto, no pienses en ello ampliamente, no trates de comprender cada palabra,
no trates de analizarlo, no lo consideres como algo de lo que hablar en voz alta, o en lo que
pensar, no lo tengas presente en tu mente esperando el despertar, no trates de
experimentarlo a través de las palabras de tu maestro, ni lo dejes abandonado en la cdscara de
la indiferencia. Apdyate en esto, jno!, (lit. wu). Si te apoyas en este ;no! (wu) hasta que
madure, cuando ni las discusiones ni las consideraciones pueden alcanzarlo y es como si
estuvieses pillado en el espacio de un palmo cuadrado; y cuando ya no tiene sabor, como si
masticases una barra de hierro, y te vuelves tan intimo con ello que no lo puedes dejar, cuando

te vuelves asi, jentonces eso es una buena noticia!*°.

Esta palabra clave, que en el caso de este koan, es la expresion “wu”, no!, ha de ser el
objeto de concentracidn del estudiante. A esta palabra en la que apoyarse se le llama huatu,
o kowut, segun la trascripcidn. El koan no requiere una elaboracion de su significado, no es
relevante saber si un perro tiene o no la naturaleza de Buda. Se trata de apoyarse en una
expresion, en una palabra, masticarla hasta dejarla sin sabor, hasta que el estudiante
atraviesa sus dudas y sus ilusiones y alcanza el despertar. Para Dahui la practica que
conduce al despertar ha de ser como la de un arquero que repite y repite el lanzamiento
hasta dar en la diana. Esta era la practica de la escuela de Dahui, y su aproximacion a la
experiencia del despertar. Y esta aclaracion nos sirve para acercarnos ahora a las criticas

que Dahui Zonggao dirigid a la practica-ensefianza de Wanshi Shogaku.

“El peor de todos los puntos de vista heréticos es el de la iluminacion silenciosa, con el cual la
gente se atrinchera en la cueva fantasmal, sin decir una palabra y estando totalmente vacios y

2921

quietos, buscando la paz y la felicidad ultimas
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“En los ultimos afos ha aparecido una ensefianza herética que predica la iluminacidn silenciosa
Zen. Ensefan a la gente a hacer esto todo el dia sin prestar atencién a ninguna otra cosa,
estando quietos y descansando, sin atreverse a hacer ningun ruido, temerosos de desperdiciar
su tiempo. A menudo los estudiantes que, debido a su inteligencia y su amabilidad, evitan los
sitios bulliciosos, se dejan llevar por estos maestros herejes a practicar el sentarse en silencio
(jingzuo). Ven que se pueden ahorrar el esfuerzo con esta prdctica y lo ven como algo correcto.
Ni si quiera buscan el maravilloso despertar, solo observan el silencio como el mds alto

2922

principio.

En estos dias, ha proliferado por todos lados la ensenanza herética en el Zen que ciega los ojos
de muchas personas. Si los maestros no utilizan el koan de los antiguos para despertar e
instruir a los estudiantes, son como un ciego que tira su bastén y se pone a caminar... Tales
personas dicen que la ensefanza budista y la via del Zen no dependen de las palabras y los
escritos, y habiendo engullido la comida que les ofrecen, se sientan como una colina en la cueva
fantasmal bajo la montana negra. Llaman a esto “estar en silencio y constantemente
iluminados”, o “morir la gran muerte”, o “el asunto antes de que naciesen tus padres”, o “el
asunto antes del kalpa vacio”, o ‘el estado mds alld del Buda primordial”. Lo unico que hacen
es permanecer sentados hasta que le salen callos en las nalgas, sin atreverse a moverse en
absoluto. Y llaman a esto “la maduracion sin adulterar del cultivo de uno mismo paso a

paso”.”?

Las criticas que Dahui dirige a la practica de la “iluminacidn silenciosa” ponen de relieve la
disputa que existié en el budismo chino de la era Song entre la practica de zazen y la
practica del koan, y las dos aproximaciones diferentes a la experiencia del despertar, y

finalmente a la naturaleza misma de la ensefanza del Buda. Estas criticas describen muy
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bien en qué consistia esa practica de la “iluminacidn silencosa”; solo sentarse inmdviles y en
silencio, sin utilizar la concentracién en el koan ;Hay algin problema con la meditacion
sentada? En principio no, porque el propio Dahui recomendaba a sus propios discipulos
“sentarse de cara al muro”. En una ensefianza en el templo de Jingshan, Dahui decia; “A
pesar de que no apruebo la iluminacién silenciosa, es necesario que cada uno se siente
frente al muro”** (en alusién a la préctica de sentarse en la postura de zazen, que se

practica tradicionalmente mirando a la pared).

