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INTRODUCCION

En esta antologia presentamos por vez primera en lengua castellana al-
gunos de los escritos mas representativos del pensamiento tardio de Ki-
yozawa Manshi (& JUiii 22 1863-1903). Monje japonés de la escuela
budista de la Verdadera Tierra Pura, Kiyozawa fue uno de los primeros
japoneses en especializarse en filosofia, disciplina que estudio en la en-
tonces recientemente creada Universidad de Tokio. Sus ensayos, a caba-
llo entre el pensamiento filosdfico recién introducido entonces desde
Occidente y la tradicion budista, hacen de él uno de los pensadores mas
originales del periodo Meiji (1868-1912).

Pese a que las obras completas de Kiyozawa se constituyen de nueve
volumenes, lo cierto es que este pensador publicé relativamente poco.
Siempre se tratd de ensayos breves, a excepcion del unico libro que escri-
bio, el Esqueleto de una filosofia de la religion (1892). Esta tiltima obra es, como
su titulo indica, un esquema, un mero esbozo de un sistema filoséfico, que
apenas ocupa unas cuarenta paginas en sus Obras Completas. Asi pues, a
su muerte Kiyozawa dejo tras de si un libro breve, numerosos ensayos
cortos y muchos borradores, diarios y epistolas. Se trata, por lo tanto, de
una obra fragmentaria y en algunos casos incompleta, marcada por la tu-
berculosis pulmonar que sufrié durante una década, hasta su muerte pre-
matura a los cuarenta afos. Y pese a todo esto, sus escritos han despertado
gran interés, tanto entre quienes hacen una interpretacion estrictamente
religiosa y lo elevan a categoria de santo, como entre quienes lo estudian
desde el punto de vista de la historia del pensamiento.

Su personalidad arrolladora, su profunda fe, su papel como lider del
movimiento reformista en el seno de la escuela de la Verdadera Tierra
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Pura, asi como su familiaridad con el pensamiento occidental en unos afos
en que eran escasos los versados en esta materia en Japdn, convierten su
vida y su obra en un tema de estudio apasionante. Si bien no se trat6 de
un pensador que ejerciera gran influencia en su momento, las ideas de Ki-
yozawa y su circulo de discipulos, particularmente las recogidas en los en-
sayos tardios que incluimos en esta antologia, tuvieron cierto eco entre los
jovenes intelectuales de su época. Tras su muerte, sin embargo, Kiyozawa
fue cayendo en el olvido, manteniéndose solo cierto interés sobre su figura
en el seno del budismo de la Verdadera Tierra Pura, donde discipulos di-
rectos e indirectos continuaron reflexionando sobre su obra de forma in-
termitente. Probablemente el fruto mas destacado de estos esfuerzos por
preservar su memoria y difundir su pensamiento fueron sus obras com-
pletas publicadas por la editorial H6z0-kan entre 1953 y 1956. Sin embargo,
Kiyozawa continud siendo una figura casi desconocida durante décadas.

Tras casi un siglo en la penumbra, la figura de Kiyozawa capto la
atencion de muchos investigadores durante la tltima década del siglo
pasado, para acabar convirtiéndose en uno de los pensadores del pe-
riodo Meiji que mas interés despiertan en la actualidad. La publicacién
de unas nuevas obras completas por parte de la editorial Iwanami en
2002-2003, coincidiendo con el centenario de su muerte, dio un impulso
mayor si cabe a los estudios sobre la materia. De entre la abundante li-
teratura especializada producida en los tltimos afos cabe destacar la
aportacién del profesor Imamura Hitoshi (4 #{=&] 1942-2007), parti-
cularmente su monografia Kiyozawa Manshi y la filosofia (2004).

A diferencia de la mayoria de los autores que lo habian estudiado
hasta entonces, Imamura no pertenecia al budismo de la Tierra Pura, ni
estudiaba a Kiyozawa desde una perspectiva budista, sino que desarro-
llaba sus inquisiciones en el ambito de la historia del pensamiento. El pres-
tigio de Imamura, a la sazon profesor en la Universidad de Tokio, y la
orientacion no religiosa de sus investigaciones, asi como la admiracion
por Kiyozawa que éstas destilan, ayudaron a hacer de Kiyozawa un tema
de estudio mas allé de los circulos budistas, siendo posteriormente objeto
de andlisis e investigacion por parte de otros especialistas alejados del
campo de los estudios budistas. Asimismo, el profesor Imamura contri-
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buyo a difundir la obra de Kiyozawa cuando en 2001 public6 una antolo-
gia de textos de este autor en una edicion de bolsillo en la editorial Iwa-
nami. Recientemente, en 2012, el profesor Yasutomi Shin’ya (% & {5 ik
1944-2017), otro insigne especialista en la materia, publicé una nueva an-
tologia de Kiyozawa editada en la coleccion de bolsillo de la editorial Iwa-
nami, la mas popular de Japon, hecho que evidencia la incipiente difusion
de los escritos de este pensador entre el publico no especializado.

Dejando a un lado su apasionante biografia, los motivos por los que la
obra de Kiyozawa ha atraido tanta atencion recientemente son, a nuestro
juicio, tres. En primer lugar, su vertiente filosofica ha concitado el interés
de prestigiosos especialistas japoneses en este campo. Por poner un ejemplo
al margen del citado Imamura, en los tltimos anos el profesor Fujita Ma-
sakatsu (% H 1IEJ5), catedratico emérito de filosofia en la Universidad de
Kioto, ha publicado diversas obras relacionadas con Kiyozawa.

El interés de Kiyozawa por la filosofia occidental es una constante
en su produccion intelectual. En sus primeros escritos su atencion se cen-
tré en cuestiones metafisicas, elaborando escritos de marcado caracter
teorético, si bien es cierto que en esta primera etapa todas sus inquisi-
ciones filosdficas se enmarcan en una busqueda religiosa que se intensi-
fico con el paso del tiempo. De este modo, y particularmente tras
contraer tuberculosis, en la obra de Kiyozawa se aprecia un giro hacia
la filosofia practica. No es de extranar, por lo tanto, su interés tardio por
el estoicismo, sobre todo por la figura de Epicteto, interpretado desde
un angulo budista.

El segundo elemento que hace especialmente atractivo el pensa-
miento de Kiyozawa es su originalidad, la independencia radical que
demostré en un contexto como el periodo Meiji. Sus inquisiciones siem-
pre buscaron la trascendencia, abstrayéndose de las circunstancias so-
ciales e histdricas de su tiempo. Cuando las proclamas nacionalistas o
las criticas aceradas al cristianismo estaban a la orden del dia entre los
intelectuales budistas, Kiyozawa se desentendi6 por completo de estas
cuestiones. Es mads, en su etapa final, en un periodo en que la religion
era entendida como una moral nacional o un mero sostén de la ideologia
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nacionalista, este pensador insistio con sorprendente radicalidad en des-
vincular la religion no solo de la moral, sino de cualquier otro &mbito
del quehacer humano.

En tercer lugar, Kiyozawa es un intelectual muy valioso si queremos
entender cémo afectd la modernizacion a la religion, concretamente al
budismo de la Tierra Pura, y de qué forma los pensadores religiosos die-
ron respuesta a los retos propios de esta nueva etapa historica. Su res-
puesta a esta coyuntura inédita no es, sin embargo, sencilla, sino que
evoluciono a lo largo de los afios y se puede dividir a grandes rasgos en
dos etapas. Una primera en que intenta dar una respuesta metafisica a
la nueva cosmovision cientifica y una segunda en que se refugia en la
subjetividad. Ambos periodos estan, sin embargo, atravesados por una
original interpretacién universalista de la religién que, a su vez, parte
en muchas ocasiones de conceptos budistas cuyo significado modifica.
Son, por lo tanto, interpretaciones heterodoxas, que alteran notable-
mente buena parte de las nociones budistas originales. Estas son, en
suma, las razones por las que Kiyozawa se ha convertido en un autor
ampliamente estudiado en los tltimos afios.

Dado que ésta es la primera antologia de textos en lengua castellana
de Kiyozawa Manshi y teniendo en cuenta la casi inexistente literatura
especializada sobre la materia en el &mbito hispanico, haremos una larga
introduccién que permita al lector entender el pensamiento de Kiyozawa
y el contexto en que se forjo. Presentaremos, en primer lugar, las circuns-
tancias historicas necesarias para entender los escritos que aqui tradu-
cimos. Con este fin haremos una breve exposicion de los hechos
principales del periodo Meiji, poniendo especial énfasis en la situacion
del budismo durante esta época. Teniendo en cuenta que Kiyozawa per-
tenecia a la tradicién de la Verdadera Tierra Pura también explicaremos
someramente los principios tedricos de dicha corriente budista, asi como
su relacion con el proceso de modernizacion. Tras esto haremos una sem-
blanza biografica del autor, desde su nacimiento hasta sus ultimos afios
de vida. Asimismo, expondremos las lineas maestras de su filosofia, ocu-
pandonos en particular de su pensamiento tardio, conocido como “es-
piritualismo”.



CONTEXTO HISTORICO

1. EL PERIODO MEIJI

Este periodo también es conocido como la “restauracion Meiji”, ape-
lativo que se emplea para hacer referencia a la restitucion del poder
imperial en el afio 1868 y que dio inicio a una época de grandes cam-
bios que, a la postre, conducirian a la modernizaciéon de Japén y a su
transformacion en una potencia econdémica y militar moderna. Un
proceso que se inici6 tras una guerra civil en que diversos clanes sa-
murdis se aliaron y derrotaron al clan que habia dominado el pais
durante casi tres siglos: los Tokugawa.

En unos anos de actividad frenética, el pais fue centralizado,
todos los gobiernos provinciales eliminados, las tierras comunales
confiscadas y redistribuidas, mientras que, por su parte, el sistema
de castas era abolido. En un gobierno dominado por distintas faccio-
nes que se mantenian en un equilibrio inestable, con ideologias y me-
didas politicas inspiradas ora en China, ora en potencias occidentales
como Alemania, Gran Bretana o Francia, y sin tener todavia un ver-
dadero control efectivo sobre todo el pais, los primeros afios de la era
Meiji supusieron un continuo proceso de ensayo y error.

Las reformas agitaron Japon durante las primeras décadas del
periodo Meiji. Propiciaron numerosas revueltas de campesinos em-
pobrecidos y descontentos, ademas de poner en contra del nuevo
gobierno a una parte de los representantes de la clase samurai. Estos
cambios radicales, especialmente la aboliciéon de los privilegios de
que hasta entonces habia disfrutado la clase samurai, fueron amor-
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tiguados solo de forma parcial por medidas paliativas como otorgar
compensaciones econdémicas a los miembros de esta casta. Con este
cambio el gobierno termino con un sistema en que el uso de la
fuerza era un privilegio de los samurais y cre6 un ejército moderno
que en los afos venideros haria de Japon una potencia militar he-
gemonica en Asia. Los cambios fueron numerosos y de todo tipo,
no solo en el ambito social, militar, educativo o econémico, sino
también en el religioso. En cierta medida, en la historia de la religién
japonesa este periodo constituye una cesura, un corte traumatico
con una tradicidn sincrética segin la cual budismo y sintoismo ha-
bian estado profundamente relacionados durante siglos.

2. EL BUDISMO EN LA ERA MEIJI

Los primeros anos de la era Meiji probablemente constituyeron el pe-
riodo mas dificil para el budismo en la historia de Japdén. Por aquel
entonces el sintoismo (#13 shintd), un credo existente en Japon antes
de la llegada del budismo basado en un conjunto de creencias reli-
giosas relacionadas con la veneracion a los kami (f#),! se convirtio en
la religién nacional excluyendo al resto de cultos. Esta circunstancia
se debe a que el sintoismo jugd un papel decisivo en el discurso oficial
de aquellos afos, pues era parte esencial de la ideologia oficial con
que los dirigentes del gobierno Meiji pretendian unir a un pueblo su-
mido en una vordgine de cambios. Este dogma nacionalista tenia
como objetivo armonizar el culto al emperador y a sus ancestros, por
un lado, y la rapida modernizacion inspirada en Occidente, por otro.
Una politica destinada a desarrollar el pais, principalmente en su di-
mension econdémica y militar, a la vez que se mantenia la cohesion
social.

s

I Término que se traduce como “dioses”, “espiritus” o “fuerza vital”. De ntimero incon-
table, esos espiritus habitarian en la naturaleza, en determinados objetos o incluso serian las
almas transformadas de emperadores o valerosos guerreros.
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El budismo fue victima, especialmente en los primeros cinco afios
de esta era, de una politica gubernamental conocida con posterioridad
bajo el nombre de “separacion de los budas y los kamis (#4114 57 B shin-
butsu bunri)” y que, como su nombre indica, tenia por objetivo segre-
gar budismo y religion sintoista, credos que habian quedado
estrechamente relacionados desde finales del periodo Heian (*}-%
794-1185), cuando la tradicion budista, caracterizada por su adapta-
bilidad y su tendencia a hibridarse con las creencias locales, absorbid
las deidades y rituales sintoistas en su seno, construyendo santuarios
sintoistas dentro del limite de los templos budistas o, incluso, pa-
sando a controlar directamente buena parte de los santuarios que
hasta entonces eran independientes de la tradicion budista. En teoria,
estas medidas politicas del gobierno Meiji buscaban purificar el sin-
toismo de forma pacifica. Sin embargo, en numerosas zonas del pais
degeneraron en un movimiento agresivo antibudista que buscaba la

destruccion de esta religion y que fue conocido bajo el apelativo de
“;eliminad al buda, acabad con Sakya! (BE{ASHK haibutsu kishaku)” 2

Tras algunos anos de abierta hostilidad, a partir del afio 1875 ce-
saron definitivamente las politicas adversas al budismo. Parece que
el progresivo abandono de la persecucion del budismo por parte del
gobierno no fue solo producto de las presiones ejercidas por las or-
ganizaciones relacionadas con esta religion. Este cambio de actitud
tendria su principal origen en otros factores: en primer lugar, el fuerte
arraigo que mantenia el budismo entre la poblacion hacia dificil que
el sintoismo lo sustituyera por completo. A esto debemos sumar las
presiones de los paises occidentales para que se tolerara el cristia-
nismo y la demanda de libertad religiosa de algunos de los intelec-
tuales nipones mas destacados;? y, por ultimo, las luchas internas
entre los idedlogos del sintoismo nacionalista.

2 Sakyamuni (BRI 7A2/2) es uno de los términos que se suelen utilizar en la tradicién Ma-
hayana para hacer referencia al fundador del budismo, en este caso quiere decir “el sabio (sk.
muni)” de los éﬁkya, nombre del clan al cual pertenecié el Buda Gautama. Para mas detalles
sobre esta etapa del budismo japonés: Ketelaar, 1993.

% Por ejemplo, asi 1o hizo Fukuzawa Yukichi en su obra Condiciones en las tierras de Occidente
(Seiya jijo Fa¥EE 1866-1870).
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A partir del 1875 el gobierno puso en practica una politica ambigua
respecto a la religion, puesto que, por una parte, garantizaba la libertad
de creencia y se presentaba como un estado aconfesional, al tiempo
que mantenia la situacion de privilegio del sintoismo con la pretension
de que éste no era una religion. Los dirigentes del pais establecieron
que tal credo debia cumplir un papel meramente ritual, es decir, el sin-
toismo no podjia estar al servicio del adoctrinamiento moral, y tampoco
sus didconos estaban autorizados a realizar ceremonias privadas, como
en el caso de los funerales, sino solo a celebrar cultos vinculados con
el emperador o con la ancestral tradicién nipona.

Esta animadversion institucional no fue, empero, el tinico pro-
blema a que debid hacer frente el budismo nipdn. A las dificiles rela-
ciones con el gobierno, que fueron mejorando con el paso del tiempo,
hemos de sumar las transformaciones sociales y culturales que se pro-
dujeron durante aquellos afios. Podriamos decir que, en la mayoria
de los casos, esta religion fue a remolque de los cambios que se pro-
dujeron en aquella época, ya fuera reaccionando y apelando a la tra-
dicién, intentando adaptarse a la ideologia imperante, o asumiendo
las categorias que en aquellos afios habian llegado desde Occidente
y dominaban las discusiones en torno al fendmeno religioso.

Durante este periodo un grupo variopinto de budistas nipones
intento reformar su religion para, de este modo, responder a las
numerosas criticas que por entonces ésta recibio. Podriamos com-
pendiar estas acusaciones en las siguientes: el budismo no era una
religion autdctona, a diferencia del sintoismo; se trataba de un
credo irracional; carecia de aplicacion practica, de modo que no
contribuia al desarrollo de la nacion; y, por tltimo, los monjes bu-
distas no respetaban los preceptos que predicaban, comportandose
de forma inmoral (Cfr. Ikeda, 1976: 25-26). Los intelectuales budis-
tas de aquella época intentaron dar respuesta a estas criticas recu-
rriendo a un popurri de ideas. Si hacemos caso de algunas de las
apologias budistas que se publicaron en estos afos resultaria que
el budismo era a un tiempo la esencia de la cultura nipona, funda-
mento de la nueva doctrina nacionalista, asi como una religién
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moral sin parangdn, perfectamente racional y compatible con la
ciencia.

Una vez acabado el periodo de persecucion del budismo, y coin-
cidiendo con el auge de la ideologia nacionalista a partir de la se-
gunda década de la era Meiji, la corriente de pensamiento chauvinista
cobro mayor fuerza en el seno del budismo. Tras un periodo en que
habia sido perseguido bajo la excusa de ser un elemento extrafo a la
cultura nipona, el budismo intent6 encontrar su lugar en la nueva so-
ciedad japonesa sumandose a esta ideologia floreciente.

El cristianismo beneficié al budismo de forma indirecta e inespe-
rada. En primer lugar, porque el gobierno nipdn se vio obligado a re-
conocer la libertad de credo debido a las presiones ejercidas por las
naciones occidentales y, en segundo lugar, porque gradualmente la
religion budista paso6 a ser vista por las autoridades como un antidoto
que evitaria la excesiva propagacion del cristianismo. Tengamos en
cuenta que muchos intelectuales y dirigentes japoneses, particular-
mente a partir de la segunda década de la era Meiji, consideraron el
cristianismo como una nefasta influencia extranjera que chocaba con
los intereses particulares de la nacién japonesa. Una corriente de pen-
samiento anticristiana a que el budismo se sumo.

3. LA TRADICION DE LA TIERRA PURA

Buena parte de estos intelectuales budistas del periodo Meiji, entre
ellos Kiyozawa Manshi, provenian de una escuela en particular: el
budismo de la Verdadera Tierra Pura. Aunque casi desconocida en
Occidente, la tradicion de la Tierra Pura nacid en el norte de la India
o en Asia Central a principios de nuestra era y se extendi6 por Asia
Oriental hasta convertirse en una escuela diferenciada en Japon,
donde hoy en dia congrega una parte sustancial de los fieles budistas
de aquel pais. Teniendo en cuenta lo relevante que es esta tradicion
para entender el pensamiento de Kiyozawa consideramos necesario
exponer grosso modo las caracteristicas principales de esta escuela y
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su relacidon con la modernizacion doctrinal del budismo antes de cen-
trarnos en su biografia intelectual.

Esta corriente tiene sus origenes en la creencia en la existencia
de tierras del buda o tierras puras, es decir, lugares en el seno del
infinito cosmos budista que un buda elige, purifica y convierte en
un refugio donde salvarnos a nosotros, seres perdidos en un
mundo impuro, agitado por pasiones y sufrimientos. Asimismo,
este espacio reuniria las condiciones idoneas para que el practi-
cante se concentrara en la practica budista y lograra la liberacion
definitiva. Alli, donde un solo dia equivale a eones en el mundo
humano, los fieles que nazcan practicaran bajo la atenta guia de un
buda, hasta alcanzar el despertar. Pronto surgieron creencias en
distintas tierras puras creadas por varios budas compasivos. Con
el tiempo, sin embargo, casi todas estas creencias quedaron ensom-
brecidas por la fe en el Buda Amida y su Tierra Pura situada en di-
reccion al Oeste. La introduccion de estas creencias en China tiene
en la traduccion al chino del Sutra de la Vida Inmensurable, atribuida
a Sanomghavarman (FEf&#5 ch. Kang Sengkay), uno de sus hitos
mas importantes.

Esta obra narra el proceso que habria llevado a un monje llamado
Dharmakara a convertirse en el Buda Amida. Seguin se explica alli,
este bonzo virtuoso y compasivo se habria convertido en un buda.
Sin embargo, después de llegar a este estadio de desarrollo espiritual,
habria decidido quedarse a las puertas del nirvana, permaneciendo
en nuestro mundo con el fin de liberar a todos los seres. Segtn explica
este sutra, su practica toma como guia los cuarenta y ocho juramentos
o votos que se comprometio a cumplir. Unos compromisos que cons-
tituyen el momento fundacional de esta tradicion religiosa. Gracias
a las mencionadas promesas, el monje Dharmakara habria logrado
la condicion de buda. Una vez transformado mediante sus poderes
sobrenaturales, y después de escrutar el universo, habria decidido
establecerse en una tierra situada al Oeste de nuestro mundo para
llevar a cabo su mision salvifica.
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En esta primera etapa la tradicion de la Tierra Pura no era una
escuela, una orden religiosa diferenciada en el seno del budismo, sino
una tradicion budista mas entre muchas otras. Dicho de otro modo,
los sabios chinos que escribieron obras sobre esta tradicién, o que lle-
vaban a cabo practicas meditativas como, por ejemplo, la visualiza-
cion de la Tierra Pura o la recitacion de oraciones rituales
relacionadas con esta tradicion, también escribian sobre otras corrien-
tes en el seno del budismo o llevaban a cabo practicas espirituales
ajenas a dicha tradicion. Asimismo, la fe, pese a ser un componente
importante de dicha corriente, iba unida a la practica, a una ascesis
mas o menos compleja. Fueron, sin embargo, los escritos de monjes
como Tanluan (& 476-542), Daochuo (JEif# 562-645) o Shandio
(##5 613-681) los que dieron lugar a una corriente de la Tierra Pura
china que ponia mayor énfasis en la fe. Después de Shandao el bu-
dismo de la Tierra Pura continu6 teniendo vigor en China, pero sus
representantes se caracterizaron por proponer ensefianzas y practicas
mas complejas, donde el cultivo espiritual tenia particular relevancia.
La simplicidad de las ensefianzas y el énfasis en la fe de este bonzo
encontraron continuidad siglos mas tarde en la figura del monje ja-
ponés Honen (V57X 1133-1212).

3.1. HONEN Y SHINRAN

Las ensenianzas de la Tierra Pura china llegaron a Japdn hacia el s.
VIIL, pero no lo hicieron como una doctrina diferenciada, sino que
quedaron integradas en el seno de la ecléctica e influyente escuela
Tendai. En consecuencia, durante esta primera etapa las ensenanzas
de la Tierra Pura no fueron interpretadas desde la vertiente de la fe,
sino que constituyeron un tipo de meditacion mas para los monjes
de la escuela Tendai. El nacimiento en Japon del budismo de la Tierra
Pura como una escuela diferenciada tuvo que esperar al monje
Honen y, particularmente, a sus seguidores.

En el Japon de finales del periodo Heian y de la era Kamakura
cobrd influencia la teoria de la era final del dharma (% mappo) nacida
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en China siglos antes.* Esta teoria es una compleja doctrina cosmold-
gica y antropoldgica seguin la cual tanto el universo como la capacidad
espiritual de los seres humanos y la propia ensefianza budista habrian
entrado en una época de decadencia, de tal manera que en ella nadie
seria capaz de respetar la regla monadstica o de seguir las complicadas
practicas espirituales propugnadas por dicha tradicion religiosa. Aun-
que esta doctrina habia sido introducida en Japén desde el continente
siglos antes, hasta entonces habia sido considerada como una mera te-
oria, una profecia escasamente relacionada con la vida de los monjes.
Aun asi, a finales del s. X1, cuando se extendid entre la clase monastica
una profunda conciencia de crisis, parecia que estas predicciones con-
tenidas en algunas escrituras sobre el declive histdrico de las creencias
y las practicas budistas se estaban cumpliendo.

Tal conviccion impulsé el surgimiento de corrientes budistas que
ponian énfasis en la fe como medio de salvacion. Los maximos expo-
nentes de estas nuevas tradiciones fueron el budismo de la Tierra
Pura y el Nichiren. En una época en que, supuestamente, el arduo
camino de la ascesis y el estudio de las escrituras sagradas estaba
fuera del alcance de los seres humanos, la fe pasé a ser considerada
por muchos como la tnica via posible para lograr la salvacion. Esto
explica por qué Honen eligio un solo elemento del corpus doctrinal
Tendai, las ensefianzas de la Tierra Pura, como camino de liberacion.
Con Honen y, posteriormente, Shinran, arraigaron en Japon las co-
rrientes del budismo de la Tierra Pura mas fideistas, que relegaron
las practicas propias de la tradicion meditativa a un segundo plano e
incluso las desterraron por completo.

Aligual que Honen, Shinran (1173-1262) también fue un monje
Tendai insatisfecho con las ensennanzas de esta escuela. Azorado, en
1201 sufrié una profunda crisis espiritual, porque, segin queda re-
cogido en sus escritos, veinte afos de practica y estudio del bu-

*No traducimos dharma por tratarse de un término polisémico que hace referencia, al
mismo tiempo, al orden que reina en el universo, a la verdad ultima y a las ensefianzas bu-
distas que revelan precisamente esta verdad.
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dismo no parecian haberlo acercado ni un apice al despertar. Fue
entonces cuando decidio recluirse durante cien dias en el Rokkaku-
do, un templo Tendai situado en Kioto, con la esperanza de encon-
trar respuesta a las inquietudes que lo turbaban. Fue tras noventa y
cinco dias recluido cuando tuvo una visiéon que cambiaria para
siempre su vida.

Esta aparicion le habria revelado que todos, sin excepcion, pode-
mos conseguir la salvacion gracias a la piedad del Buda Amida. La
conmiseracion de este Buda alcanzaria incluso a aquellos que, como
Shinran y sus contempordneos, estaban inmersos en una época de
decadencia espiritual. Esta inspiracién llevé a Shinran a convertirse
en discipulo de Honen, coincidiendo con el periodo en que aumen-
taban las criticas contra este tiltimo provenientes de las escuelas bu-
distas dominantes. Finalmente, debido a estas presiones, la corriente
liderada por Honen fue proscrita por la corte en 1207. Como castigo,
Honen y algunos de sus discipulos, entre los cuales se encontraba
Shinran, fueron desterrados a varias regiones de Japon. En el caso
concreto de Shinran, fue desterrado a la region de Echigo, actual Nii-
gata, en el noroeste de la isla principal de Japon, Honshd.

Durante dicho periodo de ostracismo Shinran conoci6 a su es-
posa, a quien bautiz6 con el nombre budista de Esshin’ni (A5 J&
1182-;12687?) y con la cual, segin algunas versiones, habria tenido
hasta seis hijos. El matrimonio o matrimonios, puesto que también
hay documentos que le atribuyen haber tenido varias mujeres, de
Shinran es un hecho decisivo no sélo en su vida, sino que es una de
las caracteristicas centrales de la escuela budista que, tiempo después,
lo considero su fundador. El amancebamiento, es decir, el hecho que
los monjes tuvieron concubinas, no fue un fendmeno raro, pero nunca
fue una practica institucionalmente aceptada. Por el contrario, en el
caso de Shinran se trataba de un matrimonio formal, consecuente con
sus teorias, puesto que, segin €l, en la era final del dharma las fronte-
ras entre los monjes y los laicos habian quedado difuminadas. Tal
como dice su célebre maxima, afirmaba no ser: “ni monje, ni lego”.
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Si por algo destacan los escritos de Shinran, entre ellos su obra prin-
cipal, Coleccion de pasajes que revelan la verdadera ensefianza, la prdctica y el
despertar del budismo de la Tierra Pura (8% 15328847 RE S normal-
mente conocida por su titulo abreviado #1715 ik Kyogyoshinsha), es por
su original reelaboracion de las doctrinas de la Tierra Pura. Shinran trat
de ser coherente con su tesis principal: la salvacion no proviene de nos-
otros sino que es un don de Amida. Desde este punto de vista hizo una
singular relectura de buena parte de los conceptos de la Tierra Pura, es-
pecialmente de aquellos relacionados con la practica espiritual.

Es mas, el propio concepto de “practica religiosa” fue cuestionado
por Shinran, quien proclamo que, por nosotros mismos, nada pode-
mos hacer para alcanzar la iluminacion. Dada nuestra fragil condicion,
s6lo podemos proferir la frase “tomo refugio en el Buda Amida (5 /&
BAIHRBEAL namu amida butsu)”, conocida como nenbutsu (z&14), no tanto
como un acto destinado a lograr la iluminacidn, algo que contradeciria
las teorias de esta escuela sobre las limitaciones de la naturaleza hu-
mana, sino como mera manifestaciéon de una fe en Amida que, a fin
de cuentas, nos habria sido otorgada por su compasion.

3.2. EL ESTABLECIMIENTO DEL BUDISMO DE LA
VERDADERA TIERRA PURA

No parece que Shinran pretendiera fundar una escuela separada. Mas
bien al contrario, por lo que se deduce de sus escritos, continud conside-
randose discipulo de Honen durante toda su vida. Fueron, sin embargo,
sus seguidores quienes dieron forma a esta escisién dentro del budismo
de la Tierra Pura, creando rituales, un estilo diferenciado de templo o una
organizacion separados. Se trata del budismo de la Verdadera Tierra Pura
(% L E 7% jodo shinshii), también conocido por la abreviaciéon de “bu-
dismo Shin”, teniendo shin el significado de “verdadero”.

Con el tiempo emergieron distintas corrientes y organizaciones
que se disputaron el dominio institucional y exegético de la nueva
escuela budista. De entre estos grupos pronto destacé aquel organi-



CONTEXTO HISTORICO 23

zado en torno al templo Hongan-ji (A Jf&=F) en Kioto, que realizaba
las funciones de mausoleo dedicado a Shinran. Su importancia se
acrecentd gracias a la labor del monje Rennyo (411 1415-1499). Bajo
la direccion de este ultimo el Hongan-ji propago este credo por todo
Japon. Gracias a su poder simbolico, pues el Hongan-ji albergaba los
restos de Shinran y era regentado, de generacién en generacién, por
sus descendientes directos, se convirtio en el centro regulador de esta
escuela, el depositario de la ortodoxia. De tal modo, buena parte de
los templos de la Tierra Pura japonesa diseminados por todo Japon
pasaron a ser filiales de este monasterio principal.

Con el paso de los siglos el Hongan-ji acumuld tal poder que, du-
rante el denominado “periodo de las guerras”, en el s. xvI, se convirtié
en un fiero enemigo de los generales Oda y Toyotomi en su lucha por
reunificar el pais. Tras la victoria de estos estrategas, los nuevos dirigen-
tes del pais, el clan Tokugawa, con el fin de debilitar a esta organizacion,
pusieron en practica una hdbil estrategia: ofrecieron tierra y financiacién
al monje Kyonyo (##1 1558-1614), antiguo dirigente del Hongan-ji que
habia sido depuesto por Toyotomi en 1593 en favor de su hermano
menor Junnyo (#£411 1577-1630). De este modo los nuevos gobernantes
consiguieron dividir el Hongan-ji, que se escindié para siempre en el
Hongan-ji del Este (3 AJ# <7 Higashi hongan-ji)° y el Hongan-ji del
Oeste (V4 A <F Nishi hongan-ji). Sea como fuere, lo cierto es que a par-
tir del periodo Edo (1600-1867) la tradicion Shin en su conjunto se con-
virtié en la escuela budista japonesa con mayor nimero de seguidores,
estatus que continiia manteniendo en la actualidad.

3.3. BUDISMO DE LA VERDADERA TIERRA PURA
Y MODERNIZACION

No cabe duda de que durante el periodo Meiji la tradicion de la Ver-
dadera Tierra Pura lidero el budismo nipdn a nivel institucional, po-

5 Esta faccion es habitualmente denominada “la rama Otani (K4 )k Otani-ha)” dado que
desde su creacion la familia Otani la controla siguiendo un sistema hereditario.
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litico, académico y teodrico. Piénsese, por ejemplo, que de sus filas sa-
lieron buena parte de los tedricos budistas mas influyentes del men-
cionado periodo. Aunque no podemos ofrecer una respuesta taxativa
a la pregunta sobre por qué, de entre el nutrido conjunto de escuelas
que componen el budismo japonés, fue precisamente la corriente de
la Verdadera Tierra Pura la que liderd la modernizacion del budismo
nipon, al menos si podemos sefialar algunos de los factores que, en
parte, explicarian dicho fenomeno.

A pesar de que, comparada con otras escuelas, su creacion fue
tardia, concretamente en el s. X111, esta corriente apenas necesitd unos
siglos para arraigar entre la poblacién nipona, especialmente en las
zonas rurales. La propagacion del budismo Shin a lo largo de Japon
tiene una importancia decisiva, pues esta directamente relacionada
con la capacidad econdmica de esta escuela. Durante las primeras dé-
cadas de la era Meiji esta tradicion budista destacé por su influencia
institucional asi como por ser la que tenia mas poderio economico de
entre todas las corrientes budistas. Estas caracteristicas, unidas a la
vision de futuro de sus dirigentes, permitieron ofrecer la educacion
mas avanzada a sus monjes, asi como poner en marcha un programa
de becas para que sus monjes mas brillantes estudiaran en la Univer-
sidad de Tokio y en el extranjero.®

Una de las causas que explicaria por qué esta escuela mantuvo parte
importante de su patrimonio tras la restauraciéon Meiji es que practica-
mente no se habia hibridado con el sintoismo, de forma que no se vio afec-
tada por algunas de las medidas politicas tomadas por el gobierno durante
la era Meiji destinadas a separar ambos credos. Ademas, cuando, en el afio
1871, las autoridades confiscaron las grandes posesiones de tierra vincu-
ladas a los templos, tampoco sufrid expropiaciones considerables.

Existe otro factor social que explicaria por qué esta corriente pudo
adaptarse con facilidad a los cambios que se produjeron durante el

¢ Amodo de ejemplo, los académicos surgidos de esta corriente han ocupado buena parte
de las plazas de profesorado de la especialidad en estudios budistas de la Universidad de
Tokio desde la creacion de esta institucion, a finales del s. x1x, hasta la actualidad.
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periodo Meiji: su cardcter cuasi secularizado. Tal y como hemos ex-
plicado con anterioridad, desde tiempos de Shinran los monjes Shin
se casaban y, siguiendo el ejemplo del fundador, tenian familia. De
este modo, cuando, a principios de la era Meiji, el gobierno promulgd
leyes en que los monjes eran considerados ciudadanos de a pie, reti-
randoles todos los privilegios de que habian gozado hasta entonces,
asi como las restricciones propias de su condicion, la escuela Shin ya
estaba preparada para ese cambio de estatus. A partir de entonces se
permitié a los monjes budistas casarse, comer carne o dejar crecer su
pelo, medidas que no supusieron un cambio sustancial para los
miembros de la escuela Shin, que asimilaron con facilidad las nuevas
circunstancias. Mientras tanto, en el resto de confesiones budistas
estas medidas provocaron malestar y, tras no pocas disputas internas,
fueron aceptadas con reticencias.

Por ultimo, es probable que haya razones de caracter doctrinario
y ritual que expliquen la rapida adaptacion de esta tradicion budista
a los cambios que se produjeron durante este periodo. Esto explicaria
la aparicion de exégetas modernos entre los miembros del budismo
Shin. Sin embargo, es una cuestion dificil de esclarecer, pues corre-
mos el riesgo de juzgar la tradicion de la Verdadera Tierra Pura pre-
cisamente desde la perspectiva actual, siguiendo la “reinterpretacion
modernista” de las teorias tradicionales que realizaron los monjes
pertenecientes a esta generacion.

Ciertamente, comparada con otras escuelas budistas niponas, es
razonable aseverar que existen elementos de la tradicién Shin que fa-
vorecieron el florecimiento de esta intelligentsia modernista en su
seno. Por ejemplo, dicha corriente carece de complicados rituales, de
hecho, el budismo Shin es una de las pocas ramas del budismo nipon
que practicamente no recibié la impronta del budismo esotérico, el
budismo ritual por excelencia. La insistencia en la fe y la escasez de
rituales quiza eran terreno abonado para que, a finales del s. x1x, los
intelectuales de esta escuela, formados en la ciencia y la filosofia oc-
cidentales, pudieran inclinarse por interpretaciones de su credo de
tipo racionalista, enfatizando las semejanzas entre su religion y el
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universo descrito por la ciencia moderna. O, en el otro extremo, para
que se decantaran por una interpretacion experiencial del budismo
de la Verdadera Tierra Pura.

No obstante, lo afirmado en el parrafo anterior podria llevarnos
a equivoco. Si bien es cierto que las caracteristicas de la doctrina Shin
pudieron fomentar la aparicion de nuevas interpretaciones llevadas
a cabo durante el periodo Meiji, también lo es que las novedosas exé-
gesis entonces realizadas constituian una ruptura con la tradicién
Shin. Por ejemplo, debemos tener en cuenta que la presencia de ele-
mentos sobrenaturales es algo esencial no sélo en la religion budista
en general, sino también en la corriente de la Verdadera Tierra Pura
en particular. Empezando por el mismo concepto de Tierra Pura,
pues se trata, al fin y al cabo, de un lugar fisico, al menos en la mayo-
ria de sus interpretaciones tradicionales, situado a cien mil tierras de
budas en direccion al Oeste.

Lo mismo sucede con el buda Amida, deidad central de esta es-
cuela, un ser que se apareceria a sus devotos en el lecho de muerte
junto con su séquito de veinticinco seres despiertos (sk. bodhisattva)
y los acompafiaria hasta su Tierra Pura. Estas son solo dos de esas
creencias sobrenaturales dificilmente conciliables con las teorias de
la ciencia moderna que durante la era Meiji se difundieron por todo
Japon, pero podriamos enumerar muchas otras compartidas con el
resto de tradiciones budistas.

Por tanto, la desmitologizacion de algunas de las tesis centrales
del budismo Shin llevada a cabo por monjes como Shimaji Mokurai
(5 HBREE 1838-1911), Inoue Enryo (JI M T 1858-1919), Murakami
Sensho (Ff LHiF 1851-1929) o Kiyozawa aunque en ocasiones se inspire
en su tradicion doctrinal, en muchas otras violenta esos principios.” En

7 Por ejemplo, Shinran rechazaba la veneracion a las deidades locales, asi como el recurso
a los adivinos, por considerarlas practicas peligrosas que podian llevar a la locura y que es-
taban guiadas por fuerzas demoniacas que deseaban engafiar a la gente. Por su parte, siglos
mas tarde Inoue Enry0 juzgaba que eran supersticiones que obstaculizaban el progreso de la
nacion cuya existencia era imposible, pues vulneraban las leyes naturales. Asi pues, el rechazo
de la veneracion a las deidades locales caracteristico del budismo de la Verdadera Tierra Pura
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cierto sentido, la modernizacion doctrinal del budismo Shin no fue
una transicion sosegada, sino que resultd ser un proceso traumatico,
dificil de asimilar tanto para la mayoria de los seguidores de esta tra-
dicioén, como para buena parte de sus dirigentes y académicos. Esta
es una de las razones que explicaria por qué en ocasiones estas di-
sensiones tedricas se saldaron con la anatemizacion de algunos de
esos monjes modernistas (Cfr. Kashiwahara, 1996: 150).

Los autores que abanderaron las corrientes reformistas eran al
principio una minoria, una élite, alejada tanto del sentir general de
sus feligreses, como de la jerarquia y de los académicos que defen-
dian planteamientos ortodoxos. La disputa entre los tradicionalistas,
que temian que el proceso de modernizacion que estaba sufriendo el
pais arrastrara a su escuela hacia los margenes de la sociedad y aca-
bara por llevarla a la extincion, y los reformadores, claramente influi-
dos por ideas de raigambre occidental, deseosos de llevar a su
religion por el camino del universalismo y de hacerla compatible con
el pensamiento cientifico, en algunos casos se saldo con la expulsion
de estos tltimos. Por citar algunos de los ejemplos mas ilustres: Inoue
abandono la escuela Shin Otani, mientras Kiyozawa y Murakami fue-
ron temporalmente expulsados, en lo que no so6lo era un enfrenta-
miento doctrinal, sino también una lucha por el poder en el seno de
la rama Otani del budismo Shin (Cfr. Ward, 2005: 129-156).

Pese a que estos autores nunca encontraron un apoyo mayoritario
entre los fieles, ni en las altas esferas de sus organizaciones, si que
gozaron de una influencia remarcable en los circulos académicos.
Dentro de la escuela Shin, especialmente en la rama Otani, el enfren-
tamiento entre los tedricos ortodoxos y los modernistas ha sido cons-
tante casi hasta la actualidad,® siendo siempre Kiyozawa el principal
referente de esa corriente modernista.

en el caso de Shinran y en el de Inoue se insiere en dos marcos metafisicos completamente
distintos: el mundo de lo magico, en el caso del fundador de la escuela, y el pensamiento ra-
cionalista, en el caso de Inoue y los monjes modernistas. Cfr. Josephson, 2006: 154.

8 Sobre los conflictos en el seno del budismo Otani tras la Segunda guerra mundial: Thelle,
1976; Cooke, 1978.






VIDA Y PENSAMIENTO DE
KIYOZAWA MANSHI

1. ANOS DE FORMACION (1863-1888)

Tokunaga Manshi (fifi 7k {iii 2 1863-1903), posteriormente conocido
como Kiyozawa Manshi, nacio el 26 de junio de 1863 en la actual ciu-
dad de Nagoya. Fue el mayor de cuatro hermanos e hijo de un samu-
rai de bajo rango. Su nacimiento coincidi6 con los convulsos afos del
final del periodo Edo (1603-1867), en que el régimen de los Tokugawa
se tambaleaba. De hecho, tras la victoria de los clanes rivales a los To-
kugawa, la restauracion imperial y el inicio del periodo Meiji, las nue-
vas autoridades pusieron en marcha unas innovadoras politicas que
afectaron de lleno a su familia. En primer lugar, una vez abolido el
sistema de castas en que los guerreros detentaban el poder, los samu-
rais que ocupaban el escalafon mas bajo fueron desposeidos de su sa-
lario que, para muchos, sin apenas propiedades, era su unico
sustento. En el caso concreto de Kiyozawa tales cambios supusieron
que su padre perdiera el cargo que detentaba en el ejército de infan-
teria de su clan, poniendo asi a su familia en dificultades econdémicas
(Cfr. Wakimoto, 1982: 33 y Yoshida, 1961: 37).

El joven Kiyozawa Manshi destaco siempre en los estudios, acti-
vidad por la que sentia gran pasion. Sin embargo, al coincidir su in-
fancia con dicho periodo de transicion, las transformaciones sociales
que entonces se produjeron dificultaron que sus progenitores pudie-
ran darle la educacién que deseaban. Ahora bien, a juzgar por los
datos biograficos de que disponemos, parece claro que sus padres,

29
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pese a las estrecheces que padecian, se esforzaron por ofrecerle la
mejor formacion posible.

Entre los 8 y los 12 afios estudio segtn el sistema tradicional sa-
murdi, es decir, frecuentd una academia que, poco después, se con-
vertiria en escuela publica, en la que recibi6 una formacion
memoristica basada en el aprendizaje de clasicos japoneses y del cor-
pus de textos confucianos. Ademas, en lo que atafie a su relacién con
la religion, sus progenitores, particularmente su madre, eran segui-
dores del budismo de la Verdadera Tierra Pura, motivo por el que,
ya desde joven, Kiyozawa tuvo contacto con algunos de los textos
centrales de esta tradicion budista.

En 1875, alos doce afos, Kiyozawa entrd en una escuela de estudios
de lengua extranjera recientemente establecida por el gobierno Meiji en
su ciudad natal, Nagoya. Por desgracia para €l, en 1877 las dificultades
econdmicas que atravesaba el gobierno Meiji desembocaron en el cierre
de esa escuela. Pese al infortunio, lo cierto es que desde los doce hasta
los quince afios Kiyozawa habia recibido una valiosa formacion en len-
gua inglesa que le seria de ayuda en los afios venideros.

Después del contratiempo que supuso el cierre de la escuela de
lenguas extranjeras, Kiyozawa ingreso primero en una escuela pro-
vincial y después en una escuela de estudios médicos de la prefectura
de Aichi, donde cursaria medicina y aleman durante apenas cuatro
meses. Aunque desconocemos por qué motivo abandono los estudios
en esa ultima institucion, parece que las complicaciones para seguir
con los estudios acabaron llevando al joven Kiyozawa a convertirse
en monje. Como hemos comentado, los miembros de su familia eran
feligreses del budismo de la Verdadera Tierra Pura en su rama Otani.
Tras la mediacién de un conocido de la familia, Kiyozawa tomo los
hébitos en un templo cercano a su casa, el Kakuon-ji (i & 5F), en fe-
brero de 1878, cuando tenia catorce anos.

De este modo, Kiyozawa pudo continuar su instruccion (1878-
1882) en una escuela perteneciente al budismo Shin, la Escuela de
Educacion Inglesa (B 9£##% Ikuei Kyoko), situada en Kioto. Esta ins-
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titucion estaba pensada para ofrecer una formacion moderna a los
novicios de la rama Otani. Ademas del inglés, los contenidos que alli
se ensenaban tenian como fin dotar a sus alumnos de una cultura
acorde con la nueva etapa que entonces se inauguraba, ofreciéndoles
formacion en las disciplinas recién importadas de Occidente, ademas
de educarlos en los principios tedricos budistas. De este modo, las
autoridades del budismo Shin Otani pretendian crear una élite que
pudiera hacer frente a los retos que planteaba la nueva coyuntura en
Japon: cambios sociales, entrada del pensamiento occidental, cre-
ciente influencia del cristianismo, etcétera.

Si bien es cierto que Kiyozawa estaba a la altura de sus compa-
neros, e incluso los superaba, en materias como las matematicas o el
inglés, llevaba un retraso de anos en lo que se refiere a la educacion
estrictamente religiosa. Debemos tener en cuenta que la mayoria de
sus comparfieros eran hijos de monjes, pues en la escuela Shin el ma-
trimonio ha sido siempre permitido y el monacato se rige por un sis-
tema casi exclusivamente hereditario.

Lejos de arredrarse, en los meses que siguieron a su entrada en
aquella escuela, el joven Kiyozawa hizo denodados esfuerzos por po-
nerse a la altura de sus compafieros en esas materias. De cuerpo me-
nudo, escudlido, rdpido de movimientos, activo y amante de las
discusiones, no solo se trataba de un excelente estudiante, sino también
de unjoven tenaz y de fuerte personalidad. Con estas caracteristicas di-
ficilmente podia pasar inadvertido a sus compafieros de clase, que
pronto lo apodaron bishop y pontifex en honor a su fervor religioso.

En diciembre de 1881, tras licenciarse en esta escuela con resultados
excelentes, Kiyozawa Manshi y otros dos alumnos fueron elegidos por
la escuela Otani para trasladarse a la capital del pais y estudiar en la
Universidad de Tokio. Aquellos tres jévenes apenas dispusieron de un
mes para preparar el examen de entrada a la Escuela Preparatoria de la
Universidad de Tokio. El tinico de los tres que consiguio aprobar al pri-
mer intento fue Kiyozawa, incorporandose en enero de 1882 a la escuela
preparatoria asociada a dicha universidad.
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En aquellos anos la Universidad de Tokio era una de las pocas ins-
tituciones de ensenanza superior que existian en Japén. De hecho, se
trataba, y todavia hoy en dia se trata, de la universidad mas prestigiosa
del pais, fundada por el gobierno nipon en 1877 para educar a las fu-
turas élites culturales, cientificas y empresariales del pais. Con tal mo-
tivo, dicha institucién contrat6 a los académicos mas distinguidos de
Japony, en los campos en que atin no existian especialistas autdctonos,
empleo a profesores extranjeros. Por tanto, desde su ingreso en la Uni-
versidad de Tokio, Kiyozawa sacé provecho de los conocimientos de
lengua inglesa que habia adquirido previamente, dado que alli muchas
asignaturas eran impartidas en inglés y buena parte de los manuales
utilizados estaban escritos también en esa misma lengua.

Dos afios después, en 1883, tras terminar dicha propedéutica, Ki-
yozawa ingreso en la universidad escogiendo la especialidad de filo-
sofia. Se trataba de unos estudios que habian sido introducidos en
Japon pocos afios antes y que, pese a no atraer a un gran namero de
estudiantes, en aquellos afios gozaban de cierto prestigio entre la élite
intelectual nipona. Desde su ingreso hasta el afio de su licenciatura, en
1887, siempre destacd por sus excelentes resultados académicos, tanto
en la etapa preparatoria como en la época de estudiante universitario.

1.1. FORMACION FILOSOFICA

Durante sus estudios universitarios Kiyozawa tuvo entre sus profe-
sores a algunos de los ilustres pioneros del pensamiento filoséfico y
las ciencias sociales en Japon como, por ejemplo, Toyama Masakazu
(AL IE— 1848-1900), introductor del pensamiento de Herbert Spen-
cer (1820-1903) y considerado el fundador de la sociologia en Japdn.
Asimismo, contaria entre sus profesores con Ernest Francisco Feno-
llosa (1853-1908), el primer profesor extranjero de filosofia en aquella
universidad (ejercid el cargo desde 1878 hasta 1886).! Esta etapa de

! Curiosamente, si por algo Fenollosa es atin un personaje célebre en Japon, no es tanto por
haber sido introductor del pensamiento hegeliano o spenceriano, sino por su interés en las
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formacion de Kiyozawa aun no ha sido estudiada en profundidad,
aunque si sabemos que en las clases de Fenollosa aprendié sobre au-
tores britanicos como Mill y Spencer, asi como Kant y el idealismo
aleman, particularmente Hegel.

De nacionalidad estadounidense y ascendencia espafnola, Feno-
llosa se licencio en la Universidad de Harvard. Entre otras, asistio a las
clases del historiador del pensamiento Francis Bowen (1811-1890).> Sin
embargo, estamos ante un académico que a su llegada Japén, cuando
sOlo contaba con 26 afios, habia recibido en Harvard una formacion ge-
neral que comprendia disciplinas tan dispares como economia, finan-
zas, teoria politica, estética o filosofia. De este modo, aunque su interés
principal se centrara en la filosofia, no podemos decir que se tratara de
un experto en esta tltima materia. De hecho, a su llegada a la Univer-
sidad de Tokio Fenollosa se hizo cargo de asignaturas que hoy en dia
pertenecen a especialidades completamente distintas entre si, como
historia de la filosofia, teoria politica 0 economia.

Fenollosa estaba interesado en las teorias evolucionistas de Spen-
cer entonces en boga. Spencer, hoy en dia relegado a un segundo
plano, era un pensador enormemente influyente no solo entre la re-
ducida élite intelectual nipona de principios de la era Meiji, sino en
todo Occidente. La pasion por el autor inglés que Fenollosa y otros

tradiciones orientales, particularmente en el arte asiatico. En una época en que las élites estu-
diaban con fruicién todo lo llegado del extranjero y mantenian una actitud de escepticismo o
desdén en lo tocante a las tradiciones patrias, Fenollosa fue un apasionado del arte oriental y
del budismo. Hasta tal punto llegé su interés que acabd convirtiéndose al budismo en el templo
Miidera (=#5F) perteneciente a la escuela Tendai, lugar donde se encuentra su tumba.

2 Fenollosa bas¢ sus lecciones de filosofia en la historia de la filosofia de Albert Schwegler
(1819-1857), asi como en la obra de Francis Bowen Modern Philosophy. From Descartes to Schopen-
hauer and Hartman. De hecho, Fenollosa cita ambos manuales en su resumen de la asignatura
Historia de la Filosofia. Cfr. Yamaguchi, 2000: 64. La influencia de ambos manuales es palpable
en los apuntes de Kiyozawa que han sido editados en el cuarto volumen de sus Obras Completas.
Entre los apuntes de la época universitaria de Kiyozawa encontramos la Traduccion resumida de
la historia de la filosofia (5% S ¥DFR Tetsugaku shi sho yaku) en la que hacia una sinopsis del texto
de Bowen, ademas de referencias incidentales a ese autor (transcrito por Kiyozawa como 78—
= ). Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. IV: 269-282. Asimismo, en sus resimenes de la historia de
la filosofia cita abundantemente a Friedrich Ueberweg (1826-1871) bajo la abreviacion de “Ueb.
H.R”.
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profesores transmitieron a Kiyozawa explicaria por qué en sus tra-
bajos de carrera las alusiones a Spencer son constantes. Asimismo, si
consultamos el catdlogo de libros que elabord entre 1891 y 1892
vemos que Kiyozawa poseia hasta nueve obras en lengua original de
dicho pensador.

El 9 de enero de 1887, tras la marcha de Fenollosa, lleg6 a la Uni-
versidad de Tokio un nuevo profesor extranjero con la mision de ha-
cerse cargo de las clases de filosofia. Se trataba de Ludwig Busse
(1862-1907) quien ocupo ese cargo hasta 1892. A diferencia de Feno-
llosa, Busse si era un especialista en filosofia. Se habia doctorado en
esta disciplina pocos anos antes, en 1885, gracias a una tesis sobre
Spinoza defendida en la actual Universidad Humboldt de Berlin.
Ademas de Spinoza, su pensamiento recibié una influencia notable
del filésofo germano Rudolf Hermann Lotze (1817-1881).

Pese a que Busse no suele ser citado en las biografias sobre Kiyo-
zawa, u ocupa un espacio secundario en comparacion con Fenollosa,
sin embargo, si nos atenemos a los escritos y apuntes de este ultimo,
deberiamos afirmar que se traté de una influencia de primera mag-
nitud. Destacan en particular los conocimientos que este profesor
transmitio a Kiyozawa sobre el mencionado Lotze. Se trata, sin duda,
de un pensador clave para entender la filosofia de la religion de Ki-
yozawa. Ademas, en todos los materiales que Kiyozawa prepard para
impartir cursos de filosofia las referencias o el uso de las obras de
Lotze son constantes.

Sin temor a exagerar podriamos decir que con la llegada de Busse
a Tokio se dio inici6 al estudio riguroso de la filosofia germana en
Japon, concretamente del pensamiento de Kant y de Lotze, autores
que aquél conocia en profundidad (Cfr. Piovesana, 1963: 49). Paula-
tinamente esta tradicion filoséfica se hizo un lugar en la Universidad
de Tokio, hasta entonces dominada por el pensamiento anglosajon,
hasta convertirse, sobre todo a partir del s. xx y con la llegada de otros
profesores europeos como Raphael von Koeber (1848-1923), en la co-
rriente dominante en dicha institucion educativa.
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Para Kiyozawa aquellos afios no solo estuvieron dedicados al
aprendizaje de teorias llegadas de Occidente, pues justo entonces la fi-
losofia oriental también empezaba a ser reconocida dentro del curricu-
lum oficial de la Universidad de Tokio. Asistio, por ejemplo, a las
lecciones de Hara Tanzan (J514H.[1 1819-1892) y Yoshitani Kakuju (& 4
"3 1843-1914), expertos en doctrina budista, y a las del académico de
estudios chinos Shimada Jarei (/=5 H #£L 1838-1898), bajo cuya direccion
estudiaria las doctrinas confucianas. Ademas, al margen de los estudios
universitarios, Kiyozawa particip6 junto con los otros miembros de la
rama Otani en el grupo de discusién denominado Jushin-kai (ff.0>43),
en que leian textos relacionados con la Verdadera Tierra Pura.’

Tras su licenciatura, en 1887, Kiyozawa entré en los cursos de
doctorado eligiendo la especialidad de filosofia de la religion. Al
mismo tiempo que desarrollaba su investigacion impartié diversas
asignaturas en instituciones educativas. Pese a su juventud, apenas
terminada la licenciatura y atin como doctorando, Kiyozawa ya em-
pezaba a gozar de cierta notoriedad en el novel mundo de la filosofia
japonesa. Por lo que parece, entre sus proyectos estaba completar los
estudios de doctorado y continuar dedicandose al trabajo de profesor
universitario. Sin embargo, sus superiores de la orden Shin Otani te-
nian planes diferentes para él.

2. FILOSOFIA DE LA RELIGION Y ASCETISMO
(1888-1894)

2.1. EL RETORNO A KIOTO

En 1888 los dirigentes del budismo Shin pedian a Kiyozawa que asu-
miera el cargo de director de una escuela situada en la ciudad de Kioto,

% Fruto de sus estudios de doctrina budista, entre sus anotaciones de la época universitaria
encontramos, bajo el epigrafe “bien y mal”, una recopilacién de citas extraidas de clasicos del
budismo sobre esa materia. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. IV: 162-166.
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responsabilidad que aceptaria, abandonando la capital del pais. Con-
cretamente, se convirtio en el director de una escuela publica, la Escuela
Normal Intermedia de la Prefectura de Kioto (i 37.5 % H 74 Furitsu
jinjo gakko) de la que, debido a los problemas econoémicos que entonces
padecia, y a peticion de sus responsables, se habia hecho cargo la es-
cuela Otani, asumiendo los gastos y la administracién.

En Kioto, al mismo tiempo que desempenaba ese cargo, Kiyo-
zawa preparaba a los jovenes novicios ensefiando historia de la filo-
sofia occidental y filosofia de la religion en el Gran Seminario de la
Escuela Shin (B K 7% Shinshi dai gakuryd).* Asimismo, ejerci6
como docente en el Seminario Okazaki Gakkan ([if] i} 7£f ), organismo
destinado a formar al futuro abad superior (¥ = hoshu) del budismo
Otani. Esta figura era y sigue siendo la maxima autoridad dentro de
dicha organizacioén religiosa. De hecho, parte del material que pre-
pard para sus conferencias en el Gran Seminario de la Escuela Shin
constituye el germen de su primer libro, el Esqueleto de una filosofia de
la religion (7R#T 8% B Shikyo tetsugaku gaikotsu), obra publicada
en 1892 cuyo contenido comentaremos después.’

Fue en aquel mismo afio, 1888, cuando el joven Manshi se casé
con Kiyozawa Yasu ({5 IR <9~ 1867-1902), la hija mayor de Kiyozawa
Gensho (15 IR 1842-1908), un monje del templo Saiho-ji (74 /5 <F)
situado en las cercanias de Nagoya. La familia Kiyozawa, que sélo

* El término 7% gakuryo que, a falta de una traduccion exacta, hemos vertido al castellano
como “seminario”, es el nombre que recibian un tipo particular de instituciones educativas bu-
distas nacidas durante el s. XIV y que tuvieron su mayor pujanza durante la época Edo (ss. XVII-
XIX). Eran escuelas en que los monjes residian al mismo tiempo que recibian una formacién
religiosa. En el caso concreto de la tradicién Shin Otani, el seminario de la escuela fue creado en
1665 en Kioto. Posteriormente, en 1755, cuando fue trasladado al barrio de Takakura, pasé a de-
nominarse Seminario Takakura (/8% Takakura gakuryo). Durante la década de los sesenta
y setenta del s. XIX recibi6 varias denominaciones hasta que, finalmente, en 1882, cambi6 su
nombre al de Gran Seminario de la Escuela Shin.

® Los cursos que imparti¢ alli entre 1889 y 1894 también constituyen la base de sus Lecciones
sobre la historia de la filosofia occidental (P15 51548 Seiyo tetsugaku-shi kogi) recogidas en el
quinto volumen de las Obras Completas de la editorial Iwanami. Téngase en cuenta la cercania
en el tiempo con las que son consideradas como las primeras lecciones sobre filosofia publi-
cadas en japonés: las Migajas de filosofia (5 7R Tetsugaku tenteki) publicadas por Miyake
Setsurei (=545 1860-1945) en 1889.
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tenia hijas, buscaba a un monje que pudiera hacerse cargo del templo
y por ello se dirigieron al templo central, el Higashi Hongan-ji, en
busca de un buen partido. Ante la peticion, las autoridades de esta
escuela decidieron recomendar al brillante Tokunaga Manshi.

En los anos siguientes las relaciones de Kiyozawa Manshi con su
familia politica se vieron ensombrecidas por varios problemas. Uno
de ellos fue el cambio de apellido. En Japdn es costumbre que las mu-
jeres, al casarse, pierdan su apellido y adopten el de su marido, pa-
sando a ser miembros de la nueva familia y abandonando la antigua.
Sin embargo, en el ambito del monacato budista se da una excepcion
a esta norma general: cuando el responsable de un templo solo tiene
hijas al menos una de ellas suele casarse con un monje de origen laico.
En ese caso el monje que se casa, y que no posee templo propio, es
adoptado por la familia de su esposa, de modo que es el marido quien
cambia su apellido, heredando asi el templo de su esposa.

Por este motivo, tras contraer matrimonio, Tokunaga Manshi de-
beria haber cambiado su apellido por el de Kiyozawa. Sin embargo,
parece que se resistio durante varios afos, manteniendo su apellido
de soltero, Tokunaga, algo que no so6lo debid generar cierta tension
entre las familias de los recién casados, sino también una situacién
de indefinicion legal que afecto a sus dos primeros hijos, Michi (% 5
1889-1928) y Shin’ichi (f — 1893-1902), que oficialmente quedaron
registrados como hijos de madre soltera. Finalmente, en agosto de
1895 y tras siete afnos de matrimonio, Tokunaga Manshi acab6é cam-
biando su apellido por Kiyozawa.®

¢ Lo hizo tras caer enfermo de tuberculosis y después de volver de su reposo durante casi
un afio en la ciudad de Tarumi (#7K). El profesor Nishimura especula con la posibilidad de
que ese cambio esté relacionado con los gastos de esos tratamientos. Esto es, debido a los pro-
blemas econdmicos para costearse el tratamiento, habria sido su suegro quien se habria hecho
cargo de Kiyozawa Manshi, situacion de dependencia que habria forzado a este tltimo a
tomar la decision de cambiar su apellido en agradecimiento. Cfr. Nishimura, 1951: 211 y Wa-
kimoto, 1982: 99. Pese al cambio oficial de apellido, existen escritos que muestran que Kiyo-
zawa continud utilizando su apellido de soltero con posterioridad. Por ejemplo, en el
Manifiesto que firmo junto con otros once académicos Shin en 1896 se puede leer “Tokunaga
Manshi” en el listado de firmantes. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. VII: 172.
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2.2. SOBRE EL MINIMUM POSSIBLE

La vuelta a Kioto conllevaria cambios sustanciales en la vida de Ki-
yozawa, primero por su responsabilidad recién adquirida como
director de escuela, después por su matrimonio, y, finalmente, por su
nuevo modo de vida, fruto de una transformacion espiritual.

El paso por Tokio habia hecho de Kiyozawa un intelectual mo-
derno, acostumbrado a un estilo de vida occidentalizado que se acen-
tuaria mas si cabe tras convertirse en director de la escuela ptblica
intermedia de Kioto. Su apariencia no hacia pensar que se tratara de
un monje budista: se habia dejado crecer el bigote y vestia trajes
occidentales que adornaba con un elegante bastéon y un bombin. Sin
embargo, esta situacion pronto tocaria a su fin. A partir de 1890 Ki-
yozawa mostrd un creciente interés por la vida ascética y empezo a
hacer una interpretacion estricta de los votos monasticos, pues sentia
vivamente la decadencia de su religion y la necesidad de retornar a
la austeridad predicada por los preceptos budistas.

Inici6 entonces un estilo de vida que él mismo califico como “Mi-
nimum possible”. Afeitd su cabeza, algo que no es comun entre los se-
guidores de la escuela Shin, salvo en ceremonias puntuales; cambid
la ropa de estilo occidental por habitos oscuros; dejo de fumar y pau-
latinamente fue suprimiendo alimentos de su dieta. Tras la muerte
de su madre, en octubre de 1891, Kiyozawa intensifico las practicas
ascéticas: primero dejé de comer carne, realizando una dieta vegetariana,
posteriormente suprimio la comida cocinada y la sal, hasta acabar
alimentandose casi exclusivamente de harina de trigo sarraceno mez-
clada con agua.

Debido a esta rutina Kiyozawa, que siempre habia sido menudo,
adelgaz6 hasta tener un aspecto macilento. En alusion a su apariencia
fisica se bautizé con el seudénimo de “el esqueleto (B4'H gaikotsu)”.
Calificativo que, ademas de la obvia alusién a su estado fisico, poseia
un significado espiritual: el esqueleto era la busqueda religiosa de lo
esencial, prescindiendo de todo aquello que consideraba superfluo.
Asimismo, su practica ascética iba acompanada de un ahondamiento
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en la fe y una intensificacion de la practica religiosa. Recitaba dia y
noche los tres textos sagrados del budismo de la Verdadera Tierra
Pura y, ademds, cada manana, antes de dirigirse a la Escuela Inter-
media con su peculiar aspecto de monje mendicante, se acercaba al
templo central (Higashi Hongan-ji) para venerar al Buda Amida.

La practica ascética de Kiyozawa refleja la influencia del movi-
miento rigorista que, en aquellos afos, habia cobrado cierta pujanza
entre los budistas nipones. Tras la persecucién que sufrié durante el
periodo Meiji y las leyes que secularizaban las actividades de la comu-
nidad budista, se hicieron oir las voces que reclamaban un mayor rigor
moral y una vuelta a los preceptos de la regla monastica budista.

Algunos de los miembros de dicho movimiento critico estaban
convencidos de que las escuelas budistas habian sido parcialmente cul-
pables de la persecucion sufrida a inicios del periodo Meiji. Es mas,
habia quien consideraba esa animadversion institucional como un justo
castigo a su degeneracion moral y a su alejamiento de la ortodoxia, e
interpretaban aquel acontecimiento como una advertencia, una senal
de la necesidad de recobrar la disciplina monastica tradicional.

2.3. EL ESQUELETO DE UNA FILOSOFIA DE LA RELIGION

Tal y como hemos explicado, la era Meiji constituy6 un periodo de
crisis y de desprestigio del budismo. Las razones son de distinta in-
dole. A diferencia del periodo Edo (1600-1867), cuando conté con el
apoyo institucional y fue en cierta medida una extension del estado,
pues los templos eran a la sazon el lugar en donde se llevaba a cabo
el equivalente al actual registro civil, en la era Meiji sufri6 una caida
en desgracia, particularmente en los primeros afios, frente a la pro-
mocion de un sintoismo nacionalista. Ademas de esto, recibio criticas
de la intelectualidad japonesa que veia en el budismo una religion
incompatible con los principios cientificos modernos y con el ideal
del progreso. Asimismo, tras siglos de prohibicion, el cristianismo
fue legalizado y entré nuevamente de la mano de misioneros occi-
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dentales. Llegaba a tierras japonesas con una aureola de “religiéon mo-
derna y racional”, frente a un budismo ajeno a la tradicion cientifica.

En este contexto los pensadores budistas reaccionaron de forma
dispar. Encontramos monjes como Shimaji Mokurai (/52N 1838-
1911) que, en un primer momento, reclamaron la libertad de culto
con el proposito de poner fin a la supeditacion administrativa del bu-
dismo al sintoismo. Por otro lado, encontramos pensadores que,
frente las criticas a la cosmovision budista, optaron por defender la
autenticidad de las doctrinas tradicionales. Asi lo hizo, por ejemplo,
el monje Sada Kaiseki (=M /141 1818-1882), quien defendia la vera-
cidad de la cosmologia budista.

Otra de las lineas discursivas de aquellos afos entre los intelec-
tuales budistas se centraba en criticar al cristianismo, destacando su
vertiente mas irracional. Los autores que participaron de esta co-
rriente tedrica defendian que los pilares de la cultura occidental y,
por extension, el origen del progreso de dicha civilizacion hundia sus
raices en la tradicion grecorromana y no en la religion cristiana. Asi
lo hicieron el mencionado Shimaji o Inoue Enryo, monje también del
budismo Shin Otani y fildsofo que influy6 considerablemente en Ki-
yozawa.” Precisamente fue Inoue el pionero entre los intelectuales
budistas que hicieron una interpretacion filoséfica de su religion. In-
sistid, junto con otros pensadores, en la naturaleza racional del bu-
dismo y en su capacidad de contribuir al progreso de la nacion. Estos

7 Dado que su padre era un monje budista de la escuela de la Verdadera Tierra Pura, Inoue
tuvo que cumplir con las obligaciones del primogénito y fue ordenado monje. Desde su in-
fancia destacé por su aptitud para el estudio, motivo por el cual, tras completar su formacion
primaria, recibié una beca de la escuela Shin que le permitid ir a estudiar a la Universidad de
Tokio a partir de 1878. Tras tres afios de formacion en la Escuela Preparatoria de dicha insti-
tucion, en 1881 ingresé en la Universidad de Tokio escogiendo la nueva especialidad de filo-
sofia. Antes incluso de licenciarse empezo a ser reconocido entre los intelectuales de aquel
periodo gracias a su labor como divulgador del budismo y la filosofia, asi como por sus ace-
radas criticas contra el cristianismo. Inoue acabaria ocupando un lugar destacado no soélo en
la historia del budismo de este periodo, sino también en la historia del pensamiento filoséfico
japonés. En 1885 abandond su condicién de monje para convertirse en un filosofo laico, en-
carnando asi el ideal por él promulgado del intelectual no sectario comprometido con la buis-
queda de la verdad. Para una biografia intelectual exhaustiva: Miura, 2016.
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tedricos recibieron tanto la influencia de las corrientes racionalistas
cristianas contra las que, al mismo tiempo, reaccionaban, como del
pensamiento filoséfico occidental que entonces llegd a Japon.

La filosofia de la religion de Kiyozawa es un producto excepcional
de esta corriente tedrica que reivindico el budismo y otras escuelas de
pensamiento de Extremo Oriente como tradiciones equiparables, sino
superiores, a la filosofia occidental. Las teorias de Kiyozawa, concre-
tamente su filosofia de la religion, estan estrechamente vinculadas con
las ideas del mencionado Inoue Enryo y también con las del pensador
Inoue Tetsujird (H L RER 1855-1944). Pese a que hay notables dife-
rencias entre ellos, y a riesgo de caer en simplificaciones, deseariamos
sefialar algunos puntos en comun entre los tres.

En primer lugar, todos vivieron en primera persona la transicién
de una cosmovision dominada por la cultura tradicional china a otra
centrada en la civilizacion occidental. Asi pues, los tres estudiaron en
su infancia los clasicos chinos, canones de formacién durante todo el
periodo Edo. De igual modo, fruto del mencionado cambio de para-
digma, los tres recibieron la influencia del pensamiento filoséfico y cien-
tifico occidental ya fuera a partir de su nifiez, adolescencia o juventud.

Fueron miembros, asimismo, de las primeras generaciones de
pioneros en estudiar filosofia o impartirla en la universidad. En con-
creto, Inoue Enryo formo parte de la primera promocion de la nueva
especialidad de filosofia en la Universidad de Tokio, la de 1881-1885.
Por su parte, Kiyozawa, también monje de la escuela budista Shin,
ingreso en esa misma especialidad tan solo dos afios mas tarde. Por
ultimo, Inoue Tetsujird precedié a ambos, pues también se formé en
la Universidad de Tokio en filosofia y politicas a partir de 1877 y em-
pezo a trabajar alli ya en 1882. Aunque, en realidad, su verdadera for-
macion filosofica se produjo algo mas tarde, a partir de 1884, cuando
partio6 en viaje de estudios a Alemania.® A su vuelta a Japdn, en 1890,

8 Entre 1884 y 1890 realizé una larga estancia en Alemania para ampliar estudios, asis-
tiendo a los cursos de profesores como Kuno Fischer (1824-1907), Eduard Gottlob Zeller
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se convertiria en el primer profesor nativo que ocupd una catedra de
filosofia en la Universidad de Tokio.

Al mismo tiempo, estos tres autores comparten otra caracteristica
que cabe destacar, todos ellos reivindicaron las tradiciones de pen-
samiento oriental. Inoue Enryo del budismo e, incidentalmente, del
pensamiento chino clésico, trazando originales comparaciones entre
la evolucion de la filosofia occidental y la tradicion budista, todo ello
desde un punto de vista hegeliano de la historia, en que las tesis y
antitesis daban paso a una sintesis que, en su ultimo escalafén, ocu-
paba el pensamiento holistico de las tradiciones budistas Tendai y
Kegon (Cfr. Clinton Godart, 2004). Inoue Tetsujiro hizo lo propio con
el neoconfucianismo, asi como, en menor medida, con el budismo.’
Por ultimo, Kiyozawa partidé del budismo para elaborar una filosofia
de la religion con una clara pretension universalista.

No terminan aqui los paralelismos entre estos tres autores. Todos
comparten una vision considerablemente optimista del intelecto hu-

(1814-1908) y Wilhelm Maximilian Wundt (1832-1920), asi como entrando en contacto con
pensadores como Eduard von Hartmann (1842-1906). Buen conocedor de la tradiciéon de
pensamiento oriental, principalmente del confucianismo, pero también del budismo, inter-
preto siempre el concepto de filosofia en un sentido amplio, incluyendo en €l las tradiciones
de pensamiento oriental. Ademas, Inoue realizé una labor de gran envergadura al compilar
un Vocabulario filoséfico (Y57 5-%E Tetsugaku jii). La primera version fue publicada en 1881.
Posteriormente, gracias a la ayuda de Ariga Nagao (7 & /i 1860-1921), public6 una ver-
sion ampliada en 1884. Décadas después (1912), ahora con la colaboracion de Motora Yiijird
(UG R 53X B 1858-1912) y Nakajima Rikizo (W5 Jj i 1858-1918), publicaria la tercera y ul-
tima edicion. La importancia historica de este diccionario es considerable, pues contribuyo
a fijar parte del vocabulario filosofico en lengua japonesa.

? Ya en su graduacion, en 1880, Inoue Tetsujird empezo a preparar una Historia de la filosofia
oriental, un libro que, bajo ese titulo, jamas publicaria, pero que se tradujo en una serie de mo-
nografias sobre pensamiento oriental que se inician con su Historia de la filosofia yangmingista
japonesa ( [ A ARG FIRZ ] Nihon yomeigaku-ha no tetsugaku) que aparecié en 1900.
Aungque se trata de obras publicadas algo después del periodo especifico en que nos estamos
centrando aqui, debemos destacar que en 1883 Inoue Tetsujiro impartio la asignatura “Histo-
ria de la filosofia asiatica” en la Universidad de Tokio. Uno de los asistentes a estas lecciones
fue precisamente Inoue Enryo, quien pocos afios después trazaba paralelismos entre la histo-
ria de la filosofia occidental y el pensamiento budista en obras como Una velada de conversa-
ciones filoséficas (£ — % & Tetsugaku ichiyiiwa), publicada en 1886-7, y La esencia de la religion.
Segundo volumen (¥ #5458 « #57 Tetsugaku yoryo, kohen), que vio la luz en 1887. Cfr. Oshima,
1997: 28-43.
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mano. Una posicion que evoca el racionalismo de Leibniz o Spinoza.
Es mas que llamativo leer en la actualidad, cuando el empirismo y la
experimentacion cientifica constituyen el paradigma dominante en
epistemologia, las afirmaciones de estos autores donde se proclama
que la razon, por si misma, es capaz de conocer las verdades tltimas
del universo sin depender de la experiencia.

Subyace, ademas, a todas las teorias de estos autores una concep-
cidn organicista del universo, como un todo interrelacionado. En este
sentido se aprecia la influencia de tendencias filosoficas occidentales
de aquella época, pensemos en Hegel o en Spencer. Pero, sin duda,
estos pensadores japoneses también bebian de fuentes de pensa-
miento orientales, como la teoria de la originacion dependiente (f#
engi), que constituye una de las tesis centrales del credo budista.'® Sus
planteamientos, ademas, no se limitan a defender una visioén organi-
cista del universo o del conjunto de los saberes, sino que plantean un
sistema de pensamiento holista e inclusivista, en que todas las teorias
quedan integradas y subsumidas en una perspectiva superior. En este
sentido poseia particular valor para ellos la perspectiva totalizadora
de la tradicion Tendai, que estos pensadores consideran una de las
cimas del pensamiento budista.

Si nos centramos en el caso de Kiyozawa, su filosofia de la reli-
gion, pese a que no recibio casi atencion en su momento, es un pro-
ducto intelectual excepcional, fruto de esa efimera época del
pensamiento budista donde se unieron tradiciones de pensamiento
oriental y occidental, se propugné una perspectiva englobante del
conjunto de los saberes y se considerd que la razon era la herramienta
que permitiria inquirir sobre las verdades tltimas del universo."

10 Es decir, teniendo en cuenta que para el budismo no existe un creador, y que el universo
no tiene inicio ni fin, esta teoria sostiene que ninguin elemento existe de forma independiente,
nada nace ex nihilo, sino que todo existe gracias a un conjunto de innumerables causas y con-
diciones interrelacionadas entre si.

1 Por ejemplo, en uno de sus escritos sobre filosofia de la religion, afirma lo siguiente:
“[L]a filosofia investiga empleando el pensamiento y la razén (JEABE B shiso dori); [mientras
que] la ciencia aplica la observacion y la experimentacion, es decir, tiene la experiencia
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Su Esqueleto de una filosofia de la religion (en adelante abreviado
como “el Esqueleto”) es un texto muy breve, pues apenas ocupa cua-
renta paginas en la tltima edicion de sus Obras completas, pero enor-
memente ambicioso. En primer lugar, en €l explica su teoria sobre el
origen de la religion, proponiendo una hipotesis innatista que se
opone al evolucionismo de pensadores como Spencer o de su antiguo
profesor Ernest Fenollosa. Dicho de una manera mas sencilla, frente
a aquellos, particularmente en el terreno de las disciplinas antropo-
logicas, que situaban el origen de la religion en momentos concretos
de la historia e intentaban describir su posterior desarrollo, fruto de
la evolucién de la cultura humana, Kiyozawa apelaba a la existencia
de una “mente religiosa” innata, presente en el ser humano ab aeterno.
Dicha mente religiosa o fe seria una de las dos caras o funciones del
alma, siendo la otra la razon.

Pese a que hemos hablado arriba de Kiyozawa como de un “ra-
cionalista” sui generis, también es cierto, sin embargo, que el Esqueleto
es una obra atravesada por una tension entre fe y razén. Por un lado,
afirma que “si fe y razon entraran en contradiccion deberiamos tomar
la razén y abandonar la fe” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. I: 7), mientras
sostiene que la razon es “incompleta” y que, en ultima instancia, el
examen racional de la religion requiere de un salto cognoscitivo que
conduce a la fe. Se trata, sin embargo, de una tension vista desde
nuestra perspectiva actual. Ya que, si tenemos en cuenta la mentali-
dad de la época y la perspectiva inclusivista antes mencionada, pro-
bablemente para Kiyozawa dicha tension dualista podia ser, como
mucho, una contradiccién aparente, siendo en el fondo dos caras de
la misma verdad.

(%5 jijitsu) por fundamento. (...) La filosofia de la religion investiga el principio dltimo de
la religiéon valiéndose del pensamiento y la razén, [mientras que] la ciencia de la religién es
la disciplina que compara y extrae inferencias [a partir] de los fendmenos existentes en las
multiples religiones”. Kiyozawa, 2002-2003, vol. I: 204. Concretamente esta cita se encuentra
en las anotaciones de Sumida Chiken (I 1% /i, 1868-1938), que recogen las lecciones impar-
tidas por Kiyozawa desde septiembre de 1891 a abril de 1892 en el Gran Seminario de la Es-
cuela Shin. Se trata precisamente del curso que dio origen al Esqueleto de una filosofia de la
religion, publicado el 27 de agosto de 1892.
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Como acabamos de explicar, para Kiyozawa razén y fe son dos
funciones del “alma (23t reikon)”. Reparese en lo sorprendente de
esta terminologia, particularmente si tenemos en cuenta que la nega-
cién de la existencia de un yo esencial e inmortal (sk. atman) es con-
siderada una de las doctrinas mas antiguas de la tradicion budista.
Es decir, pese a que de forma irreflexiva asumimos la existencia de
un “yo”, de un fundamento que unifica nuestras experiencias, sin
embargo, desde época temprana el budismo puso en cuestion esa en-
tidad recurriendo a un detallado analisis de la experiencia. Pese a
ello, Kiyozawa considero la existencia del alma como una de las pie-
dras angulares de su filosofia de la religion. Mds atin, uno de los ob-
jetivos de su Esqueleto es precisamente probar mediante argumentos
metafisicos la existencia del alma.

A nuestro parecer, conviene alejarse de la tradicion budista para
interpretar estas tesis de Kiyozawa. Decimos esto porque su teoria del
alma se enmarca en una disputa tedrica con el materialismo, corriente
de pensamiento que entiende la actividad mental como el fruto exclu-
sivo de la materia: impulsos eléctricos, reacciones quimicas, etc.'? Esto
explica por qué en su filosofia de la religion Kiyozawa examina los
planteamientos materialistas en relacion con el alma y los rechaza con
vehemencia afirmando que se trata de “la teoria del alma mas irracio-
nal” y sefialando que quienes propugnan tales tesis “conceden dema-
siada importancia a la materia y al movimiento, ignorando otras
realidades” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. I: 15). Frente a dichas ideas Ki-
yozawa defiende la irreductibilidad del &mbito espiritual a la materia
y la existencia, por lo tanto, del alma, e incluso su inmortalidad.

Otra de las caracteristicas centrales del Esqueleto es que su indaga-
cién sobre el fendmeno religioso tiene una pretension universalista,
pero en muchos casos lo hace partiendo de una perspectiva budista o

12 En esta controversia también participd Inoue Enryo defendiendo la necesaria existencia
de un dmbito especifico de la espiritualidad no reducible a la materia. La obra antimaterialista
mas relevante de Inoue fue su Refutacion del materialismo ( [H"E45m] Ha-yuibutsuron), pu-
blicada en 1898.
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utilizando vocabulario caracteristico de la doctrina budista. Es decir,
al igual que autores cristianos habian escrito obras sobre la religion
como un fendmeno universal partiendo, en el fondo, de presupuestos
cristianos o utilizando nociones que hundian sus raices en el cristia-
nismo, Kiyozawa hace lo propio desde un punto de vista excéntrico a
la tradicién occidental. Si, por un lado, esto supone dar cierta colora-
cion budista al conjunto de las religiones, por otro lado, implica cierto
vaciamiento de las categorias budistas. Decimos esto porque Kiyozawa
lleva a cabo una reinterpretacion universalista y modernizadora de
conceptos centrales del budismo que, como resultado, los alejan con-
siderablemente de sus significados tradicionales. Esta exégesis moder-
nista es mas que evidente en el caso de los conceptos jiriki y tariki.

Seguin explica Kiyozawa en el Esqueleto, la religion puede ser ana-
lizada y practicada desde dos puntos de partida antagonicos: el del
“esfuerzo individual (H 7 jiriki)” y el del “Poder del Otro (ftf /] ta-
riki)”. Debemos tener en cuenta, sin embargo, que tradicionalmente,
estas dos categorias solo se utilizaban en el seno de la tradiciéon de la
Tierra Pura. Por esfuerzo individual o jiriki se hace referencia al cul-
tivo espiritual ({&1T shugyo) propio del budismo: respeto de los pre-
ceptos monasticos, practica meditativa y estudio de los sutras. Sin
embargo, esta nocion suele poseer un matiz negativo, puesto que
haria referencia a practicas que, desde el punto de vista de esta tra-
dicién, son heterodoxas. En este caso tiene la connotaciéon de engrei-
miento, la fatua creencia de que el ser humano puede salvarse por
sus propios medios. Mientras que Poder del Otro o tariki, donde “el
Otro” es el Buda Amida, sefialaba el iinico camino que pueden seguir
los seres humanos, el de ser salvados por el compasivo Buda Amida.

Kiyozawa despoja estos conceptos de su significado sectario y les
otorga un valor universal. Segtin su parecer todas las religiones pue-
den ser subsumidas bajo una de las dos categorias.” En este, como

13 Se trata de una doble perspectiva que, con otra terminologia, ya adoptd Inoue Enryo en
sus escritos. Por ejemplo, en su popular obra Prefacio a la revitalizacion del budismo ({520 i
J5-5@ Bukkyo katsuron joron), publicada en 1887, diferencia entre dos corrientes en el seno del
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en muchos otros casos, conviene, sin embargo, conocer bien la tradi-
cién y entender hasta qué punto autores como Kiyozawa o Inoue se
alejaron de ella cuando utilizaron estas categorias.'

Si tenemos en cuenta la evolucion posterior del pensamiento de
Kiyozawa, podemos afirmar que esta filosofia de la religion que ela-
bor6 durante su juventud constituye una respuesta “fuerte” a los
retos que la modernidad plantea al budismo. Por “fuerte” queremos
decir que no se refugia en el &mbito de la subjetividad, como ocurrira
con sus escritos tardios, sino que intenta combatir una visién del
mundo materialista y cientificista en el terreno de la objetividad,
desde una perspectiva metafisica y racionalista. Es, asimismo, una
narrativa modernista y heterodoxa, pues resulta evidente que deja
de lado numerosos elementos de la religion budista o los fuerza en
un esquema ajeno a su tradicion.

Como acabamos de explicar, se trata de un ensayo original y consi-
derablemente diferente a las respuestas habituales que el pensamiento
religioso ha dado a la modernidad. Por modernidad entendemos el gra-
dual proceso de desencantamiento del mundo, explicado ahora bajo
paradigmas cientificos y no religiosos, asi como el proceso de secula-
rizacion en que la religion pierde paulatina influencia en la vida coti-
diana y la cosmovision de la gente. Ante estos cambios la réplica mas
comun de los pensadores religiosos modernos consistio en un repliegue
hacia la interioridad buscando hacer compatibles los principios religio-
sos con la nueva visién del mundo (Cfr. Troeltsch, 1931: 793-795).

Esta respuesta supone entender la religién como una experiencia
subjetiva. Recordemos, por ejemplo, la célebre cita de Friedrich

budismo. La primera serfa “el camino de la santidad (23& 9 shodo mon)”, reservada tinica-
mente a aquellos capaces de entender las sutilezas tedricas del pensamiento budista. Mientras
que la segunda seria “el camino de la Tierra Pura (¥ [ jodo mon)”, recurso ultimo para
aquellos incapaces de entender “el camino de la santidad”, fruto de la compasion del buda
Amida.

4 Se trata de dos conceptos que, con posterioridad, popularizé en Occidente el célebre
Suzuki Daisetsu (#3 ARl 1870-1966). En sus obras sobre budismo Zen, asi como en sus en-
sayos sobre el budismo de la Tierra Pura, Suzuki utiliza estas categorias en el sentido univer-
salista en que ya lo empled Kiyozawa.
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Schleiermacher (1768-1834) cuando, en su obra La fe cristiana (1830)
afirmaba: “[e]l elemento comun a cualquiera de las diversas expre-
siones de la piedad, gracias a la cual todas éstas se diferencian del
resto de sentimientos o, en otras palabras, la autoidéntica esencia del
sentimiento de piedad, es ésta: la conciencia de ser absolutamente
dependiente o, lo que es lo mismo, de estar en relacion con Dios”
(Schleiermacher, 1999: 12). A diferencia de esto, en sus escritos de fi-
losofia de la religion Kiyozawa no solo insiste en la unidad entre fe y
razon, sino que postula una especie de realismo platonico. Dicho de
otra manera, Kiyozawa intenta debatir en el terreno de lo objetivo:
pretende demostrar la falsedad de las posturas materialistas y probar
la veracidad de unas tesis fundamentadas en principios metafisicos.

2.4. ACTIVIDAD EDUCATIVA DE KIYOZAWA

Al mismo tiempo que profundizaba en sus practicas ascéticas, Kiyo-
zawa continuaba ensefiando en la Escuela Normal Intermedia. Sin
embargo, pasado algun tiempo desde su retorno a Kioto y de acuerdo
con su nuevo estilo de vida, decididé dimitir del cargo de director en
1891. Continud, no obstante, ejerciendo como profesor de aquel cen-
tro, una actividad que compagino con las clases en el Gran Seminario
de la Escuela Shin y la direccion del Seminario Okazaki, institucion
que tenia como prioridad la educacion del futuro abad principal de
la escuela Otani.

Su dimisioén, sin embargo, no solo estd relacionada con su nueva
vida ascética, sino con los desencuentros que tuvo con las autoridades
respecto a la politica educativa. El nuevo superintendente del bu-
dismo Otani, Atsumi Kaien (J23£%#% 1840-1906), que accedié a ese
cargo poco después del nombramiento de Kiyozawa como director
de la escuela intermedia, inicié una politica de recortes destinada a
enjugar las deudas que tenia dicha institucién. Asi, se desmantelaron
algunos de los programas mas avanzados del moderno sistema edu-
cativo de aquella institucion con el objetivo de recortar gastos.
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En 1893 la organizacion Otani abandonaba la gestion de la Escuela
Normal Intermedia de la Prefectura de Kioto, que volvié a ser admi-
nistrada por la prefectura, y abria la Escuela Normal Intermedia Otani
(KB4 H##2 Otani jinjo chiigakkd) aprovechando las instalaciones
de la antigua Escuela de Educacion Inglesa. Para esta nueva andadura,
Kiyozawa consiguié que su amigo y reputado pedagogo Sawayanagi
Masataro (JRENBCKER 1865-1927) fuera nombrado director.”> Ademas,
entre los profesores de la escuela se encontraban Inaba y otras personas
de confianza de Kiyozawa.

Parece que, tras sus amenazas de dimision, el grupo de Kiyozawa
salio reforzado de los desafios lanzados a la direccion, pues todos ocu-
paban puestos relevantes en esta flamante escuela. A ello debemos
sumar que la nueva institucion educativa era integramente depen-
diente del budismo Shin Otani, de modo que Kiyozawa y sus colabo-
radores podian poner en practica todas las medidas pedagogicas que
desearan. Asi pues, en julio de 1894 conseguia que la escuela Otani em-
prendiera una reforma educativa siguiendo sus directrices, que empe-
zaron a ser implantadas en septiembre de ese mismo afio.

3. ENFERMEDAD Y DISIDENCIA (1894-1898)

Tras mas de tres anos siguiendo una estricta vida ascética, la salud
de Kiyozawa empeoro a finales de 1893. El 15 de enero de 1894 falle-
cia el que hasta pocos anos antes habia sido el abad principal de la
escuela Shin Otani, Otani Kosho (KA 1817-1894), cuyo funeral se
oficio el dia 29 de ese mismo mes en el pabellon principal del Hongan-
ji. La delicada salud de Kiyozawa, el frio que entonces arreciaba, las
largas horas que estuvo de pie durante la ceremonia, unidos a un res-

15 Sawayanagi era amigo de Kiyozawa desde su época de estudiante universitario en la
Universidad de Tokio, cuando vivieron durante mas de un afio en la misma pensién. En la
época que Sawayanagi fue nombrado director del Instituto Shin era uno de los seguidores
laicos mds fervientes e influyentes del monje puritano Shaku Unsho (FRZZH 1827-1909). Cfr.
Takemoto, 1999.
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friado que contagi6 a buena parte de los asistentes, acabaron postrando
al joven anacoreta. Durante un tiempo Kiyozawa suspendio las clases
y guardo cama, sin apreciarse mejora alguna en su estado fisico. Al fin,
tras varios meses renqueante, sus amigos lo forzaron a abandonar de-
finitivamente sus obligaciones en abril de 1894 y lo ingresaron en un
hospital, donde se le diagnostic tuberculosis pulmonar.

Tras el diagnodstico, con su impetu caracteristico, Kiyozawa dese-
aba continuar haciendo vida normal, pretension que choco con la
comprensible oposicidon de su entorno. Con el fin de que su maltrecha
salud mejorara, sus amigos buscaron una casa cercana a la costa, con-
cretamente en la ciudad de Tarumi (#£7K), en la actual prefectura de
Hyogo, y lo obligaron a trasladarse alli para guardar reposo. Su retiro
se inici6 el 3 de junio de ese mismo ano. Se abria asi una década de
tratamientos infructuosos y largas temporadas en la cama en que, sin
embargo, Kiyozawa no dejaria de escribir, ni de comprometerse en
diversas actividades.

En la década de los noventa del s. xix la tuberculosis pulmonar o,
mejor dicho, el conjunto de enfermedades que se englobaban bajo esa
etiqueta,'® se habia convertido en una epidemia que se extendi6 por
todo Japdn. Desde 1886 hasta 1900 la mortalidad por tuberculosis au-
mentd practicamente cada afio, pasando de ochenta y seis por cada
cien mil habitantes a ciento sesenta y cuatro. El aumento se produjo
sobre todo en los centros urbanos, a consecuencia de su rapido creci-
miento demografico, de la aglomeracion de la poblacion que se ge-
nerd y de las malas condiciones de vida. Al igual que en muchos

16 No se sabe a ciencia cierta si las personas que eran diagnosticadas de tuberculosis, de-
nominada entonces “enfermedad pulmonar (i haibyo)”, padecian realmente esta dolencia.
Bajo esa etiqueta se englobaban diversos tipos de afeccion, como la bronquitis crénica, el asma
cronica, la silicosis, el enfisema, la neumonia o el cancer de pulmon. De hecho, la identificacion
de la tuberculosis como una enfermedad contagiosa no se produjo hasta 1865, gracias a las
investigaciones de Jean-Antoine Villemin (1827-1892). A esto hay que sumar que el descubri-
miento del bacilo que la causaba no se produjo hasta 1882, gracias a los estudios del profesor
Robert Koch (1843-1910). A todo esto debemos anadir que tales conclusiones no fueron inme-
diatamente aceptadas por la comunidad cientifica. Es mds, en Japén continué considerandose
que la tuberculosis era una enfermedad congénita, y no infecciosa, hasta los inicios del s. xx.
Cfr. Johnston, 1995: 25, 51 y ss.
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paises occidentales, esta terrible plaga pronto se convirtié en un es-
tigma social. En ocasiones los enfermos sufrian la marginacion e in-
cluso no era raro que contraer la tuberculosis se convirtiera en motivo
de divorcio.

Por desgracia, en aquella época padecer la tuberculosis equivalia a
una agonica sentencia de muerte. Se trataba de una enfermedad incu-
rable, de largo proceso, en la que el enfermo se iba consumiendo. Los
ataques de tos y los esputos sangrientos se agravaban gradualmente y
la tez de los convalecientes se tornaba macilenta. Hasta su muerte, en
1903, Kiyozawa dejo constancia de esa década de padecimiento en sus
diarios, en que habitualmente, en escuetas y frias anotaciones, detalla
su rutina diaria, alimentacion y problemas de salud, como, por ejemplo,
a qué hora del dia habia tosido sangre y en qué cantidad, ademas de
sefalar otros sintomas asociados con su enfermedad.

Los bidgrafos y estudiosos de Kiyozawa, de acuerdo con algunas
afirmaciones que podemos encontrar en escritos posteriores del
bonzo, suelen presentar esta enfermedad como un punto de inflexion
en la vida del monje japonés. Segun esta vision, la tuberculosis habria
servido para desenmascarar la ilusoria creencia en la capacidad de
la practica individual, asi como para alejarlo definitivamente de la fi-
losofia, encontrando entonces como tinica respuesta la fe en la gracia
del Buda. Sin embargo, los documentos de que disponemos (escritos
tedricos, anotaciones en diarios o epistolas), asi como sus acciones,
nos llevan a pensar que se trata mdas de una narrativa elaborada con
posteridad por sus discipulos y por los primeros investigadores sobre
Kiyozawa que no de un hecho objetivo.

Ciertamente, se abrié entonces una nueva etapa de practica espi-
ritual, ahora marcada por una enfermedad que se convirtio en el eje
de sus reflexiones en los siguientes anos. Ahora bien, consideramos
simplista interpretar esta enfermedad como el momento decisivo en
la vida de Kiyozawa que marca su entrada en la fe, no sdlo porque
continud manteniendo actitudes cercanas a la del “esfuerzo indivi-
dual (H 77 jiriki)” casi hasta el final de su vida, sino también porque
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los afios que siguieron al diagnostico de tuberculosis se caracteriza-
ron por su activismo politico, particularmente en el ambito de la edu-
cacidn, como profesor y como frustrado reformador.

3.1. EL FRACASO DE LA REFORMA EDUCATIVA

Mientras Kiyozawa, convaleciente de tuberculosis, reposaba en las
cercanias del Océano Pacifico, en Kioto los acontecimientos tomaron
un cariz sombrio para el grupo que él lideraba. El primer revés se
produjo cuando el experimento pedagdgico que habian puesto en
marcha fue boicoteado por un grupo de alumnos, descontentos con
el excesivo rigor de los reglamentos de la escuela. Entre otras medi-
das estas normas obligaban a los estudiantes a vestir con ropa de
color negro hecha con fibras de cafhamo o a llevar el pelo tonsurado.

La reaccion de las autoridades, que se pusieron del lado de los
alumnos discolos, miné los fundamentos de la nueva politica educa-
tiva que esos mismos dirigentes habian aprobado pocos meses antes.
Tras varios desencuentros con las autoridades, el director, Sawaya-
nagi, decidia abandonar el centro para convertirse en director de la
Escuela Intermedia de la prefectura de Gunma. A la partida de Sawa-
yanagi seguiria la del resto de colaboradores de Kiyozawa, que aca-
barian conformando un grupo de opositores a las autoridades Shin.

3.2. EL GRUPO SHIRAKAWA

En abril de 1895 Kiyozawa redactd un manifiesto junto con otros once
académicos destacados de la escuela Shin. En ese escrito los firmantes
mostraban su disconformidad con la politica de los dirigentes. Recla-
maban que, una vez resueltos los dos grandes problemas econdmicos
que habian atenazado al budismo Otani, era la hora de dedicar todos
los esfuerzos a la educacion:

[L]a tarea mas urgente para asentar los fundamentos de los es-
tudios religiosos es la educacién. [Debemos] extender la educacion
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basica y formar monjes capaces, ampliar las dimensiones de la uni-
versidad, estimular el desarrollo de los académicos con que ya con-
tamos. Ademas, la direccién de la escuela Otani debe establecer un
sistema unificado de feligresias que permita que desde el templo
central hasta los templos filiales se perfeccione la difusion del bu-
dismo (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VII: 170).

El 9 de julio de ese afio entregaron el documento reivindicativo
al superintendente Atsumi Kaien. Atsumi, que siempre destaco por
ser un habil dirigente, remodeld la direccion en septiembre de ese
mismo ano delegando dos de los numerosos cargos que hasta enton-
ces ostentaba en dos monjes cercanos a él. Asi cumplia formalmente
con la peticion formulada por Kiyozawa y otros intelectuales con el
fin de que no acaparara todo el poder, pero en realidad continuaba
controlando por completo el funcionamiento de la escuela Otani (Cfr.
Nishimura, 1951: 171).

Ante la ausencia de un giro sustancial, Manshi y sus colaborado-
res crearon una modesta asociacion en agosto de 1896 bajo el nombre
de “Asociacion de [las] palabras oportunas para el mundo religioso
(I S+ Kyokai jigen sha)”. Poco después, este movimiento re-
cibié el espaldarazo de un grupo de jovenes estudiantes de la recién
creada Universidad Shin, que se sumaron en octubre de ese mismo
ano (1896). Los lideres de este circulo estudiantil, Akegarasu Haya,
Sasaki Gessho (2 # &K H #£  1875-1926) y Tada Kanae (% H il
1875-1937), abandonaron la universidad para dedicarse a la causa del
grupo de Kiyozawa, convirtiéndose muchos de ellos en delegados
que recorrerian el pais para informar a los seguidores y monjes del
budismo Otani de sus reivindicaciones.!”

Entre las actividades que realizaron Kiyozawa y sus seguidores
destaco la publicacion de sus opiniones criticas en una revista aso-

17 Este grupo se instald en un templo abandonado, el Reigen-in (S£iiFt), donde se encargd
de las labores de propaganda y difusiéon del movimiento. Cfr. Matsuda, 1997: 123-124. Una
de sus principales labores fue la de enviar manifiestos a los periodicos del pais, asi como es-
cribir articulos también destinados a ser publicados en la prensa.
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ciada a dicho grupo, Palabras oportunas para el mundo religioso (FU s
= Kyokai jigen), cuyo primer niimero aparecié el 31 de octubre de
1896.' Poco después, el 7 de noviembre, el grupo de Akegarasu im-
primia mds de cinco mil ejemplares de un manifiesto que difundié
por todo el pais y que tuvo repercusion en la practica totalidad de los
periodicos de tirada nacional (Cfr. Nishimura, 1951: 177).

Pese a la escasez de medios, el movimiento iniciado por Kiyo-
zawa obtuvo un apoyo inesperado entre parte del monacato y de los
feligreses del budismo Shin. Esto no sdlo se debi¢ al eco que tuvo en
los medios de comunicacion, ni a la indignacion por el comporta-
miento de la cupula dirigente, sino, sobre todo, porque canalizé el
malestar generado entre monjes y seguidores por el gran esfuerzo
econdémico que les habia sido exigido en los afios precedentes. Es
decir, las propuestas de los reformistas eran bien recibidas por unos
seguidores del budismo Shin Otani asfixiados por las demandas eco-
nomicas de las autoridades.

Ante el cariz que estaban tomando los acontecimientos, el superin-
tendente Atsumi decidio castigar a los estudiantes universitarios disi-
dentes. Unas represalias que no hicieron mas que empeorar la situacion,
pues el movimiento contestatario recibi6 el apoyo de amplios sectores
estudiantiles vinculados con las instituciones educativas del budismo
Otani, desde la Universidad hasta las escuelas intermedias. Ante la pre-
sion recibida y las simpatias que desperto la revuelta, Atsumi se veia
obligado a presentar su dimision el 29 de diciembre de 1896.

Estas circunstancias podrian ser interpretadas como una victoria
rotunda del grupo de Kiyozawa. Sin embargo, este colectivo aspiraba
a mucho mas que un cambio de responsables politicos. Para ellos el
relevo de Atsumi no era mds que un primer paso para implantar una
ambiciosa politica reformista. Con ese objetivo se organizaron y lle-
varon a cabo diversas iniciativas que, finalmente, los dirigentes de la

18 Esta agrupacion también fue conocida como el “grupo Shirakawa (H)I1%¢ Shirakawa
t0)” debido a que su cuartel general se encontraba en una casa en la zona de Shirakawa, en
las cercanias de Kioto.
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escuela decidieron atajar expulsando a Kiyozawa y sus colaboradores
de la escuela Shin Otani. Tras la dimisién de Atsumi y la expulsién
de Kiyozawa y sus colaboradores, la corriente reformadora que ha-
bian impulsado fue perdiendo fuerza.

El 9 de noviembre de 1897, Kiyozawa y sus companeros decidian
clausurar la revista y dar por acabado el movimiento reformista. En
relacion con esto Kiyozawa escribia lo siguiente:

Por mucho que una pequefia parte [del budismo Otani] se su-
bleve, sera inttil. Aunque haya algunas personas salidas de la Uni-
versidad Imperial o de la Universidad de la Escuela Shin [que estén
de acuerdo con nosotros], esta escuela, con sus siete mil templos,
ha sido asi desde antiguo y por eso el [movimiento] reformista no
ha servido absolutamente para nada. [El error fue] no entender esto
desde el principio. A partir de ahora abandono por completo el
[movimiento] reformista y dedicaré todos mis esfuerzos a afianzar
mi fe (Kiyozawa, 1953-57, vol. V: 622).

Algunos meses después, en enero de 1898, cuando el movimiento
habia tocado a su fin, Kiyozawa, decepcionado ante el desenlace de
los acontecimientos, escribia un articulo con el elocuente titulo de:
“Budistas, ;por qué no os respetais?” en que acusaba a los monjes
budistas de ser los maximos responsables de la degradacion que
habia sufrido su religion:

En la antigiiedad habia monjes que no se inclinaban ante el rey,
y menos aun ante cualquiera que estuviera por debajo de aquél.
¢Qué ocurre con los monjes de hoy en dia? Intentan congraciarse
con los gobernantes y funcionarios locales, los agentes de policia,
los funcionarios de los pueblos y los ricos mercaderes (...) no vene-
ran la virtud y la aptitud, sino la riqueza y el prestigio. ; Acaso no
es [esto] servilismo extremo? (...) La gente verdaderamente humilde
nunca es arrogante con nadie, mientras que los serviles son educa-
dos con algunos y extremadamente arrogantes con otros (Kiyo-
zawa, 2002-2003, vol. VII: 139).

Tal y como denunciaba este ensayo, la vida de los monjes, que
deberia estar orientada al “conocimiento y la practica”, habia tomado
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un rumbo equivocado y ahora, por desgracia, esos monjes se obceca-
ban en amasar riqueza y acumular poder. Las criticas de Kiyozawa
alcanzan también a los académicos budistas. Intelectuales que consi-
deran el budismo como una mera materia de estudio, sin tener en
consideracion su vertiente practica, la influencia que dichas doctrinas
deben tener sobre nuestro modus vivendi:

[N]o han podido evitar caer en la corrupcion y no pueden libe-
rarse de una mentalidad abyecta e innoble en su estudio y practica
del budismo. Aunque predican las nobles ensenianzas del budismo
Kegon y Tendai, no las ponen en practica porque creen que es impo-
sible hacerlo. Aunque escriben sobre la profunda ensefianza del bu-
dismo esotérico o del Zen, no lo consideran algo digno de ser
meditado en nuestro interior. Doctrina y cuerpo se distancian, ense-
fanza y mente se separan (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VII: 141-142).

4. UN ABANICO EN DICIEMBRE (1898-1900)

Tras tomar la decision de abandonar el movimiento reformista,
entre octubre y noviembre de 1897," Kiyozawa pas6 en Kioto algu-
nos meses hasta tomar la decision de volver al templo familiar, re-
greso que se produciria en mayo de 1898. Diversas circunstancias
hacian que su templo no resultara un lugar acogedor. Recordemos
que Kiyozawa se habia casado en 1888 con la segunda hija de la fa-
milia Kiyozawa, Yasuko (X°9¥), y que, tras afios de tira y afloja,
habia adoptado el apellido de su esposa. Ademas, afios antes, de-
bido a las obligaciones que tuvo que asumir como director de es-
cuela, se desentendio de las labores asociadas al templo, motivo por
el cual Kiyozawa Manshi pidi6 a su amigo Imagawa que buscara a
alguien para que se casara con Oki, otra de las hijas de la familia

19 Parece que volvi6 temporalmente al templo familiar en octubre de 1897 para, después,
regresar a Kioto hasta mayo de 1898. Sabemos esto gracias a una carta del 1 de octubre de
1897 en la que anuncia a su amigo Oi Kiyoichi (KXF{%— ¢?) que ese mismo dia emprendia el
retorno a su templo. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 154-155.
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Kiyozawa. Asi, el nuevo monje adoptivo, Kiyozawa Hoken (15 iR
155 1868-1938) asumid todas las obligaciones que Manshi no podia
atender.

De tal modo, ahora, tras el fracaso del movimiento reformista, Ki-
yozawa regresaba a vivir a un templo en el que realmente no era ne-
cesario. A esto hay que sumar, ademas, la complicada relaciéon que
siempre habia mantenido con sus feligreses. Sus abstrusos sermones
nunca gustaron y su fama de agitador no debio agradar a buena parte
de los parroquianos. A esto hay que sumar su apariencia descuidada
y, sobre todo, su condicién de enfermo de tuberculosis (Cfr. Hashi-
moto, 1970: 26). Esta tltima circunstancia fue quizda el motivo princi-
pal del rechazo de buena parte de los habitantes de la pequenia
ciudad de Ohama, pues la tuberculosis era entonces, y especialmente
en las zonas rurales, poco menos que un estigma.

Esta dificil situacion, con Kiyozawa azorado por las multiples
obligaciones que tenia y que no podia atender, los sucesivos fracasos
de su politica educativa y del movimiento reformista, amén de la
grave enfermedad que padecia, explica por qué se dio el seudénimo
de “abanico en diciembre (fii{f5 rosen)”, nombre que expresaba su es-
tado animico, pues, segin él mismo explico, se sentia inttil y aban-
donado, cual abanico en el mes de diciembre, cuando no cumple
funcién alguna. En este contexto, en la soledad del templo, debilitado
por la tuberculosis, plasmo estas reflexiones en sus diarios, donde
encontramos numerosas entradas sobre la muerte, la fe, ademas de
copiosas citas de las obras que entonces estaba leyendo. A propdsito
de su estado animico y sus reflexiones sobre aquel periodo convulso
podemos leer lo siguiente en su entrada en el diario datada el 24 de
octubre de 1898:

Por mucho tiempo que emplee pensando, por mucho que in-
quiera a la filosofia o la ciencia sobre el destino ultimo tras la
muerte (tras el ciclo de muertes y renacimientos) la puerta de di-
chos misterios se mantiene cerrada y no es posible atravesarla. (...)
Yo no soy los demas. Lo apropiado es abandonarse a la accion mis-
teriosa del Absoluto Ilimitado e ir naturalmente entrando en ese es-
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tado. Abandonarse sencillamente al Absoluto Ilimitado. Por esta
razon no vale la pena lamentarse por la vida o la muerte y todavia
menos por menudencias. Aunque sea expulsado, aunque sea en-
carcelado, podré soportarlo. Aunque sea ultrajado con numerosas
criticas, no me importara. No, aunque digan que hay que estar triste
por aquello o que debemos darle importancia a esto, en realidad,
nada podemos hacer. A diferencia de esta actitud, yo iinicamente
tengo esperanza en el poder salvador del Absoluto Ilimitado (Ki-
yozawa, 2002-2003, vol. VIII: 362-363).

Se trata de una cita en la que se aprecian algunos de los elemen-
tos que caracterizaron el pensamiento tardio de Kiyozawa. En pri-
mer lugar, encontramos la fe en una entidad metafisica que
denomina Absoluto Ilimitado, trasunto universalista de Amida, el
Buda central en el budismo de la Verdadera Tierra Pura. Ademas,
se observa con claridad la influencia de otras dos tradiciones de
pensamiento: los sutras del budismo antiguo conocidos como
Agama (S5 % Agongyo) y las Analectas de Epicteto. Durante los mas
de dos afios en que vivio retirado, primero en el cuartel general de
Shirakawa, en Kioto, y después en Ohama, sus reflexiones quedaron
marcadas por la lectura de esas dos obras.

Bajo el nombre de Agama se conoce una coleccién de sutras tra-
ducidos del sanscrito al chino clasico en los siglos 1v-v que en origen
pertenecerian a escuelas del budismo antiguo y que, supuestamente,
recogen las ensefianzas mas cercanas a aquello que el buda Sakya ha-
bria predicado. A finales del s. XIx estos escritos recibian escasa o nula
atencion por parte de los budistas nipones, dado que todas las escue-
las budistas japonesas pertenecen a una corriente posterior, el bu-
dismo Mahayana, que se considera superior a las tradiciones
precedentes. Sin embargo, recordemos que en el periodo Meiji
emerge una corriente tedrica dentro del budismo que comienza a va-
lorar estas ensenanzas. Este fue el caso de monjes como Murakami
Sensho, quien, influido por la historiografia occidental, se interesé
por los origenes del budismo, y de Fukuda Gyokai (& H1T# 1809-
1888) quien, junto con otros bonzos puritanos, predicaba el retorno
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al espiritu originario del budismo.?® Kiyozawa, por tanto, es en este
punto un fiel representante de la elite intelectual budista de aquel
tiempo.

Estos textos fueron leidos por Kiyozawa como un testimonio de
la busqueda espiritual que habria conducido al buda Sakya a la ilu-
minacion tras abandonar todo lazo con el mundo terrenal,® de ma-
nera que el ejemplo del Buda era interpretado como el ideal de
independencia respecto al entorno, a la sociedad, a la nacion y a todo
tipo de ataduras mundanas.

En lo que respecta a la obra de Epicteto, en 1898, en un viaje a
Tokio, encontrd casualmente las Analectas®* cuando curioseaba en la
biblioteca de su amigo Sawayanagi y las tomé prestadas. Su lectura
causo6 en Kiyozawa una profunda impresion, pues el bonzo japonés
encontrd en el filosofo estoico un guia en su busqueda de la autono-
mia y la libertad interiores que entonces ansiaba. El peso de este autor
se deja sentir particularmente en varios textos breves que mas tarde
serian recopilados y publicados bajo el titulo de Analectas de la forma-
cion [espiritual] ({E#55$%), ademds de en sus Anotaciones de un abanico
en diciembre (i FRC Rosen ki), un conjunto de entradas escritas entre
agosto y diciembre de 1898, con un comentario afiadido en la parte
final que data de abril del afio siguiente. Parte sustancial de este dia-

* De hecho, como hemos indicado antes, Kiyozawa conoci6 a Gydkai, quien otorgaba gran
valor al budismo primitivo por considerar que expresaba de forma fiel la ascesis del buda Sak-
yamuni. Cfr. Ikeda, 1976: 69-70.

! Segtin recogia en sus Palabras sobre la superacion de las visiones erréneas y la apertura a la ilu-
minacion (5K BANE % Tenmei kaigo roku), obra escrita en 1899: “recitando los Agama senti parti-
cular emocién cuando, convaleciente, sufria ataques [de tos] que me hacian esputar sangre. En
consecuencia, para llegar a apreciar las ensefianzas mas sublimes del budismo es necesario ob-
servar la existencia desde las alturas de un acantilado” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. II: 187).

2 Concretamente se trataba de la edicion de George Long, The Discourses of Epictetus:
with the Encheiridion and Fragments, Translated with notes, a life of Epictetus and a view of his
philosophy. London, George Bell and Sons, 1888. En su entrada en el diario del 30 de diciem-
bre de 1902 recuerda haber tomado prestado ese libro de la biblioteca personal de su amigo
Sawayanagi. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 441. Tras este encuentro compro y leyo el
tratado de T. W. Rolleston, The Teaching of Epictetus, Being the ‘Enchereidion of Epictetus’ with
Selections from the ‘Dissertations’ and ‘Fragments’. London, Walter Scott, 1888. Cfr. Yasutomi,
1999: 142, nota 6.
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rio estd compuesto por citas de Epicteto en inglés y algunas traduc-
ciones al japonés de esos pasajes. Por lo general, las citas giran en
torno al problema de la libertad o, dicho de otro modo, de aquello
que esta en nuestras manos hacer y aquello que escapa a nuestro con-
trol.”? Vinculado con estas cuestiones, en los fragmentos de Epicteto
que recoge el bonzo japonés destaca el énfasis en la conciencia y la
voluntad como nuestro reducto ultimo de libertad.

La influencia de Epicteto y del estoicismo, asi como de los sutras
Agama es patente en los textos de los afios finales de Kiyozawa, aque-
llos pertenecientes al periodo espiritualista de que hablaremos algo
mas adelante. En formulaciones que recuerdan la vision estoica del
mundo, Kiyozawa enfatiza la importancia de ejercitar el autocontrol,
de desarrollar el cultivo espiritual, como manera de alcanzar la liber-
tad y la felicidad.

5. LA UNIVERSIDAD SHIN (1900-1903)

En agosto de 1898 el hijo del abad superior de la escuela Otani, Otani
Koen (KA1 1875-1943), cuyo nombre budista era Shonyo (F241),
abandond junto con tres de sus hermanos el templo central en Kioto
y se traslado a Tokio a estudiar con los académicos mas prestigiosos
del budismo Shin, particularmente Murakami Sensho y Nanjo
Bunyt. Desoia asi los consejos de los sectores mas conservadores que
acusaron a Ishikawa Shuntai, el superintendente en aquel entonces,
de haber permitido e, incluso, de haber animado al joven Otani Koen
a que se marchara a estudiar lejos.

Poco después, en septiembre de 1898, Kiyozawa se desplazo a
Tokio para asistir al Congreso de la Asociacion de Jovenes Budis-

2 Se trata de parte del fragmento inicial de su Enchiridion o Manual, recogido en la version
inglesa de Long en la introducciéon p. xxvii y en el texto p. 379. Aqui Kiyozawa traduce “aque-
llo que estd en nuestras manos” como “#I1E (nyoi)” y “lo que escapa a nuestro control” como
AT (fu nyoi)”.
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tas.2* Alli tuvo ocasion de reunirse con Otani Koen, el futuro abad su-
perior de la escuela Shin Otani.? Este heredero, interesado por los es-
tudios académicos, valoraba las capacidades de Kiyozawa, motivo
por el que le expreso su deseo de que volviera a desempefiar algun
cargo educativo. No fue la tltima vez que Otani le manifestaria su
interés en que volviera a asumir labores docentes. De hecho, segin
explicaba Kiyozawa en la entrada de su diario correspondiente al 2
de diciembre de 1898, se desplazé a Kioto requerido por el futuro
abad principal. Durante ese encuentro, Otani le habria explicado a
Kiyozawa que su expulsion de la escuela era una mera formalidad y
que pronto seria rehabilitado junto con los otros cinco monjes disi-
dentes. Ademas, le expreso su deseo de que todos esos bonzos vol-
vieran a ocupar cargos educativos en el budismo Shin “porque queria
fomentar la propagacion [de las ensenanzas Shin] a través de la edu-
cacion” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 404). Sélo unos dias mas
tarde, en la entrada del 11 de diciembre, Kiyozawa, exultante de ale-
gria, indica que le habia sido restaurada su condicion de monje (Cfr.
Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 407).

Pese a las reiteradas peticiones del futuro abad principal, parece
que Kiyozawa no acepto de inmediato la oferta de asumir un cargo
educativo, quizd escarmentado tras su decepcionante paso por la
Escuela Normal Intermedia de la Prefectura de Kioto y la Escuela
Normal Intermedia Otani. Tras la insistencia del futuro abad prin-
cipal, accedio a convertirse en el nuevo rector de la Universidad
Shin a cambio de tres condiciones. Los requisitos eran: en primer
lugar, que la universidad fuera trasladada a Tokio; en segundo, que
cada ano contara con un presupuesto fijo de 25 mil yenes, para lo
cual la organizacién Otani debia abrir un depdsito en un banco
donde ingresaria el presupuesto de los tres primeros afios, cantidad
que no podia ser utilizada para otro propdsito; y, en tercer lugar,

2 Se celebro el 23 de septiembre de 1898. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 349.

% Lo visito6 el 22 de septiembre de 1898. En su diario realiza un breve comentario sobre el
encuentro: “como siempre, senti que el futuro abad principal es cortés y sincero”. Kiyozawa,
2002-2003, vol. VIII: 349.
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que las autoridades politicas no se entrometieran en las actividades
educativas.

En realidad, el traslado de la Universidad a Tokio era una de las
medidas que desde hacia afios reclamaban los sectores reformistas, de-
seosos de llevar la institucion de estudios superiores a la capital de la
nacién, donde podria llegar a mas gente y, ademas, donde los estudios
académicos se desarrollarian sin la supervision directa de los miembros
de la Gran Academia Takakura de la Escuela Shin (E.77% & & K5 %
Shinshti Takakura dai gakuryo),? la institucién educativa que reunia
entre sus docentes a la flor y nata del conservadurismo doctrinal.*” Al-
gunos anos antes, en 1897, el propio Kiyozawa habia reclamado este
traslado de forma explicita en uno de los articulos que publico en el
organo de su movimiento reformista, Palabras actuales para el mundo re-
ligioso, concretamente lo hizo en el articulo “Sobre el lugar donde debe
ser construida la Universidad Shin”. En dicho ensayo Kiyozawa insistia
en laidea de que la reforma espiritual debia empezar por la educacion
de los monjes. Una formacion intelectual y moral que habria de per-
mitir enmendar a una clase monacal que “en nuestros dias ha alcan-
zado el extremo ultimo de la corrupcion” (Kiyozawa, 2002-2003, vol.
VII: 87). Kiyozawa creia preferible Tokio a Kioto por diversas razones:

[N]o solo porque es el centro cultural de nuestro pais y el sitio
donde antes se manifiestan las tendencias sociales, sino también

% En 1896 se puso fin al Gran Seminario de la Escuela Shin a que hemos hecho mencién
con anterioridad y se cred la Universidad Shin, que pocos afios después seria trasladada a
Tokio. En ese mismo afio, 1896, al mismo tiempo que se formaba la nueva universidad, se cre-
aba la Gran Academia Takakura de la Escuela Shin. De caracter mds conservador, estaba de-
dicada a las précticas religiosas y a los estudios teoldgicos centrados tinicamente en el
budismo Shin.

¥ En los siguientes afos los sectores mas conservadores del budismo Shin reclamaron cons-
tantemente la vuelta de la Universidad a Kioto, donde podria ser mejor controlada, al tiempo
que criticaban las ensefianzas heréticas que, a su entender, propagaban algunos académicos
pertenecientes a esta Universidad. Su regreso a Kioto, en 1913, no calmaria las aguas, alternan-
dose en su direccion rectores conservadores y modernistas, sucediéndose asi enconadas dispu-
tas entre profesores, que derivaron en anatemas, expulsiones de la universidad, etcétera. Una
colision frontal entre dos facciones, en ocasiones un choque generacional, y una lucha de poder
soterrada que dominaria esta escuela hasta pasada la Segunda Guerra Mundial.
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porque es el lugar de nuestra nacién donde se puede conocer
mejor lo que ocurre en el extranjero. Por eso, ya se trate de perso-
nas dedicadas a la religion, a la educacién o a la politica, los que
viven en Tokio conocen con mayor rapidez esas tendencias y pue-
den progresar junto con la sociedad. (...) Este es el motivo por el
que hace ya tiempo los cristianos han hecho de esa ciudad su sede
y desde alli extienden su influencia en todas direcciones. Mientras
tanto, inicamente el budismo sigue como antafio, discretamente
[situado] en el pequefio universo de Kioto, preocupado unica-
mente en preservar el antiguo statu quo. Esto no s6lo no permitira
aumentar su influencia en la sociedad, sino que [acabard por] di-
fuminarla. Por esta razon en el futuro el budismo debera hacer de
Tokio, como minimo, su sede educativa (Kiyozawa, 2002-2003,
vol. VII: 88-89).

Apenas tres afios después de haber escrito estas palabras Kiyo-
zawa veia como estas reivindicaciones se cumplian con creces: no
sOlo la Universidad Shin tendria su sede en Tokio, sino que él mismo
seria su maximo responsable. Después de que el Hongan-ji aceptara
las condiciones de Kiyozawa, en enero del afio 1900 el bonzo se tras-
ladé a Tokio donde, junto con otros seis destacados miembros de la
escuela Otani, se hizo cargo de los preparativos para poner en marcha
la Universidad. La sede, que fue edificada desde cero, se acab6 de
construir en julio y empezo6 a funcionar en octubre de 1901.

Por los testimonios de sus discipulos y los escritos que sobre esta
materia publicd, Kiyozawa albergaba la ilusion de convertir esta uni-
versidad en un centro de estudios en que sus alumnos, monjes de la
escuela Shin, adquirieran los conocimientos tedricos fundamentales
de la tradicion budista. Al mismo tiempo tenia la esperanza de que,
al trasladar la Universidad a la capital, al centro de la civilizacion ma-
terialista, esta institucion ejerciera como contrapeso al rumbo que se-
guia el proceso de modernizacién que fuera el altavoz de sus ideas
religiosas. Con ese objetivo disefid un curriculum consistente en dos
grandes bloques: uno general centrado en el estudio de las asignatu-
ras de lengua, literatura, historia, ciencia y filosofia; y otro especifico,
dedicado al aprendizaje de materias de tradiciones tedricas budistas.
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Concretamente: Kusha, Yuishiki, Tendai, Kegon y Shin (Cfr. Kiyo-
zawa, 2002-2003, vol. VII: 203). En el discurso inaugural de la Uni-
versidad Kiyozawa hablaba asi de la mision que debia cumplir esa
institucion educativa:

Esta escuela se diferencia de las demads por ser una institucion
de ensenanza religiosa. Se trata de un centro de aprendizaje del bu-
dismo, de la escuela Shin en particular. La peculiaridad de esta ins-
titucion educativa radica en formar a personas que, basandose en
el significado esencial del Voto del Poder Salvador de Amida que
nosotros profesamos, y tras haberse afianzado en ese gran evento
[de nuestra existencia] que es la fe, verdaderamente puedan “creer,
ensefiar y transmitir a otros la fe”?® en todo su esplendor (Kiyo-
zawa, 2002-2003, vol. VII: 364).

Pese a las expectativas que tenia el nuevo rector de la Universidad
Shin, los problemas derivados de los planteamientos utdpicos de Kiyo-
zawa no tardaron en aflorar. Al parecer, Kiyozawa, que era un idealista
en sumo grado, no se preocupd de que los titulos de su universidad
fueran reconocidos por las autoridades gubernamentales. Para el monje
japonés el reconocimiento formal de los estudios que alli se cursaban
nada tenia que ver con el propdsito de aquel centro de estudios ya que,
seguin dejo explicito en el mencionado discurso de inauguracion de la
universidad, dicha institucion estaba destinada casi de forma exclusiva
a preparar alumnos que, tras su graduacion, propagaran las ensefianzas

% Se trata de una maxima perteneciente a un texto del patriarca chino de la Tierra Pura
Shandio (¥4 613-681) citado en la obra de Zhishéng (&5 669-740) Compilacion de rituales
de veneracion y arrepentimiento [recogidos] en diversos sutras (]38 #ALER ch. Ji zhitjing lichan
yi). Alli se afirma: “resulta dificil alcanzar la fe, pero lo mas dificil entre lo dificil es ensefiarla
y transmitirla a otros”. Taisho shinshii daizokyd K IEHif# K4t [Nueva edicion del tripitaka
publicada durante el periodo Taisho], Takakusu Junjird i f#i I X B, Watanabe Kaigyoku i
1) et alii (EDS), Tokyo: Taisho Issaikyo Kankokai, 1924-1934, 469b. A partir de ahora
citaremos este canon de textos budistas tal y como se hace convencionalmente, esto es, con
una t mayuscula (T) seguida del nimero de volumen, pagina y parrafo. Dado que cada pagina
contiene tres parrafos, la letra “a” indicara el parrafo superior, la letra “b” el central y la “c”
el inferior. Posteriormente este fragmento quedaria recogido en la obra de Shinran, Pasajes se-
lectos en que se revela la verdadera ensefianza, prictica e iluminacion en la Tierra Pura (B 55
BATRESCHA Kenjodo shinjitsu kyogyosho monrui). De este modo se convertiria en un texto san-
cionado por el fundador de la tradicién de la Verdadera Tierra Pura. Cfr. T83, 609a, 632b.



VIDA'Y PENSAMIENTO DE KIYOZAWA MANSHI 65

del budismo Shin.?” Un sector del alumnado, no obstante, reclamaba
que se llevaran a cabo los tramites para homologar los titulos, pues de
no hacerlo sus estudios superiores no tendrian validez alguna. Téngase
en cuenta que otras universidades recién creadas, entre ellas algunas
también de origen budista, si estaban homologadas.®

En consecuencia, el 10 de octubre de 1902 todos los alumnos de
la Universidad pidieron a Kiyozawa que iniciara los tramites para
que aquellos estudios fueran reconocidos por el Ministerio de Edu-
cacion. Ademas, se quejaron de la formacion que estaban recibiendo,
centrada en las doctrinas teodricas del budismo Shin, asi como en las
principales tradiciones filosoficas del budismo de Asia Oriental (Cfr.
Matsuda, 1997: 205). Otro motivo que explicaria el descontento estu-
diantil era la reivindicacién de los alumnos de que se sustituyera a
los profesores noveles por académicos con experiencia, una protesta
relacionada con el hecho de que algunos doctorandos recién licencia-
dos estaban impartiendo clase.

Dichas peticiones fueron rechazadas por Kiyozawa de forma taxa-
tiva pues, segtin dijo entonces, la Universidad Shin no tenia como fin
formar a jovenes para licenciarse y convertirse en profesionales, sino
educar a monjes que, tras los estudios, deberian ir a vivir y a trabajar
como bonzos en las zonas rurales de Japdn, para asi guiar al pueblo.

Ante la actitud contestaria de sus alumnos, Kiyozawa tomaba la
decision de dimitir el 22 de octubre de 1902. La reaccion de este ul-
timo sorprendié al alumnado, que intent6 reparar el dafno presen-
tando un escrito de stplica para que volviera a ocupar el puesto de
rector. Sin embargo, Kiyozawa se mantuvo firme y el 5 de noviembre
de 1902, apenas un afo después de la inauguracién de la nueva Uni-
versidad Shin, abandonaba Tokio para volver a Ohama.

» A este respecto también puede consultarse su carta fechada el 3 de septiembre de 1900.
Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 235.

% Distintas universidades de origen budista, como la Universidad Rytikoku, la Universidad
S6t0 y la Universidad Nichiren-shii, fueron reconocidas como tales por el Ministerio de Educacién
en 1903. Tras la revuelta y la consiguiente dimision de Kiyozawa la Universidad Shin iniciaria los
tramites pertinentes, siendo oficialmente reconocida en 1904. Cfr. Kashiwahara, 2000: 189.
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6. EL MOVIMIENTO ESPIRITUALISTA

Mas que por su labor como director de la Universidad Shin el periodo
final de la vida de Kiyozawa es recordado en la actualidad por los
ensayos que entonces escribi6. Estos acabaron convirtiéndose en sus
textos mas leidos, comentados y citados.

Tanto la labor docente como la produccion intelectual de Kiyozawa
durante su estancia en Tokio estuvieron marcadas por la convivencia
de este monje con sus discipulos mas cercanos. En julio de 1900, después
de licenciarse en la Universidad Shin, a la sazon ubicada en Kioto, Tada
Kanae, Akegarasu Haya y Sasaki Gessho decidieron continuar sus es-
tudios de postgrado en Tokio, donde estaba ubicada la nueva sede de
la Universidad Shin. Tal y como hemos explicado con anterioridad,
estos tres jovenes siguieron a Kiyozawa en su periplo existencial: pri-
mero fueron sus alumnos cuando este ultimo era profesor de la Escuela
Normal Intermedia Otani de Kioto; posteriormente se convirtieron en
lideres del movimiento estudiantil que apoy¢ sus actividades reformis-
tas entre 1896 y 1898; y ahora acompanaban a su maestro a Tokio. Tras
llegar a la capital japonesa, los tres alumnos se instalaron en la misma
vivienda que Kiyozawa y conformaron asi un reducido grupo de do-
centes y alumnos que compartirian residencia durante dos afios.* Di-
riase que constituyeron entonces una suerte de comunidad budista
moderna, en donde convivian maestro y discipulos, en un ambiente no
sOlo de hermandad, sino también de estudio, lectura y discusion.

Mientras que Tada y Sasaki ingresaron en los cursos de doctorado
de la Universidad Shin, Akegarasu opto por estudiar diplomacia, carrera
que abandon¢ al poco tiempo, enfrascado como estaba en otra labor:
fundar una revista dedicada a difundir las ensenanzas de la Tierra Pura.
Ya antes de su llegada a Tokio su intencion era crear una publicacién de
tematica budista en que no se utilizara vocabulario especializado y que,
por lo tanto, resultara accesible a todos los lectores cultivados.*

3 Kiyozawa bautizaria esa vivienda compartida como “la inmensa caverna (1% % {lil kokodo)” .
% Seguin explicaba Akegarasu, se trataba de: “publicar una revista budista en Tokio sin
utilizar vocabulario especializado; [de contenido] accesible y elevado” (Akegarasu, 1939: 277).
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Akegarasu tenia experiencia en esos menesteres, dado que en
1897, todavia en su etapa de estudiante universitario en la Universi-
dad Shin en Kioto, habia sido editor de la revista La ldmpara inextin-
guible (£ R AT Mujinto), en donde Kiyozawa publicd ensayos de
tematica similar a los de su etapa final.®® Poco antes de su partida a
Tokio, Akegarasu planted este proyecto a las autoridades, de las que
recibi6 el visto bueno. Una vez en Tokio, tras barajarse diversas pro-
puestas sobre el titulo de la revista, fue elegido el nombre propuesto
por Sasaki: Mundo espiritual ({611 5t Seishin kai).3* Apenas unos meses
mas tarde, en enero de 1901, veia la luz el primer ntimero de la re-
vista. No s6lo nacia entonces una nueva publicacion, sino el drgano
de un efimero movimiento religioso que acabaria siendo conocido
como “espiritualismo (¥# =28 seishin shugi)”>® en referencia a las
ideas que alli se postularon.®

% En sus colaboraciones en dicha revista Akegarasu habia puesto de manifiesto su pasion
religiosa y su voluntad de utilizar las publicaciones para propagar la fe. Por ejemplo, en mayo
de 1898, durante su etapa de estudiante en la Universidad Shin en Kioto, Akegarasu publico
un articulo en La limpara inextinguible, titulado “Exhortando a confesar la nueva fe (#r{Z {4
H ZAe9~ Shin shinko no kohaku wo unagasu)” donde reclamaba a los lideres del movimiento mo-
dernista Shin que robustecieran su fe, advirtiendo que en los textos publicados hasta entonces
por dichos pensadores no se apreciaba su fervor religioso. Cfr. Yamamoto, 2011: 161-162.

% Por las anotaciones de su diario sabemos que Akegarasu se inspir6 en el formato de la
entonces influyente revista de orientacion nacionalista Japonés (H A\ Nihonjin) para disefiar
Mundo espiritual. Cfr. Matsuda, 1997: 184.

% Este término ha sido traducido al inglés como “activismo espiritual (Spiritual Activism)”
por Yasutomi Shin’ya. Cfr. Yasutomi, 2003: 102. Como “conciencia espiritual (Spiritual Aware-
ness)” por Nobuo Haneda. Cfr. Kiyozawa, 1984: 15. O como “cultivo de la espiritualidad” en
la monografia de Rhodes y Blum, 2011. El hecho de que nadie haya utilizado spiritualism para
traducirlo al inglés se debe seguramente a que en lengua inglesa dicho término no suena bien,
pues remite a creencias similares al espiritismo, seguidores del new age, etc. El vocablo “espi-
ritualismo” existe en lengua castellana desde el s. XIX y fue particularmente usado a finales
de ese siglo y principios del XX para hacer referencia a un movimiento conservador que re-
chazaba el materialismo y el cientificismo. Su uso histérico presenta, por lo tanto, algunas le-
janas similitudes con el movimiento de Kiyozawa y sus discipulos, aunque a nuestro parecer
las diferencias entre una y otra tradicién son mas llamativas.

% Imamura Hitoshi insiste en la imposibilidad de traducir el término “F&#H 323 (seishin
shugi)”, que nosotros vertemos al castellano como “espiritualismo”, a las lenguas occidentales.
Cfr. Imamura, 2003: 22. En nuestra opinion “f§# =56 (seishin shugi)” es, en parte, un préstamo
de las lenguas occidentales. De hecho, encontramos este vocablo en lengua inglesa (spiritua-
lism) en obras que Kiyozawa cité en sus escritos de filosofia de la religiéon. Aparece, por poner
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Para el primer nimero sus alumnos pidieron a Kiyozawa que es-
cribiera un articulo y le sugirieron el titulo de “Espiritualismo”.?” En
los siguientes dos anos Kiyozawa publico unos cuarenta articulos en
esta revista. Escritos que, con posterioridad, se convirtieron en las
obras mas citadas, discutidas y valoradas de este monje. Ahora bien,
la autoria de estos ensayos es una cuestion problematica.

Decimos esto porque una parte sustancial de los ensayos que se
consideran obra de Kiyozawa aparecieron publicados en Mundo Es-
piritual sin firmar y se atribuyeron a Kiyozawa tras su muerte, cuando
se elaboraron sus primeras Obras completas (Cfr. Yamamoto, 2011: 43,
nota 17). En general, si tenemos en cuenta los testimonios de los dis-
cipulos que entonces convivian con Kiyozawa, buena parte de estos
articulos son, de un modo u otro, obra suya. Sin embargo, de un total
de 43 textos de la etapa espiritualista atribuidos a Kiyozawa en la edi-
cion de sus Obras Completas publicadas por Iwanami en 2002-2003,
entre 7, segun se indica en esa edicion (Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol.
VI: 383-406), y 9, si seguimos la opinion de Akegarasu, habrian sido
elaborados por sus discipulos (Cfr. Yamamoto, 2011: 20-21).

Por lo tanto, algunos ensayos de la etapa espiritualista no fueron
escritos por Kiyozawa de su puno y letra, sino que en su elaboracion
intervinieron varios autores. Los textos redactados por sus alumnos
eran, en origen, sermones que Kiyozawa impartia cada domingo por
la tarde en su residencia compartida y que aquellos reescribieron a su
manera. Existen testimonios que demuestran que una parte de esos
textos fueron revisados por Kiyozawa tras la redaccion de sus alumnos,
pero también que otros vieron la luz sin que el bonzo Shin siquiera oje-
ara las versiones de sus discipulos. Asi pues, entre los textos de esta

un ejemplo, en la traduccién inglesa de la Filosofia de la religién de H. Lotze. Cfr. H. Lotze,
1892, p. 39. Asi pues, Lotze y otros autores con cuyo pensamiento Kiyozawa estaba familiari-
zado, utilizaban este término como un equivalente, mutatis mutandis, de “idealismo”. Sin em-
bargo, en el caso de los textos de Kiyozawa publicados en Mundo espiritual, aunque el concepto
“espiritualismo” guarda cierta relacion con posiciones idealistas, en realidad no se trata sélo
de un término que haga alusion a una posicion teorética, sino sobre todo practica.

% Asi lo explica Akegarasu en su escrito “La fe de Kiyozawa sensei”. Cfr. Akegarasu, 1978,
vol. XIX: 590.
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etapa espiritualista que se han atribuido a Kiyozawa hay algunos escri-
tos por él mismo, otros dictados y revisados por él, y otros redactados
por sus discipulos tomando como punto de partida alguna charla de
Kiyozawa. De hecho, en la presente recopilacion el lector encontrara
tres textos: “Condiciones necesarias para la creencia religiosa”, “Espi-
ritualismo (conferencia impartida en 1902)” y “La misién del cielo y la
mision del Buda” que indudablemente expresan ideas de Kiyozawa,
pero cuyo proceso de elaboracion todavia hoy se desconcoce. Indicamos

estas circunstancias en las notas de la traduccion correspondientes.

6.1. EL PENSAMIENTO ESPIRITUALISTA

En las siguientes lineas deseariamos examinar el pensamiento con-
tenido en esos escritos. En el ultimo periodo de su vida confluyen
dos tendencias antagodnicas, pero intimamente vinculadas. Por un
lado, Kiyozawa pone énfasis en la formacion espiritual y en la libe-
racion de las ataduras externas. Una busqueda de la autonomia inte-
rior que, sin duda, responde a la influencia de Epicteto y de los
escritos sobre el Buda Sakya. No obstante, al mismo tiempo, Kiyo-
zawa también muestra su agradecimiento por las dificiles circunstan-
cias que la divinidad, el Buda Amida, le ha deparado y predica un
abandono y una aceptacion del destino.

Aligual que hizo en su filosofia de la religién, en muchos de sus
textos espiritualistas Kiyozawa combina las dos categorias antago-
nicas que tradicionalmente habia utilizado la tradicion de la Tierra
Pura para dividir las ensefianzas budistas: la via hacia la iluminacién
basada en el esfuerzo individual (H 7J jiriki) y el camino hacia la ilu-
minacion consistente en tener fe y abandonarse al poder salvador
del Buda Amida (it /) tariki). Como acabamos de explicar, buena
parte de sus textos espiritualistas pueden ser leidos como la conti-
nuacion de las ideas de “formacion espiritual” iniciadas tras la
vuelta a Kioto en 1888 para dirigir la Escuela Normal Intermedia.
Recordemos que durante su estancia en Kioto el bonzo Shin habia
practicado el ascetismo y, en su madurez, habia expresado su admi-



70 ESCRITOS SOBRE EL ESPIRITUALISMO

racion por la ascesis del Buda o por las ideas de Epicteto. Ahora, en
su etapa espiritualista, esas ideas de formacion, de educacion del es-
piritu, continuardn presentes.

Sin embargo, mas alla de los puntos de unién entre sus ideas de
juventud y su pensamiento postrero, las diferencias entre ambas eta-
pas también son evidentes. En primer lugar, el “espiritualismo” no
es concebido tanto como una practica, una ascesis que conlleve actos
como el ayuno o la lectura de sutras, sino como una disciplina espi-
ritual que permita concebirnos a nosotros mismos y al mundo de tal
modo que, ocurra lo que ocurra, alcancemos la serenidad.

En estos escritos se aprecia la voluntad de Kiyozawa y sus discipu-
los de propagar unas ideas religiosas, un movimiento espiritual que se
distancie de hermenéuticas budistas que habian precedido al espiritua-
lismo. Esto se traduce en una clara conciencia histdrica, pues en dichos
ensayos se realiza una incisiva interpretacion de las distintas concep-
ciones de la religion que nacen en el periodo Meiji y se explicita qué
papel diferenciado tendria el espiritualismo con respecto al resto de
hermenéuticas de la religion. Podria decirse que Kiyozawa y sus segui-
dores fueron pioneros en forjar una narrativa sobre la religion en el pe-
riodo Meiji y sobre la posicion que en ella ocupa su propio movimiento.

Kiyozawa aborda esta cuestion en unas charlas impartidas du-
rante el mes de julio de 1901. Alli expone del siguiente modo las di-
ferentes fases por las que habria atravesado la comprension de la
religion durante la era Meiji:

En el periodo de la Restauracion Meiji (1868) (...) la religion
paso a ser un tema sobre el que todos opinaban. La primera discu-
sion que se produjo giraba en torno a la concepcién astronéomica
[budista centrada en] la montafia Sumeru, por un lado, y el crea-
cionismo [cristiano], por otro (...) posteriormente estas teorias fue-
ron cambiando de forma espontanea. (...) En su lugar, se intentd
determinar el valor de la religion a partir de discusiones sobre las
llamadas cuestiones filoséficas, como, por ejemplo: la inmortalidad
del alma, la existencia de un tnico Dios, la teoria seguin la cual
todos los fenémenos constituyen la realidad tltima y otras cuestio-
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nes similares (...) [Esta corriente] ha ido perdiendo vigor. En su
lugar, ahora (...) se discute sobre los beneficios de la religion para
la sociedad, o se dice que, desde el punto de vista de la ética, las
acciones morales deben constituir el criterio a partir del cual juz-
garla. De tal modo, hoy en dia se ha puesto de moda considerar
que aquellas religiones que no contribuyan al desarrollo de la so-
ciedad son inttiles y dafiinas, o que si, [examinados] desde el punto
de vista de la ética, [tales credos] no inspiran acciones morales, en-
tonces son superfluos y perjudiciales. Por eso se reclama a la reli-
gion que de ahora en adelante debera ser emprendedora, secular,
ética, activa, etcétera. (...) [C]reo que esta [tltima opinién] consti-
tuye el mayor de los errores en torno [a la naturaleza] de la religion
(Kiyozawa, 2002-2003, vol. VI: 296-297).

Tal y como queda recogido en esta extensa cita, Kiyozawa repasa
algunas de las corrientes exegéticas del fendmeno religioso que fue-
ron dominantes durante el periodo Meiji. Aunque no se refiere expli-
citamente a si mismo, es evidente que su primera etapa de
investigacion dedicada a la filosofia de la religion y sus primeros en-
sayos (1887-1893) pertenecen precisamente a esa corriente arriba
mencionada que hacia una interpretacion metafisica de la religion.
Al fin y al cabo, durante ese lapso Kiyozawa redactd escritos en
donde se abordaba el problema de la existencia del alma, la natura-
leza del universo y demads cuestiones de cardcter filoséfico. A dife-
rencia de esto, en el momento en que estaba realizando esa
conferencia, en 1901, el debate ptiblico sobre la religion estaba domi-
nado por las preocupaciones respecto a su vertiente moral y a su fun-
cién social.

Kiyozawa establece aqui una nitida distincion entre el espiritua-
lismo y el resto de corrientes hermenéuticas de la religién: mientras
que estas ultimas han entendido la religion desde el punto de vista
de la ciencia, de la filosofia o de la moral, el bonzo Shin reclama una
interpretacion de la religion como un fenémeno auténomo. Tal y
como explica en la mencionada conferencia: “la religion va mas alla
de los beneficios que pueda reportar a la sociedad o de un compor-
tamiento ético. Si entendemos que pertenece a otro universo se nos
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abriran [entonces] sus puertas y, tras dar un paso hacia su interior,
ya no sentiremos necesidad [alguna] de valorar la religion desde el
exterior” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VI: 297).

A diferencia de su filosofia de la religion, ahora, en sus escritos es-
piritualistas, estas pesquisas filosoficas son consideradas futiles. Kiyo-
zawa sOlo muestra preocupacion por la dimension personal de la
religion, por la formacion espiritual y por la fe que conduce a la salva-
cion y abandona toda inquisicion tedrica. Sin duda esta es, a nuestro jui-
cio, la principal diferencia entre un periodo y otro: mientras que en su
tilosofia de la religion Kiyozawa opta por una respuesta fuerte, metafi-
sica, que pretende refutar las corrientes materialistas y explicar las ver-
dades ultimas de la religion y el universo, en su etapa espiritualista sus
preocupaciones estan meramente relacionadas con la dimension interior
del ser humano. Es cierto que en ambos casos articula una respuesta he-
terodoxa a la modernidad, sin embargo, mientras que en su etapa de la
filosofia de la religion se defiende la existencia de verdades metafisicas
que estan por encima de todo conocimiento empirico. Una doctrina que,
mutatis mutandis, recuerda a las posturas platdnicas de finales del dieci-
nueve o al pensamiento posthegeliano fin de siecle. Por el contrario, en
esta etapa final de su vida el repliegue subjetivo es evidente.

Kiyozawa entiende la fe como una experiencia incognoscible, in-
efable, sobre la que resulta imposible teorizar. Una exégesis de la re-
ligion que tuvo como consecuencia la reinterpretacion de las
doctrinas tradicionales del budismo Shin. De tal forma, en los escritos
que publicé en Mundo Espiritual 1a hermenéutica de la Tierra Pura re-
alizada por Kiyozawa destaca por la abstraccion, por un subjetivismo
alejado por completo de las narraciones miticas con paraisos, infier-
nos y demas elementos tradicionales del budismo Shin. Una inter-
pretacion particular que convirtié a Kiyozawa en uno de los mas
insignes modernizadores de las teorias sobre la Tierra Pura, reno-
vando los conceptos centrales de esta corriente budista y, de este
modo, poniéndola a salvo de las criticas de la ciencia y la filosofia
modernas. Asi pues, en los escritos del ultimo Kiyozawa como, por
ejemplo, “La religion es una realidad subjetiva”, incluido en esta an-
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tologia, paraiso e infierno, los dos polos que tradicionalmente enmar-
caban la cosmovision de los seguidores de la Tierra Pura, parecen
quedar reducidos a realidades psicologicas.

Si bien es cierto que desde este nuevo baluarte queda a salvo de los
embates del pensamiento cientificista, materialista o empirista, en defi-
nitiva, de aquellos que niegan la existencia no solo de la cosmologia bu-
dista, sino de verdades al margen del método inductivo que se basa en
la observacion y la experiencia, también lo es que, al adoptar esta pos-
tura, renuncia a probar la existencia objetiva del fendmeno religioso.
Asimismo, corre el riesgo de vaciar de contenido el pensamiento bu-
dista. Esta tltima consecuencia, sin embargo, es coherente con las aspi-
raciones de Kiyozawa de crear un movimiento religioso universalista
que trascienda toda religion positiva, en consonancia con el uso limitado
de vocabulario budista que se aprecia en sus escritos espiritualistas.

El abandono de toda busqueda tedrica que proclama Kiyozawa
en su etapa espiritualista queda reflejado, por ejemplo, en uno de sus
ultimos articulos, “Diédlogo sobre la fe. Primer capitulo ({5112,
— 8 Shinko mondo. Issetsu)”, publicado en mayo de 1902. Alli Kiyo-
zawa pone el acento en la naturaleza inefable e incognoscible de lo
sagrado y se refiere a esa entidad metafisica que seria el objeto tltimo
de toda creencia religiosa como: “[algo] completamente misterioso.
Lo solemos llamar de formas tan diversas como Buda, Tathagata,®
Buda Amida o Mahavairocana® pese a que es una existencia que ni

% Se trata de uno de los epitetos utilizados para referirse a un buda. De etimologia oscura
y controvertida, este término sanscrito suele ser traducido como “el que asi puede ir” o “el
asi venido”, aunque la traduccién al chino clasico alteré ligeramente su significado, ya que
opto por rildi (41K), que literalmente significa “el [buda asi] venido”. Independientemente
de los problemas de traduccion, su significado es: “aquel que ya ha completado la ascesis” o
“el que ha llegado a la perfeccion”. Es, en definitiva, una definicion del buda. En la literatura
relacionada con la Tierra Pura este epiteto tiene un significado algo diferente, ya que se suele
utilizar para hacer referencia especifica al Buda Amida (F[7RFE sk. Amitayus o Amitabha),
deidad central de esta corriente. Por su parte, Kiyozawa parece utilizarlo en un sentido mas
abstracto, poseyendo un significado cercano al de “Absoluto Ilimitado”.

% Buda principal en la tradicion del budismo esotérico. Segin esta doctrina budista los
innumerables budas y bodisatvas que pueblan el universo no serian mas que manifestaciones
de Mahavairocana, la encarnacion de la verdad budista.
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tan siquiera podemos denominar como misteriosa” (Kiyozawa, 2002-
2003, vol. VI: 106).

A juicio de Kiyozawa, al no existir una manera privilegiada de
referirse a esa realidad, pues nuestro limitadisimo intelecto no puede
ayudarnos a acercarnos ni un apice a lo sagrado, seria tan valido re-
ferirse a ella de la manera indicada arriba, como, por ejemplo, decir:
“que el Buda es una vaca, que el Tathagata es una serpiente y que lo
Absoluto Ilimitado es la cabeza de una sardina (...) una investigacion
que verse sobre qué es el Buda o el Tathagata es futil; aunque inten-
taramos averiguarlo, no podriamos dar una respuesta racional a ese
problema” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VI: 109).

El énfasis en la naturaleza subjetiva, personal, de la religion tiene
como uno de sus corolarios la reinterpretacion de la tradicion Shin.
Asimismo, otra de las consecuencias derivadas de los escritos de Ki-
yozawa publicados en Mundo espiritual es la reivindicacién de que la
religion es un fendmeno autonomo, independiente de otros dmbitos
de la vida humana como la politica, la ciencia, la filosofia y, particu-
larmente, la moral. Esta postura fue plasmada por Kiyozawa y sus
discipulos recurriendo a ejemplos y expresiones que, como minimo,
pueden calificarse de provocadoras.

6.2. EL AMORALISMO ESPIRITUALISTA

Los ultimos escritos espiritualistas del monje Shin destacan por el én-
fasis en la naturaleza amoral de la religion. Dicha caracteristica, la
desvinculacién de moral y religion, es una de las que mads se ha des-
tacado de esta etapa de Kiyozawa y es probablemente la forma mas
radical en que el bonzo Shin y sus discipulos expresaron cual era su
concepcion de la religiosidad. Unas tesis que, en ocasiones, fueron
expresadas con vehemencia. El ejemplo mas llamativo entre los arti-
culos publicados en Mundo espiritual fue “El espiritualismo y la na-
turaleza [humana] (f5#h 3=3& & METE Seishin shugi to seijo)”, donde
podian leerse pasajes como el siguiente:
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Nuestro espiritualismo es un camino que permite [a todos] lo-
grar la paz: a los que matan, a los que venden su patria, a los que
roban, a los sabios, a los virtuosos o a los eruditos (citado en Mat-
suda, 1997: 193).

Este ensayo, obra de su discipulo Akegarasu, levanto airadas cri-
ticas inmediatamente tras su publicacion, pues contenia aseveracio-
nes como las recogidas en la cita arriba traducida que escandalizaron
a algunos miembros de la intelectualidad budista. El propio Kiyo-
zawa expreso ideas similares en algunos de sus escritos. Por ejemplo,
en el articulo “El espiritualismo y la salvacién gracias al poder de
Amida (KR 338 & fth /) seishin shugi to tariki)”, Kiyozawa recurre a
un ejemplo que evoca la parabola del buen samaritano con la preten-
sion de separar nitidamente moral y religion.

Recordemos que en esa alegoria biblica un judio es asaltado, ro-
bado y abandonado malherido en el borde del camino. Mientras yace
agonizante, un sacerdote, primero, y un levita, después, pasan por
su lado. Pero, temerosos de la contaminacion ritual, evitan ayudarlo.
Es finalmente un samaritano, pueblo odiado por los judios, quien se
apiada del judio herido y lo ayuda. Esta parabola aparece en el Evan-
gelio de Lucas como ilustracion del principio del amor al prdjimo, pues
en ella la compasién prevalece sobre las discrepancias étnicas y reli-
giosas entre judios y samaritanos.

A diferencia del contenido de este célebre pasaje biblico, en el
mencionado ensayo Kiyozawa se pregunta si en caso de encontrarse
a alguien herido en la cuneta deberd pasar de largo o, en cambio, acu-
dir en su ayuda. La respuesta que ofrece es sorprendente:

El espiritualismo no puede determinar si debemos socorrerlo
o pasar de largo. [Cuando] el Infinitamente Compasivo se mani-
fieste en mi alma, si me ordena que lo auxilie, asi lo haré, [pero] si
me ordena que pase de largo, seguiré sus designios (Kiyozawa,
2002-2003, vol. VI: 74-75).

Sin duda las ideas expresadas en Mundo Espiritual, relativizando
la moral mundana y exaltando la autonomia de la religion, contras-
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taban con la corriente de filosofia moral que entonces era el discurso
dominante. Durante las primeras décadas de la era Meiji, especial-
mente tras el fracaso que supuso el intento liderado por algunos ided-
logos del gobierno de revitalizar el sintoismo y convertirlo en una
especie de religion exclusiva, se busco en la religion un anclaje ideold-
gico que garantizara la union y la lealtad del pueblo hacia sus dirigen-
tes. No es de extrafiar, por tanto, que surgieran propuestas de creacion
de una religion estatal desvinculada de confesion alguna. Muchos in-
telectuales, entre los cuales el anteriormente mencionado Inoue Tetsu-
jiro, consideraban entonces necesario un credo que jugara el papel de
“moral nacional (|E EET# kokumin dotoku)” que garantizara los dos
propdsitos principales para Japon: preservar el orden social y potenciar
el desarrollo del pais. Iniciativas que, como ya expusimos al principio
de esta introduccion, fueron respaldadas también por buena parte de
los dirigentes e intelectuales budistas.*’ Por todo ello, el amoralismo
manifestado en algunos de los ultimos textos de Kiyozawa puede in-
terpretarse como una respuesta a la concepcion de la religion como
moral nacional que entonces era moneda corriente.

En este sentido, para los miembros del movimiento espiritualista
fue de particular importancia la obra Lamentacion por las divergencias
(B P Tannisho). Se trata de un escrito atribuido a Yuien (M [ 1222-
1289) que supuestamente recogeria ensefianzas Shinran, fundador
del budismo de la Verdadera Tierra Pura. Segun se explica en dicho
libro, no es cierto que aquellos que obren correctamente tengan mas
posibilidades de renacer en la Tierra Pura. Los mas indicados para
recibir la gracia de Amida serdn, por el contrario, aquellos que han
obrado mal y se han dado cuenta de hasta qué punto son incapaces
de hacer el bien. Aquellos que comprendan la limitacion intrinseca
de la naturaleza humana y pronuncien con fe el nenbutsu seran quie-
nes alcanzaran el renacimiento en la Tierra Pura, independiente-
mente de los actos que hayan realizado durante su vida.

% Sobre la relacion de Inoue Tetsujird con la ideologia de la “moral nacional” puede con-
sultarse: Eshima, 2009: 168-171. Sobre la relacion del budismo con esta ideologia: Tkeda, 1976:
179-183.
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Antes de que Kiyozawa y sus seguidores se fijaran en este es-
crito, la Lamentacion por las divergencias era considerada como una
obra menor en el seno del budismo Shin. Sin embargo, este grupo
de pensadores le otorgd el mayor de los valores, viendo en ella el
fundamento teodrico de sus tesis amoralistas. Es mas, fue a partir de
entonces que este libro se popularizo, convirtiéndose en uno de los
textos budistas mds leidos en Japon durante los ultimos ciento
veinte anos.

7. LOS ULTIMOS DIAS DE KIYOZAWA (MAYO-
JUNIO DE 1903)

El altimo afo de vida depararia a Kiyozawa toda clase de desdichas.
Primero, el 5 de junio de 1902, moria su hijo mayor, Shin"ichi (g —
1892-1902), a los 11 anos. Poco después le seguiria su mujer, Yasu
(1867-1902), que fallecia el 6 de octubre, también afectada de tuber-
culosis. Apenas unas semanas mas tarde se producia la sublevacién
en la Universidad Shin que acabaria llevandolo a dimitir el 22 de oc-
tubre. Finalmente, el 5 de noviembre, Kiyozawa abandonaba su resi-
dencia en Tokio y volvia al templo familiar, el Saiho-ji.

Apesadumbrado, el 5 de noviembre de 1902, comentaba a uno de
sus discipulos: “este afio todo se ha hecho anicos, la escuela, mi mujer,
mi hijo, la préxima vez seré yo quien colapse” (Hashimoto, 1970: 31).
Una prediccion que acabaria revelandose como cierta sélo en parte,
pues su inminente muerte se veria precedida por otra despedida do-
lorosa, la del tercer hijo de Kiyozawa, Hirozumi (/=% 1899-1903), que
falleceria s6lo dos meses antes que él.*

Sin duda, los meses previos a su muerte constituyeron una etapa
de su existencia particularmente oscura. Tras verse obligado a renun-

# Concretamente, el 9 de abril de 1903. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 449. Sélo dos
de sus cuatro hijos sobreviviria a Kiyozawa, su hijo Yukizumi (R}{¥ 1897-1967), que se con-
vertiria en el abad del templo familiar, el Saihdji, y su hija Michi (1889-1928).
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ciar al ambicioso proyecto de la Universidad Shin y abandonar la in-
tensa vida comunitaria junto con sus discipulos, su estado de animo
se ensombrecid paulatinamente y el cuerpo del bonzo Shin fue con-
sumiéndose hasta morir. En las escasas entradas en su diario que en-
contramos entre enero y junio de 1903, se pueden leer reveladoras
anotaciones como “hoy siento particularmente la futilidad de la
vida”, o “estoy casi exclusivamente sumido en reflexiones pesimis-
tas” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 451).

Pese al deterioro de su salud y al bajo estado de animo, Kiyozawa
prepararia algunos de sus textos mas célebres en aquellos ultimos
meses de reclusion. En ellos enfatizaba la independencia y superiori-
dad de la fe respecto a la moral, la politica o a cualquier &mbito de la
actividad humana, refugiandose en posturas fideistas. Particularmente
relevante fue el texto Mi fe, un breve ensayo escrito apenas unos dias
antes de su fallecimiento en que expresa vividamente sus creencias.*

En la entrada de su diario personal correspondiente al 30 de
mayo de 1903 podemos leer: “[h]e enviado el manuscrito de Mi fe a
Akegarasu”. Y, unas lineas mas adelante: “durante todo el dia me he
dedicado a escribir el texto” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 452).
Solo dos dias después, el 1 de junio de 1903, Kiyozawa enviaba a Ake-
garasu, su principal discipulo, una carta que, a la postre, se converti-
ria en su tltima misiva. Alli describia su estado animico como sigue:

Como es normal, con el mes de junio llega la estacion de lluvias
(FERN tsuyu), aunque ya desde finales de mayo se percibe el tipico
clima de este periodo deprimente. Para los enfermos, especialmente

2 En este breve escrito que constituyo el canto de cisne de Kiyozawa se exponen ideas que,
en parte, recuerdan a Mi confesion de Tolstoi. La posible relacion de algunas de las ideas del es-
piritualismo de Kiyozawa con el pensamiento de Tolstoi es una cuestiéon que atin no ha sido in-
vestigada. Sin embargo, si podemos encontrar testimonios que muestran la familiaridad de
Kiyozawa con el autor ruso. Por ejemplo, en una carta que dirigioé a sus discipulos fechada en
octubre de 1901 indicaba que habia leido Mi confesion de Tolstoi. Seguin explicaba alli, en el
mismo volumen se encontraba recogido otro escrito de Tolstoi, EI espiritu de las ensefianzas de
Cristo, uno de cuyos pasajes cita Kiyozawa en la carta. Se trata del siguiente: “aunque no puedo
crear pan de las piedras, si puedo abstenerme de éste. De tal forma, si bien no seré todopoderoso
en la carne, si podré serlo en el espiritu, dado que soy capaz de conquistar la carne y ser el hijo
de Dios no en ella, sino en el espiritu” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 276).
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para los que tenemos problemas pulmonares, esta es una época
particularmente dificil (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 304).

Pocas lineas mas adelante comentaba brevemente el contenido
del texto Mi fe: “el manuscrito fue enviado el dia 30 por la noche asi
que imagino que ya lo tendras en tus manos. Puede que no te diga
gran cosa, en €l simplemente he plasmado mis mas profundas viven-
cias” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 305). Tras dedicar algunas lineas
a discutir temas relacionados con la tradicion budista, Kiyozawa le
indicaba a su discipulo que deseaba leer algunos libros de la coleccion
Sacred books of the East, dirigida por Max Miiller (1823-1900) y le ro-
gaba que se los enviara en cuanto pudiese. Esta peticion podria lle-
varnos a la errénea conclusiéon de que Kiyozawa todavia era
optimista respecto a su estado de salud y ain mantenia cierto interés
por estudiar, pero la carta continuaba del siguiente modo:

Ultimamente me he otorgado el seudénimo “viento en la orilla
del mar’, he oido decir que en Ohama* sopla mucho viento,* de
modo que he pensado que era un buen seudénimo para un espiritu
como yo, a medio camino entre la vida y la muerte. (...) Ha llegado
el momento del hyii doro (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 305-306).*

La carta se cerraba con una posdata en la que decia “No voy a es-
cribir a todos, asi que te ruego los saludes de mi parte. Siguiendo el
ejemplo de tu carta aqui he prescindido del estilo sor0,* ;qué te pa-

# Ciudad donde estd ubicado el templo familiar de los Kiyozawa.

* En la entrada de su diario correspondiente al 9 de abril de 1903 habia escrito: “hablando
con mi padre y mi suegro me han comentado que Ohama es un lugar donde sopla mucho
viento. Bueno, pues he creado el seudénimo ‘viento en la orilla del mar’ a manera de re-
cuerdo” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. VIII: 449).

% Hyii doro (0@ 9 &£ 5) o hyii dorodoro (O 9 £ 5 £ %) es una onomatopeya en la que
hyui representaria el sonido de un silbato y doro o dorodoro el de los tambores. En el teatro
kabuki estos sonidos se utilizan para acomparfiar la entrada en escena de un espiritu (45
yiirei). Por lo tanto, este pasaje querria decir algo asi como: “ha llegado la hora de que el es-
piritu entre en escena”. En otras palabras, Kiyozawa asumia que su muerte estaba cercana.

6 Estilo formal utilizado en las cartas escritas en japonés desde el periodo Kamakura
(1185-1333) hasta principios del s. XX cuya caracteristica principal es que las frases concluian
con la férmula soro. Este término corresponderia al moderno gozaimasu (Z U NE 7)), esto es,
“ser” o “haber”. El uso de esta expresién otorgaba a la frase un tono educado.
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rece? Sayonara” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IX: 306). Hemos dejado
esta ultima palabra sin traducir porque es un coloféon nada habitual
en una carta, expresion que indica con claridad que Kiyozawa era
consciente del destino que le aguardaba. Se trata, como bien es sa-
bido, de un término con un significado similar a “adiés” que, sin em-
bargo, aqui suena a altima despedida, como a un “hasta siempre”.

Apenas unos dias mas tarde Kiyozawa moria. A su lado se en-
contraba su sirviente Harako Kosen (Jii /A H), quien cuidd de él
durante la etapa final de su enfermedad. El 4 de junio, viendo que
el estado de salud de Kiyozawa era critico, Harako pregunto a Ki-
yozawa: “sensei, esta vez no podra superarlo, ;quiere pronunciar
unas ultimas palabras?”, a lo que Kiyozawa respondid con un “no
tengo nada que decir” (Harako, 1991: 461). Pocas semanas antes de
cumplir los cuarenta afos, la madrugada del 6 de junio de 1903, to-
caba a su fin una intensa vida sobre la que, quiza de forma apresu-
rada, podriamos decir que estuvo jalonada por la penuria, los
sinsabores y la mala fortuna. Sin embargo, el contenido del altimo
ensayo que escribid Kiyozawa, Mi fe, contradice estas conclusiones.
El autor japonés, en su lecho de muerte, asevera haber sido feliz gra-
cias a la fe.
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SOBRE LA TRADUCCION

La seleccion de ensayos que aqui presentamos consiste en quince
textos representativos de la tltima etapa intelectual de Kiyozawa
Manshi, es decir, el corto lapso comprendido entre la fundacion del
movimiento espiritualista, que se inicia con la creacién de la revista
Mundo espiritual en enero de 1901, y su muerte, en junio de 1903.

Como hemos explicado arriba, Kiyozawa y demas colaboradores
de la revista Mundo espiritual intentaban evitar el uso excesivo de la je-
rigonza budista, recurriendo en muchas ocasiones a términos de rai-
gambre filosdfica recién introducidos en la lengua japonesa o incluso a
conceptos de origen cristiano. De este modo, el espiritualismo pretendia
salir del reducido ambito del budismo para dirigirse a un publico mas
amplio: a la intelectualidad nipona en general y, sobre todo, a los jove-
nes universitarios. Este cambio de estilo se puede apreciar con claridad
en la propia obra de Kiyozawa, pues sus escritos postreros son de lec-
tura mucho mas sencilla que, por ejemplo, sus ensayos de juventud, ca-
racterizados por un estilo formal, influido por el japonés clasico.

Dicho esto, cabe hacer algunos matices para no confundir al lec-
tor. Si bien es verdad que tras un periodo de formacién prudencial
estos ensayos no resultan de dificil lectura al especialista extranjero,
no es menos cierto que el lenguaje de estos escritos no puede califi-
carse de sencillo, sino, en todo caso, de tener el inconfundible mar-
chamo del periodo Meiji. Como ya hemos explicado anteriormente,
son obras compuestas durante una época de grandes cambios, cir-
cunstancia que queda reflejada en lo que podriamos calificar como
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un estilo de transicion. De hecho, buena parte de los tratados relacio-
nados con religion y pensamiento publicados en aquellos afios fueron
escritos en un lenguaje en transformacion. Esto explica por qué en
los originales cuya traduccion presentamos a continuacién encontra-
mos numerosas expresiones de nueva creacion que hoy han caido en
desuso, el empleo de la antigua ortografia llamada kyii kanazukai (IH
1 4 1&), giros del japonés cldsico que han desaparecido, uso de los
kanjis clasicos, etc.

Asi pues, pese a que los textos que aqui hemos traducido son de
lectura mas facil que otras obras de tematica similar producidas sélo
unas décadas antes, en ocasiones el vocabulario alli utilizado consti-
tuye el escollo principal a la hora de verterlos al castellano. Como aca-
bamos de comentar, en el periodo Meiji fueron introducidos en Japon
numerosos conceptos occidentales que, en un laborioso proceso de en-
sayo y error, fueron traducidos al japonés. La idiosincrasia de los ca-
racteres de origen chino que se utilizan en japonés facilita la creacion
de nuevos términos gracias a la combinacion de dos o mas ideogramas
previamente existentes, virtud que los intelectuales japoneses aprove-
charon durante esa época para, de este modo, crear infinidad de voca-
blos destinados a traducir conceptos occidentales. Sin embargo, una
parte considerable de estas creaciones tuvieron una existencia efimera.
Este es el principal motivo por el que, como observara el lector, en los
escritos de Kiyozawa que a continuacion presentamos encontramos
eventualmente términos en desuso en la actualidad o que ni siquiera
estan recogidos en los grandes diccionarios de la lengua japonesa.

Cabe hacer otro matiz sobre el 1éxico: aunque en los mencionados
escritos se evita el tono escoldstico y la farragosa erudicion budista,
el lector encontrard algunos términos técnicos. En ocasiones, incluso,
la originalidad del pensamiento de Kiyozawa, en que se entremez-
clan conceptos budistas con términos recién importados del pensa-
miento occidental o de la tradicién cristiana, pone a prueba la
capacidad del traductor. Este es el caso, por ejemplo, del uso idiosin-
crasico que, en ocasiones, Kiyozawa hace de un término tan relevante
como “Tierra Pura (i 1= jodo)” que, dependiendo del contexto,
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hemos traducido ya sea respetando su acepcion tradicional o bien

71

como “paraiso”.

Al realizar la presente traduccion hemos pretendido ser fieles al
original, intentando alterarlo el minimo posible. No obstante, en oca-
siones nos ha parecido mas acertado modificar algunas caracteristicas
de los textos originales. En primer lugar, muchos autores del periodo
Meiji gustaban del uso de una especie de subrayado recurriendo a
una amplia variedad de signos ortograficos con el proposito de dar
énfasis a esos fragmentos. El caso de Kiyozawa tampoco es una ex-
cepcion, pues utiliza abundantemente ese sistema de subrayado.
Hemos preferido suprimirlo en nuestra traduccion, ya que el tinico
modo de trasladarlo a la lengua castellana seria utilizando el subra-
yado mediante una linea continua, opcion que no sdlo simplificaria
el variado sistema empleado en el original, sino que ademas no re-
sultaria elegante teniendo en cuenta la prolijidad con que Kiyozawa
usaba este recurso. Del mismo modo, tampoco hemos respetado es-
crupulosamente la puntuacion original, sustituyendo en algunas oca-
siones las comas por los puntos y seguido. También nos hemos visto
obligados a fraccionar los parrafos originales, dado que en los textos
de Kiyozawa el uso de puntos y aparte es raro, consistiendo la ma-
yoria de sus ensayos en un texto abigarrado.

Asimismo, hemos de aclarar al lector que la prosa de Kiyozawa,
que en ocasiones contiene fragmentos brillantes, a veces resulta repeti-
tiva. Por ejemplo, cuando pretende enfatizar una idea, utiliza constan-
temente los mismos términos, algo que probablemente pone de
manifiesto el origen oral de los textos de Kiyozawa, pues muchos de
ellos nacieron como sermones que ofrecia a sus discipulos en la vi-
vienda que todos compartian en las cercanias de la Universidad Shin,
de la que entonces Kiyozawa era el rector. Estas reiteraciones, si bien
tienen sentido en el contexto oral, pueden resultar farragosas al ser tras-

I Ambos términos pueden sonar al lector como sindnimos, pero lo cierto es que en la cos-
mologia budista se trata de dos conceptos completamente diferentes. Explicamos las diferen-
cias en las notas correspondientes.
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ladadas a un texto escrito. Ademas, a diferencia de la prosa castellana,
en la lengua japonesa la continua repeticion de un término no es consi-
derada como un problema estilistico. Por lo tanto, en la traduccion
hemos considerado mas apropiado abreviar pasajes repetitivos recu-
rriendo a pronombres demostrativos o evitar redundancias utilizando
sinénimos. La intencion en ninguin caso ha sido la de alterar el signifi-
cado original sino sencillamente agilizar la lectura para que el lector pu-
diera sumergirse con mayor facilidad en el pensamiento de Kiyozawa.

En la traduccién utilizamos paréntesis para indicar en escritura ja-
ponesa el nombre de las personas o lugares mencionados por Kiyo-
zawa, asi como sus fechas de nacimiento y muerte. El resto de paréntesis
son aclaraciones o matices que se encuentran en el texto original. Ade-
mas de este signo de puntuacion, hemos recurrido al uso de corchetes
para introducir aclaraciones, matices o, simplemente, para completar
oraciones que en el original resultaban de dificil comprension.

Comentamos a continuacién cudles han sido los textos empleados
para realizar estas traducciones. En primer lugar, los ensayos origi-
nales se encuentran en el sexto volumen de las Obras completas publi-
cadas por la editorial Iwanami (2002-2003). Asimismo, para realizar
la traduccion hemos consultado las siguientes obras: las dos traduc-
ciones al japonés contemporaneo elaboradas por el profesor Imamura
Hitoshi y por el profesor Fujita Masakatsu, asi como las tres traduc-
ciones al inglés realizadas, respectivamente, por Kunji Tajima junto
con Floyd Shacklock, por Nobuo Haneda y por Mark L. Blum.

Para terminar, algunas aclaraciones sobre las notas a pie de pa-
gina. Desgraciadamente, las Obras Completas a que acabamos de hacer
referencia no son criticas y; por tanto, no incluyen interpretaciéon ni
explicacion alguna sobre el significado de la terminologia utilizada
por Kiyozawa. Tampoco se indica en ellas la referencia de las abun-
dantes citas que realizaba el autor japonés, muchas de las cuales apa-
recen en el cuerpo del texto sin mencion alguna a la obra original o
al autor. Dichas Obras Completas tan s6lo aportan un escueto conjunto
de apostillas que se limitan a ofrecer correcciones de los textos origi-
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nales o a detallar algunas abreviaciones. Tampoco incluyen notas las
traducciones al japonés contemporaneo del profesor Imamura, la tra-
duccion inglesa a cargo de Tajima y Shacklock, ni la de Haneda. De
tal modo, para la confeccion del aparato critico han sido de utilidad
la edicién de obras selectas de Kiyozawa realizada por el profesor
Hashimoto Mineo y, sobre todo, el volumen cuarto y quinto de la tra-
duccidon contemporanea realizada por el profesor Fujita.

El aparato critico que aqui ofrecemos no soélo recopila las notas
de las ediciones que acabamos de citar, sino que completa una parte
sustancial de éstas y, excepcionalmente, las corrige. Ademas, ahade
un considerable niimero de apostillas destinadas a esclarecer térmi-
nos relacionados con el pensamiento budista, acotaciones de caracter
lingtiistico con el fin de explicar el significado de términos que no se
encuentran recogidos en los diccionarios consultados o que han caido
en desuso, asi como datos biograficos o referencias a textos citados
por Kiyozawa que hasta ahora no habian sido indicados en ninguna
otra traduccion o edicion.

Las romanizaciones de vocablos japoneses se haran siguiendo el
sistema de Hepburn modificado, el mas utilizado por la comunidad
de investigadores occidentales. Asimismo, cuando aparezcan térmi-
nos técnicos propios de la tradicion budista y confuciana, ofrecere-
mos también las voces originales, ya sea en sanscrito o en chino. En
el caso del sanscrito utilizaremos el alfabeto internacional de transli-
teracion de sanscrito o IAST y en el del chino optaremos por el sis-
tema hanyii pinyin (15559 %), més conocido como pinyin.?

Aprovecho estas ultimas lineas para dar las gracias a todos aque-
llos que me han ayudado en la elaboracion de este trabajo. En origen
presenté una primera version de estas traducciones como apéndice
de mi tesis doctoral. Asi pues, en primer lugar, quiero expresar mi
agradecimiento a los directores de dicha tesis, los profesores Joan B.

2 S6lo indicamos las lecturas en pinyin cuando se trata de un texto especificamente chino,
como, por ejemplo, las citas que aparecen de poemas chinos clasicos o las maximas confucia-
nas a que Kiyozawa hace referencia.
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Llinares Chover y Okubo Rydshun (KA 4 R I#). También quiero ma-
nifestar mi gratitud a quienes fueron miembros del tribunal de tesis:
Raquel Bouso Garcia, Alfonso Falero Folgoso y James W. Heisig. Gra-
cias, igualmente, a la profesora Kayoko Takagi por proponer la pu-
blicacion de esta obra y hacer todas las gestiones necesarias. Por
altimo, quiero dedicar esta obra a la memoria de la profesora Saka-
moto Yoko (A - 1934-2016), quien durante afios me ayudo pa-
cientemente a leer textos del periodo Meiji.



1. ESPIRITUALISMO?®

En el mundo en que vivimos necesariamente tiene que existir un fun-
damento perfecto. Si no existiera, vivir en €l seria comparable a intentar
danzar sobre las nubes errantes: no cabria esperar mas que la inevitable
caida. Entonces, ;como podremos alcanzar ese fundamento perfecto?
Este sélo podra lograrse gracias al Absoluto Ilimitado.*

Este Ilimitado, ;habita en nuestra alma o esta fuera de ella? No
creemos necesario elegir una de las dos opciones. De hecho, no puede
afirmarse que estamos limitados al interior o al exterior, pues aque-
llos que buscan ese Absoluto Ilimitado ya estan, de algiin modo, vin-
culados a él. Nosotros simplemente afirmamos que, si no
estuviéramos vinculados a “lo Ilimitado”, [nuestra vida en] este
mundo no podria sustentarse sobre un fundamento perfecto. De tal
modo, denominamos espiritualismo al proceso de desarrollo interior
gracias al cual alcanzamos este fundamento.”

El espiritualismo busca la plenitud dentro de nuestra propia alma.
De este modo evitaremos la angustia, la melancolia y la amargura na-

% Publicado el quince de enero de 1901 en el primer volumen, primer niimero, de la revista
Mundo espiritual.

* Traduccion de zettai mugen sha (#&%I R ). La terminologia utilizada por Kiyozawa en
estos escritos presenta numerosos puntos en comudn con sus escritos sobre filosofia de la re-
ligion. En este caso, el vocablo “Absoluto Ilimitado”, acufiado mas de una década antes, es
utilizado por Kiyozawa para hacer referencia a una entidad sobrenatural, divina.

% Se trata de un pasaje considerablemente oscuro en que, mas que una traduccion, realizamos
una parafrasis. El original indica “ifii L CIrED S A2 4572 2 KR O T D K88, 2 &4 1T
TR EEFE & =5 (shikashite kono rikkyakuchi wo etaru seishin no hattatsu suru joro, kore wo nazukete
seishinshugi to iu)” que admite otras traducciones alternativas como, por ejemplo: “De tal modo,
lo que denominamos espiritualismo es [el punto de vista] que busca [recorrer] el camino que nos
permite desarrollar nuestro espiritu a partir del fundamento [del Absoluto Ilimitado]”.
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cidas cuando anhelamos cosas externas u obedecemos a otras perso-
nas. [Si seguimos las ideas espiritualistas], aunque puntualmente an-
siemos [el amparo] de entidades externas o nos sometamos a otras
personas, tal [sentimiento] jamas nacera de una desazén que se tra-
duzca en esa busqueda [de lo exterior]. Los que se acojan al espiritua-
lismo no sentiran insatisfaccion interior, buscaran esa plenitud en el
Absoluto Ilimitado y nunca en las personas o las cosas, que son relati-
vas y limitadas.

Sin embargo, esto no quiere decir que, necesariamente, el espiri-
tualismo rechace el mundo exterior. [De acuerdo con la posicion del
espiritualismo,] en caso de que nos relacionemos con cosas externas,
éstas no solo no generaran en nosotros angustia, melancolia o amar-
gura alguna, sino que tenemos el convencimiento de que, gracias a
nuestro estado animico, podremos transformar libremente esas rela-
ciones. Podria afirmarse que la cita: “si nuestra mente es pura tam-
bién la tierra del Buda sera pura”,® expresa a la perfeccién la posicion
del espiritualismo respecto del mundo externo.

Al mismo tiempo, en tanto que el espiritualismo otorga relevan-
cia a nuestro mundo interior, es posible que, al ser observado desde
el exterior, aparente tender al egoismo o a excluir al préjimo. No obs-
tante, el espiritualismo en modo alguno tiene este objetivo. Sencilla-
mente, creemos que es inapropiado intentar guiar a los demas sin
que [antes] nosotros mismos no nos sostengamos sobre un funda-
mento firme. Estamos convencidos de que, si lo conseguimos, [des-
pués] podremos ayudar a los demas a conseguirlo. Este es el orden

6 g H 0 BIA 123 (ch. suf gf xinjing zé fotii jing). Se trata de una expresidén que aparece
en el Sutra de Vimalakirti (sk. Vimalakirti-nirdeda-siitra), concretamente en el capitulo “Las tierras
del buda”. Cfr. T14, 538c. En este célebre pasaje el Buda es interrogado sobre como se puede
purificar una tierra de buda (sk. buddha-ksetra). El Buda, al final de su respuesta, afirma lo si-
guiente: “si los seres despiertos (bodhisattvas) desean purificar su tierra deben purificar su
mente, en la medida que su mente sea pura la tierra serd pura”. Se trata de un fragmento que
Kiyozawa citard en otros escritos, algunos de ellos incluidos en las traducciones que aqui pre-
sentamos, y que tiene una innegable importancia a la hora de entender sus ideas: el pensador
japonés insistira en que lo fundamental no es transformar la realidad, sino transformarnos a
nosotros para descubrir que, donde nosotros creiamos ver sufrimiento, degradacion, etc.,
existe, en realidad, un mundo perfecto.
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que sigue el espiritualismo, considerando prioritario el esfuerzo que
nos permita establecer el propio fundamento.

Por eso, si nos relacionamos con otras personas o con objetos
externos, y de este modo acrecentamos nuestra felicidad y la de los
demas, el espiritualismo no lo rechazara, sino que, al contrario, le
dard la bienvenida. Este es el motivo por el que nuestro movimiento
no tiene nada que ver con el quietismo,” ni con la pasividad.® Es
mas, el espiritualismo fomenta la cooperacion armoénica, promueve
el desarrollo del bienestar de nuestra sociedad y de nuestra nacion.

El espiritualismo es una ensefianza de la libertad perfecta.® En
caso de que hubiera algun tipo de limitacion o atadura de esta [liber-
tad], tales trabas deberian ser impuestas por uno mismo y nunca por
entidad externa alguna. Se trata de que poseamos una absoluta liber-

7 Término inexistente en japonés que consiste, por un lado, en el radical FZilf (inton), que

A

puede traducirse como “retiro”, “reclusién” y en su forma verbal (9% inton suru) como
“aislarse del mundo”, “abandonar la sociedad” o en su forma adjetivada (&l 72 inton na) como
“anacoreta” o “eremita”; y por otro lado, en el sufijo shugi (F-3%) que equivaldria al posfijo comin
a las lenguas occidentales “-ismo”.

8 Se trata de un término (JR32 33 taiei shugi) en desuso en el japonés actual. El Kojien de-
fine (IR taiei) como: “retirarse, vacilar, que no siente entusiasmo alguno por lo nuevo”. En
la entrada correspondiente del Gran Diccionario de la Lengua Japonesa donde se indica: “vacilar,
recluirse, no sentir entusiasmo por adoptar activamente cosas nuevas”. Ambos diccionarios
recogen los términos “emprendedor” y “activo” como anténimos. Aunque en estos diccio-
narios no hay entrada alguna con el sufijo “-ismo (=% shugi)” si que existen algunos ejemplos
del uso de ese vocablo en la literatura Meiji. Por ejemplo, en la obra Hacia el equinoccio de pri-
mavera y mds alld (1912) del novelista Natsume Soseki (& H k£ 1867-1916) se habla de un
chico que era “IR# F3%”, término traducido al inglés como “backward type” y; pocas lineas
después, se traduce este mismo vocablo aplicado a su modus vivendi como “retired life”. Cfr.
Natsume, 1985: 39. En puridad, por lo tanto, deberiamos acufiar términos como “pasivismo”
0 “inactivismo” para traducir este concepto.

? Literalmente el texto indica “liberalismo ([ F1 3225 jiyii shugi)”, término en boga durante
el periodo Meiji. Sin embargo, hemos preferido evitar esta palabra para no generar malen-
tendidos, pues el movimiento de Kiyozawa tiene poco o nada que ver con la politica y mucho
con la bsqueda de la liberacion espiritual. El sentido en que lo utiliza el autor japonés quiza
sea una mezcla de la libertad en cuanto a libertad de pensamiento y libertad en cuanto a li-
beracion, despertar, iluminacion. Este tiltimo significado es, en realidad, el sentido originario
de este término propio del pensamiento budista que durante el periodo Meiji fue reciclado y
utilizado como traduccién del concepto occidental de libertad. Por tanto, aqui se cruzarian
dos significados del término “jiyii B H1”, el sentido tradicional vinculado al budismo, en tanto
que sinénimo de liberacion, y el significado que acab6 adoptando en el periodo Meiji, como
libertad de accién y pensamiento, es decir, asociado al ejercicio de los derechos individuales.
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tad compartida por los otros, de manera que nuestra libertad y la de
los demas no colisionen. Esta es la manera en que el espiritualismo
entiende las relaciones [humanas].

Entonces, ;por qué parece inevitable que en la mayoria de casos
nuestra libertad y la de los demas entren en conflicto? Sin duda se
debe a que esa clase de libertad no es perfecta, de forma que no puede
conciliarse con la completa obediencia. Desde el punto de vista del
espiritualismo, la libertad de la que ahora hablamos es perfecta, de
manera que, sean cuales sean las circunstancias, ésta siempre concor-
dard con la absoluta obediencia. De tal forma, aunque cambiemos li-
bremente nuestras opiniones, [siempre] lograremos la armonia con
la libertad de los demas, evitando que ambas entren en conflicto.

Sin embargo, cuando hablamos de este tipo de sumisidn, el as-
pecto esencial en el que debemos fijar la mayor de las atenciones es
si tal [aceptacion] genera o no angustia, melancolia y amargura [en
nosotros]. El espiritualismo posee un principio fundamental a este
respecto: estd convencido de que todo ese sufrimiento es una ilusion
generada por el apego de cada individuo a ideas erréneas.'” Dicho
de otra manera, desde el punto de vista del espiritualismo, del mismo
modo que, [en realidad], yo no puedo atormentar a los demas, los
demas tampoco pueden hacerme sufrir a mi. Por eso, aunque haya
acciones de los demds que aparentemente causen en nosotros sufri-
miento, desde el punto de vista del espiritualismo se considera que,
en realidad, dicho sufrimiento proviene de nuestros pensamientos
ilusorios y nunca de los otros (del mismo modo [también] puede ima-
ginarse el caso contrario). Esta clase de dolor, al no ser, en tltima ins-
tancia, mas que una mera ilusion surgida de nuestras ideas erroneas,

10 Traduccion de monen (%), un término propio de la tradicién budista que también-
puede verterse al castellano como “pensamiento ilusorio”, “mente ofuscada” o, sencilla-
mente, “ofuscacién”. Este estado mental nos lleva a considerar los fendmenos que nos
rodean como verdades tltimas y a perdernos en el mundo sensual, siendo, por tanto, el ori-
gen del apego y el deseo. Se asemeja al concepto de “ignorancia (sk. avidya #EW] mumyo)”.
La iluminacién consistiria precisamente en despertar, atravesar este oscuro velo, y ver la

realidad tal como es.
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se ird diluyendo a medida que avancemos en la practica del espiri-
tualismo y que el fundamento en que nos sostenemos se revele con
mayor claridad, hasta acabar desapareciendo.

En conclusion, el espiritualismo es el activismo del mundo en que
vivimos. Su significado esencial es tener fe en la posibilidad de conse-
guir un estado espiritual de plenitud dentro de nuestra alma. Por eso,
cuando se pone en practica no genera el sufrimiento derivado de de-
pender de entidades externas o de otras personas. La cooperacion di-
namica [con los demas] contribuye a hacer nuestras vidas mas felices,
auna'' la libertad perfecta y la obediencia absoluta, [permitiendo asi]
eliminar todo el sufrimiento que [se genera de la tension] entre ambas.

1 Traducimos soun (FUE) por “aunar”. Se trata de un término budista compuesto por

”ou i v ou

“(E.5 hakobu)”, i. e., “transportar”, “tomar”, “llevar”, “avanzar”, “dirigir”, “progresar” y
por “(M .5 narabu)”, que podria traducirse como: “igualar”, “ser comparable a”. La conjuncion
de ambos significa “combinar” o “unir”. Nos atreveriamos a decir que Kiyozawa usa aqui el
término en un sentido similar al de “conjuncién arménica”, traduccién que utilizamos mas

adelante, en el titulo del tercer texto.






2. LAUNIDAD DE TODAS LAS COSAS!?

La verdad de la unidad de todas las cosas es definida como idealismo,
panteismo, como “el reino de la no-obstruccion entre fendmenos in-
dividuales”® o como la “no existencia de una forma ni una fragancia
que no pertenezca a la via intermedia”." También es descrita [con las
citas]: “fuera de la mente no hay existencia (sk. dharma) alguna”,” “la
luz [del Buda Amida] ilumina todo el universo”,' etcétera.

Si bien existen diversas teorias al respecto, todas expresan, en de-
finitiva, que los innumerables objetos que existen en el universo en

12 Publicado el quince de febrero de 1901 en el primer volumen, segundo numero, de la
revista Mundo espiritual.

13 SR MR (ch. shishi wiiai). En el budismo Hudyén (#£/i%) es la mas elevada de las cuatro
formas de experimentar el universo. Tal y como indica su nombre, la “no-obstruccién entre
fenémenos individuales” es una perspectiva de la que s6lo gozan aquellos que han alcanzado
la iluminacién. Consistiria en contemplar el universo, que el resto de seres iluminados vemos
como compuesto por entidades separadas, como una unidad en que los fenémenos, supues-
tamente separados hasta entonces, se fusionan.

W FHMIEIE (ch. yise yixiang wiifei zhongdao). Se trata de una de las méaximas mas
célebres del tratado sobre La gran calma y la contemplacion (B2 L1 ch. Mdhé zhiguan) de Zhiyi
('8 538-597), fundador del budismo Tiantai. Aqui se citan las formas y olores, esto es, dos
de los seis objetos mentales que, segtin la epistemologia budista, percibe cada una de nuestras
seis facultades: colores, sonidos, olores, sabores, fendmenos percibidos a través del sentido
del tacto y conceptos. Se interpreta esta cita como una referencia a que la totalidad del uni-
verso revelaria la verdad ultima del budismo Tiantai, esto es, que las cosas ni existen ni dejan
de existir. Un camino intermedio entre nihilismo y realismo que se remonta al pensador Na-
garjina (s. 1I1). Esta cita aparece en varias ocasiones en dicho tratado de Zhiyfj, la primera de
las cuales se puede encontrar en T46, 1c.

15 0AMERIE (ch. xinwdi wil biéfd). Este fragmento constituye la segunda estrofa de un cé-
lebre poema budista. Aunque se suele considerar que esta inspirado en un pasaje del Sutra de
la guirnalda (sk. Avatamsaka-siitra) el primer texto donde se recoge es el Comentario del sutra de
Mahavairocana (K H &5t ch. Darijing shit). T39, 705¢. A prop6sito de las hip6tesis sobre el ori-
gen de la cita se puede consultar el diccionario Oda, 2005, p. 608.

16 5% Bl R+ 5 5 (ch. quangming bianzhao shifang shiji¢). Pasaje del Sutra de la contem-
placion de Amitayus (BUIERF7#% ch. Guan wiilidngshou jing). T12, 343b.
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modo alguno son entidades separadas que existen de forma indepen-
diente y autonoma, [sino que, en realidad] dependen las unas de las
otras, se relacionan mutuamente conformando una unidad orga-
nica.'” Aqui no nos ocuparemos de la importancia de esta verdad
desde una perspectiva académica, sino que nos proponemos hablar
de su relacion con la dimension practica.

La verdad de la unidad de todas las cosas siempre estd actuando
en nosotros, aunque no nos demos cuenta de ello. j Acaso no es cierto
que cuando observamos el aire, la luz del Sol, las montanas y rios,
los arboles y las plantas, los animales o a nuestros congéneres, los
consideramos como entidades externas, separadas de nosotros? [Y,]
sin embargo, no podriamos vivir sin el aire o sin la luz del Sol. Aun-
que en el caso de las montanas, los rios, los animales y los otros seres
humanos su importancia no sea tan vital como la del aire y el Sol, es
evidente que para que podamos vivir también necesitamos abaste-
cernos de la materia prima necesaria para fabricar ropa, [asi como
para] comer, beber y construir alojamiento. Ademas, si meditamos
sobre nuestra dimensién espiritual, [nos daremos cuenta de que]
buena parte de los pensamientos y conocimientos que poseemos los
hemos adquirido gracias a otras personas, [de forma que] sin ellas
nosotros no podriamos existir.

Asi pues, la verdad de la unidad de todas las cosas siempre esta
actuando en nosotros. Motivo por el que en modo alguno resulta
desacertado afirmar que, desde el punto de vista del “yo”, todas
estas cosas existen gracias a tal principio. Sin embargo, es induda-
ble que lo que cualquier “yo” puede decir desde su punto de vista
también puede ser afirmado por los demas. En otras palabras, si
hablo desde el punto de vista A, todo lo que existe en el universo

7 La vision organica del universo que propone Kiyozawa tendria su origen en la teoria
de la originaciéon dependiente (sk. pratityasamutpada; #% it ch. yudngi, jp. engi), que constituye
una de las tesis centrales del credo budista. Es decir, teniendo en cuenta que para el budismo
no existe un creador, y que el universo no tiene inicio ni fin, esta teoria sostiene que ningun
elemento existe de forma independiente, nada nace ex-nihilo, sino que todo existe gracias a
un conjunto de innumerables causas y condiciones interrelacionadas entre si.
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estard vinculado con A, si hablo desde el punto de vista de B, todo
estara vinculado con B, y lo mismo ocurrira en el caso de Cy D. Es
decir, alla donde miremos en nuestro universo, si lo observamos
desde el punto de vista de algtin objeto particular, entonces el resto
de cosas estaran vinculadas con él. El buda Sakyamuni ya lo sefialé
[cuando] dijo: “Ahora todo lo que hay en los tres mundos' es
mio”."” Ademas, particularmente, [expreso estas ideas] cuando,
desde su mente compasiva, dirigio a todos los seres las siguientes
palabras: “todos los seres sensitivos? dentro [de los tres mundos]
/ son hijos mios”.*!

Nada hay que manifieste con mayor perfeccion nuestra verda-
dera naturaleza que nuestros bienes y nuestra descendencia. Sin em-
bargo, [ahora] todo el universo se convierte en mi patrimonio, todos
los seres se transforman en mis hijos. [Motivo por el cual] no puedo
mas que amarlos a todos en su conjunto y proteger todas las cosas.
Si en verdad los quiero, de ningtin modo los haré padecer; si en ver-
dad deseo protegerlos, de ningtin modo los dafiaré. La moral ptiblica

18 Referencia a los tres mundos en que, segtin el budismo, los seres sensitivos pueden vivir
durante su existencia. Se trata, en primer lugar, del reino del deseo (8t jp. yokkai), en que los
seres estan dominados por las pasiones, especialmente en lo tocante al apetito y al deseo sexual.
Este es el mundo en que se desarrolla la existencia de los seres humanos, de los animales, de
aquellos que estan condenados a vivir en el infierno, de los espectros, de unos semidioses fieros
conocidos como los “asura (FHEFE jp. ashura)”, y también de una parte de los seres celestiales.
El segundo mundo que compone el universo budista es el reino de la forma (&5 jp. shikikai),
cuyos habitantes han superado esos deseos. Por tlltimo encontramos el reino de la no-forma (ff
@5 jp. mu shikikai), en el que no existe ningtin elemento material, estando sus habitantes su-
mergidos en una profunda meditacion. Los mundos de la forma y la no-forma estarian reserva-
dos a una parte de los seres celestiales.

1 Lt = SEIETA (ch. jin of sanjié / jie shi woyou). Fragmento de un largo poema incluido
en el Sutra del Loto, compuesto por estrofas de cuatro caracteres cada una. Concretamente
pertenece al “Capitulo de la parabola”, cuyo mensaje principal es que, al igual que el padre
de la casa incendiada que intenta salvar a sus hijos que estan jugando en el interior, el Buda
considera a todos los seres del universo como hijos suyos e intenta auxiliarlos guiandolos
hacia la verdad budista. Cfr. T9, 14c.

2 E] término “ser sensitivo (3£ shujo, A 1f ujo)” o, sencillamente, “ser” es central en la
tradicion budista y hace referencia a todos los seres que transmigran por los seis destinos de
la existencia. En el caso especifico del budismo de la Tierra Pura, estos términos se suelen
usar para hacer referencia a los seres humanos.

AR | LT (ch. qi zhong zhongshéng / x1 shi wuzi). Se trata de la continuacién
del pasaje del Sutra del Loto que hemos citado en la nota anterior. Cfr. T9, 14c.
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y la ensefianza de la salvacion nacen [precisamente de este senti-
miento].

Es posible que haya gente que diga lo siguiente: “asi se compor-
tan tanto santos como sabios, se trata de las acciones de los grandes
hombres, [pero] hombres mediocres como nosotros no pueden llevar
a cabo tales acciones”. Sin duda, esta perspectiva [que hemos deta-
llado arriba] es propia de un buda, [y] la practica de un buda no es
algo que nosotros podamos proponernos y llevar a cabo con facili-
dad. Sin embargo, no debéis afirmar que se trata de un objetivo inal-
canzable, porque el fundamento de la verdad de la unidad de todas
las cosas no esté alejado de nosotros. Sencillamente, el método y el
tiempo necesarios para alcanzar el despertar de un buda varian segtin
las circunstancias que rodean a cada persona.

Por eso, ahora [cuando todavia no ha madurado nuestra formacion
espiritual], en caso de que nos preguntemos en nuestro interior si, en
realidad, podemos proteger todas las cosas como si fueran parte de
nosotros, si somos capaces de amar a todos los seres como a nuestros
hijos, sentiremos que [aun] no podemos afianzarnos en ese estado de
espiritu. Sin embargo, durante ese periodo [hasta alcanzar el despertar]
si oimos hablar de la necesidad de la moral convendremos en ello, y si
oimos el evangelio de la salvacion sentiremos agradecimiento. En otras
palabras, hemos de saber que en nuestra mente se encuentra la verda-
dera naturaleza® de la moral y de la religion. Dicha naturaleza ya esta
presente en nosotros, [motivo por el que], en caso de que la cultivemos
y la cuidemos con perseverancia, conseguiremos, sin duda, que flo-
rezca de forma exuberante y alcance su maximo esplendor.

2 Traduccién de honsha (41%). Se trata de un concepto problematico. Si bien el budismo
rechazaba tradicionalmente la existencia de cualidades esenciales, ya que consideraba que
todo en el universo es impermanente, sometido siempre a un proceso de continuo cambio, y
dependiente de multiples causas que interacttian; sin embargo, dentro del budismo chino se
extendié la idea de que los seres humanos poseemos una cualidad esencial, pura. Se trataria
de la “naturaleza iluminada”, esto es, la idea de que despertar a la verdad del budismo no
consiste en mas que eliminar las pasiones que nos ofuscan y conseguir que nuestra verdadera
esencia se manifieste. Esta peculiar version del innatismo estd presente en los textos de Kiyo-
zawa, aunque tiene un complicado encaje en la tradicion de la Tierra Pura.
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Esta es la razon por la que, cuando escuchemos las admoniciones
[que emanan] de la moral y la religion y, sin embargo, no seamos ca-
paces de respetarlas, sentiremos una enigmatica clase de sufrimiento
y angustia en nuestro interior. Se trata del llamado remordimiento
de conciencia o la sensacioén de pecado. Es el mas acusado de los su-
frimientos, que surge de las profundidades de nuestra condicion hu-
mana. Una rebeldia que nace cuando la naturaleza innata es
constrenida y es incapaz de actuar correctamente. La intensidad del
dolor dependera de la magnitud de la rebelién. [Dichos fenomenos]
son prueba de que, con gran dificultad, las funciones de nuestra na-
turaleza humana intentan salir a ese mundo de libertad. Al abando-
nar la llamada moral para adentrarnos en la religion [se produce], en
este orden, [el siguiente proceso]: el sufrimiento de nuestra conciencia
va en aumento hasta convertirse en conciencia de pecado, [y] con el
tiempo esa conciencia de pecado acaba despertando en nosotros [con-
duciéndonos al] punto de vista de la liberacion.

Hay tedricos que explican que la [llamada] mision divina® de la
que hablan las personas religiosas no es, en el fondo, mas que la voz
de la conciencia. [Quienes asi hablan] atin no han entendido la reli-
gion y tinicamente conocen la moral. De tal modo, aunque experi-
mentan la angustia de la conciencia, desconocen la manera de
salvarse de ese sufrimiento. Pese a que saben que no deben obrar mal,
ignoran como eliminar esos pecados. Por eso se lamentan en vano de
ese sufrimiento e inttilmente hablan de los pecados. Pero, a fin de
cuentas, esa palabreria carece de eficacia alguna.

La religion genuina difiere de esto. Si buscamos una solucién al
dolor, ella nos ensena el camino de la salvacion. Si se trata de los pe-
cados, ella nos muestra el modo de extinguirlos. Esto es precisamente

2 En este y otros casos Kiyozawa utiliza el vocablo shinbutsu (#{4.), literalmente kamis y
budas, que en origen tiene connotaciones particularistas, en un sentido universal. Los kamis (i)
son los espiritus y deidades autdctonas veneradas tradicionalmente por los japoneses. El con-
texto en que Kiyozawa utiliza esta palabra nos hace pensar que se refiere a “los dioses”, al con-
junto de las deidades, esto es, que utiliza tal concepto en un sentido universal, aplicable a
cualquier religion.
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lo que podemos observar en el caso del Buda Amida, que nos acoge
y nos guia indulgentemente.?* [Por eso] dijo: “vosotros, seres [vivos],
creed en mi con toda vuestra alma® y venid a mi. [Si asi lo hacéis],
independientemente de que sedis buenos, malvados, sabios o necios,
asumiré por completo vuestra responsabilidad y os acogeré a todos
sin distincién” .2

Aquellos que tengan fe* en estas virtuosas palabras, jacaso vol-
veran a sentir congoja, dolor, tormento o duda alguna? Sencilla-
mente deben concentrarse en venerar al Buda y tener una profunda
fe en él. De este modo, el padecimiento de la conciencia y el senti-
miento de pecado se disolverdn como el hielo y desapareceran. Si
nosotros no podemos actuar rectamente y avanzar en la practica
de la moral es sencillamente porque intentamos obrar moralmente
utilizando so6lo nuestras propias capacidades. En definitiva, la lla-
mada falsedad, la superficialidad, la hipocresia y la pretendida mo-
ralidad que todo lo inundan nacen de esa [aspiracion a actuar
moralmente].

2 Traduccion sui generis del término shoju (#£52). Se trata de una de las cuatro maneras
que tienen los budas, seres despiertos (bodhisattvas) y santos budistas de acoger a los seres
y guiarlos hacia la salvaciéon. El nombre sanscrito de este cuddruple método es catur-sam-
graha-vastu (WAL ch. si sheéfd, jp. shi shobo) y consiste en: primero, las donaciones, tanto
espirituales como materiales; en segundo lugar, el uso de palabras amables para conven-
cer a su auditorio, asi como mantener una actitud indulgente y magnanima hacia los seres,
sin contradecirlos; en tercer lugar, beneficiar a los seres a través de buenas acciones, tanto
corporales como mentales; y, por tltimo, asumir la misma apariencia que los seres a los
que se quiere salvar. En este caso Kiyozawa hace referencia al segundo de los métodos.

» Traduccion de isshin shonen (— 0> 1E&R), concepto central en la tradicion de la Tierra
Pura. Mientras que “—L» (isshin)” puede traducirse como “concentrarse exclusivamente en
algo”, “1E/& (shonen)” equivaldria a “tener fe en el Buda Amida y en su voto y recitar conti-
nuamente el nombre de Amida (nenbutsu)”.

% No hemos encontrado una cita dentro del canon budista que corresponda a este pasaje.
Puede tratarse de una version libre de algunos fragmentos que aparecen en el Comentario al
sutra de la contemplacion de Amitayus (BUERFF(AREE ch. Guan wiilidngshou f0 jing shii) escrito
Shandao (# 613-681), patriarca chino de la Tierra Pura. Cfr. T37, 272-274.

¥ Traduccién del término shinju ({§5%). Literalmente significa “tener fe y aceptar”. Puede
interpretarse en un sentido semejante a “venerar y tener fe”, esto es, aflade a la creencia un
matiz de respeto o veneracion. Sin embargo, en la tradicion de la Tierra Pura este concepto
suele hacer referencia a la pura y simple fe, esto es, a abandonarse a la fe dejando de lado,
por tanto, todo esfuerzo individual (B 77 jiriki). Este es el motivo por el que hemos optado
por traducir este vocablo como “fe”.
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En nuestra opinion esto se debe a que la gente cree que la moral
consiste en una conducta individual cuyos resultados nos permitiran
obtener la abundancia material y el poder. Pero [a nuestro juicio], la
moral genuina no nace de esta perspectiva ilusoria que establece esta
clase de separacion y diferenciacion [entre los existentes], sino que
debe nacer de la correcta comprension de la igualdad y no obstruc-
cién de las cosas, que se fundamenta en la verdad de la unidad de
todas las cosas. Por eso, la esencia de esa recta vision no es otra que
el Buda Amida. Recibimos el aliento de la virtud nacida de la con-
centracion del Buda Amida en sus votos. La actividad de ese estado
de concentracion en nosotros constituye la esencia de la religion y el
origen de la moral.






3. LA CONJUNCION ARMONICA DE LA
LIBERTAD Y LA OBEDIENCIA?8

Amamos la libertad y la anhelamos, [por el contrario] detestamos la su-
misién y la rehuimos. Pensamos que ambas son inconciliables, pero
acaso es eso cierto? Nuestra existencia en este mundo en modo alguno
lo es en tanto que seres independientes, aislados. Siempre existimos en
relacion con otras personas. Es en este contexto de existencia en el que
nacen la libertad y la obediencia. Por esta razdn, si nuestro proposito es
ser libres, entonces es inevitable que los demas tengan que caer en una
situacion de sumision. [Por el contrario,] si los demas quieren detentar
una posicion de libertad, entonces nosotros estaremos sometidos. Dadas
estas circunstancias, si [todos] amaramos y persiguiéramos la libertad,
detestando y rehuyendo la obediencia, y [se diera el caso de que] sdlo
un individuo consiguiera alcanzar aquélla en su totalidad, [dicha per-
sona] condenaria al resto de los seres a vivir en la obediencia, en lo que
podriamos calificar como el sitmmum del egoismo y la arrogancia.

Nosotros pretendemos liberarnos de esa actitud y asi obtener la
libertad y la obediencia genuinas. Cada uno de nosotros quiere al-
canzar la libertad sin afligir a los demas, desea obedecer sin tener que
padecer. Si no quiero hacer sufrir a los otros tengo que abstenerme
de vulnerar su libertad. Poniéndome en el lugar del proéjimo, no debo
violar mi propia libertad. Por ello [comtinmente] se cree que en el es-
pacio de libertad [que separa] al yo de los otros debemos imponer
restricciones. Sin embargo, si decimos que la libertad tiene limites y

% Publicado el quince de marzo de 1901 en el primer volumen, tercer nimero, de la revista
Mundo espiritual.
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restricciones, ;no estaremos cayendo en una clara contradiccion? De-
bemos liberarnos de esa paradoja.

Si aspiro a alcanzar la libertad y [al mismo tiempo] creo que su
ambito debe estar limitado, caigo en un contrasentido. Sin embargo,
la intencién de limitarla nace del deseo de evitar que nos inflijamos
sufrimiento los unos a los otros. Si asi es, si queremos librarnos de
esa contradiccion, es necesario que reflexionemos sobre el sufri-
miento que nace del perjuicio mutuo.

Si hablamos de cudles son las circunstancias que, en origen, dan
lugar a ese perjuicio mutuo [diriamos que] probablemente éstas ema-
nan de la diferencia que establecemos entre el beneficio y el perjuicio
propio y ajeno. [En cambio,] si mi beneficio se convierte también en
el de los demas, entonces, ;no se transformara también el perjuicio de
los otros en mi perjuicio? De tal modo, todos evitaremos caer en ese
perjuicio reciproco, ya que mi beneficio y el del proéjimo seran idénti-
cos: cuando yo lo obtenga, necesariamente los demas lo obtendran.
[Igualmente] su perjuicio serd el mio: cuando yo lo evite, necesaria-
mente los otros también lo eludiran. Por lo tanto, si queremos poner
remedio a ese sufrimiento generado por el perjuicio mutuo, creo que
debemos eliminar la antitesis entre beneficio y perjuicio que existe en
la relacion entre nosotros y los otros, debemos vivir en un estado men-
tal en el que compartamos los mismos sentimientos con los demas. Es
decir, debemos llegar al punto de vista seguin el cual “nos alegremos
con toda la humanidad y nos entristezcamos con ella”.

Regocijarnos con toda la humanidad y afligirnos con ella, se trata de
[un ideal] de enorme importancia. Aunque parezca que no podemos pro-

» Cita libre de un pasaje de la obra de Mencio (i - Meéngzi ;372?-;289?) que dice: “la dicha
se extendera por todo el reino, la tristeza se aduefiard de todo el pais (ZELAK T, B LLKTF ch. le-
yitianxia, youyitianxia)”. Concretamente se encuentra en el segundo volumen de las Enserianzas de
Mencio (dz 7-fif Mengzi ji¢), en las que el sabio chino conversa con el rey Hui (%) del pais de Lidng
(#). Forma parte de un pasaje mas amplio en que Mencio explica a este gobernante: “cuando el
gobernante se alegra por la dicha del pueblo, los stibditos también disfrutaran con la felicidad del
gobernante, y cuando se apena por los padecimientos del pueblo, el pueblo también se entristecera
por los sufrimientos del regente. [En un caso] la dicha se extendera por todo el reino, [mientras
que en el otro] la tristeza se aduefara de todo el pais” (Moshi, 1968, vol. I. 77).
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ponérnoslo y alcanzar este [estado] facilmente, sin embargo, el signifi-
cado fundamental de esa doctrina no esta en modo alguno alejado de
nosotros. Decimos esto porque tal proceso no es mas que la manifestacion
de una de las actividades de la “verdad de la unidad de todas las cosas”,
fundamento sobre el cual existimos. Ahora bien, si llegara el punto en
que realmente pusiéramos esto en practica, el alcance de los limites y el
grado de profundidad serian muy desiguales [segtin cada personal].

Una vez nos propongamos alcanzar el punto de vista [que nos
permita] alegrarnos con toda la humanidad y entristecernos con ella,
es imprescindible que cambiemos por completo nuestra actitud hacia
los demas. En definitiva, al alcanzar ese punto de vista y tomar clara
conciencia de la unidad de todas las cosas, sentimos que nosotros y
la alteridad no somos mas que dos caras [de la misma realidad]. Mis
acciones no son otra cosa que las acciones de los demas, las acciones
de los demas no son mas que mis acciones. [Y asi| hasta llegar a re-
conocer que nuestras acciones y las de los demas no son dos, sino
exactamente la misma. Cuando alcancemos ese estado, nuestra pers-
pectiva sobre la libertad y la obediencia cambiard por completo. Es
decir, comprenderemos que la libertad y la obediencia, que en origen
parecian ser dos elementos incompatibles, [en realidad] no lo son;
que la libertad no es mas que el lado activo de esa sustancia, mientras
que la obediencia es su vertiente pasiva, y que ambas constituyen la
actividad de tal sustancia. Debemos entender que, de ningtin modo,
hemos de buscar solo uno de los lados, rehuyendo el otro.

Esta es, en resumen, nuestra perspectiva sobre la libertad y la obe-
diencia. Sin embargo, ain debemos afadir aqui algunas palabras sobre
la sensacion de felicidad y dolor que éstas generan. Sentimos delectacion
cuando somos libres y, sin embargo, sufrimos cuando estamos someti-
dos. Esas sensaciones son muy intensas,® pues en base a ellas siempre
estamos distinguiendo la libertad de la obediencia. Es, respectivamente,

% Vocablo no recogido en los diccionarios de lengua japonesa o de terminologia budista
que hemos consultado. Estd compuesto por un ideograma que puede significar “extrema-
damente” o “enormemente” (#: jin) y otro que, entre otras cosas, significa “importante”
(Y setsu).
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el fundamento de nuestras apetencias y fobias. Sin embargo, con fre-
cuencia esas sensaciones se convierten en espejismos que nos tientan,
motivo por el que debemos esforzarnos por acceder a esa verdad.

Entre los sentimientos que [en nosotros] generan la libertad y la
obediencia, aunque la sensacion de felicidad que produce la libertad
no sea perniciosa, en cambio la sensacién de dolor que acompanfa a
la obediencia es una ilusion que nos ofusca por completo. Decimos
esto porque ambas son actividades de la misma sustancia que siem-
pre se manifiestan conjuntamente, interrelacionadas. Por lo tanto,
cuando cobramos conciencia de la verdad de la unidad de todas las
cosas, debemos liberarnos de esa division entre sufrimiento y placer.
Sin embargo, el sufrimiento y el placer son sensaciones [que conti-
nuamente se manifiestan] en la practica. Si, llegada la hora de la ver-
dad, no podemos superar la distincion entre libertad y obediencia,
asi como el dolor y el placer a ellos asociados, esto se debera a las ca-
rencias de nuestro cultivo espiritual. Aun asi, en modo alguno debe-
mos perder la esperanza de armonizar libertad y obediencia.

En resumen, no es cierto que libertad y obediencia sean incom-
patibles. Que asi lo creamos se debe, en tltima instancia, a que ob-
servamos [la realidad] partiendo de la falsa idea de que nosotros y
los otros, el beneficio y el perjuicio, existen de forma separada. Por
eso, si ahora, a través de la experiencia, llegaramos a comprender la
verdad de que todos los elementos del universo estan unidos, enten-
deriamos que nosotros y los otros, el beneficio y el perjuicio, deben
ser siempre [vistos] como uno sdlo. Si logramos vivir en ese estado
espiritual en que “nos alegremos con toda la existencia y nos entris-
tezcamos con ella”, [nos daremos cuenta de que], en esencia, tanto la
libertad como la obediencia son actividades nacidas de la misma sus-
tancia, ambas no son mas que dos caras que necesariamente depen-
den la una de la otra. La libertad es la parte activa de esa sustancia,
mientras que la obediencia es su parte pasiva. Siempre debemos man-
tener un estado mental de no-distincion entre los dos extremos.



4. CIENCIA Y RELIGION?®!

Denominamos la época actual como la del “florecimiento de la cien-
cia”. De hecho, si la comparamos con periodos anteriores, las dife-
rencias son notables. Se trata de [una realidad] a la que nosotros no
osaremos poner reparo alguno. Sin embargo, es necesario advertir
que uno de los problemas actuales es que, al mismo tiempo que la
ciencia florece, nace en nuestro mundo una corriente de personas con
una vision equivocada. Esas gentes, a las que podemos denominar
los “devotos de la ciencia”, argumentan del modo que a continuacion
explicaré. Ellos, cautivados por el indefectible avance del conoci-
miento cientifico, creen ciegamente que estos saberes bastaran para
descubrir los fundamentos del universo, y que serdn suficientes para
conocer por completo la realidad ultima® de todos los fenémenos de
la naturaleza.

[Por eso dicen,] “esto lo explica la ciencia”, “aquello también”, y
asi pretenden que el dominio de la ciencia abarca [la elucidacion de]
todos los acontecimientos. De este modo, acaban afirmando que la
filosofia, la religion y el mundo entero deben ser “cientificos”. Si los
que proclaman esto fueran verdaderos expertos en la materia, solo
cabria sentir respeto por su profunda fe. Sin embargo, en realidad no
podemos sentir mas que extrafieza [ante sus afirmaciones] dado que
buena parte de aquellos que proclaman la plenipotencia cientifica no

% Publicado el quince de abril de 1901 en el primer volumen, cuarto niimero, de la revista
Mundo espiritual.

32 A diferencia de algunos casos, en este caso Kiyozawa utiliza el término jissai (32F5) en
un sentido cercano al de la tradicidén budista, es decir, “la realidad absoluta”, “la realidad

s

ultima”, “el fundamento ultimo de la existencia”.
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son especialistas [en la materia]. [De hecho] desconocen sus verdades
y sencillamente sienten fascinacidon por sus aspectos superficiales.
Pretenden utilizar su halo deslumbrante para barnizarlo todo. Pero
no debemos dejarnos engafar por tales exageraciones.

¢Acaso la ciencia tiene una funcion que realizar en cualquier am-
bito [de la existencia humana]? [En realidad] los expertos cientificos
saben que el alcance de la ciencia es muy limitado y que su capacidad
de accidon no es omnipotente. La ciencia siempre esta limitada por los
datos que posee y su actividad debe basarse en las leyes cientificas. Los
“datos que posee” son la llamada realidad [nacida] de los experimen-
tos. Las “reglas de las que dispone” son los denominados principios,
que son numerosos. La ciencia no puede influir sobre esa realidad o
sobre los principios. Lejos de esto, la ciencia se ve influida por ellos.
Esto es algo que siempre reconocen los cientificos honestos.

De esto se deduce que la ciencia no puede influir ni sobre la filoso-
fia, ni sobre la religion. La razon por la que afirmamos esto es porque
la religion es la realidad, mientras que la filosofia consiste en el estudio
de los principios. Dicho con otras palabras, la religion es un tipo de re-
alidad y al igual que otras realidades constituiria [el conjunto de] los
elementos fundamentales a partir de los cuales se construye la ciencia.
Si un cientifico, partiendo de esa base, pretendiera crear una ciencia de
la religion, podria hacerlo. En la actualidad, aquello que denominamos
estudios religiosos consiste en este tipo de investigacion. [Por otra
parte,] en origen, la filosofia es el estudio de los principios tltimos, el
fundamento a partir del cual pueden establecerse las ciencias.

Aunque hoy en dia estas disciplinas [cientificas] desdenan la filo-
sofia y creen que existen de forma independiente, ésta no deja de ser
una perspectiva superficial, pues en realidad el verdadero significado
de todos los principios esenciales de las ciencias debe pasar por la re-
flexion y el examen filosdfico. En la medida en que dicha investigacion
y examen filoséfico sean incompletos, el resto de disciplinas que se
asientan sobre ese principio seran esencialmente incompletas. Los cien-
tificos genuinos siempre tienen presente ese fundamento, sin olvidar
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que su ciencia es esencialmente hipotética. No dudaremos en afirmar
que [los que asi opinan] no han abandonado la actitud del verdadero
cientifico. De este modo, la ciencia se constituye basicamente a partir
de larealidad y de los principios, mientras que, por su parte, la religion
es una clase de realidad fundamental y la filosofia es la disciplina que
investiga esos principios ultimos. Por eso debemos decir que aquellos
que proclaman que la religion o la filosofia deben ser cientificas utilizan
palabras infundadas.

Dejemos de lado la relacion entre filosofia y ciencia para reflexio-
nar ahora sobre el origen de esas afirmaciones inconsistentes sobre
la filosofia y la religion. En nuestra opinion éstas nacen de la impre-
sion de que las teorias que expresan la verdad de la religion, como
las de la [Tierra] de la Suma Dicha® y los infiernos* o la de los seis
destinos del renacimiento®, etcétera, [revelan] una vision del mundo

3 El término gokuraku (Fi4) es la traduccion china (ch. jilé) del vocablo séanscrito sukhavati
y tiene el significado de “tierra de la dicha” o “tierra del gozo”, i. e., una tierra pura. Estas tierras,
cuyo nuimero es incalculable, serian espacios en el universo (sk. lokadhatu) que un buda o ser
iluminado (bodhisattva) purifica tras alcanzar la iluminacion y en los que acoge a los seres sen-
sitivos para transmitirles su mérito, sus ensefianzas y asi guiarlos hacia la iluminacion. Esto es,
se trataria de un lugar que ofreceria el entorno ideal para que los seres que no logren la libera-
cién en este mundo del deseo puedan salir de la rueda de muertes y renacimientos. Aunque
hubo diversas mitologias asociadas a las “tierras de dicha” supuestamente creadas por budas
como Aksobhya, Bhaisajyaguru o Maitreya, sin embargo, con el tiempo, en el Asia Oriental este
término paso a ser sinénimo de un lugar en concreto, la Tierra Pura del Buda Amida.

% Seguin la cosmologia budista, el infierno (MU jigoku, sk. naraka) es el mas bajo de los rena-
cimientos en que pueden caer los seres que pueblan este universo. En las tradiciones del Asia
Oriental suelen distinguirse ocho infiernos diferentes, cada uno de ellos mas profundo que el
anterior. Amayor profundidad, mas graves seran las acciones cometidas por ese ser en vidas an-
teriores y peor sera la tortura que sufrird en el averno. Ahora bien, a diferencia de la tradicién
cristiana, en el caso del budismo incluso los habitantes de estos infiernos tienen alguna esperanza.
La primera de ellas es que algtin dia, dentro de miles de afios, el padecimiento tocara a su fin y
se reencarnaran en otro destino; la segunda es la de recibir la gracia compasiva de algtin ser des-
pierto (bodhisattva) que recorra el universo intentando ayudar a todos los seres.

* La cosmologia budista, particularmente la de Asia Oriental, distingue entre seis destinos
(NIETRA rokudo rinne), seis clases de renacimientos: el anteriormente citado infierno (sk. na-
raka); el reino de los espectros (sk. preta), almas en pena hambrientas y sedientas condenadas
a no poder saciar nunca sus apetitos; el reino animal (sk. tiryak); el de los asura (sk. asura),
seres divinos orgullosos, feroces y hambrientos de poder; el de los seres humanos (sk. marnsya)
y el de los seres celestiales (sk. deva). El ser humano, pese a ocupar un escalafon inferior a los
dioses, gozaria, sin embargo, de un estatus privilegiado dentro de los seis renacimientos, pues
es el inico capaz de tomar conciencia de su situacioén, de adentrarse en el camino de la santi-
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y del ser humano que no coincide con las teorias adoptadas por los
cientificos en la actualidad. Por eso, si quieren resolver esa paradoja,
los cientificos deberan hacerlo cientificamente y los religiosos religio-
samente. De tal modo, en lo que corresponde a su resolucién cienti-
fica, con mucho gusto lo dejaremos en manos de un auténtico
cientifico. Si observamos esa duda [de que la verdad cientifica y la
religiosa no concuerdan] desde el ambito de la religion, la actitud que
adoptemos ante ella ciertamente nos permitira examinar si nuestra
fe es 0 no lo suficientemente madura.

Es decir, si la fe atin no estd madura, dicha duda originara sufri-
miento y quiza conduzca al desmoronamiento de nuestra fe. Sin em-
bargo, merced a la gradual maduracién de nuestra creencia religiosa,
en la medida en que nuestro punto de vista espiritual va desarrollan-
dose, el sufrimiento que genera la duda va disminuyendo, hasta que
nos parece ver una poderosa luz en el camino que conduce a la perfecta
fe. Entonces, al ver el magnifico espectaculo expresado en el [célebre
poema]: “al penetrar en la verdad de que nada posee atributos esen-
ciales, se manifiesta la auténtica forma de todas las cosas [ya sean éstas]
las flores, la Luna o los edificios”,*® se disolveran todas las dudas.

Quiza haya gente que considere que esta [argumentacion] no es
mas que el resultado de la fe ciega y la obstinacion. En ese caso, po-
dria afirmarse exactamente lo mismo del conocimiento cientifico. De-
cimos esto porque [por ejemplo] ocurre algo semejante con la teoria
heliocéntrica. Dado que nosotros hemos reflexionado en varias oca-
siones sobre dicha materia, actualmente podemos formarnos una
imagen aproximada de ésta. Sin embargo, si intentaramos explicar-

dad y alcanzar la liberacion. Por su parte, los dioses, pese a tener un destino fasto, producto
del buen karma acumulado en vidas pasadas, son victimas de una situacion paraddjica, pues
precisamente gracias a esta dicha pasajera, olvidan que estan atrapados en este infinito ciclo
de muertes y renacimientos y no aspiran a escapar de él. Algiin dia, no obstante, esa existencia
tocara a su fin, se veran afectados por la decadencia y moriran para volver a renacer.

% La cita original es: “HE—#) R B, A7 1EA A AHEE (ch. wityiwiichi wiljincing, youhua
youyue youléutdi)”. Poema habitualmente atribuido a Sushi (&ffi{ 1036-1101), mas conocido
como St Dong P6 (% #U), autor chino considerado como uno de los “ocho grandes escritores
de los periodos Tang y Song”. Cfr. Zengaku daijiten, 1991: 1200.
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sela de forma directa a una mente sin educacion resultaria muy dificil
que nos diera la razén. [Los cientificos dirdn] que, aunque [esa per-
sona sin estudios] a duras penas puede entender la teoria cientifica
[heliocéntrica] de forma intuitiva, ésta sin embargo se fundamenta
en los hechos y en la experiencia, estando de acuerdo con el sentido
comun y el juicio. Y, por lo tanto, no debe ser asimilada a las supers-
ticiones y a la fe ciega [propias de la] religion.

[No obstante] hemos de decir algo sobre la llamada experiencia
y sobre el sentido comun: aunque [se afirma] que las verdades cien-
tificas se basan en la experiencia, no es menos cierto que la verdad
religiosa también se basa en ésta. Por otro lado, cuando se asegura
que los juicios cientificos son conforme al sentido comtn, también
puede aseverarse lo mismo de los juicios de la religion. Ahora bien,
ambas experiencias son muy diferentes entre si y ambos sentidos co-
munes avanzan en direcciones opuestas, y aunque le preguntemos a
la ciencia por dicho problema ésta no posee la capacidad de resol-
verlo. [Por su parte], si se lo preguntamos a la filosofia, descubriremos
que [en su seno] existen diversas opiniones al respecto.

En definitiva, el juicio ultimo sobre la experiencia y el sentido
comun hemos de dejarlo en manos de aquello que constituye el fun-
damento ultimo tanto de la ciencia como de la religion: la personali-
dad del individuo. Esta es de especial importancia a la hora de hacer
frente a los problemas de nuestra vida cotidiana. Cuando, en ocasio-
nes anteriores, hemos proclamado las razones por las que el espiri-
tualismo debe ser el principio en base al cual vivir, nos basdbamos
en esta clase de ideas. Dicho de otro modo, el espiritualismo parte de
la fe religiosa, que es la realidad ultima de nuestra existencia y cons-
tituye el mas necesario de los activismos.

En resumen, la ciencia acttia en su &mbito delimitado y la religion
en el suyo, de tal modo que ni es necesario que la ciencia sea religiosa
ni que la religién sea cientifica. Ahora bien, cuando se quiera dar una
explicacion de aquellas cosas que caigan tanto dentro del &mbito cien-
tifico como del religioso, la ciencia debera ofrecer una solucion cien-
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tifica y la religién una respuesta religiosa. De tal modo, aunque estas
dos clases de respuestas se contradijeran entre si, tal cosa seria inevi-
table. Si nos preguntamos sobre qué medida préctica debe adoptarse
ante este problema no podremos indicaros otro principio que el ca-
mino del espiritualismo.



5. EL ESPIRITUALISMO Y LA CIVILIZACION
MATERIALISTA3’

Es de sentido comtn pensar que disfrutar de un banquete en un edi-
ficio majestuoso, utilizando copas de jade y palillos de marfil es algo
magnifico.?® Por el contrario, la mayoria de la gente siente que “vivir
oculto en una sucia callejuela, comiendo en un recipiente de bambu y
bebiendo de una calabaza seca”* es algo vil. Es razonable pensar que
montar en un carro veloz tirado por lustrosos caballos y consagrarse
a los asuntos de estado es algo espléndido. A diferencia de esto, la
gente corriente piensa que calzar los pies descalzos con alpargatas y
esforzarse trabajando en la profesion familiar es algo mezquino.

En otras palabras, creen que una callejuela sucia es algo inmundo,
mientras que un palacio es algo digno de respeto, que las alpargatas
cubriendo los pies descalzos son vulgares, mientras que un carruaje
tirado por caballos es signo de nobleza. En este mundo, todos ansia-
ran palacios, carruajes y corceles, mientras que sentiran repugnancia
e intentaran evitar las alpargatas cubriendo los pies descalzos y las

% Publicado el quince de mayo de 1901 en el primer volumen, quinto nimero, de la revista
Mundo espiritual.

% Pasaje que remite a la obra del pensador chino Han Feizi (280-233 a.C. ##JF1-) de ti-
tulo homoénimo. Concretamente al capitulo XXI “Ejemplos de [las ensefianzas de] Lao Tzt
(" yiulao)”.

% Fragmento de los Analectas confucianos, concretamente el pasaje de Yongyé 71, reco-
gido en el sexto capitulo. La cita completa es: “[e]l maestro dijo: jCuan admirable es Hui! Co-
miendo [el contenido de] un tazén de bambu, bebiendo [el contenido de] una calabaza y
viviendo en un estrecho callejon. Pese a que la mayoria de la gente lo concebiria como un pa-
decimiento insoportable, Hui no permite que esto altere su felicidad. jCudn admirable es Hui!
(FH. BEakEh, 8, SRR, EREE, AREEHE . [ AR SCRRE FhElEk ch.
ziyue, xidnzai huiye, yidanshi, yipidoyin, zailouxiang, rénbukanqiyou, huiyeébugdiqile, xianyéhuizai)”
(Rongo, 1963: 112).
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callejuelas. Este es, por un lado, el origen de la competitividad y la
discordia, y, por otro, la génesis del lujo y el despilfarro. ;Acaso no
es necesario mantenerse vigilantes [ante algo asi]? De aqui en ade-
lante nos gustaria ofrecerles en unas pocas lineas el punto de vista
que el espiritualismo sostiene al respecto.

En nuestra sociedad hay una clase de movimiento que sostiene
justo la postura contraria respecto a los fenémenos de los que acaba-
mos de hablar. Que considera viles los carruajes tirados por caballos
y las lujosas mansiones y siente repugnancia hacia éstos, intentando
evitarlos. [Al mismo tiempo] venera las alpargatas cubriendo los pies
descalzos y anhela las callejuelas estrechas. [Por su parte,] el espiri-
tualismo no exalta esta clase de postura negativa hacia la civilizacion
materialista. El hecho de que existan los carros, los caballos, las man-
siones, los pies desnudos, las alpargatas o las callejuelas no constituye
un problema. No observaremos estos fendmenos objetivos como
viles, bajos, [ni tampoco como] dignos de admiracion o nobles. En re-
sumen, el significado fundamental del espiritualismo consiste en in-
tentar adoptar plenamente un punto de vista no-dual.*’

En nuestra existencia este problema nos viene dado. Nacemos en
familias diferentes: ricas, pobres, nobles o villanas; somos samurais,
agricultores, artesanos o comerciantes.*! Poseemos diferentes cuerpos,
distintas personalidades, tenemos experiencias heterogéneas y, por

% Traducimos byodo (*F-%) por “no-dual”. Este término admite diversas traducciones. En
el japonés actual generalmente se utiliza con el significado de “imparcial”, “igual” o “igual-
dad”. Sin embargo, en origen era un término utilizado en la tradicion budista con el signifi-
cado de “no-dual” o “no-discriminacion”. Es decir, hace referencia a la vision del mundo de
aquellos que han alcanzado la iluminacion y lo observan sin establecer distinciones, trascen-
diendo todo analisis y discriminacion.

1 Referencia a la estructura social existente durante el periodo Edo (1600-1868), durante
el cual goberné la casta samurai. Se trataba de una sociedad piramidal cuya composicién solia
resumirse con la férmula shi-no-ko-sho (- f2 T.4), es decir, samurais (shi), labradores (10), ar-
tesanos (ko) y comerciantes (sho). Existia, sin embargo, un considerable niumero de personas
que no pertenecian a ninguna de estas cuatro castas: por la parte de arriba, la familia real y la
nobleza cortesana; en un peldafio intermedio se situaban los monjes y los profesionales libe-
rales como los médicos; mientras que, por la parte de abajo, encontramos a los descastados,
gente dedicada a trabajos considerados indignos como, por ejemplo, los de matarife, verdugo,
curtidor o titiritero.
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mucho que nos esforcemos en ser iguales, alcanzar tal objetivo resul-
tard imposible. Atin mas, cuando nacemos existen diferencias naturales
entre los hombres y las mujeres, los jovenes y los ancianos, [etc]. Por
eso es normal que en el camino de la vida algunos tengan como esce-
nario [de su existencia] los carruajes veloces, los caballos lustrosos y
las fiestas en mansiones suntuosas, y otros vivan retirados en una ca-
llejuela, calzando los pies desnudos con unas alpargatas. Ain mas, en
este mundo se producen cambios inesperados, y a veces es inevitable
que el rico se convierta en pobre y el noble en villano. Los que intentan
alcanzar una paz de espiritu inamovible en estas circunstancias, ;acaso
[podran contentarse con un mundo] en que los carruajes tirados por
caballos y las lujosas mansiones pueden convertirse en alpargatas cu-
briendo pies descalzos y callejuelas estrechas? Independientemente de
las condiciones de vida de que gocemos, debemos interpretar nuestras
circunstancias actuales como algo que nos viene dado y, en consecuen-
cia, resolver este problema y alcanzar un punto de vista que nos per-
mita sentirnos satisfechos con nuestras circunstancias actuales. Esto
sOlo puede realizarse a través de la actividad del espiritualismo.

Por tanto, ;como actua el espiritualismo? ;Realmente aspira a
elucidar estos problemas? La accion del espiritualismo parte de la
conviccion de que la verdad se encuentra presente en todo el uni-
verso. En ese caso, tanto si adoptamos el punto de vista objetivo,
como si partimos del punto de vista subjetivo, la verdad no podra
tener carencia alguna. Debido a que la verdad objetiva es percibida
gracias al punto de vista del sujeto, si queremos percibirla, debere-
mos tomar conciencia de esa verdad subjetiva en primer lugar. Esta
toma de conciencia serd, en definitiva, el espiritualismo, que siem-
pre parte de la conviccién de que se puede alcanzar la perfeccion
de la funcion subjetiva.*? En realidad, aunque en la actualidad este-

2 Kiyozawa utiliza el término shukanteki sayo (=B ) expresion no recogida en los dic-
cionarios consultados. Compuesto por “proceso” o “funciéon ({EH sayo)” y “subjetivo (LAY
shukanteki)”, 1o hemos traducido como “funcién subjetiva”. Parece hacer referencia al despertar
budista, a rasgar el velo de la ignorancia y descubrir la verdad tltima que anida en nuestro in-
terior. Una transformacion interior que modifica por completa nuestra vision del mundo exterior.
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mos ofuscados® por un extravio que nos hace percibir los fenémenos
del mundo bajo la perspectiva ilusoria del deseo o del rechazo y que
nos impide alcanzar la vision no-dual, si aspiramos a alcanzar tal per-
fecciéon hemos de llegar a entender* que, en esencia, esos fendmenos
objetivos no son ni respetables ni despreciables ni nobles ni viles, etc.

En conclusion, debéis saber que esa callejuela no es algo vil, sino
que lo es nuestra mente que asi lo cree, que esas alpargatas cubriendo
pies descalzos no son humildes, sino que lo es nuestra mente que asi
lo juzga. Esta es la razon por la que, en las circunstancias actuales,
habiendo llegado [al estado espiritual] en que dedicamos todos nues-
tros esfuerzos al cultivo de la personalidad, no sentiremos el menor
descontento. Por eso, cuanto mas avancemos en el camino de la ins-
truccion espiritual, no sélo no sentiremos insatisfaccién alguna, sino
que en todos los rincones del universo descubriremos la sublime obra
de lo ilimitado, encontrando la plenitud en cualquier lugar. A grandes
rasgos ésta es la actividad del espiritualismo en relacién con los fe-
nomenos objetivos.

Para acabar, si sintetizamos cudl es la otra cara de la actitud del es-
piritualismo ante los fendmenos objetivos [diremos que] el espiritua-
lismo no pretende convertirse en un estorbo para el progreso de las
actividades objetivas, particularmente para el progreso de la civiliza-

# Traduccién de shoge (FEfEE). Se trata de los impedimentos u obstaculos que dificultan
que alcancemos la iluminacion, tales como el apego al yo, la difamacion de las ensefianzas
budistas, el miedo al sufrimiento o la ausencia del deseo de ayudar a los demas seres.

# Asi traducimos shinchi ({5 %), término central en el budismo Shin. De hecho, el fun-
dador de esta escuela, Shinran, lo utilizé abundantemente. Compuesto por dos ideogramas,
su significado literal equivaldria a “creer ({5 shin)” y “conocer (%1 chi)” o, en otra traducciéon
alternativa, “tener fe y saber”. Se trata de dos categorias que solemos concebir como anti-
téticas, pues el conocimiento y la fe parecerian excluirse mutuamente. E1 Nuevo diccionario
del budismo Shin, en la entrada correspondiente, da la siguiente definicién: “escuchar las en-
seflanzas del Buda, de modo que conozcamos nuestros pecados y tengamos fe en que el Ta-
thagata, siguiendo el voto que realizd, nos salvara”, op. cit., p. 302a. Asimismo, el Gran
Diccionario de la Lengua Japonesa, ademas de recoger como segunda acepcion la de “tener fe
y conocer” indica en su primera acepcion: “Conocer algo y creer profundamente en ello”.
Suele traducirse al inglés como fe (faith), aunque nosotros hemos optado por diversas tra-
ducciones dependiendo del contexto. En algunos casos preferimos emplear términos como
“entender” o “comprender” y, en otros, optamos por la traduccién “fe”.
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cion material, pero tampoco aspira a contribuir en modo alguno [a su
desarrollo]. Si, [finalmente], se produce tal progreso, el espiritualismo
afianzara su posicion en ese contexto; si, por el contrario, se produce
un retroceso, entonces el espiritualismo podra ganar terreno en el lugar
dejado por aquélla. De tal modo, podemos decir que el espiritualismo
no guarda relacion alguna con los fendmenos objetivos.

A modo de epilogo, la relacion del espiritualismo con los feno-
menos objetivos consiste en comprender su constitucion subjetiva, es
decir, [en entender] el valor, el gusto, la distincion y el disefio de la
civilizacion material, etc. En verdad el espiritualismo es el tnico que
puede realizar este tipo de apreciaciones. De tal modo, el extremo tul-
timo de la actividad del espiritualismo consiste en percibir todas las
cosas como poseedoras del mismo valor, idéntico gusto, la misma
distincién y diseno, etcétera. De esta forma, la actividad del espiri-
tualismo se convierte, precisamente, en la condicion necesaria para
protegernos del perjuicio de la competitividad y la discordia, asi
como para salvarnos de la mala influencia del lujo y el despilfarro.






6. LA RELIGION ESTA ANTE NOSOTRQOS*>

La religion nos revela nuestra doble constitucion esencial, que [se
asienta al mismo tiempo en] lo limitado y lo ilimitado. Por eso, el objeto
de la religion es todo aquello que experimentamos ante nuestros o0jos.

Libertad y ausencia de libertad son categorias contrarias que, no
obstante, desde un principio estan presentes en cada uno de nosotros.
Mis acciones y mis palabras en ocasiones son libres y en otras no. Ade-
mas, la frontera entre la libertad y la falta de libertad cambia continua-
mente, no puede mantenerse siempre constante. De acuerdo con los
cambios que se producen en la interrelacion entre todos los objetos del
universo, aquello que antes era libre, deja de serlo y al contrario.

Ejemplifiquémoslo con el caso de la observacion de la Luna: aun-
que el dia quince de cada mes en el calendario lunar tenemos la liber-
tad de ver la Luna llena, el resto de los dias no gozamos de esa libertad.
Aun mas, si estd nublado o llueve, por mucho que sea la noche del dia
quince, nadie tendra la libertad de verla. Aunque el dia quince haga
buen tiempo y esté despejado, si no podemos ponernos en el lugar
apropiado para observarla, si somos ciegos o existe cualquier otro im-
pedimento, no gozaremos de la libertad para observarla. Del mismo
modo, la cuestién de si gozamos o no de libertad en cualquiera de
nuestros actos o pensamientos depende de innumerables circunstan-
cias que estan en continuo cambio. Esta es la razon por la que, en la
practica, consideramos que algo ha sido un éxito cuando somos libres
y juzgamos que ha sido un fracaso cuando no gozamos de libertad.

% Publicado el quince de junio de 1901 en el primer volumen, sexto nimero, de la revista
Mundo espiritual.
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Dado que en nuestras acciones y pensamientos existe una parte
libre y otra cautiva, es normal que, en la préctica, a veces tengamos
éxito y en otras fracasemos. Gracias a eso comprenderemos, en defi-
nitiva, que estamos constituidos por una parte limitada que no es
libre, y una parte ilimitada que si lo es. Si llegamos a sentirnos satis-
fechos con dicha naturaleza, nos alegraremos tanto de nuestros fra-
casos como de nuestros éxitos, e incluso osariamos [decir] que sera
innecesario ponerse tristes por los fracasos.

Dicho de otro modo, aunque sea norma comtin que nos alegre-
mos por los éxitos y nos entristezcamos por los fracasos, hemos de
ser conscientes de que se trata de sentimientos ilusorios que nos ator-
mentan sobremanera. El origen de la diferente reaccion de alegria y
tristeza que se produce ante el éxito y el fracaso se debe a la ausencia
de un conocimiento preciso de la division existente entre la libertad
y su privacion. Por lo tanto, podria decirse que el fundamento de esta
division se asienta sobre la falta de conciencia de nuestra constitucién
esencial formada por lo limitado y lo ilimitado.

La fe constituye nuestra conciencia. Cuando seamos conscientes
de cual es nuestra naturaleza fundamental diremos que eso [precisa-
mente] es la fe religiosa. Por tal razdn, la fe religiosa consiste en tener
conciencia de que en nuestras acciones y pensamientos hay una parte
libre y otra que no lo es. En otras palabras, ser conscientes de que en
la practica habra éxitos y fracasos. El profundo significado de la fe
religiosa estriba en que no nos sorprendamos ante el fracaso ni nos
jactemos de los éxitos cosechados.

(Acaso no es cierto que siempre que actuamos experimentamos
el fracaso y el éxito? ;No es cierto también que, cuando actuamos y
pensamos, experimentamos continuamente que somos libres o que
no lo somos? Si asi es, podria decirse que el motivo por el que no po-
demos alcanzar un estado de serenidad es porque no reflexionamos
sobre esta clase de experiencias y no las confrontamos con nuestra
constitucion esencial. En conclusion, debéis saber que, pese a que el
objeto de la religiéon siempre estd ante nosotros, si aun asi no pode-
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mos establecer una fe firme, esto se debera a la falta de reflexion sobre
este fendmeno y a la ausencia de una elucidacion de ese fundamento.

[Como dice la maxima:] “[a] pesar de que el camino esta cerca,
aquellos que se encuentran perdidos lo buscan en lugares remotos”.*¢
La religion estd ante nuestros ojos, pero aquellos que estan desorien-
tados buscan [la respuesta] en lo exterior. [Podria decirse que] los que
desconocen la religion son como la gente incapaz de sostenerse con
firmeza sobre sus piernas.

* Cita libre de una maxima de Mencio incluida en la primera parte del texto sobre el sabio
Li Lou (B £) que dice: “[aJunque el camino estd cerca, la mayoria [de los hombres] 1o buscan
en lugares remotos GETE#, TMi>K&#1E ch. daozaiér, érqiti zhityudn)”. Tenga en cuenta el lector
que aqui el término “camino (i ch. dio)” posee un significado cercano al de “obligaciones
morales”, las “obligaciones propias de los hombres”, entendiendo aqui “hombres (A rén)”
en un sentido restrictivo que haria referencia inicamente a los miembros de la élite china de
aquella época. Cfr. Mencio, vol. II, 1972: 32.






7. LA INTROSPECCION EN PRIMER LUGAR¥

No proponemos aqui una perspectiva externalista, sino introspectivista,
[ya que] el externalismo sin reservas no puede aprehender la realidad
altima. Pero ;por qué decimos que no es capaz? [Aquellos que adoptan
la posicion externalista] dicen “cuando observamos la realidad externa
siempre estamos partiendo de la premisa de que las cosas poseen una
naturaleza que se mantiene constante, inalterada”. Se trata, sin em-
bargo, de un espejismo. [Esas personas creen que], cuando miramos,
nuestro ojo ve colores invariables, que nuestro oido escucha sonidos
que se mantienen constantes, que nuestra mano toca formas permanen-
tes y, a partir de esto, [concluyen que] tal o cual cosa [se caracteriza por]
tener este color, producir esta clase de sonido y tener esta forma [deter-
minada]. Ademas, proclaman que al someter [estos objetos] a examen
y observacion se confirma [que poseen dichas caracteristicas].

¢Cémo es posible que [esas gentes] no sepan que, al partir de hi-
potesis sin fundamento, por mucho que acumulen datos experimen-
tales y que se dediquen a observar, no podran obtener un
conocimiento justificable, correcto, licito, de la constitucion de las
cosas? No es que nosotros excluyamos la experimentacién y la obser-
vacion. Sencillamente aseveramos que esos experimentos y observa-
ciones que se basan en hipodtesis no justificadas no nos proporcionan
el verdadero conocimiento. Con esto no decimos que mediante los
experimentos y la observacion obtengamos unos conocimientos in-
correctos, sino que, si pretendemos establecer ese tipo de conoci-

¥ Publicado el quince de septiembre de 1901 en el primer volumen, noveno nimero, de
la revista Mundo espiritual.
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miento basandonos en la experimentacion y la observacion, primero
es necesario comprender [cual es] la relacion existente entre la intros-
peccion y [la contemplacion de] lo externo. Dependiendo de nuestro
estado interno varian considerablemente las caracteristicas de lo ex-
terno. De este modo, aunque pretendamos basarnos en una perspec-
tiva externa, siempre debemos tener presente la relacién con ese
mundo interno. No hay que olvidar que el conocimiento obtenido
unicamente gracias a esa perspectiva externa es completamente rela-
tivo y en caso alguno se trata de una verdad absoluta.

Nosotros afirmamos que el externalismo debe ser pospuesto
[en detrimento] del introspectivismo [que] debe ser prioritario,
pues, en definitiva, la [perspectiva] exterior depende de la interior.
(Acaso los procesos cognitivos permiten conocer el mundo ex-
terno? [No, de hecho, esos] procesos cognitivos necesitan [primero]
del examen introspectivo. jRealmente esos procesos cognitivos
estan justificados? ;No es su alcance limitado? Dicho de otro modo,
(enrealidad, existen o no en nuestro interior operaciones mentales
que nos permiten examinar la constitucion del mundo externo?
¢Tenemos o no la capacidad de confirmar nuestros conocimientos
del mundo externo? Una de las explicaciones que se han ofrecido
durante la historia de la filosofia dice que debido a que durante
mucho tiempo hemos olvidado este problema, hemos malinterpre-
tado la verdad.*®

Al fin y al cabo, no podremos resolver este problema gracias a la
interpretacion externalista del mundo. Al tratarse de cuestiones com-
plejas e ininteligibles, jacaso no [habra quien] diga: “dejémoslo a un
lado y busquemos el conocimiento directo que se obtiene a través de
la experimentacion y de la observacion”? En modo alguno debemos
asentarnos en edificios que han sido construidos sobre [endeble]
arena o han sido levantados sobre el aire. Aquellos que son leales a

% Segun indica el profesor Fujita, se trataria de una alusion a los prélogos de la Critica de
la razon pura de Kant. Cfr. Kiyozawa, 2004: 43. Sin embargo, no hemos encontrado fragmento
alguno que corresponda a esta supuesta cita de Kant.
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la verdad no pueden dejar de lado la introspeccion. Por lo tanto, quie-
nes pretenden aprehender conjuntamente lo externo y lo interno
deben dar prioridad a lo interno y postergar lo externo. Si esto no se
hace [e]l mundo] construido por la perspectiva externa no ser4, al fin
y al cabo, mds que un espejismo.

El externalismo debe ser excluido para asi fundamentarnos en el
punto de vista del introspectivismo, porque de ningtin modo aquél
podra otorgarnos plenitud, ni tampoco paz de espiritu. El mundo ex-
terno es ilimitado, compuesto de infinitas cosas que se manifiestan su-
cesivamente ante nosotros. Cuando conseguimos una cosa aparece una
segunda, al conseguir ésta se presenta una tercera, y si conseguimos la
tercera surge una cuarta. Las entidades del mundo externo se manifies-
tan [en un flujo] constante, de tal modo que nuestras apetencias corren
incesantemente tras ellas. Cueste lo que cueste, debemos liberarnos de
esa tentacion. La razon por la que hablamos de “tentacién” es porque
nos relacionamos con el mundo externo sin fundamentarnos en una
firme conciencia introspectiva, motivo por el cual lo externo siempre
goza de preeminencia sobre lo interno. Este es el estado en que nos en-
contramos cuando somos tentados [por el mundo externo].

Si establecemos esa conciencia introspectiva, por mucho que
aparezcan cosas externas éstas no constituirdn tentacion alguna.
Esto se debe a que, cuando nos asentamos sobre la conciencia in-
trospectiva, por muchos objetos externos que se aglomeren [ante
nosotros], éstos no nos perturbaran. Mas aun, siempre que se ma-
nifiesten detentaré sin dificultad alguna una posicion de superiori-
dad respecto a éstos, de manera que [pueda] servirme de ellos,
utilizarlos, sin que sean fuente de afliccion alguna. Hasta que no al-
cancemos ese estado debemos esforzarnos por rechazar el externa-
lismo y situarnos en el punto de vista del introspectivismo. De este
modo, lo mas importante cuando establezcamos el introspectivismo
es, en definitiva, conocer con claridad los deberes fundamentales
de cada uno de nosotros. Por esta razon, subordinarse a las cosas
externas sin haber despertado a esta conciencia [introspectiva] es
[una situacidén] semejante a la de aquellos que, perdidos, vagabun-
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dean por el campo sin encontrar su morada. ;Acaso no sera apro-
piado llamar [a esta gente] los ignorantes® que yerran en el reino
ilusorio?*” Debemos pasar de ese estado de ofuscacion al despertar
de la conciencia.

En resumen, afirmamos que, en el caso de todos aquellos que no
se contentan con tal estado de obcecacion, en el de los que quieren
poner a prueba la validez de lo que comtiinmente se considera el co-
nocimiento, o en el de aquellos que se esfuerzan por encontrar el fun-
damento ultimo de la verdad y que quieren eliminar [por completo]
todas las confusiones, es necesario que, ante todo, se consagren a la
introspeccion.

# Traduccién de bongu (JLE), un término budista que literalmente significa “mundano e
ignorante”. Hace referencia a la préctica totalidad de seres sensitivos que pueblan el universo,
es decir, seres mundanos e ignorantes que, sumidos en el mundo de las pasiones, no han des-
pertado a las verdades del budismo y; por tanto, no han entrado en el camino que conduce a la
liberacién. Es un vocablo sinénimo del término LK (bonbu), de uso mucho mas frecuente,
siendo ambos una traduccion de las palabras sanscritas “prthag-jana” o “bala-prthag-jana”.

% Traduccion de meikai (K1), vocablo que sirve tanto para sefialar el estado de ignorancia
y apego en que se encuentran los seres que habitan los tres mundos, como para hacer referencia
a esos tres mundos.



8. LARELIGION ES UNA REALIDAD SUBJETIVAS!

La religion es una realidad subjetiva. [Es decir,] consiste en que cada
uno de nosotros se pregunte en su interior y decida si ésta es o no co-
rrecta. No es como la realidad objetiva, cuya correccion establecemos
de forma categorica a través de la relacion con aquello externo o gra-
cias a la opinion de otras personas.

No podemos detallar aqui el contenido de la fe religiosa, [en su
lugar] ofreceremos ahora uno o dos ejemplos para intentar mostrar
[en qué sentido es] una realidad subjetiva. En primer lugar, veamos
en qué consiste la fe en los dioses. Si nos preguntamos si es 0 no ne-
cesaria la existencia de dioses [que regulen] el orden del mundo ma-
terial y no llegamos a una conclusion, la razon de esta incertidumbre
se debera a que pretendemos investigar [su naturaleza] como si fuera
una realidad objetiva. También se podria decir que durante la practica
totalidad de las épocas historicas y entre casi todos los pueblos se ha
dado su existencia por cierta, de modo que no habria razén para
dudar de ello. [Pero] esta [tltima] también es una conclusién que se
intenta extraer [estudiando a los dioses] como una realidad objetiva.

Lo mismo ocurre con [las discusiones] sobre la existencia del in-
fierno y el paraiso.” Al investigar si a una distancia de diez billones

51 Publicado en 1901, nimero de primavera, de la revista Mundo vivo (IG5 Kassekai).

32 Traducimos gokuraku (f%E) por paraiso. Anteriormente aparecié este término en el en-
sayo “Ciencia y religién”, donde lo tradujimos como “Tierra de la Suma Dicha”. Esa tultima
traduccion es la ortodoxa, pero no la utilizamos aqui porque en este caso Kiyozawa utiliza
este vocablo budista en un sentido universal, motivo por el que lo hemos traducido por “pa-
raiso”. Debemos hacer, sin embargo, una breve aclaracion. En la tradicion budista la Tierra o
tierras puras se distinguen de los paraisos (sk. svarga °K), pues, a diferencia de aquéllas, los
paraisos son lugares de goce temporal que no conducen a la iluminacién. De hecho, renacer-
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de planetas® se encuentra el paraiso, o si a mil yojana® bajo tierra esta
ubicado el infierno, de nuevo pretendemos hacer una investigacion
objetiva sobre la existencia del infierno [y demas lugares]. Asimismo,
podriamos decir que en cualquier religion se habla de esos lugares,
encontrandose tanto en el budismo como en el cristianismo, y a partir
de esto colegir que su existencia es innegable. De este modo nueva-
mente pretendemos sacar una conclusion irrefutable sobre la existen-
cia del cielo y el infierno en tanto que realidades objetivas. Sin
embargo, en nuestra opinion este tipo de conclusiones extraidas a
partir de la investigacion son puramente académicas y nada tienen
de religiosas. Esto se debe a que tal clase de corolarios presuponen
que la religion solo es una realidad objetiva, ignorando que [en ver-
dad] es subjetiva.

Entonces, ;como podremos explicar la existencia de los dioses,
del paraiso o del infierno en tanto que realidades subjetivas? Se
trata de algo extremadamente dificil. Sin embargo, si ahora fuerzo
[el lenguaje] para intentar expresarlo, diria no que nosotros tene-
mos fe en los dioses porque éstos existen, sino que al creer nosotros
en esos dioses, para nosotros €stos existen. [Sostendria] no que cre-
emos en el cielo y el infierno porque éstos existen, sino que cuando
nosotros creemos en ellos, éstos existen para nosotros. Si ejempli-
ficamos esto, [podriamos] afirmar que es exactamente igual que el
caso del frio y el calor. Normalmente se considera que el frio y el
calor existen como realidades objetivas. Pero, en realidad, no se

en un paraiso es un destino fasto y tragico al mismo tiempo, pues los que alli moran llevaran
una vida placentera, pero al mismo tiempo, embebidos en el goce, olvidaran la meta de la
iluminacién y acabaran muriendo para volver a renacer en la rueda eterna de muertes y re-
nacimientos. Sin embargo, hemos optado aqui por la traducciéon “paraiso” debido a que en
este caso Kiyozawa hace un uso universalista de la terminologia budista, aplicandola al con-
junto de las religiones.

% Se supone que esta es la distancia que separa nuestro mundo de la Tierra Pura del Buda
Amida, concretamente se encontraria a diez billones de tierras de budas en direccién hacia el
este.

5 Término sanscrito transcrito como Hi 4 (yujun) que indica una unidad para medir las
distancias utilizada en los textos budistas. Supuestamente equivaldria a la distancia que re-
correria durante un dia un ejército. Su valor varia segtn las interpretaciones, estando entre
los 11 y los 14 kilometros.
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trata de que antes de que nosotros experimentemos la realidad del
frio o el calor ya existan, sino que cuando nosotros no estamos sin-
tiendo esa realidad que llamamos frio y calor éstas no existen. De
tal modo, cuando yo siento el frio y el calor esas [sensaciones] em-
piezan a existir. Espero que [con este ejemplo] se hagan una idea
aproximada de la realidad subjetiva [que constituye] el ntcleo de
la fe religiosa.

Si, a fin de cuentas, la religion resulta ser una realidad subjetiva,
entonces formularnos preguntas sobre si la realidad de la fe reli-
giosa es objetiva resultara del todo inapropiado. Dicho de otro
modo, en lo que se refiere al contenido de la fe religiosa cada uno
de nosotros debe [sencillamente] preguntarse si puede o no creer
en ello. No es necesario alejarse de nuestro interior para deliberar
sobre si la creencia religiosa es o no verdadera. Nunca debemos ol-
vidar la maxima: “No lo creo porque sea cierto, [sino que] es cierto
porque lo creo”.”

% Cita de San Anselmo, también conocido como Anselmo de Canterbury (1033-1109). La
cita latina aparece en el cap. 1, 18 del Proslogion: “[n]o busco tampoco entender para creer, sino
que creo para entender. Pues creo también esto: «que si no creyera no entenderia»”. Anselmo
de Canterbury, 1998: 100. Estudio preliminar, traduccién y notas de Judit Ribas y Jordi Coromi-
nas, Madrid, Tecnos, 1998, p. 100. En los apuntes de juventud de Kiyozawa, en un texto titulado
“;Cudl es el verdadero significado de la palabra fe o creencia?” recogia la definicion de fe de
San Anselmo. En ese texto se puede leer: “el conocimiento debe fundamentarse en la fe y no la
fe en un conocimiento previo desarrollado gracias a la duda y la especulacion. Sin fe no hay ex-
periencia y sin experiencia la comprension es imposible” (Kiyozawa, 2002-2003, vol. IV: 232).
Al final de cada una de las definiciones de la fe de pensadores occidentales (Mill, Jacobi, Locke,
Gregorio de Nisa, etc.) que quedan listadas en el texto de Kiyozawa encontramos habitualmente
dos abreviaciones “Ueb, H. P.” y “Schwg H. P.”, que respectivamente hacen referencia a las his-
torias de la filosofia de Friedrich Ueberweg (1826-1871) y de Albert Schwegler (1819-1857). En
el caso de la definicién de San Anselmo, sin embargo, no aparece referencia alguna al final del
resumen. Ahora bien, es mas que probable que Kiyozawa extrajera tal resumen de la obra de
Ueberweg, pues alli se ofrece un extenso resumen cuyo contenido coincide con el pasaje de Ki-
yozawa.






9. ESPIRITUALISMO (CONFERENCIA
IMPARTIDA EN 1901)°¢

Esta vez, bajo el titulo “Espiritualismo”, voy a hablarles durante
dos o tres sesiones de dicho tema. Bien, en primer lugar querria co-
mentar el propdsito de esta charla: no me ocuparé aqui de investiga-
ciones teoricas, ni daré una conferencia sobre los sutras,
[sencillamente] mostraré ante ustedes mi fe, para que todos juntos
nos regocijemos en la dicha de la religion.

La esencia de la religion es la llamada fe. En definitiva, en el am-
bito de la religién, tanto las investigaciones tedricas, como las confe-
rencias sobre textos sagrados no son importantes mdas que en la
medida en que permiten desarrollar la fe. Desde el punto de vista es-
trictamente académico, la investigacion tedrica y la exégesis de textos
son el propdsito ultimo, siendo la practica algo secundario. A dife-
rencia de esto, desde el punto de vista de la préctica pura, no existe
la necesidad de realizar ninguna de esas actividades de investigacion
tedrica, ni tampoco de hacer exégesis de textos. En el caso que nos
ocupa, el de la religion, si debo pronunciarme a propdsito de si ésta
estd mas cercana a las disciplinas académicas o a la practica diré, por
supuesto, que esta mas proxima al &mbito practico que al académico.

% Conjunto de charlas impartidas durante el mes de julio de 1901 en la Décima Serie de
Conferencias de la Asociacion de Jévenes Budistas de Kansai, realizada en la ciudad de Yok-
kaichi (PU H 7). Fue publicado en noviembre de 1901 en un volumen titulado Compendio de
lecciones sobre el budismo ({52875 Bukkyo kowa shii), editado por dicha asociacién budista.
Posteriormente fue reproducido en el quinto volumen, sexto nimero, de Mundo espiritual
(junio de 1905).
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En el caso de las practicas [mundanas], es habitual que éstas se desarro-
llen en gran medida gracias al avance de la investigacion, sin em-
bargo, la religion no guarda relaciéon alguna con ese progreso.

Debéis saber que, aunque yo afirme que la llamada religion es
praxis, se trata de una clase peculiar de practica, difiriendo su conte-
nido esencial del resto. Esto explica por qué el resto de praxis son li-
mitadas e imperfectas, mientras que la religiosa es ilimitada y
perfecta. Aquéllas avanzan gradualmente, mientras que ésta no
avanza ni un apice (ya que, silo hiciera, significaria que no es perfecta
e ilimitada). Por eso, el resto de practicas (como la agricultura, la in-
dustria, etc.) avanzan junto con el progreso de la ciencia, mientras
que, [por su parte], la religién no recibe influencia alguna de las in-
vestigaciones teoricas de la ciencia. Visto desde esta perspectiva no
hay duda de que las llamadas investigaciones tedricas o las conferen-
cias sobre textos sagrados poseen una relacion especial con la religién
(en otras palabras, sencillamente permiten desarrollar la fe religiosa).

Dicho desde la perspectiva contraria: desde el punto de vista re-
ligioso, si mediante las explicaciones [sobre la religion] conseguimos
desarrollar una fe verdadera, entonces se habra logrado el objetivo
de la argumentacion. Nada importara si estos [argumentos] concuer-
dan o no con la razon. Por eso, aunque desde el punto de vista de la
religion pueda explicarse la constitucion del mundo, la organizacion
de la sociedad, etcétera; teniendo en cuenta que su objetivo principal
es el de desarrollar la fe, no nos debe preocupar lo mas minimo si
tales tesis concuerdan o no con los principios cientificos. Sencilla-
mente deben emplear los métodos mas eficaces para el desarrollo de
la fe, los llamados “recursos habiles”.%”

5 Traduccién del término zengyo hoben (7377 1%) que, a su vez, es una traduccion china
del vocablo sanscrito updaya-kausalya y que habitualmente es vertido al inglés como “skilful
means” o “expedient means”. Este concepto es utilizado dentro del budismo Mahayana para
hacer referencia al método utilizado por los budas y seres iluminados (bodhisattvas) para guiar
a los seres sensitivos hacia la iluminacion. Se trata de un “medio habil” o “ingenioso” porque
los budas y seres despiertos (bodhisattvas) adaptan las ensefianzas a las capacidades de su au-
ditorio. Al mismo tiempo, este concepto constituye una sutil estrategia hermenéutica que per-
mite armonizar las abundantes y, en no pocas ocasiones, contradictorias ensefianzas con-
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Aquellos que desconocen la religidon creen, sin embargo, que la
practica religiosa es idéntica al resto, que [la religion, al igual] que las
otras practicas, evoluciona gracias al desarrollo de la técnica o que
varia en concordancia con el cambio de los tiempos. Y, de este modo,
concluyen precipitadamente que la religion también debe avanzar en
consonancia con el progreso cientifico o que debe transformarse
segun cada época, de manera que la religiéon que no concuerde con
la ciencia y con la filosofia carecera de valor. [Los que asi piensan]
dicen, entre otras cosas, que las ensefianzas de hace tres mil afnos ya
no sirven en la actualidad. Este es el tipo de afirmaciones que realizan
quienes desconocen lo que [en verdad] es la religion.”® Se trata de una
falacia que nace del desconocimiento de la relacion entre la religion
y la ciencia, asi como entre la religion y las otras practicas. Aquellos
que caen en este tipo de error y son incapaces de comprender su equi-
vocacion son los dignos de mayor compasion. Ademas, el caso de los
que, al escuchar estas teorias erroneas, se sienten confundidos y, pese
a que divisan las puertas de la religion, no son capaces de atravesar-
las, merece mayor conmiseracion si cabe.

Por eso, en la actualidad, cuando se insiste hasta el hastio en la
importancia de las investigaciones cientificas e historicas, cuando
tanto se habla de civilizacidn, de progreso, de avance, de desarrollo;
en este periodo en que se intenta controlar las mentes de la gente,
aquellos que tienen aspiraciones religiosas deben saber que, por en-
cima de todo, la esencia de la religion es la fe y que ésta no se ve al-
terada por los principios cientificos ni por los vaivenes de cada
época. Este punto de vista constituye la puerta de entrada al espiri-
tualismo.

tenidas en los innumerables textos budistas. Segtin esta teoria, las diferentes ensefianzas serfan
interpretadas como versiones de la misma verdad creadas por los seres iluminados con el fin
de guiar hacia el nirvana a personas con diferente capacidad de comprension.

8 El texto indica (741 & % (keredomo), una conjuncién adversativa que podria traducirse
como “pero”, “sin embargo” o “no obstante”. A nuestro entender el uso de dicha expresion ca-
rece de sentido en este contexto, pues la frase que encabeza esa conjuncion es, en realidad, una

explicacion de la frase anterior. Por este motivo hemos decidido eliminarla de la traduccién.
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II

Cuando el espiritualismo no es entendido con claridad, resulta
inevitable caer en el error de pensar que la religion se ve influenciada
por el desarrollo de las ciencias o por las transformaciones que se pro-
ducen en cada época. Obviamente, [los que defienden tales ideas] no
creen estar en un error. En el periodo de la Restauracion Meiji (1868),
debido ala gran confusidon que se produjo en el terreno de la politica,
la religion quedo practicamente olvidada. Cuando volvié la calma,
la religion paso a ser un tema sobre el que todos opinaban.

La primera discusion que se produjo giraba en torno a la concep-
cién astrondmica [budista centrada en] la montafia Sumeru,” por un
lado, y el creacionismo [cristiano], por otro. Es por todos sabido
que autores como Sada Kaiseki (# H /T4 1818-1882)% o Kamuro
Anne (FEZEL 1819-1901)%" se esforzaron denodadamente por defen-
der las teorias cosmoldgicas que aparecen en los sutras budistas, con
la montana Sumeru ocupando el centro del mundo. Ademas, la te-
oria creacionista que aparece en el Antiguo Testamento fue motivo
de encendidas apologias y criticas (aun hoy en dia persiste la
misma situacion). En definitiva, podriamos decir que en aquel en-
tonces todavia no se habia comprendido que, [si bien] en el &mbito
de las disciplinas [cientificas] es necesario investigar en profundi-
dad con el fin de explicar como es el mundo y cual es la constitu-

% Segun la cosmologia tradicional budista, en el centro de nuestro mundo existiria una
montafia de grandes dimensiones. Este accidente geografico, conocido como la montafa Su-
meru (shumisen Z455[L1), fue motivo de encendidas disputas entre bonzos japoneses e intelec-
tuales confucianos durante el periodo Edo y, mas tarde, en las primeras décadas de la era
Meiji, continud siendo uno de los temas mas debatidos entre los monjes budistas mas tradi-
cionalistas, que defendian la veracidad de esta cosmologia, y los abogados del pensamiento
cientifico venido de Occidente que la negaban.

% Monje del budismo Shin, acérrimo defensor de la cosmologia tradicional budista, aban-
derado de las corrientes mas nacionalistas, contrario a la filosofia, las teorias cientificas y, en
general, a todo aquello llegado desde Occidente.

" Como en el caso anterior, se trata de un monje Shin paladin de las posturas tradiciona-
listas que defendio la cosmologia budista en ensayos como Sutra sobre la cosmologia de las tres
letras [i. e. Amida] (K3 =5%% Tenmon sanji kyo 1874). En 1867 publicd un escrito anticristiano
titulado Nuevo ensayo sobre la proteccién de la ensefianza budista (FEVEHTH Goho shinron).
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cion del universo, [en realidad] ninguna de ellas supone estorbo
alguno para la religion.

Sin embargo, posteriormente estas teorias fueron cambiando de
forma espontanea, desapareciendo las disputas cuyo fin era discernir
el valor del budismo y del cristianismo a partir de las explicaciones
astrondmicas o creacionistas. En su lugar, se intenté determinar el
valor de la religion a partir de discusiones sobre las llamadas cues-
tiones filosoficas, como, por ejemplo: la inmortalidad del alma, la
existencia de un tiico Dios, la teoria seguin la cual todos los fenome-
nos constituyen la realidad ultima® y otros temas similares. Este fue
el caso de [un conjunto de textos] que van desde el Prefacio a la revita-
lizacién del budismo de Inoue Enryd (Ff -H T 1858-1919), pasando por
el Ensayo sistemdtico sobre el budismo de Nakanishi Ushio (H 75 4= A[S
1859-1930),% hasta el Ensayo sobre la unidad del budismo de Murakami
Sensho (Ff -5 k5 1851-1929), y que dieron lugar a discusiones que atin
hoy se producen en torno al monoteismo, al panteismo y demads temas.

No obstante, esta [corriente] que pretende establecer el valor de
la religion a partir del esclarecimiento de este tipo de problemas filo-
soficos, paulatinamente ha ido perdiendo vigor. En su lugar, ahora,

82 El concepto de shohd jisso (7415 F24H) es central en la tradicién budista. Su significado
primigenio era “el verdadero caracter de todos los fenémenos”, esto es, una alusién a la na-
turaleza impermanente y a la ausencia de sustancialidad de todas las existencias. Sin embargo,
en China, particularmente en el seno del budismo Tian tai, se hizo una lectura diferente de
dicha sentencia, entendiéndola como una afirmacién radical de la realidad, de modo que ven-
dria a decir algo asi como: “todo lo que existe es, tal cual, la realidad ultima”. Una interpre-
tacion que, tras ser introducida en Japon, se extendioé rapidamente entre los tedricos budistas.
Posteriormente, durante la era Meiji, esta maxima fue dada a conocer fuera de los circulos
budistas por Inoue Tetsujird, quien ensalzaba estas teorias como representativas de lo que
concebia como una filosofia nipona comparable a la tradicion filosdfica occidental.

% Intelectual japonés del periodo Meiji intimamente relacionado con los movimientos na-
cionalistas. Tras formarse en la tradicion académica neoconfuciana, se dedico a los estudios
de la lengua inglesa y la cultura occidental. Posteriormente, sin embargo, se interesé por el
budismo y recibié una beca del Higashi Hongan-ji para estudiar en Estados Unidos. Tras su
regreso a Japon desempefi6 labores de ensefianza en una institucion educativa asociada a esa
escuela budista. En aquellos afios particip6 del movimiento Nuevo budismo (Fi 1A %L shin
bukkyo), en relacion con el cual publicd el libro Ensayo sobre el nuevo budismo (1A% Shin
bukkyo ron) en 1892. Paulatinamente se alejé del budismo para interesarse por corrientes re-
lacionadas con el sintoismo, como la doctrina Fusokyd (k5 #{) y la religion Tenri (K HE#{
Tenri kyo). Cfr. Nihon jinmei daijiten, vol. IV, 1979: 563.
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gracias a que se ha comprendido que la religion no es una teoria sino
una practica, se discute sobre los beneficios de la religion para la so-
ciedad, o se dice que, desde el punto de vista de la ética, las acciones
morales deben constituir el criterio a partir del cual juzgar [la reli-
gion]. De tal modo, hoy en dia se ha puesto de moda considerar que
aquellas religiones que no contribuyan al desarrollo de la sociedad
son inutiles y dafinas, o que si, desde el punto de vista de la ética,
[tales credos] no inspiran acciones morales, entonces son superfluas
y perjudiciales. Por eso se reclama a la religion que de ahora en ade-
lante sea emprendedora, secular, ética, activa, etcétera.

En primer lugar, creo que esta [tltima opinién] constituye el mayor
de los errores en torno [a la naturaleza] de la religion. Digo esto porque
la religién va mas alld de los beneficios que pueda reportar a la socie-
dad o de un comportamiento ético. Si entendemos que pertenece a otro
universo se nos abrirdn [entonces] sus puertas y, tras dar un paso hacia
su interior, ya no sentiremos necesidad [alguna] de valorar la religion
desde el exterior. Este es precisamente el fundamento en el que se basa
el espiritualismo. Por eso el espiritualismo no toma como criterio pers-
pectivas ajenas a la religion, sino que establece un criterio interno. No
observa su constitucion objetiva, sino que considera primordial la
mente® subjetiva. [Se trata de un punto de vista que] a veces he descrito
como “introspectivismo” y otras como “subjetivismo”.

Aunque hayamos bautizado nuestro movimiento del modo antes
indicado [como introspectivismo], es evidente que reconocemos tanto
la existencia del [mundo] interno como del externo, la existencia de
lo objetivo y de lo subjetivo. Simplemente, no consideramos relevante
la contemplacién del mundo exterior, la perspectiva objetiva, y [por
el contrario] juzgamos central la contemplacién del mundo interior,

¢ Traducimos shinji (:L>#) por “mente”, aunque literalmente significa “corazén (:.L» shin)”
y “tierra (1= do)”. Es un término propio del vocabulario budista, leido como shinchi por los
miembros del budismo Zen. Su significado es la mente original que todos poseemos. El ide-
ograma de tierra tiene un significado metafdrico que no sélo alude a su naturaleza funda-
mental sino a que la mente, al igual que la tierra, seria la facultad que generaria todos los
fenémenos.
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la perspectiva subjetiva. De ningtin modo, sin embargo, [el espiritua-
lismo] se retira del mundo exterior o pretende eliminar la perspectiva
objetiva. Alin mds, no aboga por las teorias idealistas, ni por negar la
existencia de lo objetivo. Este es el motivo por el que, en la charla del
dia anterior, dije que el espiritualismo no tiene relacién alguna con
las teorias académicas. Por mucho que las doctrinas cientificas se di-
versifiquen, se desarrollen, florezcan o decaigan, en modo alguno
afectara al espiritualismo. Este no se deja influenciar por las diferen-
tes teorias surgidas de las disciplinas académicas [como aquellas que
versan] sobre la interrelacion entre cuerpo y mente, el vinculo entre
lo material y lo mental, la oposicion entre lo objetivo y lo subjetivo o
sobre las leyes segtin las cuales se manifiestan todos los fendémenos
naturales.

El espiritualismo no supondra obstaculo alguno para aquellos
que adopten las teorias heliocéntricas, ni tampoco para los que opten
por el geocentrismo. De ningtin modo constituird una traba para los
que adopten posiciones materialistas, pero tampoco para los que se
sumen al idealismo. No serd un impedimento si se quiere sostener el
monoteismo, pero tampoco si se quiere profesar el panteismo. No
sOlo en el &mbito tedrico no supondra obstaculo alguno para las opi-
niones de la gente, sino que, en el terreno de la practica, el espiritua-
lismo de ningtin modo determinara qué es el bien y el mal, lo correcto
y lo incorrecto, etc. Razoén por la que, por ejemplo, aunque alguien
me golpee y me insulte, el espiritualismo no considerara que se trata
de una accién mala o aviesa. [Es mas] desde el punto de vista del es-
piritualismo no puede decirse que tal accion haya sido buena, mala,
correcta o incorrecta para mi, pues ésta no guarda relacion alguna
[con dichas categorias]. En todo caso, si quisiéramos juzgarla de
algin modo, diriamos que, si sus golpes e insultos han producido en
mi alegria, su accion serd buena, correcta; si, por el contrario, han des-
pertado en mi la ira, seran malas e incorrectas. En definitiva, lo que
me produce alegria es bueno, lo que me enfurece es malo.

No estamos hablando aqui, sin embargo, de establecer objetiva-
mente qué cosas deben producir en mi alegria y cudles deben enfu-
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recerme. El espiritualismo proclama que, si conseguimos desarrollar
nuestras emociones, entonces, ocurra lo que ocurra, nunca nos enfa-
daremos y lograremos estar siempre contentos. De este modo, si su-
frimos por las circunstancias que nos rodean, si nos encolerizamos
ante las acciones de los demas, es porque no hemos transformado
nuestros sentimientos. Razén por la que el espiritualismo nos guia
[del siguiente modo]: en vez de criticar las circunstancias externas y
las acciones de los demas, recomienda que, en caso de que el com-
portamiento de los demas produzca en nosotros dolor, reflexionemos
e intentemos transformar nuestro estado de animo.

III

El espiritualismo es una doctrina relacionada con la practica que
no necesita de teorias académicas. Con el propdsito de estimular esa
practica [ahora] voy a hablarles sobre un ideal. Podriamos llamarlo “el
ideal de la unidad de todas las cosas” o “el principio de la consustan-
cialidad de todas las cosas”. Sin embargo, la union de la totalidad que
preconiza el espiritualismo no es un principio o una teoria filosdfica.
Que hable de la unidad de todas las cosas no quiere decir que esté pro-
poniendo una postura monista y, de este modo, rechazando el dua-
lismo, o que proponga el monismo idealista® en detrimento del
monismo materialista. [El espiritualismo], a diferencia de la ciencia, no
pretende llevar a cabo la denominada investigacion teorética del uni-
verso, estableciendo que esto es verdad y aquello contrario es falso, et-
cétera. Tal y como he explicado antes, [el espiritualismo] no constituye
estorbo alguno para los que se comprometen con el materialismo, el
idealismo, el monismo, el dualismo o cualquier otra teoria. Mds aun,
el espiritualismo ofrecera a esas personas una guia para actuar.

6 El texto indica “ME.Cr— T4 (yuishin ichigen tai)”, esto es, “la sustancia monista idealista”,
término inexistente en japonés. Probablemente se trata de una errata, de modo que hemos
optado por traducirlo como “monismo idealista (M&.0—JCRf yuishin ichigen ron)”, tal y como
se indica en las notas a la edicion de las Obras Completas. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003, vol. V:
379, nota 116.
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Querria aclarar ahora el significado del concepto “unidad de
todas las cosas” que antes he mencionado. Cuando he hablado de la
unidad de todas las cosas desde el punto de vista del espiritualismo
me referia a que, dependiendo de qué manera asentemos nuestro es-
piritu, seremos capaces de adoptar el punto de vista de la unidad de
todas las cosas. Dicho de otro modo, podriamos afirmar que hablar
de “unidad de todas las cosas” es una profesién de fe en modo al-
guno relacionada con las investigaciones filoséficas y cientificas. El
espiritualismo no interviene en discusiones que, partiendo del punto
de vista de la realidad objetiva, pretenden averiguar cuestiones como,
por ejemplo, si todas las cosas constituyen o no una unidad.

Esta es la razon por la que el espiritualismo ni rechaza que la pers-
pectiva objetiva y la subjetiva se opongan entre si, ni tampoco encuentra
inconveniente en que ambas coexistan, (mas bien, al contrario, juzgar,
tal y como reconoce la gente corriente, que yo y las cosas nos oponemos
es el punto de vista mas préctico). Por otra parte, [el espiritualismo]
tampoco criticara el punto de vista que concibe las cosas del mundo
exterior como innumerables existencias independientes entre si, (mejor
dicho, creo que también se trata de una clase de ensefianza util). Bien
considere que las llamadas cosas externas y objetivas son innumerables
existentes ajenos a mi o, por el contrario, juzgue que todos constituimos
una esencia inseparable, o que todo me pertenece, todo dependera al
fin y al cabo del fundamento [tltimo] de nuestro espiritu.

Como dice [el Buda en] El sutra del loto: “ahora todo lo que hay
en los tres mundos es mio, todos los seres que habitan en ellos son
mis hijos”,* o El sutra de la guirnalda: “los tres mundos no son mas
que la mente”.*” Los “tres mundos” equivalen a la totalidad del uni-

% Fragmento citado anteriormente en “La unidad de todas las cosas”.

67 = 5Lk —.» (ch. sanjié wéi yixin). Se trata de uno de los cuatro versos que componen una
célebre maxima inspirada en algunos pasajes del Sutra de la guirnalda. Concretamente resu-
miria fragmentos de T9, 465¢ y T37, 194a, dos versiones chinas de ese sutra. El poema com-
pleto dice asi: “los tres mundos son sélo la mente, fuera de la mente no hay existente (sk.
dharma) alguno. No hay diferencia alguna entre la mente, el Buda y los seres sensitivos (=%
ME— Do, DANERIVE OMARCRAE . R =SR] ch. sanjie wéi yixin, xinwai wii biéfd, xinfo ji
zhongsheng, shi san wii chabié)”. Ahora bien, pese a que es indudable que se inspira en el citado
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verso, mientras que los “seres” son todos los fendémenos del uni-
verso.® Ademads [encontramos otras citas como] “no hay existencia
alguna fuera de nuestra mente”* o “todo es conciencia”” o “la mente
[contiene] la realidad”,”* “el conjunto de las cosas constituyen la rea-
lidad altima”,” en que se explica de diversas formas el significado
de la unidad de todas las cosas.

Dado que tal significado sdlo se comprende con claridad una vez
llegamos a este punto de vista, si no lo alcanzamos resultard imposible
entenderlo. Aun si conseguimos comprenderlo temporalmente, es muy
dificil gozar permanentemente de dicho estado de espiritu. Sin em-
bargo, si nos planteamos cémo se puede alcanzar [definitivamente] este
punto de vista, de qué modo podremos afianzarnos en €l, diremos que
no es algo que podamos explicar recurriendo a las palabras, sino que,
mas bien, debemos resolverlo a través de la practica, de la experiencia.

Sutra de la Quirnalda, su origen es posterior. Tradicionalmente se ha seguido la indicacion del
profesor Oda quien, en su diccionario, sefialaba que esta cita se remontaria al texto Breve tra-
tado sobre la ascesis individual (B ATIEFL Jigyo ryakki). Cfr. Oda, 2005: 608. Sin embargo, recien-
temente el profesor Okubo Ryoshun ha llamado la atencién sobre la existencia de un texto
previo en que aparece dicho fragmento. Concretamente, se trata de un intercambio epistolar
entre el monje Tendai japonés K6jo (Jf: & 779-858) y el monje Tiantai chino Zongyin (755 ;?).
Cfr. Okubo, 2012: 277-278.

% Aqui Kiyozawa realiza una interpretacién en clave panteista del vocablo “seres sensiti-
vos (sk. sattoa)”, traducido al chino como “&4: (ch. zhongsheéng, jp. shujo)” o “A 1§ (ch. you-
ging, jp. ujo)”. Se trata de un término que haria referencia al conjunto de los seres sensitivos,
y especialmente a los seres humanos. Aunque este término poseia el significado de seres sen-
sitivos, la lectura que hace Kiyozawa no es inverosimil, ya que entronca con algunas de las
exégesis realizadas por corrientes budistas del Asia Oriental, que consideraban que el con-
junto del universo, incluidos los seres inanimados, podian alcanzar la iluminacién.

% Fragmento citado anteriormente en “La unidad de todas las cosas”.

70 —GJiEiEk (ch. yigié wéishi). Maxima que resume los planteamientos filoséficos del budismo
yogacara, escuela india que tuvo gran influencia en la China del s. vl y posteriormente en Japon.
Concretamente estd incluida en el texto Ensayo sobre la perfeccion de la sélo-conciencia (M ch.
Chéng wéishi liin), una seleccién de textos traducidos al chino clasico por el monje Xuan Zang (¥
15 602/603-664), que constituye la obra central del budismo Yogacara en China. Cfr. T31, 38c.

T — AR ch. yixin fajie. Alusion a un pasaje que se encuentra, entre otros, en la Interpre-
tacion del tratado sobre el Mahayana (FREEFIHTam Shi mdhéydn lin). En el encabezamiento de este
escrito se indica que se trataria de una traduccién del sanscrito, pero hoy en dia se considera
que es un apocrifo escrito alrededor del s. vii en Corea o en China. Cfr. T32, 600a.

72 TS BN (ch. wanfd shi zhenrii). Referencia recogida en diversos textos de la tradiciéon
budista. En Japdn, la obra mas destacada que contiene esta maxima es la Coleccion de hojas re-
cogidas en arroyos tempestuosos (FRJEFEHEEE Keiran shityo shit), compuesta en el s. X1v en el seno
de la tradicion Tendai. Cfr. T76, 705c.
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Por este motivo ahora voy a dar uno o dos ejemplos para que sir-
van de referencia: en la medida en que el universo es parte de mi, no
puedo desentenderme de nada; en la medida en que todos los animales
son mis hijos, no debo dafiar ni a un so6lo insecto. Los sentimientos de
piedad, tenacidad espiritual,” veneracion, respeto y demas deben bro-
tar de forma natural. Del mismo modo, en la medida en que todas las
cosas del universo son parte de mi y que el conjunto de los animales
son hijos mios, me siento responsable de todo cuanto puebla el uni-
verso. Aunque tan solo un inocente sea condenado a muerte, o sea cas-
tigado, no podré eximirme de la responsabilidad que tengo hacia él.

Damas y caballeros que estan hoy aqui presentes, ;cudl es su
nocion de la responsabilidad? ; Acaso no piensan: “esto es respon-
sabilidad mia”, “aquello es responsabilidad de los demas”? De tal
modo establecen divisiones respecto a la responsabilidad mundana.
[No obstante,] desde la postura ideal de la unidad de todas las cosas
el sentimiento de responsabilidad no puede fraccionarse. [Por ejem-
plo,] las ensefnanzas chinas del ideal del buen gobernante [tradicio-
nalmente] han hablado de la responsabilidad plena que siempre
tiene el emperador. Se trata del ideal de que el emperador sienta lo
mismo que todo el pueblo, al igual que el emperador tiene la espe-
ranza de que sus subditos dejen a un lado sus sentimientos egoistas
y se pongan en su lugar. El poema escrito por el emperador:
“cuando, desde lo alto de una casa, observo cdmo se eleva hacia el
cielo el humo de los hogares [jah!, parece que el pueblo vive en la
abundancia]””* [expresa] el concepto de responsabilidad absoluta
del espiritualismo.

73 Traduccién de ninniku (%%), la tercera de las seis perfecciones que caracterizan a un
ser despierto (bodhisattva); concretamente la perseverancia, aqui traducida por “tenacidad es-
piritual”. El resto son: la caridad, el respeto de los preceptos, la diligencia, la meditacién y la
sabiduria.

74 Se trata de un waka (FIFK), esto es, un poema de estilo japonés compuesto por veintitin
caracteres. En este caso es un poema atribuido al emperador Nintoku (=7 s. v), recogido en
el séptimo volumen de la Nueva recopilacion de los waka antiguos y modernos (874 FI#kE Shin
kokin wakashit), realizada a principios del s. xu1. Cfr. Shin kokin, 1977: 11-15. La cita de Kiyozawa
es fragmentaria, la hemos completado entre corchetes.



142 ESCRITOS SOBRE EL ESPIRITUALISMO

La mente despierta,” que considera a todos los animales como
hijos suyos, en modo alguno considera que la responsabilidad sea
fraccionable. Mientras la mente no despierte es inevitable concebir la
responsabilidad de forma fragmentaria. Si alguien desarrolla esa
mente despierta y pretende observar el mundo desde dicha perspec-
tiva, de ningin modo puede concebir la responsabilidad como algo
separado. Si alguien me engana, me vitupera y me humilla, parece
logico pensar que en modo alguno podriamos perdonarlo. Sin em-
bargo, el concepto de responsabilidad absoluta deberia eliminar por
completo el sentimiento de venganza.

Al pensar [cosas como] que los profesores son unos depravados,
los trabajadores son viles, los monjes son malvados o los seguidores
de religiones extranjeras son ruines, sencillamente continuamos apli-
cando el principio de la responsabilidad parcial y, en consecuencia,
vamos en contra del principio de responsabilidad total [que pro-
pugna] el espiritualismo. En el interludio [necesario] hasta que [de-
jemos] por completo de razonar con [conceptos] como
“responsabilidad”, es deseable que cultivemos una tierra de bienestar
asumiendo una responsabilidad no fragmentaria, antes que asumir
una responsabilidad parcial y sembrar la semilla de la discordia sobre
la faz del planeta.

Sin embargo, cuando hablamos de responsabilidad total o de no
dividir la responsabilidad, es posible que, debido a que el espiritua-
lismo atin no se ha entendido con claridad, surja en nosotros una idea
que genere enorme preocupacion y angustia. La gente cree que en el
mundo existen el bien y el mal, los llamados buenos y malos actos, et-
cétera. Sobre esto existe una division entre la perspectiva subjetivista

75 Asi traducimos busshin ({402), literalmente “mente del buda” o “mente btidica”, en in-
glés suele traducirse como buddha-mind. Tiene dos significados: en primer lugar, la mente /
corazén del buda, normalmente utilizada en alusion a la gran compasion de estos seres des-
piertos; y, en segundo lugar, haria alusion a la teoria segtin la cual todos los seres tenemos
una mente pura e iluminada. Una iluminacién que no consistiria tanto en alcanzar algo que
no poseemos, como en poder bucear en nuestro interior y, una vez liberados del apego, las
aflicciones y la ignorancia, descubrir que esa naturaleza despierta ya estaba presente.
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y la objetivista. Esta tltima considera que el bien, el mal, la correccion,
la incorreccidn, las malas acciones, los buenos actos y demas, son re-
alidades objetivas que se encuentran fuera de nuestra mente, mientras
que el llamado subjetivismo considera que todas estas cosas existen
en nuestro interior. [Si debe elegir] entre estos dos planteamientos, el
espiritualismo por supuesto asume el subjetivismo.

De tal modo, [cuando decimos que] el yo tiene una responsabili-
dad absoluta hacia todas las cosas, no [nos referimos a que] la res-
ponsabilidad esté fuera de mi mente. [En realidad] s6lo con que mi
mente sea pura, todo el universo sera puro. Esta teoria se asienta
sobre el principio de que “si nuestra mente es pura también la tierra
del buda lo serd”” o [sobre] la maxima “purificad vuestra mente”.”
No debemos preocuparnos o esforzarnos por hacer nada al margen
de esto. Razon por la cual, si anhelamos purificar esa mente, si en ella
no existe un fundamento firme, sélido, resuelto, inamovible, tal as-
piracién no podra realizarse. El mencionado fundamento no es otro
que la ilimitada compasion del Buda. Si abrimos los ojos de nuestra
mente”® veremos esa gran luz”” compasiva que nos ilumina y nos pro-
tege incesantemente. Aunque, cuando hablo de “abrir la mente” o de
“ver laluz”, no deja de ser una manera metafdrica de hablar.

76 Citado anteriormente en el texto “Espiritualismo”.

7 H ¥ HE (jijo goi). Se trata de una estrofa del poema conocido como “El verso de [la
moralidad] compartida por los siete budas (-EA{A#BAE ch. Qifé tangjie jié jp. Shichibutsu tsikai
ge)”, que haria referencia a la virtud que comparten los siete budas: los seis budas que exis-
tieron en el pasado y el buda de nuestra era, es decir el buda Sakya. La leyenda dice que este
verso habria sido recitado por el buda Kassapa (W% ch. Jiashé jp. Kasho), el sexto de esos
budas en aparecer en nuestro mundo y; por lo tanto, el buda precedente a Sakya, quien habria
dicho: “sin hacer el mal / sino realizando todos los buenos [actos] / purificamos nuestra mente
/ ésta es la ensefianza de los budas” (FEHEZAE, FEEARIT. AWHE. EFE(LZ ch. zhiwn
mozuo, zhiishan fengxing, zijing qi yi, shi zhii fojiao). Cita que puede encontrarse, por ejemplo,
en la traduccién china de los Agama, concretamente en T2, 551a.

78 El vocablo que traducimos por “mente (:LMIR shingen)” también puede equivaler a “sa-
biduria”.

7 La “luz radiante (Jt:H] kamyo)” es uno de los simbolos mds conocidos de la sabiduria de
un buda o un ser despierto (bodhisattva) que permitiria acabar con la oscuridad y revelar la
verdad. A su vez, “oscuridad” es un tropo de la ignorancia y el apego a las pasiones. La ima-
gen de la luz se utiliza particularmente para hacer referencia al Buda Amida, de quien se dice
que irradiaria hasta doce tipos diferentes de este resplandor liberador.
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Sobre esto voy a explicar ahora un caso que resultara instructivo.
Hubo una vez un hombre que entré a robar a una casa. Cuando el
propietario [descubrio al ladrdn] vio brillar ante sus ojos la afilada
katana [que aquél empunaba]. Entonces, repentinamente, [tuvo una
inspiracion]. Cobré conciencia de la verdad de la impermanencia de
las cosas e inmediatamente se dirigio al ladrén diciéndole: “coge cual-
quier cosa que quieras, elige a placer, si quieres dinero esta alli, si
quieres ropa esta alla...”. Mientras le explicaba esto de forma cortés
y diligente el ladrén también se sintié poseido por una extrana emo-
cion, subitamente cambio6 su actitud y le dijo al propietario: “no deseo
tu dinero, ni tu ropa, sélo quiero que me expliques por qué me ha in-
vadido esta extrafia sensacion”. Al final ambas personas pasaron toda
la noche dialogando y se separaron al amanecer.

Quiza esta historia parezca excesivamente insolita, pero en reali-
dad yo he experimentado no pocos casos que seguian un patron si-
milar. Creo que todos, cuando nos emocionamos, cuando
experimentamos una profunda impresion en nuestro interior, cuando
sentimos admiracion o cuando estamos inspirados, es cuando verda-
deramente desarrollamos nuestra sensibilidad. Si intentamos dar una
explicacion de por qué influyen sobre nosotros los estados de dnimo,
(no es cierto que poco podremos decir aparte de que se trata de algo
misterioso? Y, sin embargo, no es [un fendmeno] infrecuente. Si bus-
camos casos [concretos] en nuestra vida diaria podremos encontrar-
los por doquier.

v

En la charla anterior expliqué brevemente el significado esencial
del [principio] preconizado por el espiritualismo segtin el cual cada
individuo debe sentirse responsable del conjunto del universo. Hoy
creo que es pertinente hacer una breve aclaracion sobre una cuestion
a la que hice alusién de forma vaga en la anterior conferencia. Dese-
aria explicar con mayor precision [el concepto de responsabilidad].
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Parece que la llamada responsabilidad ([cuyo significado] queda, de
alguna forma, expresado en los [dos] caracteres que componen la pala-
bra)* en numerosas ocasiones encierra una especie de angustia, ain
mayor si asumimos la responsabilidad de la totalidad del universo. Sin
embargo, la responsabilidad absoluta que surge del espiritualismo no
implica tal sufrimiento. Si nos preguntamos por las circunstancias que
dan lugar a esa [angustia] diremos que nace de la responsabilidad tal y
como es comunmente entendida, es decir, en tanto que se asienta en una
[concepcidn] del universo como conformado por sustancias separadas.
Pues, si entendemos la responsabilidad como un deber nuestro respecto
de las cosas externas y de las otras personas, cuando no podamos cum-
plir [con nuestras obligaciones], o bien haremos sufrir a los demas o ellos
nos haran sufrir a nosotros. Por eso la llamada responsabilidad se con-
vierte en la causa que produce tanto mi sufrimiento como el del préjimo.

Por su parte, en el caso de la responsabilidad que se asienta sobre
[el ideal de] la unidad de todas las cosas, al compartir el sujeto del que
emana la responsabilidad y aquel afectado por esa responsabilidad un
mismo sentimiento, [ambas] clases de padecimiento se desvanecen al
unisono. La responsabilidad absoluta y la irresponsabilidad constituyen
un mismo estado mental. Dicho de otro modo, una vez la responsabi-
lidad ya no sea mas que la obligacion que yo tengo hacia mi mismo, en-
tenderemos con claridad aquello que se dice de “recogeras lo que
siembres” ! Por consiguiente, gracias a que somos capaces de someter-
nos libremente al curso de los acontecimientos, en modo alguno senti-
remos un sufrimiento generado por la opresion, la sujecidn, etcétera,
sino que podremos actuar siempre libremente, sintiendo alegria y gozo.

8 Esta frase resulta intraducible. En ella Kiyozawa alude a que los caracteres chinos que
componen el término responsabilidad (F1T: sekinin), esto es, “acosar, acuciar o apremiar (&
% semeru)” y “encargar o dejar en manos de (fI-¥ % makaseru)”, por separado ya expresan
en cierto modo el significado a que da lugar esa unién.

81 [ 2% B 15 (jigo jitoku). Se trata de una méaxima budista que resume el retribucionismo
moral budista (popularmente conocido como la teoria del karma) y que, literalmente, podri-
amos traducir como “segtin nuestras acciones (sk. karma) asi seran los resultados”. Esto es,
nuestro comportamiento en vidas anteriores explica, en buena parte, nuestras circunstancias
vitales actuales, al igual que nuestras acciones en el presente influirdn sobre nuestra vida ac-
tual, asi como en nuestro destino en las existencias venideras.
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Se suele decir que la obediencia esta ligada al sufrimiento, pero
esto no ocurre cuando nos sometemos por nuestra propia voluntad.
[En ese caso se tratara del] llamado libre sometimiento, que no pro-
ducira angustia alguna, sino que siempre ird acompanado de alegria
y gozo. Imagino que cada uno de ustedes ha experimentado estos
sentimientos en multitud de ocasiones, ;jacaso no es asi? Una misma
cosa, si bien nos disgusta cuando es impuesta por los otros, jno es
verdad que produce en nosotros gozo y alegria cuando lo hacemos
motu proprio? Algo semejante ocurre con el trabajo o con las adversi-
dades: cuando lo hacemos por iniciativa propia sentimos una enorme
satisfaccion, pero si son los demas los que nos obligan a trabajar o los
que nos ponen en dificultades sentimos una rabia insoportable.

A diferencia de esto, cuando, basandonos en el espiritualismo, co-
bramos conciencia de que tenemos absoluta responsabilidad hacia el
conjunto del universo, todas las acciones pasan a ser libres. De modo
que ya no sentiremos presion o restriccion externa alguna, viviendo
siempre libres, despreocupandonos de los menesteres mundanos. Claro
estd que, para llegar a dicho estado mental, debemos prestar mas aten-
cion a la formacion espiritual y a la instruccion, siendo particularmente
importante la introspeccién. Cuando los antiguos hablaban de reflexio-
nar tres veces al dia* nos estaban ensefiando [precisamente] esto. Nos-
otros, al dar la espalda al ideal de la unidad de todas las cosas y seguir
una manera de pensar que fracciona el universo, vivimos en la perspec-
tiva ilusoria de que existe una diferencia [sustancial] entre el yo y los
otros, entre esto y aquello; incapaces de vivir sosegadamente en el
mundo alumbrado por la compasion no-dual.® En resumen, el men-

82 Traduccion de sansei (=4). Concepto que, a su vez, es una alusion a una maxima confu-
ciana incluida en el primer capitulo de las Analectas, conocido bajo el titulo de Xué ér (7:1Mi):
“Zengzi dijo: ‘cada dia examino tres cosas. ;He sido leal en mi relacién con los demas? ;He
sido o no sincero en mi trato con los amigos? ;He puesto o no en practica las ensefianzas que
me han sido transmitidas? (81 H., & H =E &L, B AN AERE, 5L E)NAE
T ABAEF ch. Zéngzi yué: wii i san xing wii shén, wei rén mou ér bi zhong hil yii péng you jido
(ydn) ér bt xing hit? chudn bii xi hi1?)” (Rongo, 1963: 22).

8 Dentro de la teoria del conocimiento budista los conceptos anténimos de “discriminacion
(7251] shabetsu)”, por un lado, e “igualdad” o “no-dualidad (*V-% byads)”, por otro, son funda-
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cionado [padecimiento] tiene su origen en la ausencia del desarrollo
de la introspeccion, en la falta de reflexion sobre nuestro fundamento
[existencial].

De este modo, si llevamos a cabo la introspeccion de forma activa
y reflexionamos sobre nuestro fundamento, lo primero que percibi-
remos es nuestra estulticia e incapacidad. Esto es, que no somos mas
que seres mundanos mortales y pecadores. La estulticia consiste en
asumir toda la responsabilidad sin entender [cual es nuestra natura-
leza], mientras la incapacidad se caracteriza por que, aun conociendo
nuestra naturaleza, en buena parte de los casos no podemos [asumir
tal responsabilidad]. En estas circunstancias, un simple mortal y pe-
cador vive inconscientemente, ama la vida en vano y detesta la
muerte sin razon, vive despreocupado y sin proposito alguno. A
pesar de todo, quiza crean ustedes que al tomar conciencia de nuestra
condicién de estultos e incapaces padeceremos terriblemente, sin em-
bargo, no sera asi. [Veamoslo en el siguiente ejemplo].

Imaginemos que hubiera dos casas vecinas: en la primera todos
los dias, ininterrumpidamente, estan discutiendo, mientras que en la
segunda jamas se oyen palabras de disputa. El marido de la familia
que siempre esta discutiendo, extraniado de la tranquilidad que se res-
pira en la casa contigua, se dirige a su vecino para preguntarle: “;por
qué ustedes no discuten nunca mientras que nosotros reflimos tanto
que ya no sé qué hacer?”. El vecino le responde: “sin duda, debe de
ser porque en su casa todos son buenas personas, mientras que en la
mia somos todos malos y por eso no nos peleamos”. El marido de la
familia discutidora vuelve a su casa sin entender lo que acaba de es-
cuchar. Aguarda en silencio pensando que quiza llegara el dia en que
se produzca una disputa [en la vivienda limitrofe] cuando, a la ma-
fana siguiente, en la cocina de los vecinos se escucha un estruendo.

mentales. La “discriminacién” es caracteristica de nuestra forma comtn de entender los feno-
menos, se trata de la perspectiva epistemoldgica propia de los que no han alcanzado la ilumina-
cién, de los que no han penetrado en la realidad tltima de la impermanencia. Por su parte la
“no-dualidad” nos permite observar el mundo sin subsumirlo bajo categorias, sin discriminar.



148 ESCRITOS SOBRE EL ESPIRITUALISMO

Un caballo ha entrado en la cocina rompiendo toda la vajilla y los
muebles que alli hay. “Sin duda ahora se producira una discusion”,
piensa el vecino, mientras escucha con interés. Pero tras este incidente
todo se mantiene en silencio. [Intrigado] va a casa del vecino y se en-
cuentra con el abuelo, a quien le pregunta si acaso no es cierto que el
caballo ha entrado en la cocina rompiéndolo todo, a lo que el abuelo
contesta: “si, asi es”. Ante lo que el ruidoso vecino inquiere: “;Y por
qué no han discutido ni un poco, por qué no se lo han recriminado
los unos a los otros?”. El anciano responde: “fue un error mio, la pa-
sada noche no até bien al caballo y por eso ha ocurrido, asi que nada
puedo reprochar a los demas”. Cuando ain no ha acabado de decir
esto, sale su anciana mujer diciendo: “no, fue culpa mia, no de mi
marido. Incumpli con mi deber, fui yo quien no tuvo cuidado ano-
che”. Cuando todavia no ha acabado de decir esto sale de la casa el
joven padre de familia y dice: “fue responsabilidad mia, es normal
que los mayores se vayan a descansar temprano, yo desatendi mis
obligaciones”. Antes de terminar de decir esto aparece su joven es-
posa y empieza a acusarse: “es culpa mia...”.

Es entonces cuando, de repente, el marido de la familia discuti-
dora se da cuenta de lo que alli estd ocurriendo y dice: “por supuesto,
muchas gracias, ya he entendido el significado de lo que me dijo ayer
sobre ‘ser una familia formada por malas personas’. Nosotros somos
un grupo de personas buenas que nos peleamos incesantemente, pero
a partir de ahora espero que en mi casa todos nos pongamos de
acuerdo para ser un grupo de malas personas como ustedes”. Tras
decir esto se marcha dando grandes muestras de agradecimiento.

Es decir, en aquellos lugares en que vive gente que en cualquier
ocasion asume la responsabilidad motu proprio, en donde las personas
son conscientes de su propia maldad, se puede construir un mundo
de lealtad, paz y armonia. Podria hablar ilimitadamente sobre el es-
piritualismo, pero por esta vez nos despediremos aqui.



10. CONDICIONES NECESARIAS PARA LA
CREENCIA RELIGIOSA#*

Al poner este titulo he querido hacer referencia a cuales son las ba-
rreras que debemos franquear antes de adentrarnos en la creencia re-
ligiosa. Siempre he pensado que, pese a que la mayoria de la gente
ansia esa creencia, la razén por la que no logran alcanzar un estado
de paz espiritual® con facilidad es porque no entienden con claridad
cudles son esas condiciones necesarias. Asi pues, ;en qué consisten?

Si pienso a partir de mi propia experiencia ésta me dice que para
adentrarnos en la creencia religiosa debemos, en primer lugar, aban-
donar el sentimiento de dependencia respecto de todo aquello ajeno
a la religion. No podemos depender de nuestros bienes, de nuestro
coényuge, hijos y amigos, de nuestros progenitores y hermanos, de
nuestra posicion social, de nuestras aptitudes, de nuestros conoci-
mientos académicos o de nuestro pais. Si no alcanzamos ese estado
de emancipacion de todo lo que nos rodea, dificilmente podremos
adentrarnos en la creencia religiosa. Si no abandonamos el hogar, nos
deshacemos de nuestros bienes y nos separamos de nuestra familia,

# Publicado el quince de noviembre de 1901 en el primer volumen, onceavo nimero, de
la revista Mundo espiritual. Se trata de un texto redactado por Akegarasu Haya a partir de una
charla impartida por Kiyozawa Manshi. El profesor Yamamoto pone en duda que este ensayo
refleje de forma fiel el pensamiento del monje japonés. En su opinion reflejaria las ideas de
Akegarasu. Cfr. Yamamoto, 2011: 94-99. Sin duda, la abundancia de citas de textos budistas
que en este capitulo se dan no son habituales en los textos espiritualistas de Kiyozawa, hecho
que nos permite suponer que Akegarasu anadié bastantes elementos al sermon original de
Kiyozawa.

% Referencia al concepto “Z /Ly 3LAR (anjinryiimei o anjinritsumei)”, término de origen con-
fuciano que fue adoptado por los budistas. Su significado es “tener una fe firme y sentirnos
sosegados”.
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esto es, si en alguna ocasion no renunciamos al mundo, dificilmente
podremos alcanzar la verdadera creencia religiosa.

Esencialmente jen qué consiste esa creencia? Podrian utilizarse
muchas palabras para expresarlo, pero si intentdramos explicarlo su-
cintamente diriamos que se trata del sosiego que se alcanza al entre-
garse a aquello que trasciende al ser humano. De este modo, cuando
el anhelo de esa fe despierte en la gente, aunque so6lo sea minima-
mente, quedard patente que ya no pueden sentirse satisfechos s6lo
con [lo que puede ofrecerle] la vida humana. En cada mente existe
una parte que no se siente satisfecha con la existencia mundana,
mientras que la otra tiende a depender de todo aquello que puebla
nuestro mundo. Titubeamos, dando un paso hacia delante y otro
hacia detras. Por tanto, dificilmente podremos sostenernos sobre los
cimientos de la creencia religiosa.

La religién no es un camino mundano, sino que trasciende la con-
dicion humana. De modo que, en caso de que queramos avanzar por
esa senda, es necesario que abandonemos el apego a todo aquello que
puebla el mundo humano. Si hubiera alguien que, al mismo tiempo
que depende de las cosas mundanas, asegurara haber podido aden-
trarse en el camino de la creencia religiosa, estaria incurriendo en una
contradiccion, al tiempo que mostraria a las claras que, en realidad,
aun no ha entrado en la senda de la religiosidad.

Por eso recomiendo a quienes quieran avanzar por ese camino
que abandonen todo sentimiento de dependencia, asi como toda
conviccion en la capacidad del esfuerzo individual. Las palabras del
monje®® Genshin (Jfifg 942-1017), quien hablé de: “primero, alejarse
de este mundo impuro y, segundo, desear fervientemente alcanzar

% Vertimos asi al castellano la palabra sozu (). Se trata de uno de los tres rangos que
se otorgan a los monjes que detentan cargos de responsabilidad dentro de la jerarquia bu-
dista. Por orden de importancia serian: el sgjo ({ iE), el citado sozu (f8#F) y el risshi ().
A su vez, cada una de estas categorias se subdivide en varias subclases. Resulta casi impo-
sible traducir los términos arriba indicados. Aunque de forma inexacta, podriamos compa-
rarlos a los tres grados existentes en la jerarquia de la iglesia catolica de “obispo”,
“presbitero” y “didcono”.



CONDICIONES NECESARIAS PARA LA CREENCIA RELIGIOSA 151

la Tierra Pura”,¥” asi como las palabras del santo Rennyo (:#E#401 1415-
1499), quien afirmo: “abandonemos las practicas religiosas comple-
jas que dependen de nuestro propio esfuerzo y roguemos con toda
nuestra alma al Tathagata Amida que en el futuro nos ayude a re-
nacer en la Tierra Pura”,® provienen de una profunda experiencia
de la creencia religiosa. [Cada vez que las recuerdo] me siento agra-
decido.

Al igual que “ni el vasallo leal sirve a dos senores, ni la mujer
virtuosa tiene relaciones con dos hombres”,* cuando alguien esta
entregado [a una causa] no piensa en nada mas. Por eso, teniendo
en cuenta el hecho de que “aquellos que persiguen dos liebres al
mismo tiempo no conseguiran cazar ninguna”,” aquel que no esté
satisfecho con la condicion humana y pretenda adentrarse en la cre-
encia religiosa, deberd entregarse a ella por completo, desaten-
diendo el resto de asuntos. Si bien una vez se alcance un estado de
madurez espiritual [serd posible compatibilizarlo con las obligacio-
nes terrenales], los que desde el principio pretenden servir al mismo
tiempo a los asuntos mundanos y al Tathagata son del género de
los hombres viles [que sirven a dos sefiores a la vez] o de las mujeres
degeneradas [que tienen dos amantes]. Gentes que jamas podran
conseguir la paz espiritual de la fe. Por lo tanto, cualquiera que se-
riamente desee adentrarse en los dominios de la creencia religiosa

87 —JBRBIERR +. —JRKi - (ichi onri edo, ni gongu jodo). Cita del texto de Genshin Coleccién
de textos fundamentales sobre el renacimiento en la Tierra Pura (f£ 4= %4& Ojo yoshii). De hecho,
esas dos frases son el titulo de los capitulos primero y segundo de la obra. Cfr. T84, 33a.

8 Cita de la obra conocida por los seguidores del Higashi Hongan-ji como Escrito sobre el dis-
cernimiento [de las ensefianzas budistas] (SEfi# 3 Ryogemon) o también Escrito sobre el arrepentimiento y
el propdsito de enmienda (S5 3L Gaikemon) denominada asi entre los miembros del Nishi Hongan-
ji. Tradicionalmente es atribuida a Rennyo, aunque su autoria es dudosa. Se trata de un texto breve
que enfatiza la fe en la gracia del Buda Amida y que se convirtio en una de las obras mas recitadas
entre los seguidores del budismo Shin. Cfr. Shinshii shoky6 zensho, 1980, vol. III: pp. 529-30.

% Se trata de un proverbio clésico chino (A =H | H LA K ch. zhong chén shi ér
jin zhén nii bix géng ér fii) recogido en la monumental Crénica histérica (-85 Shiji) de Sima Qian
(F1557% 145-86 a. C.), concretamente en el capitulo “Biografia de Tiandan (HI ¥.51{z Tidndan liez-
huan)”. Probablemente Kiyozawa, o Akegarasu, lo tomo de Rennyo, quien lo cita en el segundo
compendio de sus cartas. Cfr. T83, 782c.

% Traduccion japonesa del dicho latino “Duos qui sequitur lepores, neutrum capit”.



152 ESCRITOS SOBRE EL ESPIRITUALISMO

debe, tal y como nos ensefia la biografia del buda Sakya, abandonar
a sus padres, a su mujer e hijos, dejar sus posesiones, su nacién y
finalmente renunciar a si mismo. Dicho de otro modo, aquellos que
quieran adentrarse en los parajes de la religion, deben abandonar
sentimientos mundanos como el amor filial o el amor a la nacion.
Ademas, deben dejar de lado los [ideales de] humanidad y recti-
tud,” la moral, la ciencia o la filosofia. Es en este punto en el que
por vez primera se nos abrirdn las puertas de las vastas tierras de la
creencia religiosa.

Al decir esto alguien podria preguntar: “entonces, ;para tener
fe es necesario abandonar el hogar y retirarse al bosque?”. A este
respecto, no considero necesario que una vez en la vida todos ten-
gamos que irnos a las montanas a practicar el recogimiento tal y
como hizo el venerado Sékya, aunque tampoco veo inconveniente al-
guno en hacerlo. Ya esté tu cuerpo en casa o en el bosque, estés co-
merciando, pescando o cazando, te dediques al estudio o formes
parte del ejército, nada de esto importa. Lo esencial es que mental-
mente te hayas liberado de tu hogar, de tu trabajo, de tu conyuge y
de tus hijos, de tus amigos, de la nacién, de la educacion y de los co-
nocimientos recibidos, [y que] te concentres en venerar al Tathagata.*
Hayas o no contraido matrimonio, comas o no pescado, tengas o no
propiedades, detentes o no una posicion social respetable, poseas o
no conocimientos, estés en casa o te retires a la montana, nada de esto
importa. Aquellos que sencillamente quieren adentrarse en la creen-
cia religiosa deben apartar todas esas cosas de su mente, evitando
que nada los altere, entregandose por completo al Tathagata.

%1 Se trata del binomio jingi ({-5%), las dos virtudes centrales para la ética confuciana.

%2 La primera parte del término aqui utilizado (— /L %/& isshin sennen), esto es, —L» isshin,
significa “concentrarse” o “dedicarse inicamente a algo”. En este caso tiene la implicacion
de abandonar el resto de practicas que conducen a la iluminacion y entregarse en cuerpo y
alma a la veneracion del Buda Amida. Precisamente este tltimo seria el significado del tér-
mino (% sennen) que, aunque significa también algo similar a “concentrarse en algo”, en el
ambito del budismo de la Tierra Pura japonés cobrd el significado de venerar al Buda Amida
recitando la férmula “veneracién al Buda Amida (Fd ] 7REE(L namu amida butsu)”, mas co-
nocida como nenbutsu.
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Una vez seamos bafiados por la luz compasiva del Tathagata nada
nos resultara despreciable, no aborreceremos cosa alguna, todo lo ama-
remos, lo veneraremos, como si el conjunto de lo que puebla este mundo
liberara luz. Probablemente el llamado optimismo consiste en este es-
tado emocional. Una vez llegados aqui podremos decir que hemos al-
canzado el extremo ultimo de la creencia religiosa. Por eso, aunque los
que estan en dichas circunstancias [de libertad espiritual] tengan cén-
yuge e hijos, esto nunca les resultara un obstaculo, incluso si miembros
de su familia llegan a morir tampoco caerdn en un estado de afliccion
insoportable. Disfrutaran cuando coman pescado, pero tampoco van a
quejarse por no poder hacerlo. Puede que tengan posesiones, pero tam-
poco se afligirdn si se empobrecen. Quizd alcancen una posicion social
distinguida, pero si no ocurre algo asi no van a estar resentidos con el
mundo. Puede que anhelen adquirir conocimientos, pero ni por conse-
guirlo van a envanecerse, ni tampoco van a menospreciarse por carecer
de ellos. Quiza habiten en una casa espléndida, aunque si viven a la in-
temperie, en medio de un bosque, no van a pensar que es algo indigno.
Puede que vistan preciosos ropajes, pero si son harapos sucios y rasga-
dos no sentiran vergiienza. Creo que cuando se afirma que las personas
que han alcanzado la fe son “hombres libres de todo obstaculo”® se hace
referencia precisamente a este estado [de espiritu].

Una vez alcanzada [esta condicion espiritual], puede dedicarse
uno a observar la moral, 0 a adquirir conocimientos, puede vincularse
a la politica, a comerciar, a cazar o a pescar. Cuando el pais entre en
guerra puede ponerse un arma al hombro y marchar al frente, prac-
ticar la piedad filial, amar su nacién, dedicarse a la industria o a la
agricultura. Dicho de otra manera: “todos los medios de subsistencia
manifiestan la ensenanza budista”* o “el budismo esta en cualquier

% Traduccién de mugenin (&% A), término budista que hace referencia a aquel al que ya
no lo separa obstaculo alguno de la iluminacién. Se trata de uno de los epitetos aplicados a
un buda. En ocasiones también se utiliza para hacer referencia especifica al Buda Amida.

o4 I FE S Z V(LFK (shisho sango mina kore bukkyo). Cita libre de un pasaje del Sutra del
Loto en que se atribuyen al buda las siguientes palabras: “si uno de mis discipulos (...) explica
los libros profanos, las maximas politicas y las reglas de vida (...) siempre estara en armonia
con la correcta ensefianza (sk. dharma)”. Cfr. T9, 50a.
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parte de nuestra vida diaria, cuando nos vestimos, cuando comemos
y bebemos, cuando defecamos y orinamos, cuando caminamos, es-
tamos de pie, nos sentamos y nos acostamos”.*” Por eso, la siguiente
cita del santo Rennyo resume la actitud ante el mundo de todos aque-
llos que han alcanzado esa creencia religiosa: “la ley del gobernante
debe ser considerada fundamental. Debes dar prioridad a los princi-
pios de humanidad y justicia. Actia de acuerdo con las costumbres
mundanas, al tiempo que guardas en el fondo de tu mente la fe en el
Buda Amida, [que constituye la esencia] de nuestra tradicion”.”® [Esta
maxima] constituye el mas grato de los principios.

% No hemos encontrado la cita exacta, que parece mezclar diferentes fuentes vinculadas
con la tradicion zen. Partes sustanciales de esta cita se encuentran, por ejemplo, en T47, 923¢c
y T48, 1098a.

% T83, 794a. Pertenece al tercer fasciculo de cartas (ofumi 1 3) de Rennyo.



11. ESPIRITUALISMO (CONFERENCIA
IMPARTIDA EN 1902)°7

Hoy voy a hablarles del espiritualismo, pero [les advierto de que] ni
he ordenado ni he sistematizado la charla, de modo que hablaré im-
provisadamente.

El espiritualismo consiste en creer en la religion, en adoptar el
punto de vista religioso. Naturalmente, se trata de algo diferente a
afianzar nuestra mente en otras cosas. Por ejemplo, frente a aquellos
que dan importancia a todas las disciplinas académicas mundanas y
consideran que éstas ensefian la verdad, el espiritualismo afirma que
dichas disciplinas no son lo fundamental. También se aparta de los
que en el terreno de la practica otorgan mucho peso a la politica y las
leyes, aseverando que hemos de considerar primordial “preservar la
paz en el pais”.”® A diferencia de estos planteamientos, el espiritua-
lismo se caracteriza tanto en el &mbito tedrico, como en el practico,

7 Conferencia del 24 de junio de 1902 en el Ciclo de Conferencias de la Region de Kanto
(BN M58 & Kanhasshii koshii kai), celebrada en Tokio, concretamente en el Asakusa Hon-
gan-ji (7 # A ). Fue publicada pdstumamente en el séptimo volumen, sexto nimero,
de Mundo espiritual (junio de 1907) a partir de las anotaciones que tomé un miembro del
auditorio. Estas circunstancias explicarian por qué en este escrito encontramos numerosos
pasajes oscuros, repeticiones y razonamientos entrecortados. A su vez, éste es el motivo
principal por el que nos hemos visto obligados a completar numerosos fragmentos escri-
biendo entre corchetes. La naturaleza deslavazada del texto, junto con ciertas fervorosas
afirmaciones de fe, asi como las circunstancias en qué fue publicada, llevan al profesor Ya-
mamoto a poner en duda que esta conferencia refleje fielmente el pensamiento de Kiyo-
zawa, inclinandose por atribuir algunas de las afirmaciones aqui incluidas a sus discipulos.
Cfr. Yamamoto, 2011: 27-31.

% Se trata de una cita perteneciente al texto confuciano La gran ensefianza (K5 daxué) que
indica: “si se controla una region, se controlara todo el imperio (JGE K T ch. zhigud ping
tianxia)”. En el texto se puede leer “JA[E - K", pero probablemente se trate de una errata,
dado que el ultimo de los ideogramas deberia ser I (xid) y no *f- (ping).
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asi como en el resto, por dar importancia al punto de vista religioso
y observar las demds cosas desde esa perspectiva.

Por ejemplo, si estamos ante una religion que dice basarse en la
fe en el Buda, la fe en éste debe considerarse como [el punto de vista]
esencial mediante el cual observar el mundo. Todo, ya se trate de las
disciplinas académicas, la legislacion, la politica o el resto de cosas
que experimentamos en nuestra vida cotidiana, serd visto a través de
aquello principal: la fe en el Buda. Ademas, en el ambito de la reli-
gion, en caso de que haya gente que no crea en el Buda pero si en los
kami, dichas personas deberan considerar primordiales a esos kami y
observar el resto de cosas a través de ese prisma. En eso consiste el
espiritualismo. Sin embargo, en nuestro caso, dado que creemos en
el Buda, consideramos a éste como lo esencial y a través de €l obser-
varemos el resto de cosas. Igualmente, la gente que ha alcanzado la
iluminacion, debe tomarla como el punto de partida a través del cual
contemplar la existencia. Esto es el espiritualismo.

Por otra parte, dentro de las religiones, existen aquellas que de-
penden del esfuerzo individual y las que dependen del poder de
Amida. Yo carezco de la capacidad necesaria para valerme por mi
propio esfuerzo, por eso el espiritualismo no depende del empernio
personal sino de la religion de la gracia. Mi espiritualismo lo observa
todo a través del inmenso poder salvador del Tathagata.

Aun mas, en el espiritualismo es fundamental la experiencia per-
sonal de la fe en el poder de Amida, tal y como aparece recogido en
numerosos sutras, comentarios e interpretaciones.” Por eso, no puede
hablarse de espiritualismo antes de creer en la religion. Es decir, sélo
a partir de que hayamos establecido la fe, la creencia y la devocion,
deberemos darle importancia a la experiencia adquirida. Aquello que

% Asi traducimos el trinomio kyo-ron-jaku (%7 #R). Son los tres géneros de escritos doc-
trinales en la literatura budista: los sutras (#% kyd), obras que supuestamente recogerian ser-
mones realizados por el buda Sakyamuni o por alguno de los budas centrales para la tradicién
budista; los comentarios (i ron), ensayos que intentan dilucidar el significado de los sutras;
y las interpretaciones (fR shaku) o exégesis de los comentarios.
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hemos sentido en nuestro interior, no puede expresarse en toda su
dimensién recurriendo solo a las palabras. Dado que la experiencia
forma parte de nuestro espiritu, he llamado a [esta actitud] el espiri-
tualismo. Por eso, aunque el espiritualismo no penetre hasta lo mas
recdndito de las profundidades tedricas, aunque no pueda conocer
el insondable significado que enhebra los sutras, comentarios e inter-
pretaciones, lograra el objetivo principal de la religion: el nirvana. En
otras palabras, nos permite alcanzar la plenitud en consonancia con
nuestra capacidad espiritual. Se trata de sentir en nuestro interior la
satisfaccion de llevar a cabo aquello que esta en nuestras manos hacer
y disfrutarlo. A continuacion expondré dos o tres puntos que [me per-
mitiran] aclarar qué es el espiritualismo.

En primer lugar hablaré de la fe en el poder de Amida. Al creer
que su gracia es absoluta, ilimitada y perfecta, no sentiremos insatis-
faccion alguna. [Al contrario,] tendremos fe en que su gracia nos per-
mitird obtener aquello que no podemos alcanzar por nosotros
mismos y nos sentiremos enormemente realizados. Visto desde otra
perspectiva, obtener esa plenitud consiste en no sentir frustracion ni
descontento algunos. Sin embargo, la plenitud, la ausencia de un sen-
timiento de insatisfaccién del que aqui hablo, no consiste en acumular
dinero, honor, sabiduria, poder u otro tipo de cosas. La plenitud del
espiritualismo es la plenitud del alma, de modo que, aunque no tenga
dinero ni sabiduria ni estudios ni honor no sentiré descontento al-
guno.

En segundo lugar, al ser ayudados por el poder de Amida, al en-
comendarnos a €I, no sentiremos la necesidad de hacer tal o cual cosa
sirviéndonos de nuestro propio esfuerzo, ni tampoco sentiremos la
frustracion que ese sentimiento produce, [de modo que] no habra
nada por lo que padecer. Si lo explicara con mayor detalle [diria que]
en nuestra sociedad se repite hasta el hastio que tenemos obligacio-
nes, responsabilidades. Por supuesto, en determinadas circunstancias
asi debe afirmarse, pero yo, como dependo de la gracia, no sentiré
que tenga que actuar de una determinada manera ni que deba asumir
responsabilidad alguna.
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[En realidad] no podemos asumir la verdadera responsabilidad
por la [sencilla] razén de que ésta es ilimitada. La responsabilidad
que yo puedo asumir no es mas que una parte de aquélla. Es decir, al
ser yo un individuo que no posee una capacidad absoluta, no puedo
asumir la responsabilidad en toda su dimensién. Por tanto, tampoco
hay necesidad de hacer lo imposible para ponerla en practica.

Al adoptar esta postura quiza haya gente en nuestra sociedad que
me critique diciendo: “si sigues ese planteamiento, ;no estaras yendo
en contra de la ética, no estaras vulnerando la moral?” El movimiento
que yo defiendo no consiste en recomendar a los demas que actten
de una determinada manera, sino sencillamente [en expresar] aquello
que siento y en lo que creo. En caso de que me reprochen que estos
planteamientos violan la senda de la conducta moral, la justicia, la
lealtad y la piedad filial lo aceptaré con resignacion.

Dicho desde otra perspectiva: al considerar primordial aquello
que siento en mi interior no me enfrentaré con los otros; en definitiva,
no despertara en mi el sentimiento de porfia. Aunque los demas ten-
gan una manera de pensar o de actuar distinta a la mia, nada les re-
procharé. Me [preocuparé] tinicamente de mis sentimientos, de mi
fe. Al sostener esto habra gente que me ataque diciendo que he olvi-
dado la sociedad y que al centrarme tinicamente en lo que yo hago
manifiesto una tendencia al escapismo, a rechazar la sociedad. Pero
yo no he olvidado la sociedad, ni me he alejado de ella, en realidad
no pretendo hacer algo asi. Sélo el Absoluto Ilimitado tiene el poder
de valorar la sociedad, y yo, consciente de carecer de tal capacidad,
en modo alguno pretendo hacerlo.

Por eso no pretendemos completar y corregir las deficiencias y
los males de la sociedad, etc. Si hablamos desde el punto de vista del
espiritualismo diremos que la luz del Tathagata es infinita y llega a
todos los rincones de la sociedad, razén por la que no creemos que
en esta ultima exista deficiencia o abuso algunos. Si no lo vemos asi
serd porque [esa luz] no ha penetrado en nuestro interior. De tal
modo, solo con que purifiquemos nuestra mente la sociedad mejo-
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rard. Si vemos este mundo como vulgar y degradado es precisamente
porque lo contemplamos desde el punto de vista de la gente ordina-
ria, pero si ahora el Tathagata nos permitiera observarlo a través de
sus 0jos veriamos que este mundo es igual que una tierra pura.

Cuando hago estas afirmaciones es probable que me formulen las
siguientes preguntas: “;dices que en nuestra sociedad no hay deficien-
cia ni se produce abuso alguno, pero acaso no es cierto que en la actua-
lidad hay gente que deliberadamente comete numerosos pecados? ;Por
casualidad no lo estds sufriendo ahora mismo en tus propias carnes?
Y, sin embargo, aun [osas] decir que nuestra sociedad es perfecta?”
Asit es. [Incluso] en el caso de que otros me hagan dano y por ello sufra
sobremanera, tal cosa se debera a la imperfeccion de mi mente. Al verlo
todo desde esa perspectiva [ilusoria] todo me atormentara.

Sin embargo, sean cuales sean las circunstancias en que me encuen-
tre, debo poseer una mente [flexible] que acttie de acuerdo con [el en-
torno]. Entonces, si consigo asentarme sobre la mente absoluta que me
permite observar la sociedad [desde la perspectiva verdadera], cual-
quier cosa resultara placentera, producira en mi felicidad. En definitiva,
si en el ambito de la vida cotidiana sufrimos, en esas circunstancias de-
bemos reflexionar y decirnos: “[padecemos porque] nuestra mente to-
davia no ha alcanzado [ese estado de espiritu]”, hasta que [gracias al
desarrollo de nuestra mente] lleguemos a sentir alegria. Cuando, sin
razon aparente, sintamos fastidio, no debemos buscar la culpa en un
tercero, sino que hemos de reflexionar y llegar a la conclusion de que
sentimos esto porque nuestra mente aiin no ha madurado.

En tercer lugar, aquellos que se abandonen a la compasién ilimitada
alcanzaran la paz espiritual, obteniendo una libertad perfecta e infinita.
Al despertar [en nosotros] la mente despierta, dado que es ilimitada,
alcanzaremos una libertad perfecta e infinita, sin sentir sujecion alguna.

Al decir esto habra gente que me critique diciendo que estoy ani-
mando a que no se respeten las leyes de la nacion o a que no atenda-
mos a nuestras obligaciones para con los demas. No, no se trata de
comportarse de forma irreflexiva y egoista. Aquello que deba obede-
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cerse lo acataré por completo. [Sencillamente] cuando [alcance ese
estado] no [podré] ser oprimido o subyugado por los demads, no se
despertard en nosotros ni un apice de rechazo o de dolor. En otras
palabras, esta clase de libertad consiste en decirnos para nuestros
adentros: “obedezco voluntariamente a los demds”. No someterse a
los demas es, sin duda, [una manera de] ser libre. Sin embargo,
cuando nos preguntamos hasta qué punto debemos oponernos y
hasta qué punto debemos ser obedientes, [nos daremos cuenta de
que] seremos libres en los dos casos, pues ambas actitudes nacen de
nuestra mente. Es decir, al dejarlo en manos de aquello que pensamos
en cada ocasion, cuando consideremos que debemos ser obedientes,
lo seremos; cuando sintamos que debemos desobedecer, lo haremos.
En otras palabras, al tener fe en que todo depende de la luz guia [que
emana] del poder de Amida, [mis actos] pasan a ser aquello que el
Tathagata tiene a bien permitirme.

En la vida cotidiana experimentamos numerosas clases de proble-
mas. Por ejemplo, en mi caso, desde hace tiempo estoy enfermo y de-
bido a esto, aunque hoy habia quedado en venir aqui a las ocho [resultd
que] no podia llegar a esa hora y comuniqué de urgencia que no me
presentaria hasta las diez. Sin embargo, hoy, a la hora de la verdad, he
llegado antes de las diez. Debido a esta enfermedad no puedo decir
con certeza qué haré en cada caso. Si ahora me fuera permitido mirar
desde los ojos del Compasivo Ilimitado [veria que] soy una persona
con una mente profundamente enferma. Con toda seguridad este es el
motivo por el que no puedo realizar todas mis acciones de acuerdo con
las normas que existen. Simplemente actio de acuerdo con la gracia,
de acuerdo con aquello que el Tathagata tiene a bien ordenarme.

Estos tres puntos muestran aquello que realmente pienso respecto
del espiritualismo. Si desarrollamos estas [ideas] y las aplicamos a di-
versos casos, se escucharan voces de jubilo provenientes de diversos
lugares. Comunmente [suele] dividirse la manera de ver el mundo en
subjetiva y objetiva. El objetivismo consiste en sentir apego por aquello
exterior, perspectiva que [acaba] por confundirnos. El caso contrario
es el subjetivismo. El espiritualismo del que aqui os hablo no es otra
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cosa que ese subjetivismo. Esto es, merced a la gracia ilimitada que se
manifiesta en mi mente, me relaciono con todas las cosas sin que las
entidades objetivas me influyan ni lo mas minimo. Debido a que todo
esto parte de la mente del Tathagata, debo afrontar cualquier situacion
con su mente. Por tanto, el espiritualismo se sitia en una perspectiva
religiosa, de modo que podriamos decir que la gente que, como yo, ca-
rece de fuerzas, puede avanzar gracias al supremo poder de Amida.

Desde la perspectiva objetivista se juzga a los demas [utilizando
categorias] como bueno, malo, etcétera. A diferencia de esto, [desde
el punto de vista espiritualista,] aunque, por ejemplo, alguien haya
venido a matarme, si gracias al hecho de que ha intentado asesinarme
yo alcanzara la iluminacion, en ese caso dicho criminal seria para mi
un maestro virtuoso,'” alguien que habria ejecutado la gran mision
que le ha encomendado el Tathagata. Pongamos otro ejemplo, si un
ladrén entrara a mi casa a robar y, gracias al hecho de me desvalijara,
yo despertara, se produjera en mi una revelacion interior, entonces,
por mucho que la sociedad considerara al ladréon como un criminal,
yo no juzgaria que se hubiera cometido delito alguno. Al contrario,
se daria la circunstancia de que yo, con mucho gusto, [estimararia
que es] un maestro espiritual.

[Veamos] otro caso: todo el mundo teme la tuberculosis.!™ Es con-
siderada como la enfermedad mas temible por no existir tratamiento
alguno que pueda curarla. Sin embargo, me considero enormemente
afortunado de haberla contraido, dado que, si no hubiera caido en-
fermo, no habria podido experimentar la esencia de la religion hasta
este punto, y probablemente tampoco habria podido contemplar la
luz del Tathagata hasta este extremo. Por dicha razon, para mi, haber
caido enfermo de la temible dolencia llamada tuberculosis ha sido una
auténtica dicha. [Igualmente ocurrird] en el caso de un desastre natu-

100 T jteralmente “hombre bueno y sabio (%15 zen chishiki)”, término que dentro de la li-
teratura budista se utiliza para hacer referencia a un maestro espiritual.

101 Literalmente “enfermedad pulmonar (Jili# haibyo)”, uno de los términos que entonces
se utilizaban para hacer referencia a un amplio espectro de dolencias pulmonares entre las
que destacaba la tuberculosis pulmonar.
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ral: si gracias a éste llego a regocijarme en la compasion del Tathagata,
entonces tal [calamidad] serd [para mi] un bien.

Por todo esto, diferenciar en el mundo externo entre lo bueno y
lo malo, discriminar entre lo correcto y lo incorrecto es algo comple-
tamente desacertado. [Digo esto] porque tanto las leyes como la ética
son solo convenciones transitorias del hombre, siendo los mismos
responsables de tales principios los que se han encargado de promul-
garlas. Yo, que hablo desde el punto de vista de la religion, [afirmo
que] desplegar [todo el potencial que hay en] mi mente, abrir [las
puertas de] la sabiduria del Absoluto Ilimitado, constituye el Bien
Absoluto. Cuando observamos la religion [vemos que] ésta trasciende
la politica, la legislacion y la ética. [Del mismo modo] muchas de las
cosas de las que yo hablo a menudo vulneran los deberes comun-
mente aceptados, debido precisamente a que mi deseo es ofrecer una
guia hacia un lugar que estd mas alla.

Si quisiera explicar las diferencias que me separan de lo que pro-
mulga la gente que se sitia en el punto de vista [de la moral ordinaria,
diria] lo siguiente. En la actualidad hay quienes dicen que la religion
debe contribuir a la ética, a la legislacion, a la politica, a la moral, etcé-
tera. Se trata de propuestas sin fundamento alguno, dado que la religién
nace de un lugar superior a todo esto. Con el budismo, religién en la
que yo creo, ocurre algo similar: al principio, el buda Sakya apareci6 en
la India y predico las ensenanzas del Buda Amida para salvar [a los
seres].'” [Desde entonces hasta llegar a la actualidad], sin el mas mi-
nimo cambio, esta [ensenanza] ha sido transmitida hasta Japon y hoy
me permite alcanzar la salvacion. A diferencia de esto, la ética o la legis-

1%2 Doctrina tradicional del budismo de la Tierra Pura, y de la practica totalidad de las tra-
diciones budistas, que considerarian que sus ensefianzas principales ya habrian sido predi-
cadas por el buda Sakya (ss. v-1v a. C.). Se trata, sin embargo, de un principio doctrinal que
no guarda relacion alguna con la realidad histérica, pues las creencias relacionadas con el bu-
dismo de la Tierra Pura no aparecieron en la India hasta muchos siglos después. Ya en la
época en que Kiyozawa escribid este texto algunos monjes Shin pertenecientes al sector mas
modernista, como era el caso de Murakami Sensho, reconocian que las ensefianzas de la Tierra
Pura eran de origen posterior al buda histdrico. Aun asi, aqui se insiste en la perspectiva tra-
dicional basandose en una comprension esencialista de la religion.
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lacion de nuestra sociedad han sido establecidas provisionalmente por
el hombre y van cambiando con el paso del tiempo; por eso en ocasiones
algunos de sus elementos no concuerdan con la religion. Aun asi, si tu-
viéramos que decir cual de estas disciplinas es la mas importante, por
supuesto diriamos que es la religion, pues es eterna e inalterable. En
otras palabras, la religion no recibe ninguin tipo de influencia de las di-
ferentes culturas: aunque el pais de Sakya desapareciera, aunque Japon
se convierta en una nacion avanzada, se desarrolle o no la civilizacién,
nada de esto tendra relacion con la religion.

Simplemente hemos de regocijarnos en la compasion del Tatha-
gata que desde su ojo irradia una luz que [nos permite ver] de forma
no-dual y nos otorga la salvacion. Seremos guiados por ese fulgor,
una luz compasiva que no sufrira alteracion alguna en el futuro, ni
[siquiera] dentro de miles de afios; mejor dicho, que recorre las tres
eras, presente, pasado y futuro, [permaneciendo inmutable] durante
toda la eternidad. En definitiva, los espiritualistas como yo creemos
que el budismo es inveterado e invariable. Bajo la [proteccion de] la
luz compasiva e ilimitada del Tathagata, me retiraré cuando deba ha-
cerlo, avanzaré cuando asi sea necesario y actuaré sencillamente de
acuerdo con lo que él tenga a bien ordenarme.






12. LA MISION DEL CIELO Y LA MISION DEL
BUDA!103

Los seres humanos tenemos una misién.'™ En tanto que personas de-
bemos dedicarnos por completo a la familia, a la nacion, a la sociedad.
Nos preocupamos de muchas cosas, queremos contribuir al desarrollo
del mundo, conseguir algtin logro que quede [para el futuro]. Silo pen-
samos bien, no hay duda de que estos [deberes] de los que acabo de
hablar son realmente espléndidos y dignos de admiracion. Sin em-
bargo, ;acaso las cosas pueden ir tal y como nosotros deseamos? En la
vida, por cada aspiracion que hacemos realidad, dos fracasan. Mientras
que, por un lado, logramos consumar nuestros deseos, por el otro, éstos
se desmoronan. En el momento mas inesperado aparece un obstaculo,
cambiando por completo la direccion del plan que hasta entonces ha-
biamos trazado. Hay casos en que, a pesar de que sabemos que algo

103 Publicado el diez de agosto de 1902 en el segundo volumen, octavo niimero, de la revista
Mundo espiritual. Se trata de una charla que dio Kiyozawa y que su discipulo Sasaki Gessho habria
puesto por escrito. Cfr. Yamamoto, 2011: 105-106. En el titulo Kiyozawa realiza un juego de pa-
labras casi imposible de traducir. