CHUANG TSE: UN NATURALISMO
MISTICO Y ANARQUICO

Chuang tse es considerado tradicionalmente como el prin-
cipal continuador de Lao tse.

Para la historia es una figura casi tan borrosa como la de
éste, pues aunque por lo comin no se duda de su existencia
real, de ella no se conocen sino muy pocos hechos.

Nacido, al parecer, en el estado de Meng, ducado de Sung,
al sudoeste de la actual provincia de Shan tong, entre ésta y
la de Ho-nan, hacia el afio 369 a. C., su vida transeurrié, como
escribe Zenker, “bajo el reinado de los reyes Huei de Liang
(870-320), Wei de Chu (339-330) y Hsuan de Ch’i (320-302),
es decir en la segunda mitad del siglo IV a.C. y quizés al co-
mienzo del tercero” (!). Su muerte puede situarse alrededor
del 280 a. C.

Fue contemporineo y amigo del sofista Huei tse, contem-
poridneo aunque no amigo de Meng tse.

De joven parece haber ingresado en la administracién pé-
blica. Pronto, en todo caso, dejé su empleo y se retiré a la
soledad. Segiin la leyenda se casé tres veces pero no se dice
que haya tenido descendencia. Con su tercera mujer, que per-
tenecia al linaje real de Ch’i, vivié los tltimos dias junto al
monte Nan hua.

Por eso la obra que se atribuye a Chuang tse lleva el nom-
bre de Nan hua chen king (Cldsico auténtico de Nan hua).
En el texto actual esti formada por treinta y tres capitulos,
aunque el catdlogo de los Han se refiera a cuarenta y uno.

(*) E. V. ZENKER, Histoire de la philosophie chinoise, Paris, 1932
p. 168.



Nuestro texto proviene del siglo III p. C. y fue editado por Kuo
Hsiang, seglin parece probable.

Es muy dificil establecer qué capitulos o qué pasajes de
la obra fueron escritos por el mismo Chuang tse. Puede de-
eirse con certeza que el texto actual presenta por lo menos di-
versas interpolaciones, pues en ciertos lugares se hace referen-
cia a hechos o personas posteriores a Chuang tse.

Algunos historiadores, basados en la eritica textual, niegan
la autenticidad de todos los capitulos excepto los siete primeros.

Otros han llegado a la conclusién de que Chuang no eseri-
bié en realidad nada y que el Nan hue chen king fue compuesto
por algunos discipulos suyos, sobre la base de los discursos y
dichos del Maestro.

Pero, aun admitiendo una gran intervencién de los dis-
cipulos en la redaccién de la obra, no se puede excluir de clla
al mismo Chuang tse.

Antes, 8] contrario, parcce muy probable que éste haya
dejado una serie de ensayos que pueden identificarse con los
capitulos que componen la primera parte (esotérica) de la obra
(cap. I-VII). En cuanto a la segunda parte (exotérica), for-
mada en gran medida por comentarios y glosas (cap. VIII-
XXII), es probable que sea mis que nada obra de sus disei-
pulos. En todo caso es cierto que desde hace ya muchos si-
glos son considerados apéerifos los capitulos XV, XVI, XVII.

La tercera parte es, casi seguramente, obra de discipulos
o imitadores. Ya desde el siglo XI cran reconocidos como tales,
en China, los capitulos XXVIII-XXXI.

II

Para los eruditos chinos Chuang tse es, ante todo, un gran
maestro de la prosa.

A nosotros, occidentales, que leemos sus obras en lenguas
estructuralmente muy diversas, en traducciones forzosamente
perifrasticas, se nos escapan, sin duda, sus mas singulares va-
lores literarios. Pero atin asi podemos entrever en los ensayos
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que constituyen ¢l Nan hua chen king una prosa originalisima,
tnica tal vez en la historia de la literatura universal por la
extrafia combinacién de caracteres aparentemente opuestos.

Chuang tse es un metafisico. Su pluma o, mis exactamente,
su pincel estd embargado de un entusiasmo por el Ser que raya
en la embriaguez. Vibra y se exalta con el gran secreto onto-
légico de la Unidad y la coincidencia de los opuestos en el
Infinito.

Este “pathos” metafisico, que s¢ traduce en efusiones de
alto lirismo, ¢std unido, contra todo lo previsible, a un profundo
sentido del humor.

El mundo cotidiano, los hombres con sus creencias y pre-
juicios, la Sociedad con sus tradiciones y sus espejisinos, no son
objeto de un anatema sino de una carcajada.

A la abstraceién se vincula el chiste, al filosofema se aco-
pla la anéedota jugosa. Y el crisol en que tan opuestos elemen-
tos se funden es la paradoja, a través de la cual se debela la
terquedad superficial del hombre comén y se introduce la nue-
va experiencia del Sabio.

La paradoja, en efecto, no es en Chuang tse un mero chis-
porroteo verbal (como lo es, por ejemplo, en Oscar Wilde).
Constituye (como en Chesterton) el instrumento por excelen-
cia del pensar filoséfico.

Pero, a difcrencia de Hericlito que también se vale asi
de la paradoja, ésta no se presenta en Chuang tse como solemne
pronunciamiénto de un ordculo sino, al contrario, como ins-
trumento de una serena, conversacional sapiencia.

En los numerosos relatos que ilustran su doetrina la fan-
tasia mitolégica se combina con la introspeccion.

Una heterdelita galeria de personajes, que comprende desde
cl animal mitico hasta el soberano histérico y desde el sofista
contemporanco hasta la encarnacién del fenémeno metereold-
gico, puebla su mundo abigarrado y brillante.

Ese mundo, sin embargo, suele verse cubierto por una me-
lancélica poesia y no pocas veces cl lector sorprenderd su pro-
pia sonrisa suspendida entre la ironia y la nostalgia.



Toda la maravilla de lo que es a la vez lejano y bello, ex-
trafio y profundo, lo inunda asi al transitar las lineas recta-
mente torcidas de este metafisico de la paradoja, de este pan-
teista crepuscular y burlén.

III

En el siglo IV a.C. la polémica filoséfica entre las dife-
rentes escuelas habia llegado a extremos estruendosos.

Mohistas .y confucianos, en especial, sostenian una lucha
continua. Y atin dentro de la escuela confuciana, las disensio-
nes se acentuaban cada dia entre hombres tan notables y tan
diferentes como Meng tse y Hsiin tse.

Tanto ruido de ideas y tanta batalla de argumentos tenia
que acabar en general cansancio y postracién. Y la inteligen-
cia agotada suele descansar en el juego que es la sofistica o en
el suefio que es el escepticismo.

Asi como en Grecia, después del largo empeiio de los ¢vowoi,
sobrevienen (forgias y Protégoras, con su relativismo, en apa-
riencia sedante, asi en China, después de la polémica antes alu-
dida, sobrevienen hombres como Huei tse, no menos relativistas
que aquéllos.

Todas las cosas cambian y se transforman, por eso la criar
tura que nace es luego la eriatura que muere, nos dice.

Segtin el lugar que ocupe el observador, el cielo y la tierra,
las montafias y los pantanos serdn altos o bajos. Para quien
estd en la cima de la montaiia ésta es tan baja como un pantano
para quien camina por las orillas del mismo.

Aquello que no tiene espesor no puede aumentar, pero lo
que no tiene espesor puede extendersa indefinidamente a lo
ancho y a lo largo. Tal es el caso de una figura geométrica. En
el primer sentido s pequefia, en el segundo grande, pues se ex-
tiende mucho a lo ancho y a lo largo.

Marcho hoy hacia el estado de Yue y he llegado alli ayer.
El tiempo es relativo: el hoy de ayer es el ayer de hoy.

El centro del mundo est4 al norte de Yen y al sud de Yue.



Pero el estado de Yen estaba situado, en la época de Huei tse,
en el extremo norte y el de Yue en el extremo sud. El espacio
es relativo: el sur del norte es el norte del sur (2).

Este relativismo, cuyos argumentos son a veces anlogos a
los “tropoi” de Enesidemo o a los raciocinios de otros eseépticos
griegos que Sexto Empirico nos ha conservado, es acogido con
simpatfa por Chuwng tse.

De hecho, como la obra de Huei tse se ha perdido, todo lo
que sabemos de su filosoffa, inclusive los argumentos que aca-
bamos de reseiiar, lo encontramos en el texto de Chuang tse.

Sin embargo, este relativismo no es para él sino un punto
de partida. El Maestro Chuang es un humorista pero no un
sofista. Y por eso no sec puede contentar con derruir como cas-
tillos de arena los sistemas de las escuelas rivales.

Por lo demés, él sabe, mejor que su amigo Huei tse, que
toda destruccién es necesariamente una construceién. Lo que im-
porta es no construir un nuevo castillo de arena.

Pretende —y esto lo aleja irremediablemente de Huei, no
menos que de Meng tse y Mei ti— construir, con un método det
todo diferente, un edificio tal que, aun destruido, pueda seguir
siempre en pie.

v

‘Todo es relativo” constituye una afirmacién que pueden
aceptar, a la vez, el sofista y ¢l mistico.

La diferencia consiste en que para el primero el sistema
de las relaciones es indefinido, o, por mejor decir, las relaciones
no integran ningin sistema. De tal modo, la misma relatividad
resulta absoluta y el relativismo parece condenado a la
auto-destruceién. Para el segundo, en cambio, todas las cosas
son relativas, pero relativas, en tltima instancia, a un tér-

(*) Cfr. FoN YEoU LAN, Précis d'histoirec de la philosophie chinoise,
Paris, 1952, p. 101-104. Kou Pao, Koh, Deuz sophistes ohimois, Howei Che
ct Kong Souen-Long, Paris, 1953, p. 73 sgs.



mino absoluto en el cual toda relatividad, y por lo tanto, toda
oposicién, es superada.

El escepticismo relativista suele ser, pues, una excelente
propedéutica a la metafisica como doctrina de lo Absoluto y al
misticismo.

Mais atin, parece ser un prélogo obligado.

De ahi que, frente a confucianos y mohistas, tan preocu-
pados con sus planes para reformar la Sociedad, tan fervorosos
cn sus campaiias moralizadoras, tan empefiados en discutir prin-
cipios de conducta y férmulas de gobierno, Chuang tse prefie-
ra elegir como amigo y como interlocutor al sofista Huei tse.

Usando sus mismas armas combatird a todos aquéllos. Y,
sin embargo, ilegado el momento, debera abandonarlo y comba-
tirlo vigorosamente también a él

Para Chuang tse todas las cosas son relativas pero relati-
vas, por lo pronto, a la naturaleza cspecifica, la esencia o la
virtud de los objetos, a aquello que en la terminologia taoista
s¢ denomina teh.

El libro de Chuang tse se inicia con la siguiente narra-
cién (®): “Si se ha de creer a las antiguas leyendas, en el
océano scptentrional vive un inmenso pez (k’un), que puede
tomar la forma de un pajaro (p’eng). Cuando este pijaro se
levanta, sus z2las se cxtienden en el cielo como nubes. Rozando
las olas, en direccién al sud, toma impulso sobre una extensién
de tres mil estadios (li), después se eleva sobre cl viento a una
altura de noventa mil estadios en el decurso de seis meses. § Lo
que se ve alld arriba, cn el cielo, son tropillas de caballos sal-
vajes que corren? 3 Es la materia pulverulenta que revolotca?
1Son los hilitos que dan origen a los seres? ;Y el azul es el
Cielo mismo? 3O no es sino el color del lejano infinito (en el
cual cl Cielo, ¢l ser personal de los Anales y de las Odas, se

(®) Todos los textos de Chuang tse que transeribimos estin tomados
de la traduccion francesa del P. LEON \WIEGER: Les Péres du systéme
taoiste, Paris, 1950. Las citas tevtualcs son aqui mas extensas que en
otros trabajos S sobre p es chinos pr te porque el
pensamiento de Chuang tse sc expresa, como dijimos, en un cstilo pecu-
liarisimo. Lo transcripto entre paréntesis son glosas del traductor.
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esconde)? ; Y desde alla arriba se ve csta tierra? ; Y con qué for-
ma? (jMisterio!). Sea de ello lo que fuere, al clevarse sobre el
vasto océano, llevado sélo por la gran masa de aire, tinico sopor-
te capaz de sostener su inmensidad, el gran pajaro planea a una
altura prodigiosa. Una cigarra, a penas nacida, y un pequefio
pichén, al verlo, se rieron del gran pdjaro y dijeron: jPara
qué elevarse tan‘alto jPara qué exponerse asi? Nosotros nos
contentamos con volar de rama en rama sin salir del subur-
bio, euando caemos al suelo no nos hacemos mal. Cada dia, sin
fatiga, conseguimos lo que nos es necesario. (3Para qué ir tan
lejos? 3 Para qué subir tan alto?) ;No aumenta la zozobra en
proporeién a la distancia (y a la altura)? Palabras de dos bes-
tezuelas sob1e un tema que sobrepasa su competencia. Un espi-
ritu pequeiio no comprende lo que un espiritu grande abareca.
Una experiencia limitada no se extiende a los hechos lejanos.
El hongo, que no dura sino una maiiana, no sabe qué es una
lunacién, El insecto, que no vive sino un verano, no entiende
nada de la sucesién de las cstaciones. No pidais a los seres efi-
meros noticias sobre la gran tortuga, cuyo periodo es de cinco
siglos; sobre el gran arbol, cuyo ciclo es de ocho mil afios.

Atn el viejo P’eng chou no os dird nada sobre aquello que
estd mds alla de los ocho siglos que la tradicién le atribuye. (A
cada ser, su propia férmula de desarrollo”) (*).

Nada es. en si, alto o bajo, grande o pequeiio, largo o cor-
to. Sélo lo es en relacién a una determinada capacidad o vir-
tud (teh).

Lo que es adecuado para el gran pajaro (p’eng), que re-
corre una enorme distancia entre el extremo norte y el extre-
mo sud (®), no lo es para el pichén o la cigarra, que nunca re-
corrieron sinc los senderos del suburbio. Lo que es propio del
teh del primero no lo es del de los segundos.

(*) Cuuang TSE 1 A. Cf. Herdclito B 61, 82, Cfr. Liou Kia Hway,
L’esprit synthétique de la Chine, Paris, 1961, p. 153-154.

(*) Segin Wieger se trata de una “alegoria andloga a la de la as-
censién y desccnso anual del dragén”, o, en otras palabras: “Nubes del
Norte condensadas en Lluvia en el Sud. Vapores llevados por el Sud hasta
¢l Norte. Ciclo anual de dos veces scis meses” (op. cit. 209).
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El més comiin de los errores humanos consiste en no com-
prender que cada ente en el Universo tiene su teh y que todo
es relativo al feh de cada uno.

En otro capitulo se cuenta: “Hace tiempo un pédjaro de
mar descendié en las puertas de la capital de Lu. (Como el
fenémeno era extraordinario, el marqués pensé que quizis fue-
ra un ser trascendente que visitaba su principado). Fue, pues,
en persona a buscar al pijaro y lo llevé al templo de sus an-
tepasados, donde le ofrecié una fiesta. Se ejecuté en su pre-
sencia la sinfonia (Kiu shao) del emperador (Shun). Se le
ofreci6 el gran sacrificio, un buey, un carnero, y un cerdo.

Sin embargo, el pajaro, con ojos hurafios y aire melancé-
lico, no probé el gigote ni gusté el vino. Al cabo de tres dias
murié de hambre y sed... El marqués (juzgando de los gus-
tos del pajaro seglin los suyos propios). le habia tratado como
€] se trataba a si mismo y no como se trata a un pajaro. El
péjaro de mar necesita espacio, bosques y planicies, rios y lagos,
pescados como alimento, libertad de volar a su manera y de
posarse dondc le place. Ofir hablar a los hombres fue un suplicio
para el pobre pajaro; tanto méis la musica que se le brindé y
todo el movimiento que en torno a él se hizo. Si se ejecutara la
sinfonfa (Kiu shao de Shun) o atn la sinfonia (Hien cheu de
Huang ti) a la orilla del lago (Tong t'ing), los pajaros empren-
derfan vuelo, los cuadriipedos huirian, los peces se sumergirian
hasta lo mas profundo de las aguas, los hombres, en cambio, es-
cucharian maravillados. Porque los peces viven en el agua y
los hombres perecen en ella. Siendo diversa la naturaleza de
los seres, sus gustos no son los mismos” (¢).

Lo agradable y lo desagradable, lo bello y lo feo, lo ftil y
lo pernicioso, lo bueno y lo malo, dependen, pues, de la natu-
raleza o esencia de cada ente (teh).

\4

Sin embargo, tal naturaleza (teh) dista mucho dc ser in-
mutable e idéntica a si misma. Todos los entes con sus respec-

(*) CHuanG TsE 18 E. Cf. HERACLITO B 9, 13 b; 37.
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tivas naturalezas se transforman: “Mientras (Lieh tse), que iba
de viaje, tomaba su comida al borde del camino, observé un
viejo eréneo, lo recogié y le dijo: TG y yo sabemos qué pensar
de la muerte y de la vida (que esta distincién no es real sino
solamente modal), que no se debe decir que ti descansas y que
yo me muevo (pues la rueda gira y las transformaciones se su-
ceden sin cesar)\Los géneros de vida son numerosos e inde-
terminados. Tal germen llegard a ser colchén de lentejas de
agua si cae en un estanque, alfombra de musgo si es arrojado
en una colina. Al crecer, el musgo llega a ser vegetal u chu,
cuya raiz se convierte en gusanos mientras sus hojas se tor-
nan mariposas. Estas mariposas producen una larva que vive
bajo los fogones y que se llama k’iu tuo. Después de mil dias
este k’iu tuo llegara a ser el pajaro k’ien u kuo, cuya saliva da
origen al insecto seu mi. Este se transforma en sheu hi, luego
en meu yoei, luego en fu k'uan... Los vegetales yang hi y pu
sun son dos formas alternantes. De los viejos bambies sale el in-
secto ch’ing ning que se convierte en leopardo, luego en caballo,
luego en hombre. E1 hombre vuelve a entrar en el telar (de
la evolucién universal incesante). A su vez, todos los seres
surgen de la gran actividad césmica para volver alli a su tiem-
po y asi sucesivamente” (7).

Esta transformacién incesante de todas las naturaleza, este
continuo flujo de las esencias, si bien se mira, tiende a demos-
trar que, en el fondo, todas las cosas no constituyen sino una
Gnica Realidad: “En cierta ocasién, cuenta Chuang tse, una
noche, yo fui una mariposa que giraba, contenta con su suerte.
Después me desperté y era Chuang chou. ;Qué soy, en reali-
dad? 3 Una mariposa que suefia que es Chuang chou o Chuang
chou que se imagina que fue mariposa? ; Hay en mi caso dos
individuos reales? s Hay una real transformacién de un indivi-
duo en otro? (Ni lo uno ni lo otro, dice la Glosa. Hay dos modi-

(") CHuAng TsE 18 F. Cf. LIEH TSE cap. 1. Cf. HERAcLITO B 31, 36;
62; 76; 77.
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ficaciones irreales del ser dnico, de la norma universal, en la
cual todos los seres, en todos sus estados son uno)” ().

De tal modo, hombre y mariposa, no menos que bueno y,
malo, agradable y desagradable, bello y feo, son modificaciones
o aspectos de lo Unico y modificaciones irreales (en la medida
en que consideradas aisladamente no son nada).

Este Uno, que es Unico, comprende, abraza y unifica a
todos los contrarios. Y este Uno es el Tao, que se constituye
asi en término absolutamente absoluto de todos los relativos,
en el cual todo lo desigual se iguala y todo lo desnivelado se
nivela: “Se trata, dijo el maestro K’i, de la armonia de todos
los seres, en su comin naturaleza, en su com@Gn devenir. Allj,
nada de contraste, porque nada de distincién. Abarecar, he ahi
la gran ciencia, la gran palabra.

Distinguir es ciencia y habla de orden inferior. (Todo es
Uno). Durarte el sucfio, el alma (no distraida) se absorbe en
esta unidad; durante la vigilia (distraida), distingue seres di-
versos (4Y cnal es la ocasién de tales distinciones?)...

Lo que las ocasiona es la actividad, las relaciones, los con-
flictos de la vida. De ahi las teorias, los errores. Del tiro de la
ballesta se dcrivé la nocién del bien y del mal. De los contratos
se extrajo la nocién de lo justo y de lo injusto. Se prest6 fe a
estas nociones imaginarias: se ha llegado hasta atribuirselas al
Cielo.

Imposible, desde entonces, hacer volver de ahi a los huma-
nos. Y, sin embargo, si y no, goce y dolor, pena y alegria, proyec-
tos y remordimicntos, pasién y razén, indolencia y firmeza, acti-
vidad e indolencia, todos los contrastes son otros tantos sones
emitidos por un mismo instrumento, otros tantos hongos nacidos
de la misma humedad (modalidades fugaces del ser universal).
En el curso del tiempo todo esto se presenta.  De dénde ha ve-
nido esto? Ha venido a ser. Ha nacido entre una mafiana y una
tarde, de si mismo (no ecomo un ser real sino como una aparien-

(®) CuuaNnG TsE 2 J. Cf. HERACLITO B 59; 60; 90; 114. Cf. Liou Kia
Hway, op. cit., p. 158.
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cia). (No existen seres reales distintos). No hay un “yo” sino
por contrapcsicion con un “él”. Puesto que “yo” y “é1” no son
més que seres de razén, tampoco existe ya ese algo mis préximo
que se llama lo “mio” (ni ese algo més alejado que se llama
lo “tuyo)” ().

Si la tinica realidad es el Tao, la tinica verdad absoluta sera
también la del Tag. Toda verdad humana responde al punto de
vista de un sujetq\y estd limitada por los puntos de vista de los
otros sujetos La tunica posibilidad para el hombre de alcanzar
la verdad absoluta consiste, pues, en identificarse con el Tao
y superar asi, al superar el propio yo, todo punto de vista.

Por eso contindia de este modo el capitulo 2: “Pero, se me
dira, (si todo es uno, si todo se reduce a una norma fnica)
esta norma ecmprenderd simultdneamente la verdad y el error
(todos los contrarios) y si los hechos de los cuales los hombres
hablan son irreales, la palabra humana no es entonces sino un
vano sonido, nada mis que un cacareo de gallina. Yo respon-
do: no, en la norma no hay error mis que para los espiritus
limitados; sf, las distinciones de los discipulos (de Confucio y
de Mo tse) no son mis que vanos cacareos. (En realidad no
hay ni verdad ni error, ni si ni no, ni otra distincién cual-
quiera, ya que todo es uno, hasta los contrarios). No hay sino
aspectos diversos, que dependen del punto de vista. Desde mi1
punto de vista yo veo asi; desde otro punto de vista veria de
otra manera (Yo y el otro) son dos posiciones diferentes que
hacen juzgar y hablar diversamente. Se habla asi de vida y
de muerte, de posible y de imposible, de licito y de ilicito. Se
discute y los unos dicen que si y los otros que no. (Errores de
aprehensién subjetiva debidos al punto de vista).

El Sabio, al contrario, comienza por iluminar el objeto con
la luz de su razén. Comprueba primero que esto es aquello y
que aquello es esto, que todo es uno. Comprueba luego que a
pesar de esto hay si y mno, oposicién, contraste. Saca
como conclusién la realidad de la unidad y la no rea-

(°) CHuUANG TSE 2 B. Cf. HERAcCLITO B 50; 67.
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lidad de la diversidad. Su punto de vista propio es
un punto desde el cual esto y aquello, si y no, pare-
cen todavia indistintos. Este punto es el eje de la norma.
Es el centro inmévil de una circunferencia sobre la cual giran
todas las contingencias, distinciones e individualidades; desde
el cual no se ve sino un infinito que no es ni esto ni aquello ni
si ni no: (Verlo todo en la unidad primordial aun no diferen-
ciada o de una distancia tal que todo se resuelva en uno) he
ahf la verdadera inteligencia” (1°).

VI

La actitud de Chuang tse hacia los filésofos de su época
y de las époeas precedentes se asemeja a la de Heraclito res-
pecto a sus contemporaneos y predecesores: Jendfanes, Pita-
goras, Hecateo, Hesiodo, Homero ete. ().

Aun sin menospreciarlos directamente, como aquél, con
catsticas palabras, el maestro Chuang, como el Oscuro de Efe-
s0, se considera en posesién de un saber superior de lo Absolu-
to, inconmensurable con el saber vulgar de los otros filésofos.

Estos hombres sutiles y palabreros, dice Chuang, no lle-
gan jamés a la verdadera inteligencia de la Realidad y “se en-
gafian cuando tratan de llegar a ella por argumentos positivos
¥y negativos, por via de anilisis y de sintesis. No llegan sino
a puntos de vista subjetivos que, unidos entre si conforman
la opinién y pasan por principios. Como un sendero se forma
gracias a los multiplicados pasos de los transeiintes, asi las cosas
acaban por ser calificadas seglin lo que de ellas se suele repe-
tir. Bs asi, se dice, porque es asi. Es un principio. No es asi,
se dice, porque no es asi. Es un principio. Pero, en realidad
ses realmente asi? De ningin modo. Consideradas en la norma,
una paja y una viga, una mujer fea y una belleza, todos los
contrarios son uno. La prosperidad y la ruina, los estados su-

(*) Cuuane TSE 2 C. Cf. HERACLITO B 103; 108.
(™) HEerAcniTo B. 40; 42; 56; 57; 81; 127.
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cesivos no son mas.que fases: todo es uno. Pero esto sélo los gran-
des espiritus son capaces de comprenderlo. No nos ocupemos de
distinguir, mas vedmoslo todo en la unidad de la norma. No
discutamos para vencer pero empleemos con los demas cl pro-
cedimiento del criador de monos. Este hombre dijo a los monos
que criaba: Os daré tres nueces a la mafiana y cuatro a la
tarde. los monos estaban descontentos. Entonces, dijo, os daré
cuatro nueces a la mafiana y tres a la noche. Los monos que-
daron satisfechos. Con la ventaja de haberlos dejado satisfe-
chos este hombre no les dio en definitiva por dia sino las siete
nueces que les habja destinado en un principio. Asi obra el
Sabio. Dice si 0 no, por amor a la paz, y permanece tranquilo
en el centro de la rueda universal, indiferente al sentido en
que ella gira”. (*?).

El sentido comiin, los hébitos del lenguaje, la tradicién,
ocultan la Realidad. Y los hombres, incapaces de rasgar cl velo
de la rutina, caen en la poltroneria del dogmatismo. Conside-
ran como principios irreductibles y como esencias cternas lo
que no son sino relaciones transitorias y fases pasajeras de una
Gnica Realidad. El Sabio conoce esta Realidad tnica, en la
cual todo lo distinto se nivela y todo lo contrario se identifica.
Tesis, doetrinas, teorias, sistemas, son simples puntos de vista:
todos verdaderos pero no bastante; todos falsos, pero no en-
teramente.

Tres mis cuatro es un punto de vista; cuatro més tres,
otro. Pero estos puntos de vista son de los monos. El criador,
que estd por cncima de ellos, sabe que lo importante es la su-
ma, idéntica en ambos casos. Su punto de vista ya no es un
punto de vista, puesto que es el punto de vista del Todo. Como
criador de monos, sin embargo, tiene que empezar por darse
cuenta de la relatividad de los puntos de vista. Hasta aqui
coincide con los sofistas que, al estilo de Protagoras, parten
del supuesto de que el hombre individual es la medida de todas
las cosas. Pero como hombre sabio, esto es, como hombre que

(*) Cuvuane TsE 2 C. Cf. HERAcCLITO B 2; 41.

17



ha superado las limitaciones propias de su naturaleza o, en
otros términos, como super-hombre, sabe que todo es Uno y que
en el Tao todos los contrarios se identifican: “Todo, en el mun-
do, es personal y subjetivo, dijo Wang i a Nie K’ue. Un hombre
acostado en el barro conseguird un lumbago mientras una an-
guila en ninguna parte estard mejor que alli. Un hombre en-
caramado sobre un 4rbol se sentiria incémodo, mientras un
mono cncontrard la posicién perfecta. Unos comen esto, otros
aquello. Unos buscan tal cosa, otros tal otra. Todos los hombres
corrian en pos de las dos famosas bellezas Mao ch’iang y Li ki,
micntras al verlas los peces se sumergian espantados, los paja-
ros se refugiaban en los alto de los aires, los antilopes hufan al
galope. Tu no sabes qué efecto me produce tal cosa y yo no se
qué impresién produce ella sobre ti. Esta cuestién de los sen-
timientos y de los gustos, al ser por completo subjetiva, es
particularmente insoluble. Lo Gnico que puede hacerse es de-
jarla. Nunca se entenderdn los hombres en este punto. Los hom-
bres vulgares, concedo, dijo Nie k’ue. ; Pero el superhombre? —
—El1 superhombre, dijo Wang i, estd por encima de estas frus-
lerfas. En sn alta trascendencia se sitfia por cncima de toda
impresién y emocién... En un lago hirviente no siente calor,
en un rio helado no siente frio. Que el rayo parta todas las
montafias, que ¢l huracdn de vueltas al océano, él no sc inquic-
ta. Monta sobre las nubes, cabalga en el sol y la luna, corre a
través del universo. ; Qué interés puede prestar a distinciones
minimas aqual para quien la vida y la muerte son una sola
cosa?” (1*).

VII
Siguiendo fielmente al Tao teh king, concibe al Tao como
principio eterno, subsistente, infinito, perfecto, no perceptible
por los sentidos, carente de forma, innominable.

(®¥) Cuuaxc sk 2 F Cf. HErAcLITO B 102,
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Este Tao es substratum o sustenticulo de todos los fené-
menos, tinica verdadera substancia y, al mismo tiempo, ley que
rige la aparicién de los mismos, inica verdadera norma.

Respecto al origen del Universo, se niega, pues, a adoptar
el punto de vista que nosotros llamariamos materialista y ateo,
el cual, segiin parece, no carecia de partidarios entre los anti-
guos pensadores chinos. Pero, por otra parte, se niega también
a aceptar la explicacién teista, que en uno u otro sentido, sus-
tentaban la Escuela de los Letrados y la Escuela mohista: “En-
tre los antiguos unos pensaban que, al principio, no habfa na-
da (dc preexistente). Esta es una posicién extrema. Otros pen-
saben que habfa algo (de preexistente). Esta es la posicién ex-
trema opuesta. Otros, en fin, pensaban que habia algo indistin-
to, no diferenciado. Esta es la posicién media, la verdadera. Este
ser primordial, no diferenciado es la norma” ().

Asi concchido, en ningtin caso el Absoluto podrd ser un
ente entre los entes ni un objeto entre los objetos ni siquiera
un sujeto entre los sujetos. No se trata, pues, de un ser perso-
nal, del “Gran Gobernante” de confucianos y mohistas. “Pero
4quién es la causa de este estado de cosas (el motor del gran
Todo)? Todo sucede como si hubiera (un verdadero gobernan-
te), pero su personalidad no puede ser comprobada. La hipé-
tesis que asi explica los fenémenos es aceptable con tal que no
sc haga de estc gobernante universal un ser material distinto.
Es una tendencia sin forma (la norma inherente al universo,
su férmula evolutiva inmanente)” (°).

Esta tendencia sin forma, esta norma inherente al univer-
so, esta férmula evolutiva inmanente al mismo, en cuanto ma-
nifestacién eoncreta de Tao, recibe el nombre de Teh.

El Teh no es otra cosa mis que el Tao cn cuanto causa
formal de todos los entes y en cuanto ley de su aparicién. Teh,
en efecto, designa aquello que hace que cada cosa sea lo que
es, ¢l principio de la forma y de la esencia. Asi, considerado

(™) Cnvaxe Tse 2 D. Cf. ANAXIMANDRO B 1.
(*®*) Cuvaxc TSE 2 B. Cf. HErAcLiTo B 32.
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en si mismo, el Absoluto es Tao; considerado como causa for-
mal del universo, en su relacién con los entes miltiples y diver-
sos, es Teh. El Tao teh king denomina al Tao “padre de todas
las cosas” y al Teh “madre de todas las cosas”.

Si Tao existe como hsiian (innominable, incomprensible,
misterioso), sien t’ien (antes del cielo, esto es, antes de que tode
exista), Teh se despliega en el yin y el yang (los dos polos del
proceso edsmico) y a través de ellos produce todos los yu (seres
determinados, formas) que existen hew t’ien (después del cielo)
y constituyen el Universo.

El Teh es asf la “virtud” del Tao, su fuerza epifanica que
se manifiesta en los seres determinados. La misma determina-
ci6n, esencia, forma, naturaleza o virtud que les es conferida
por ¢l Teh se denomina por eso teh o, a veces, ming: “En el
gran comienzo (de todas las cosas) existia la nada de la for-
ma, cl ser imperceptible. No habia ningtin ser sensible y, por
consiguiente, ningtin nombre. El primer ser que existié fue el
Uno no sensible, el Tao. Se llama Teh a la virtud emanada del
Uno que dio origen a todos los seres. Multiplicaindose sin fin en
sus productos, esta virtud participada se denomina en cada uno
de ellos ming, su herencia, su lote, su doctrina” (2¢).

VIII

Obrar coiiforme al Tao es entonces obrar conforme al Teh
y obrar conforme al Teh significa, en primer término, obrar
conforme al propio ming.

Pero ;qué quiere decir, a su vez, obrar conforme al pro-
pio teh o al propio ming? Quiere decir conducirse de acuerdo
a las exigencius de la propia naturaleza, realizando las posibi-
lidades a ella inherentes y desarrollando sus virtualidades. El
hombre sera, pues, dichoso, cuando logre ser integramente hom-
bre: la felicidad cs un corolario de la perfeccién en la propia
esencia.

(**) CnuANG TSE 12 H. Cf. ANAXIMANDRO B 1
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Esto, sin duda, parece tener mucha similitud con la doe-
trina confuciana de la rectificacién de los nombres y atin econ
el eudemonismo socrético y el perfeccionismo aristotélico.

Sin embargo, la diferencia es fundamental y profundisima.

Para Chuang tse no existen naturalezas, esencias o formas
auténomas y mis o menos aisladas, como para Confucio, Sé-
crates o Aristételes

El teh de cada ente es una modalidad del Teh absoluto y
tinico, el cual no es sino la manifestacién del Uno innominado
(Tao). El teh de cada ente estd, de este modo, vinculado al teh
de todos los demds entes. Por eso, realizar el propio teh o la
propia naturaleza, implica también no poner obsticulos al
Teh absoluto y a los teh de los demds entes y no ir jamas més
alld de sus limites.

Ser perfecto y, por tanto, ser feliz, quiere decir, ante to-
do, obrar naturalmente, sin ningén exceso y sin ningtn arti-
ficio. Realizarse significa, mas que nada, no preocuparse por la
propia realizacién, dejar que la “virtud” siga su curso y no
interferir en las “virtudes” de los otros seres.

Si queremos seguir estableciendo comparaciones tal vez po-
damos decir aqui que los estoicos al fijar como norma suprema
el acuerdo con la propia naturaleza, explicando al mismo tiem-
po que ello equivale a seguir a la Naturaleza universal y a
Dios, se aproximan a Chuang tse mucho mas que Sécrates o
Aristételes. En tal caso, sin embargo, no podemos dejar de no-
tar que nada mas alejado de Chuang tse que la preocupacién
estoica por la virtud. Respecto a esto estaria més cerca de epi-
ciireos y cirenaicos, con cuya ética se ha comparado, un tanto
desaprensivamente, la filosofia de la vida del taoismo.

Por otra parte, no deja de ser verdad que, como cinicos y
estoicos, Chuang tse establece una basica distincién entre lo
“natural” y lo “artificioso” (entre ¢iows y vdpos). Dice, en efec-
to, uno de los capitulos de su libro: “Esta sabiduria que re-
sulta del conocimiento del Principio es lo que se llama el ele-
mento celeste (natural, en el hombre), por oposicién al elemen-
to humano (artificial). Es preciso que este elemento celeste (la
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naturaleza) predomine, para que la accidn esté de acuerdo a la
naturaleza original. Explicadme més claramente la diferencia
entre lo celeste y lo humano, insisti6 el Genio del Rio. Hela
aqui, dijo el Genio del Mar. Que los bueyes y los caballos sean
caudripedos, he ahi lo celeste (su naturaleza). Que tengan un
freno en la boca o un anillo en la nariz, he ahi lo humano (ar-
tificial, contra la naturaleza). Lo humano no debe sofocar lo
celeste, lo artificial no debe extinguir lo natural, lo ficticio no
debe destruir la verdad entitativa. Restaurar su naturaleza es
retornar a la verdad (primera del ser)” (37).

Cuando el hombre quiere interferir con el Principio y en-
mendarle la plana no hace sino corromper y perjudicar todo lo
que toca: “Los caballos tienen naturalmente cascos capaces de
pisar la nieve y un pelo impenetrable al cierzo. Comen hierbas,
beben agua, corren y saltan. He ahi su verdadera naturaleza.
Nada tienen que ver con palacios y dormitorios. ..

Cuando Pai lao, el primer caballerizo, declaré que él solo
sabia tratar a los caballos, cuando ensefié a los hombres a mar-
car con hierro, a tusar, a herrar, a embridar, a manear, a en-
corralar a estas pobres bestias, entonces dos o tres de cada diez
caballos murieron (prematuramente, como consecuencia de ta-
les violencias inferidas a su naturaleza).

Cuando el arte del adiestramiento, siempre en progreso, les
hizo sufrir hambre y sed para endurecerlos, cuando se los obli-
g6 a galopar en escuadrones, en orden y medida, para hacerlos
aguerridos, euando el freno atormentd sus bocas, cuando el 14-
tigo azoté sus grupas, entonces de cada diez caballos cinco mu-
rieron (prematuramente, como consecuencia de estas violencias
inferidas contra su naturaleza)” (3*).

Se explica también a partir de aqui la exaltacién de la
inutilidad : el que no obra u obra lo menos posible no gasta su
vida y conserva su “virtud”, el que no sirve para nada no sera
usado para nada y guardar para si su propia vida: “El maes-

(M) Cuuaxa TSE 17 A. Cf. Epistolas pscudo-heracliteas IX.
(*) CHuUANG TSE 9 A. Cf. Epistolas pscudo-heracliteas VII.
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tro carpintevo Sheuw, mientras iba al pais de CL’i, pasé cerca
del famoso roble que cubria con su sombra el templo del genio
del Iugar K’iu yuan. El tronco de este arbol célebre podia ocul-
tar un buey. Se erguia recto a ochenta pies de altura, echaba
luego una deccna de gruesas ramas con cada una de las cuales
se hubicra pedido tornear una canoa. Las multitudes llegaban
hasta él para admisarlo. El carpintero pasé a su lado sin con-
cederle una mirada. Observad, pues, le dijo su aprendiz. Desde
que manejo el hacha no he visto un trozo de madera tan her-
moso. j Y vos ni siquiera lo mirais! —Lo he visto, dijo ¢l maes-
tro. Inapto para hacer con él una barea, un cercado, un mueble,
una columna. Madera sin utilidad prictica. Vivird largo tiem-
po. Cuando ¢l maestro carpintero Sheu volvié de Ch’i pasé la
noche cn K’in yuan. El 4rbol se le aparecié en suefios y le dijo:
Si, los drboles ecuya madecra es bella son cortados j6venes.
A los drboles frutales se les quiebran las ramas por el ansia de
despojarlos de sus frutos. A todos su utilidad los perjudica.
Asf yo me siento feliz de ser initil. Por otra parte, sucede con
vosotros, hombres, lo mismo que con nosotros, arboles. Si eres
un hombre ftil no llegards a viejo. A la maifiana siguiente el
aprendiz pregunté al maestro: Si este gran drhol sc siente fe-
liz por ser initil 3 por qué se ha dejado hacer genio del lugar?
Se lo ha pucsto en ese sitio, dijo el maestro, sin requerir su
opinién y él se burla de ello. No es la veneracién popular lo
que proteje su existencia, es su ineptitud para los usos comunes.
Su aceién tutelar se reduce, por lo demds, a no hacer nada” (*°).

En otro lugar del mismo capitulo dice: “El lisiado Chu,
un verdadero monstruo, se ganaba la vida y mantenia a una
familia de diez personas, remendando, aventando ete. Cuando
su pafs se movilizaba, él sec quedaba muy tranquilo. En los dias
del gran servicio no se le pedia nada. Cuando se distribuia
ayuda a los pobres recibia grano y madera. Su incapacidad
para los oficios ordinarios le vali6 el vivir hasta el fin de sus
dfas. Igualmente su incapacidad para los cargos vulgares hard

(*) Cuvaxg TSE 7 F.
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vivir al hombre trascendente hasta el término de su lote
(ming)” (*)

De una manera quizds mas clara y elocuente todavia se
expresa poco después en el mismo capitulo: “Al producir bos-
ques la montafia atrae a quienes han de despojarla. Al dejar
derretir su grasa el asado activa el fuego que lo tuesta. El ch-
nelo es abatido porque su corteza constituye un codiciado con-
dimento. Se practican incisiones en el arbol de barniz para arre-
batarle su preciosa savia. La casi totalidad de los hombres se
imagina que ser considerado apto para algo es un bien. En rea-
lidad, el ser considerado inapto para todo es una ventaja” (22).

Obrar conforme al Tao y al Teh es “obrar sin obrar”, por
cuanto significa no obrar por si sino dejar sitio al Principio
para que obre a través de nosotros: “El carnicero del principe
Huei de Leang despedazaba un buey. Sin esfuerzo, metédica-
mente, como con medida, su cuchillo desprendia la piel, cortaba
las carnes, separaba las articulaciones. Sois verdaderamente hé-
bil, le dijo e! principe que lo miraba trabajar. —Todo mi arte,
respondié el carnicero, consiste en no tener en cuenta sino el
principio del corte. Cuando yo empecé, pensaba en el buey.
Después de tres afios de ejercicio, comencé a olvidar el objeto.
Ahora, cuando corto, no tengo presente sino el principio. Mis
sentidos ya no obran, sélo mi voluntad estd activa. Siguiendo
las lineas naturales del buey, mi cuchillo penetra y divide,
separando las carnes blandas, contorneando los huesos, haciendo
su tarea natnralmente y sin esfuerzo. Y ello, sin gastarse (por-
que no se mete con las partes duras). Un principiante usa un
cuchillo por mes. Un carnicero mediocre usa un cuchillo por
afio. El mismo cuchillo me sirve a mi desde hace diecinueve
afios. Ha despedazado muchos miles de bueyes sin experimen-
tar ningtn dcsgaste. Porque yo no lo hago pasar sino por donde

(*) CHUANG TSE 4 D.
(**) CHUANG TSE 4 G.
(*) CHuaNG TSE 4 I. Cf. Liou Kia Hway, op. cit., p. 161.
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puede pasar. —Gracias, dijo el principe Huei al carnicero, aca-
bais de ensefiarme cémo se hace durar la vida (al no utilizarla
sino en aquello que no la consume)” (23).

IX

La contraposicién fundamental que Chuang tse establece
entre lo que es del cielo y lo que es del hombre, entre lo natu-
ral y lo artificial, entre lo espontineo y lo facticio, implica una
desvalorizacién de la cultura.

Cultura, en efecto, significa siempre modificacién y alte-
racién de la Naturaleza, cuando no lucha y encarnizada ba-
talla contra ella,

En ningin otro aspecto resulta asi méis evidente el ca-
récter naturzlista del taoismo que en su teoria de la civiliza-
cién y en su filosofia de la historia. Civilizacién equivale, pa-
ra Chuang Chou, a mistificacién; historia es el proceso de
degradacién cel ser auténtico.

Algunos pasajes de su libro son particularmente elocuentes
al respecto. Leemos asi en el capitulo octavo: “La perversién
del sentido de la vista trajo el exceso de colorido y de orna-
mentacién, cuyo promotor fue el pintor Li chu. La perversién
del sentido del oido produjo el abuso en el uso de los instru-
mentos y en los acordes, cuyo instigador fue el misico Sheu
k’uang. Las t2orias sobre las bondad y la equidad produjeron a
esos cazadores de fama, Cheng shen, Sheu ch’iu y otros, que
hicieron celebrar por las flautas y tambores de todo el imperio
sus irrealizables utopias. El abuso de la argumentacién produ-
jo los Yang chu y los Mei ti, esos hombres que fabricaron ar-
gumentos y devanaron deducciones como se moldean tejas y se
trenzan cuerdas, para quienes discutir sobre substancias y ac-
cidentes, similitudes y diferencias, fue un juego de ingenio;
sofistas y retéricos que se agotaron en esfuerzos y palabras in-
atiles. Todo eso no es sino vana redundancia, contraria a la

(*) CHUANG TSE 3 B.
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verdad, que consiste en la conservacién de lo natural (eon cx-
clusién de lo artificial). Es preeciso no violentar a la natura-
leza ni aén so pretexto de rectificarla. Que lo compuesto siga
siendo compuesto y lo simple, simple. Que lo largo siga siendo
largo y lo corto, corto. Guarddos de querer alargar las patas
del pato o de acortar las de la grulla. Tratar de hacerlo les
causaria sufrimiento, lo cual es la nota caracteristica de todo
lo contrario a la naturaleza (mientras el placer cs el signo de
lo natural)” ().

Confucio, al intentar la reforma de la sociedad, ensefian-
do a practicar las virtudes de la bondad o humanidad y de la
justicia o equidad, restaurando las antiguas tradiciones y pro-
curando, en cspecial, la minuciosa préctica de los ritos y el
cultivo de la mdsica, violenta la Naturaleza, interfiere en el
curso del Tao, corrompe el ser de las cosas y de los hombres:
“De estos principios se infiere que la bondad y la equidad (ar-
tificial de Confueio) no son sentimientos naturales en el hom-
bre, ya que su adquisicién y su cjercicio estin acompaiiados de
molestia y de sufrimiento. Los que tienen pies palmados o de-
dos de mas sufren cuando se mueven por su falta o por su
exceso fisico. Los que apuestan en nuestros dias por la bondad
y la justicia sufren al ver el curso de las cosas, sufren al luchar
contra la pasiones humanas. No, la bondad y la equidad no son
sentimientos naturales; si asi fuera habria mayor cantidad de
ellos en el mundo, que desde hace ya dieciocho siglos no es sino
lucha y ruide. El empleo del cuadrante y de la linea, del com-
pés y de la escuadra no produce formas regulares sino a costa
de la reseceién de los elementos naturales. Lios lazos que la unen,
la cola que 1a fija, el barniz que la recubre, violentan la mate-
ria de los productos del arte. El ritmo en los ritos y en la mi-
sica, las declamaciones oficiales sobre la bondad y la equidad,
destinadas a influir el corazén de los hombres, todo eso es con-
trario a la naturaleza (artificial, pura convencién). La natu-
raleza rige el mundo. Por efecto de esta naturaleza los seres

(*') CHuaxG TSE 8 A. Cf. Epistolas pscudo-heraclitcas V1I.
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encorvados han llegado a ser tales sin intervencién del cua-
drante, los seres derechos sin que se haya empleado la linea,
los redondos y cuadrados sin el compds y la esecuadra. Todo se
da en la naturaleza sin lazos, sin cola y sin barniz. Todo de-
viene sin violencia, como consecuencia de una especie de llama-
do o atraceién irresistible. Los seres no se dan cuenta del por
gué de su devenir, se desarrollan sin saber eémo, ya que la nor-
ma de su devenir y de su desarrollo es intrinseca. Asi fue siem-
pre, asi es atin hoy: es una ley invariable. ; Entonces, por qué
pretender sujetar a los hombres y unirlos unos a otros con la-
zos facticios de bondad y equidad, con los ritos y la musica,
cuerdas, cola y barniz de los filoséfos politicos? ;Por qué no
dejarlos seguir su naturaleza?... Desde que el emperador Shun
(hacia cl afio 2225 a.C.) desorienté al Imperio con su falsa
formula “bondad y equidad”, la naturaleza humana esti su-
friendo, asfixiada por lo artificial, por lo convencional” (%%).

La mejor prueba de que la civilizacién, la moral y la ley
son deleznables productos de la arbitrariedad humana consiste
en que conductas opuestas llevan a los mismos resultados: “Si,
desde Shun ¢ nuestros dias los hombres van en pos de diversos
engaiios, no de su propia naturaleza. El hombre vulgar se mata
por el dinero, los letrados se matan por su reputacion, los no-
bles se matan por la gloria de su casa, los Sabios se matan por
el Imperio. Los hombres célebres, de condicién diversa, tienen
todos esto en comiin: que han obrado contra la naturaleza y asi
se han arruinado. (3Qué importa la diversidad del modo si el
resultado fatal es el mismo?). Dos pastores que han perdido sus
carneros, uno por haber estudiado, otro por haber jugado han
sufrido, en definitiva, la misma pérdida. Pai i murié por amor
a la gloria y Che por causa de su bandolerismo: motivo diferen-
te, resultado idéntico. Sin embargo, la historia oficial dice de
Pai i que éste tuvo un noble cardcter porque se sacrific a la
bondad y a la equidad; de Che dice, al contrario, que fue un
hombre vulgar porque perecié por su amor al lucro. Pero. en

(®) Cuvuan 1sE 8 B. Cf. Epistolas pscudo-hcraclitcas VII.



definitiva, como el término al cual arribaron fue el mismo, no
hay razén para emplear, respecto a ellos, la distincién entre
noble y vulgar. Ambos han ultrajado por igual a su naturaleza,
ambos han perecido por igual. 3 Por qué alabar entonces a Pai i
y vituperar a Che?” (%¢).

Si no hubiera civilizacién no habria barbarie, si no hubiera
ley no habria crimen, si no hubieran surgido los Sabios no
existirian tampoco los bandoleros.

Por Sabios entiende Chuailg tse, en primer término, los
antiguos fundadores de la civilizacién, los reyes-civilizadores
que dieron comienzo a la Historia. En segundo lugar, alude,
sin duda, a lcs filésofos que intentan proseguir la accién de los
antiguos reyes, exaltar su memoria, restaurar y perfeccionar
su obra: Confucio y la Escuela de los Letrados, en especial.

En efecto, la cultura rompe la continuidad que hay entre
la vida humena y la Naturaleza, entre el hombre y el Princi-
pio absoluto. Y la obra de los Sabios que establecieron pesas y
medidas, ordenaron juridicamente las relaciones humanas, en-
sefiaron a establecer contratos y a legalizarlos, predicaron el
amor del préjimo y la justicia, trajo como consecuencia la apa-
ricién del fraude, de la mentira, de la estafa, de la malicia, de
la briboneria. La ingénita, no buscada inocencia del hombre,
quedé para siempre destruida. A la primitiva unidad e indis-
tineién le sucedid, por obra de la cultura, que significa siempre
distineién y diferenciacién, la multiplicidad y la lucha. Y eso,
no accidentalmente, por una particular circunstancia histérica,
sino por la esencia misma de la cultura cuya tarea fundamental
consiste en separar para ordenar y en distinguir para je-
rarquizar.

El mal en todas sus formas no puede existir, segin la ley
de los contrarios, sin el bien. Quien instituye la ley causa, pues,
la violacién: quien exalta la justicia provoca el erimen; quien
predica el amor atrae el odio: “Si, la aparicién de los Sabios
causa la aparicién de los bandoleros y la desaparicién de los

(*) Cuuang TsE 8 C.
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Sabios causa la desaparicién de los bandoleros. Sabios y bando-
leros, éstos dos son términos correlativos, el uno llama al otro,
como torrente e inundacién, dique y zanja. Repito: si la raza
de los Sabios llegara a extinguirse, los bandoleros desaparece-
rian. Se darfa en este mundo la paz perfecta, sin disputas.
Cuanto més se emplec a los Sabios para gobernar el Estado més
se multiplicarén los bandoleros. (Porque las intervenciones de
los Sabios son las que los producen). Con la invencién de me-
didas de capacidad, de balanzas y pesas, de contratos recortados
y de sellos, han ensefiado a muchos el fraude. Con la invencién
de la bondad y la equidad han ensefiado a muchos la malicia y
la briboneria” (*7).

Esta protesta contra la civilizaciéon no deja de manifestarse
también eomo protesta contra la injusticia inherente a una so-
ciedad de clases: “Que un pobre diablo robe la hebilla de un
cinturén y scrd decapitado. Que un gran bandolero robe un
principado y se convertird en Sefior, y los propulsores de la
bondad y de la equidad (los Sabios, politicos a sueldo) corre-
ran hacia él y pondréan a su servicio toda su sabiduria. La con-
clusién légica de esto es que no se deberia perder el tiempo en
cometer primero pequefios robos sino comenzar de golpe roban-
do un prineipado. Entonces no habrd que tomarse el trabajo
de reincidir, no habrd que temer ya el hacha del verdugo. En-
tonees se dispondra de todos los Sabios con sus invenciones. Si;
producir bandoleros e impedir que se los aniquile, he ahi la
obra de los Sabios” (28).

X

El ideal de convivencia humana que Chuang tse defiende
implica, pues, un retorno a la Naturaleza.

Como Rousseau sostiene que artes y ciencias no han con-
tribuido en nada a la felicidad humana, pero, mucho mas ra-

(¥) CHuANG TSE 10 A.
(®*) CHUANG TSE 10 A.

29



dical que el pensador ginebrino, en lugar de enfrascarse en elu-
cubraciones sobre el pacto o contrato social, propicia un retorno
al estado primitivo de la Humanidad. Ese momento primitivo,
en que los hombres vivian conforme al Principio, no represen-
ta, sin embargo, un momento de aislamiento absoluto ni signifi-
ca la ausencia de toda vinculacién permanente entre los indivi-
duos. Antes al eontrario, los individuos, al vivir conforme a la
Naturaleza, vivian asociados segtin los firmes vineculos de la mis-
ma. Nada nos autoriza a pensar que Chuang tse o los pensado-
res taoistas en general, concibieran el “status naturae” como un
mundo de solitarios barbaros felices y sentimentales (al modo
de Roussean) o como una selva de sanguinarias fieras, empefia-
das en lucha de mutuo exterminio (al modo de Hobbes).

Los hombres vivian unidos para satisfacer sus mutuas ne-
cesidades y, como estas necesidades son permanentes, su unién
también lo era. Formaban asi pequefias comunidades cuya fi-
nalidad nunca traspasaba los linderos de la naturaleza: no te-
nian otra meta més que la satisfaceién de las necesidades bio-
psicolégicas de sus integrantes. No se conocian alli politicos,
jueces, macstros, técnicos, predicadores, militares, misicos, sa-
cerdotes o pintores. Los hombres no se preocupaban por su vi-
da: dejaban este cuidado al Tao.

Si se escuchara al maestro Chuang habria que comenzar
arrojando de la Sociedad humana a todos aquéllos: “Asi la ra-
zén de los Sabios se extinguiria y con ella se extinguiria tam-
bién la raza de los bandoleros”.

Al mismo tiempo habria que renunciar a la obra de los
Sabios: “Pulverizad el jade y las perlas y ya no habri ladro-
nes. Quemad los contratos, quebrad los sellos y los hombres vol-
veran.a ser honestos. Suprimid las medidas y las pesas y no ha-
bra més disputas. Destruid radicalmente todas las instituciones
artificiales de los Sabios y el pueblo volverd a encontrar su
buen sentido natural. Abolid la gama de los tonos, romped los
instrumentos de misica, taponad las orejas de los misicos y los
hombres volveran a encontrar cl oido natural. Abolid la escala
de los colores y las leycs de la pintura, reventad los ojos de los
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pintores y los hombres volverin a encontrar la vista natural.
Prohibid el patrén para trazar curvas y el cordel, el compis
y la escuadra; quebrad los dedos de los carpinteros y los hom-
bres volveran & encontrar los procedimientos naturales, aquellos
de los cuales se ha dicho “ingenio bajo la apariencia de torpeza”.
Llenad de oprobio a Cheng Shen y a Sheu ch’iu (legistas), amor-
dazad a Yang chu y a Mei ti (sofistas), proseribid la férmula
“bondad-cquidad” (de los confucianos) y las propensiones natu-
rales podrin cjercer de nuevo su misteriosa y unificante vir-
tud. Si; volvamos a la vista, al oido, al buen sentido, a los ins-
tintos naturales y nos habremos liberado de deslumbramientos,
ensordecimientos, rutinas y muecas facticias. Filésofos, miisicos,
pintores y artistas diversos no han hecho méis que engafiar y
pervertir a los hombres por medio de apariencias especiosas.
No tienen ninguna utilidad verdadera para la Humanidad” (2°).

Una vez excluidos los Sabios y su moralidad, los legislado-
res y sus leyes, los jueces y sus sentencias, los pintores y sus
cuadvros, los misicos y sus melodias, los sofistas y su argumenta-
cién, los téenicos y sus invenciones, todos los seres recobrarin
su naturaleza propia y los hombres, en especial, volverin a
vivir la felicidad de los antiguos tiempos pre-histéricos. “Algo
completamente distinto sucedia en tiempos de la naturaleza
perfecta, en tiempos de los antiguos soberanos, antes de I'u hi,
Shen nung y Huang ti.

Entonces los hombres no conocian, en materia de anales,
més que las cuerdecitas con nudos (quippus). Encontraban
buenos sus (groseros) alimentos, buenas también sus (simples)
vestiduras. Eran felices con sus costumbres (primitivas) y apa-
cibles en sus (pobres) habitaciones. (La necesidad de tener re-
laciones con otras gentes no los atormentaba). Morian de viejos
antes de haber visitado el principio vecino que habian visto de
lejos durante toda su vida y euyos gallos y perros habian es-
cuchado cada dia. En aquellos tiempos (a causa de tales cos-
tumbres) la paz y el orden eran absolutos” (3°).

(®) Cuuancg TSE 10 B.
(*) CuuanG TSE 10 C.
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XI

La comunidad humana “natural” (imagen idealizada qui-
zés de la aldea de la época de los Shang) no supone, para
Chuang tse, ningin gobierno propiamente tal.

En efecto, si la Sociedad no es, segiin él, un producto ar-
tificial y facticio, surgida de una convencién o pacto entre in-
dividuos preexistentes (como afirman Roussean en Ocidente
y Mo tse en China), en cambio, el Estado lo es en cuanto im-
plica gobierno, legislacién, tribunales de justicia, jerarquia de
clases ete.

Por consiguiente, la filosofia politica de Chuang tse, sefia-
la como meta tltima del Estado su propia anulacién y como
forma ideal de gobierno el no-gobierno o la a-narquia.

Supuesto que el Estado es la forma corrupta de la Socie-
dad humana. ésta serd tanto méis pura y se acercard tanto méis
a su originaria naturaleza cuanto menos gobierno admita. El
Estado absolutista y centralizado, que un siglo mas tarde ha-
bia de instituir Ch’in Shi Huang ti, representaria el grado ex-
tremo de la corrupcién de la Sociedad; el Estado paternalista
y la democracia familiar de los primeros Chou, el grado me-
dio; el Estado descentralizado, con una autoridad monarquica
remota y casi fantasmal, del periodo Shang, el grado mi-
nimo.

La historia del Estado y del gobierno aparece asi como la
historia de la degradacién de la Sociedad humana: “Es preciso
dejar que el mundo siga su curso y no pretender gobernarlo.
En otro caso las naturalezas, viciadas, no obrardn ya natural-
mente (sino artificial, legal, ritualmente etc.). Cuando todas
las naturalezus, sanas, se sitGan y obran en su esfera propia,
entonces el mundo es gobernado naturalmente y por si mismo
(y no hay necesidad de intervenir). En el pasado, con su' go-
bierno, el buen Yao contenté a sus sibditos. Pero el contento
(que es una pasién) rompe la apatia natural. (EIl gobierno de
Yao fue entonces defectuoso ya que apasioné a los stibditos).
Toda emocién, al ser contraria a la naturaleza, es inestable y
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no puede dnrar. El placer y el goce son emociones del prin-
cipio Yang. El disgusto y la pena, son emociones del principio
Yin. En el macrocosmos la perturbacién del Yin y del Yang
hace que las cuatro estaciones no lleguen a su hora, que la su-
cesién del frio y del calor no llegue a punto. En el microcosmos
humano el desequilibrio del Yin y del Yang por las pasiones
causa igualmente grandes desérdenes. Los cuerpos sufren, los
espiritus padecen. Los hombres no guardan ya su lugar, pier-
den el control de sus pensamientos y deseos, comienzan y no
acaban (pues sus pasiones méviles se dirigen sin cesar a obje-
tos diferentes). Entonces, en el Imperio, nacen las ambiciosas
pretenciones, las luchas por la dominacién. Entonces, unos se
transforman en Che (bandoleros) y otros en Cheng shen y
Sheu ch’iu (politicos). Entonces se legisla, a fin de recompen-
sar a los buenos y castigar a los malos. Tarea sobrehumana, ten-
tativa imposible, visto el nimero de unos y de otros. { Ea! en
esto, sin embargo, han perdido su tiempo y su esfuerzo los go-
bernantes de las tres dinastfas en vez de seguir tranquilamente
el curso de su naturaleza y de su destino.

Mirad donde ha vemdo a parar el gobierno en nuestros
dias. A no ser sino una sucesién ininterrumpida de ritos. A pe-
nas ha terminado esta ceremonia ya hay que guardar abstinen-
cia para prepararse a la siguiente, después volver a pasar por
toda la serie de reverencias, cantos y danzas, y asi sucesivamen-
te, sin tregua y sin fin” (%).

Un gobernante malo es malo, un gobernante bueno es bue-
no, pero un gobernante que no gobierna es mejor todavia: “Una
vez Shun, cuando era todavia ministro, pregunté al emperador
Yao: Emperador de todo el Cielo ;eémo ejercéis vuestras fun-
ciones? Yao respondié: No oprimo a los débiles, no perjudico a
los pobres, me preocupo por las viudas y los huérfanos. Estd
bien, dijo Shun, pero es poco elevado. Entonces, pregunté Yao
4qué deberfa hacer? El influjo del ciclo, dijo Shun, pacifica

(™) Cuvang TsE 11 A,
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por su sola emanacién. El sol y la luna para producir la suce-
sién de las cstaciones, los dias y las noches, las nubes y la llu-
via, se contentan con resplandecer. Comprendo, dijo Yao. Yo
me he agitado excesivamente y he querido agradar dema-
siado” (%2).

No gobernar o, por decirlo mejor, gobernar sin gobernar,
equivale a dcjar que la Naturaleza gobierne por sf, a no vio-
lentarla, a no coartar la originaria libertad humana: “Ch’uei kiu
pregunt6 a Lao tan: 3 Cémo se gobierna a los hombres sin ac-
cién positiva? Lao tan dijo: Sin violentar en absoluto su cora-
z6n. El corazén del hombre estd hecho de tal manera que toda
opresién lo abate y toda excitacién lo solivianta. Deprimido, se
torna inerte; excitado, se deshoca. Ora, inflexible, se adapta a
todo; ora es arrolladoramente duro. A veces quema como fuego,
a veces se enfria como hielo. Su expansién es tan rapida que
en el tiempo de bajar y subir la cabeza llega al fin de los cua-
tro mares y estéd de vuelta. Su concentracién es profunda como
un abismo. Sus movimientos son libres e incoercibles como los
de los cuerpos celestes. Orgulloso de su libertad, sin dejarse en-
cadenar por nadie, tal es el corazén humano, por natu-
raleza” (3%).

He aqui que el mistico, que es humorista y poeta, viene
a ser también anarquista. Diffcilmente algin otro pensador
antiguo, ya en China, ya en la India o en Grecia, haya sentido
tan intensamente la exigencia de la libertad en el hombre. Y
aun recorriendo la nada parca literatura anarquista del siglo
XIX resulta dificil hallar una fundamentacién més radical-
mente profunda a la idea de la Sociedad sin clases y sin je-
rarquias, sin gobierno y sin Estado.

XII

Clemente Alejandrino nos dice que Heréclito desprecié
una invitacién del rey Dario que buscaba sus consejos (**) y

(**) CHuUANG TSE 13 D.
(®) Cnuana TsE 11 B.
(*) Clem. 8trom. I 65.
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Didgenes Laercio refierc que, requerido por los efesios pa-
ra que diera leyes al Estado, se¢ rehusé terminantemente a
ello (*%). El libro de Chuang tse nos cuenta algo muy parecido
respecto a éste: “Mientras Chuang tse estaba pescando con li-
nea al borde del rio P’u, el rey de Ch’u le envié dos de sus altos
oficiales para ofrecerle el cargo de ministro. Sin retirar su
linea, sin quitar los ojos de su flotador, Chuang tse les dijo:
He oido decir que el rey del Ch’u conserva cuidadosamente en
el templo de sus antepasados, la caparazén de una gran tortu-
ga trascendente, sacrificada para servir a la adivinacién hace
tres mil afios. Decidme: si se le hubiera dejado escoger, jesta
tortuga hubiera preferido morir para que su coparazén fuera
honrada o vivir arrastrando su cola en el barro de los pantanos?
Hubiera preferido vivir arrastrando su cola en el barro de los
pantanos, dijeron al unisono los dos altos oficiales. Entonces,
dijo Chuang tse, volved alli de donde habéis venido; también
yo prefiero arrastrar mi cola en el barro de los pantanos” ().

El desprecio por el poder y el amor por la libertad son
rasgos caracterfsticos del sabio taoista. Un confuciano o un
mohista podrian haber preguntado: ; Libertad para qué? Y el
taofsta, a su vez, no hubiera resistido a la tentacién de pre-
guntar: 3 Acaso todo lo que se ama y se valora tiene que ser
para algo?

Pero la verdad es que Chuang tse, como todo buen diseci-
pulo de Lao tan, sabe que la libertad absoluta y la absoluta
felicidad s6lo es propia del Tao y del hombre en cuanto capaz
de identificarse con éste.

De tal modo la sabiduria taoista no se agota en una fér-
mula de conducta individual o social, en una receta de buen
gobierno o en un sistema de normas éticas y politicas, precisa-
mente por que aspira a hacer del hombre algo mis que un
hombre, no por transmutacién especifica ni por alteracién de

(*®) Diog. IX 2.
(%) CHUANG TSE 17 E. Aunque este capitulo sea generalmente recono-
cido como apéerifo no por eso la anéedota deja de ser significativa.



la naturaleza propia sino por la unificacién de esa misma natu-
raleza con la Naturaleza y con su Principio absoluto. Para cllo
el hombre debe comprender la gran verdad: que todo es Uno,
que los seres distintos y aun contrarios se identifican en el Prin-
cipio absoluto. Esto equivale a superar el punto de vista sub-
jetivo y significa convertirse de algin modo en la conciencia del
Todo: “Decis, se me objeta, que no hay distinciones. Pase en
cuanto a los términos bastantes similares; pongamos que la dis-
tineién entre ellos no sea sino aparente. 3 Pero los términos ab-
solutamente opuestos cémo podéis reducirlos a la simple uni-
dad? Asi §eémo conciliar estos términos: origen del ser, ser sin
origen, y éstos: ser y nada, ser antes de la nada, antes del ser?
Estos términos se excluyen; se trata de si o no. Yo respondo:
esos términos no se excluyen sino cuando se los considera como
cxistentes. Antes del devenir (en la unidad del Principio) pri-
mordial no hay oposicién. Considerados en esta posicién, un
pelo no es pequefio y una montafia no es grande, el que nacié
muerto no es joven y el centenario no es viejo. El cielo, la tie-
rra y yo tenemos la misma edad. Todos los seres y yo somos
uno en cl origen. Ya que todo es uno (objetivamente y en rea-
lidad) gpor qué distinguir entidades por medio de palabras
(que no expresan sino aprehensiones subjetivas e imaginarias) %
Si comenzéis a nombrar y a contar no os detendréis nunca, pues
la serie de loz puntos de vista subjetivos es infinita. Antes del
tiempo todo era uno, en el Principio, ocluso como un pliego
sellado. No habia entonces, en materia de términos, més que un
verbo general. Todo lo que se afiadié después es subjetivo e ima-
ginario. Tales, la oposicién entre la derecha y la izquierda, las
distinciones, las contradicciones, los deberes. Otros tantos seres
de razén que se designan por medio de palabras, a los cuales
nada responde en la realidad. También el Sabio lo estudia to-
do, en el mundo material y en el mundo de las ideas, pero sin
pronunciarse sobre nada (para no afiadir un punto de vista
subjetivo a los que han sido ya formulados). Calla, recogido,
mientras el hombre vulgar perora (no por la verdad sino) por
alardear, como dice el refran. ; Qué se puede decir del ser uni-
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versal sino que es? ; Es afirmar algo decir que el ser es? ;Es
afirmar algo decir que la humanidad es humana, la modestia
es modesta, la bravura es brava? Si se pudieran hacer distin-
ciones en el Principio y aplicarle atributos, no seria el Princi-
pio universal. Saber detenerse alli donde fallan la inteligen-
cia y la palabra, he ahi la sabidurfa. ; Para qué buscar términos
imposibles para expresar un ser inefable? El que comprende
que en uno esta todo ha conquistado un tesoro celeste e inago-
table pero también inescrutable. Tiene la iluminacién com-
prehensiva que esclarece el conjunto sin hacer aparecer los de-
talles, Esta luz, superior a la de diez soles, era la que en el
pasado Shun predicaba a los viejos Yao” (7).

El camino para llegar a este estado superior es arduo y,
sin embargo, no requiere ninguna disposicién especial: basta
que el hombre no quiera caminar por si y se deje llevar por el
camino mismo. Sin libros, sin métodos, sin maestros, eualquiera
hombre puede llegar a ser un Sabio verdadero: “Confucio pre-
gunté a Lao tan: Algunos se dedican a identificarlo todo y
pretenden que licito e ilicito, si y no, son una misma cosa. Otros
se dedican a distinguirlo todo y declaran que la no identidad
de la substancia y de los accidentes es evidente. § Son ésos Sa-
bios?... Son, respondié Lao tan, hombres que se fatigan sin
provecho para ellos mismos, como los satélites de los funciona-
rios, los perros de los cazadores, los monos de los saltimbanquis.
K’iun, voy a decirte una verdad que no podrds comprender ni
afin repetir con propiedad: ‘Sabios, ya no existen’. Ahora son
muchos los hombres que, teniendo cabeza y pies, no tienen es-
piritu ni oreias. Pero en vano buscards a quienes en su cuerpo
material hayan conservado intacta su parte del Principio ori-
ginal. Esos (los Sabios, cuando existen) ni obran ni dejan de
obrar, ni viven ni mueren, ni se exaltan ni se deprimen con al-
ghn esfuerzo positivo (sino que se dejan llevar al compis de
la evolucién universal). Hacer eso (y, por consiguiente, con-
vertirse en un verdadero Sabio taoista) estd al alcance de todos

(*) Cuuaxc TSE 2 E. Cf. HERACLITO B 1, 2.
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los hombres. Para convertirse en Sabio no hace falta mis que
olvidar los seres (individuales), olvidar el Cielo (las causas), ol-
vidarse de si mismo (sus propios intereses). Por este olvido
universal, el hombre se identifica con el cielo (se funde en el
Cosmos)” (%8).

La doctrina taoista supone que los Sabios u “Hombres ver-
daderos”, vivieron cn la antigiiedad, antes de que se fundara
el Imperio, antes de que se instituyese la civilizacién, antes de
que comenzara la cultura. Entonces, cuando la naturaleza hu-
mana no hakfa sido atin pervertida y falseada, existian cstos
auténticos hombres que, por el mismo hecho de serlo, eran mas
que hombres, en su identificacién con el Principio. Chuang tse
nos brinda de ellos un retrato que resume coneretamente cl ideal
de la sabiduria taoista: Estos hombres no buscaban el poder
ni la gloria; no se abatian con cl fracaso ni se inflaban con el
éxito. Las alturas no les producian vértigos. El agua no los
mojaba ni el fuego los quemaba porque, identificados con el
Principio, estaban identificados también eon todos los elemen-
tos y con todas las fuerzas del Universo. Mientras dormian no
los turbaba ningn ensuefio, mientras permanecian despiertos
no los afectaba ninguna tristeza. No conocian el refinamiento
en la comida y respiraban profundamente porque habian ven-
cido sus pasiones. No amaban la vida ni temian la muerte. Ve-
nfan al mundo sin alegria y se marchaban de él sin espanto. Su
corazén era firme, su actitud recogida, su porte sencillo, su con-
ducta moderada, sus sentimicntos arreglados. Guerreaban sin
odiar y hacian el bien sin amar. Eran siempre equitativos, ja-
més amables; siempre modestos, nunca aduladores. Su desape-
go por todo era evidente pero no afectado; tenfan un aspecto
serenamente gozoso; todos sus actos eran espontineos. Tenian
un aire bonachén y condescendiente pero se mantenian lejos de
lo vulgar. Amaban la soledad y jamds preparaban sus discur-
s0s. Su ciencia consistia en dejar que el tiempo obrase, su vir-
tud se cifraha en seguir la corriente de la Naturaleza. Crefan

(*) Cnuaxe TsE 12 1. Cf. HerAcrLiTo B 113, 116.
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que los suplicios eran la esencia del gobierno, pero los aplica-
ban sin célera; consideraban los ritos como algo sin importan-
cia, pero los cumplian para no escandalizar al vulgo. Para ellos
el amor y el odio eran una sola cosa o, por mejor decir, se ha-
llaban mis alld del amor y del odio. Y aun cuando distinguian
los seres artificialmente, a manera de hombres, consideraban que
todo era Uno, a manera del mismo Principio (*°).

Pero ni siquiera sobre esta profunda Unidad de todas las
cosas el Sabio discursea: “Haber comprendido que nada se
gana con preguntar acerca del Principio (y que es preciso con-
templarlo en silencio) he aqui lo que sc llama el gran resul-
tado” (*°).

El silencio dice la tltima palabra: asi como antes del
Universo el Tao callaba, después de su identificacién con el Tao
callara el Hombre.
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(™) CuuaNe TSE 6 B.
(**) CHuANG TSE 22 B.
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