La critica de Dahui a la iluminacién silenciosa es basicamente que los seguidores de esta
practica no entienden la funcion de la quietud y el silencio. Los seguidores de la iluminacion
silenciosa ven esa quietud y silencio como un método y a la vez como el resultado de ese
método. Dahui plantea que solo una vez que uno ha alcanzado la iluminacién puede
realmente encontrar esa quietud y ese silencio, solo después de atravesar el koan. Por su
puesto, el método para alcanzar esa iluminacion no es el sentarse en silencio en si, si no el
trabajo con los koan. Asi que el problema para Dahui parece ser, no el hecho de sentarse en
silencio, que él también practicd, si no la actitud respecto del despertar, en la que los
herejes de la iluminacidn silenciosa se equivocaban. Estos maestros no entendian el
despertar por que, segun Dahui, no habian alcanzado el despertar, induciendo a sus

estudiantes al error.

Este es el punto de discrepancia, qué es el despertar y cual es el medio habil, el método que
conduce al despertar. Dahui sitda la controversia en saber si solo sentarse en silencio es un
medio habil para el despertar, o le falta algo. Por lo demas, Dahui practicaba zazen y Wanshi
habia hecho una recopilacién muy célebre de koan (El libro de la serenidad), ambos fueron

discipulos de un mismo maestro (rinzai), el célebre Yuanwu Keqin, y sus relaciones
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personales no debieron ser malas, cuando Dahui fue la ultima persona a la que Wanshi
escribié antes de morir, pidiéndole que se hiciera cargo de su monasterio... Nada personal.
Quizas el asunto de las subvenciones que el emperador destinaba a los templos, y la
pérdida de recursos de la escuela Rinzai con el auge de la escuela Soto jugara su papel...

Quien sabe.

Si bien las crénicas y los koan representan el estilo literario tipico del budismo del extremo
oriente, cuando los maestros de la transmisidon han querido sintetizar su ensefianza, dejar
un texto para ser estudiado en generaciones venideras, ese legado siempre ha tenido la
forma de un poema. En el Zen chino conservamos cuatro poemas clasicos:

Shin Jin Mei. Poema de la fe en el espiritu del maestro Kanchi Sosan (Ch. Jianzhi Sengcan
496?2- 606)

Shodoka. Canto al inmediato satori del maestro Yoka Daishi (Ch. Yongjia Xuanjue. 665-713)
Sandokai. Interdependencia entre los fendmenos y la vacuidad del maestro Sekito Kisen (Ch.
Shitéu Xigian. 700-790)

Hokyo Zan Mai. Samadhi del espejo precioso del maestro Tozan Ryokai (Ch. Dongshan
Liangjie. 807-869)

Estos poemas, escritos entre el siglo V y IX, contienen lo fundamental de la ensefianza Soto.
Siendo inseparable la transmision de la ensefianza y la experiencia propia de esa ensefianza,
estos poemas son a la vez el testimonio de la experiencia del despertar de los maestros que
los dejaron en legado a sus sucesores. El Mozhao ming, Indicaciones sobre la iluminacion
silenciosa, del maestro Wanshi Shogaku, se hard eco de esta tradicion poética y de la
ensefianza de la casa Soto. El poema que Wanshi Shogaku dedicé a la iluminacidn silenciosa

se puede entender en el contexto histdrico del budismo de la era Song como un manifiesto,
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el “manifiesto de la casa Soto Zen”?’

, en el que Wanshi Shogaku responde a las criticas
contra la casa Soto estableciendo los puntos esenciales de su practica, la de Fuyo Dokai, la
de Kokabu Hojo y Tanka Shijun, la escuela de la iluminacidn silenciosa, y de la tradicion de

Sosan, Daichi, Kisen y Tozan, haciendo que sus voces resuenen como el eco que el valle

vacio nos devuelve siglos después.

Silenciosa y serena, olvidando las palabras, la claridad brillante aparece delante de ti.

(Mozhao ming de Wanshi Shogaku)

= La transmisidn silenciosa
Tokusan era un erudito budista que viajo al sur de China con sus manuscritos y su coleccidon
de sutras para rebatir la ensefianza de una transmision especial al margen de los sutras, al
margen de las palabras. Al llegar al templo del maestro Ryutan, Tokusan se entrevistd con €l
a lo largo de la noche. En un momento dado Ryutan sefald a su visitante que ya era tarde,
que por qué no se iban a dormir. Tokusan saludd al maestro, y cuando se asomd al exterior
de la casa, observd que la noche era muy oscura. Ryutan encendid una vela para que
Tokusan pudiese calzar sus sandalias, y cuando Tokusan se disponia a dar un paso en la
oscuridad alumbrado por la luz de la vela, Ryutan sopld y la apagé de golpe. En aquel

momento Tokusan despert6™. (Gateless Gate, Case 28)

En esta historia hay un paralelismo entre silencio y oscuridad. Tokusan es el ejemplo de
alguien que quiere aclarar el asunto del Zen apoyandose en las palabras, en una compresion
intelectual de las cosas, al igual que para caminar en la oscuridad necesitamos apoyarnos en

la luz. Cuando Ryutan apaga la luz de la vela y deja a Tokusan en la oscuridad, Tokusan
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“comprende” subitamente, suelta su necesidad de apoyarse en lo que ve, en lo que
entiende, y la claridad brillante aparece delante de él. Esta transmision de la mente al margen
de las palabras se remonta a la primera de todas las transmisiones del budismo, la que tuvo
lugar entre Gautama Buda y su discipulo Mahakashyapa en el monte Grdhrakuta, el pico de
los buitres. Buda hacia girar una flor entre sus dedos delante de la asamblea de monjes y
monjas, todo el mudo estaba en silencio, y solo Mahakasyapa sonrid, profundamente
conmovido. Buda dijo entonces; “Yo tengo el ojo de la verdadera sabiduria, el corazén del
Nirvana, la forma sin forma, la misteriosa puerta del Dharma. Mas alld de las palabras y mas

alla de las ensefianzas, ahora se lo transmito a Mahakasyapa”.

Y esa transmisidon mds alld de las palabras sigue ocurriendo en el linaje de maestros a los que
se remonta el Zen. Cuando el segundo patriarca chino, Tanso Eka (Ch. Dazu Huike) fue a ver

a su maestro, Bodhidharma, para dar cuenta de su despertar le dijo:

-Ya he puesto fin a todas las condiciones.

—:Y eso no te hallevado a la muerte? —preguntd Bodhidharma.

-No, en absoluto.

—iDemuéstramelo ahora!

—-Siempre soy claramente consciente pero las palabras resultan inadecuadas para

expresarlo®’. (Denkoroku, p. 235)

E igual ocurre cuando Fuyo Dokai dio cuenta a su maestro de su despertar, su maestro le
puso el hossu en la boca para que no afiadiera ninguna palabra mas a su experiencia, y lo

mismo le sucedié a Wanshi Shogaku con el maestro... No digas nada mds.
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En el Hokyo Zan Mai del maestro Tozan leemos; Los maestros de la transmisién no han

hablado de ello... La conciencia no es el lenguaje.

La claridad que aparece ante uno... No es algo que dependa del lenguaje, ni es algo que las
palabras puedan transmitir. Siempre soy claramente consciente pero las palabras resultan
inadecuadas para expresarlo, decia Eka. Efectivamente, la experiencia de los budas es que el
lenguaje, al que no se renuncia por motivos de orden practico, cuando se trata de captar la
mente, la claridad que aparece, resulta “inadecuado”. La conciencia no es el lenguaje. La
conciencia del despertar, la que capta la claridad brillante, es lo que se ha transmitido de
maestro a discipulo, pero esa transmision no ha dependido del lenguaje, si no de la
experiencia intima de la realidad. Los libros sobre el Zen no transmiten la experiencia del
Zen, da igual cuantos hayamos leido. La transmisidn mas alla de las palabras depende de la
relacion que se establece entre maestro y discipulo, y de la oportunidad para expresar y

practicar el despertar silencioso.

= Las palabras senalan, pero no son la luna

La imagen seguramente mas conocida del Zen para expresar la relacion entre el lenguaje y
esa claridad que aparece es la del dedo que sefiala la luna; si sefialo la luna con el dedo y te
digo, mira la luna, seria estupido por tu parte que te quedases mirando a mi dedo. Es como
leer un libro sobre el Zen, y al terminar de leerlo dijeses, ‘“‘ya entiendo el Zen”. Como explica
metafdéricamente el maestro Menzan Zuiho (1737) en su escrito Jijuyu Zanmai, cuando tienes

hambre de poco sirve leer una receta de cocina®®.
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El lenguaje representa la cosa, pero no es la cosa. La experiencia del Zen apunta a la cosa, y
el lenguaje por su parte representa la cosa, pero no es la cosa... El error consiste en
confundir el lenguaje y la realidad representada en el lenguaje. De aqui que muchas veces
en las interacciones maestro y discipulo o entre monjes Zen las respuestas sean tan
extravagantes, tan raras, tan inesperadas... Se trata de “poner el hossu en la boca”, de
detener el flujo del lenguaje para que aparezca esa otra realidad no construida por nuestros

conceptos.

En una ocasidn el maestro Nansen vio a dos monjes discutir sobre de quién era un pequefio

gato que habia aparecido en las habitaciones de los monjes. Nansen cogid al gato y les dijo;

-Si alguno de vosotros puede decir una sola palabra sobre el Zen perdonaré la vida del gato,

si no, lo cortaré a la mitad.

Los monjes permanecieron callados, incapaces de decir nada, y Nansen cortd el gato a la

mitad. Luego Nansen relatd lo sucedido al monje Joshu, y le pregunto:

-:Qué habrias dicho tu?

Joshu puso su sandalia sobre la cabeza y se marchd sin decir una palabra, entonces Nansen
afiadio:

-Si hubieses estado alli el gato habria salvado su vida. (Gateless Gate, Case 14)

Los monjes dudaron, no supieron qué decir... Joshu no dudd, no tenia nada que decir. Un
gesto, una accion silenciosa, puede mostrar la mente del despertar de una manera mucho

mas directa y precisa que una explicacion con palabras. Joshu no dijo una sola palabra sobre

el Zen, pero a Nansen le habria bastado para perdonarle la vida al gato.
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= La meditacion silenciosa
El poema de Wanshi es un manifiesto de la practica Soto, y apunta a lo esencial de esa
practica, la via de la meditacion silenciosa. La experiencia de zazen no se apoya en las
palabras, no depende de ellas, se practica en silencio, la aparicidon de la claridad brillante
ocurre al olvidar las palabras. Esta era una de las criticas que el maestro Dahui hacia a la
secta de la iluminacidn silenciosa, la escuela Soto en la que practicaba Wanshi; “se sientan
en silencio pretendiendo que eso es el despertar”. Efectivamente zazen se practica en
silencio. El término Zen en japonés, T’Chan en chino, Dhyana en sanscrito, apunta a eso
precisamente, a la atencidn silenciosa. Y aqui llegamos al punto esencial de la practica Soto
Zen, la practica de zazen, sentarse en silencio, en una postura precisa, en una actitud

mental precisa... Solo sentarse.

* Solo sentarse

En esta sutil quietud el esfuerzo por alcanzar el despertar se olvida
(Mozhao ming de Wanshi Shogaku)

El fin de la ensefianza budista es alcanzar el despertar. Debido al funcionamiento de
nuestros dérganos de los sentidos y nuestro pensamiento, los seres humanos nos creamos
ilusiones basadas en nuestros apegos y nuestros odios. Rechazamos lo que nos disgusta y
deseamos lo que nos gusta. Pero esas ilusiones estan abocadas al fracaso, lo real se
impone, y experimentamos dukkha, el sufrimiento. Convivimos con lo que nos desagrada,

no obtenemos lo que nos gusta, ignorantes de lo real. Despertar es poner fin a la
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ignorancia, despertar a la existencia tal como es, tal y como se presenta ante nosotros, a la
vez agradable y desagradable, luminosa y oscura. Ese fin, el despertar, el Nirvana, la
iluminacién, el satori, se alcanza a través de los medios hdbiles. La prdctica budista es la
practica de los medios habiles que conducen al despertar. La sospecha que surge en torno a
la escuela Soto es la siguiente; ;Solo permanecer sentado es un medio habil para alcanzar el

despertar?

En realidad la practica de zazen no es nada nuevo en la tradicion budista. En el Satipatthana
Sutta, Los fundamentos de la plena atencidn, leemos:
Aqui dentro, monjes, un monje, habiendo ido a un bosque, al pie de un drbol o a un lugar vacio,

se sienta con las piernas cruzadas, mantiene su cuerpo erguido y su conciencia alerta.*

Se trata de un texto del Canon Pali, el budismo de los antiguos, el Theravada. El texto
ensefia la practica antigua de sentarse en zazen; piernas cruzadas, cuerpo erguido y
conciencia alerta. La meditacidon sentada no es nada nuevo en el budismo, y la escuela
Rinzai también la practicaba. Seguramente el uso de koan es una innovacién china, pero

sentarse concentrados desde luego no era ninguna novedad, es algo antiguo.

Olvidar el esfuerzo. Permanecer sentados, quietos y en silencio, olviddndonos de hacer un

esfuerzo por permanecer sentados, quietos y en silencio. Simplemente sentarse.

Entre las criticas que Dahui hacia a la iluminacidn silenciosa lelamos;

Lo unico que hacen es permanecer sentados hasta que le salen callos en las nalgas...

Permanecer sentados, pero como. En el Mokushoka leiamos:
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El cuerpo expresa la vacuidad

Las manos forman el mudra

Esta es la Unica alusién que hace Wanshi a la postura del cuerpo en zazen, el mudra. El
mudra es la forma que toman las manos al sentarse en zazen; la mano izquierda sobre la
mano derecha formando un cuenco, los pulgares se tocan, horizontales, los cantos de las
manos pegados al bajo vientre. El cuerpo expresa sunyata, la postura de zazen expresa ku,

la vacuidad, sentados en zazen somos un koan vivo, un koan que respira.

En los Consejos para la prdctica del maestro Wanshi leemos lo siguiente sobre la practica de

sentarse en silencio;

La prdctica de la verdadera realidad es simplemente sentarse serenamente en la observacion

interior silenciosa.

Cuando afrontdis lo que habéis excluido y veis como esto aparece, rdpidamente debéis
ensamblarlo e integrarlo. Ponedlo a trabajar en vosotros mismos, luego estableced un Zazen

tranquilo.

Sentaos vaciados de toda angustia mundana, silenciosos y brillantes, claros y luminosos,

limpios y listos para aceptarlo todo, universales y abiertos

Si queréis ser libres de toda agitacion invisible, debéis solamente sentaros y abandonar todo

Sentaos en meditacién y cortad inmediatamente las causas y los efectos y el lenguaje de los

tres tiempos®
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Sentarse en silencio, con las piernas cruzadas, la espalda erguida, atento al momento
presente, esta prdctica es lo esencial de la escuela Soto. La escuela Rinzai también
practicaba meditacidon sentada, pero la escuela Soto solo practica meditacion sentada. La
critica que se vierte sobre la escuela Soto supone que hay un fin, y hay una practica que
conduce a ese fin. Entonces la discusion se sitlia en la adecuacién de los fines. Wanshi
ensefia que la prdctica de la verdadera realidad es simplemente sentarse. La verdadera
realidad, el fin, el despertar, es solo sentarse. No hay separacién entre fin y medio. Quizds
este fuese el punto mas dificil de captar para Dahui, y para todos, también para nosotros,
que diferenciamos de forma categdrica medio y fines, koan e iluminacion, recorrido y punto

de llegada, flecha y diana.

El cuerpo que expresa el vacio, el mudra cdsmico que formamos con nuestras manos, la
mente serena, en silencio, quietos..., es el despertar. Esta es la clave, ese es el koan del
Soto Zen, expresar sunyata con el cuerpo-mente, contener la mente de Buda en unas
manos vacias, con las palmas hacia el cielo, recogidas contra el abdomen, en forma de
cuenco. El poema del maestro Wanshi describe la experiencia del despertar como idéntica a
la experiencia de solo sentarse sin el deseo de obtener algo a cambio. Establecer una meta,
algo que alcanzar a través de una practica, algo a lo que llamamos eventualmente
“despertar”, es crear una divisién entre uno mismo y el despertar, entre mi naturaleza y la
naturaleza de Buda. Entonces Dahui se pregunta “;Es lo mismo entonces mi naturalezay la
naturaleza de Buda? (Es lo mismo este mundo polvoriento y el ambito de Buda?, en
definitiva, y este es un punto en el que Dahui realmente parecia muy combativo, la escuela

Soto no diferencia entre ilusiones y despertar, lo que llaman “iluminacién” no es mds que
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una ilusién, no han ido mas alla, son ciegos que han tirado su bastén y deambulan sin

rumbo.
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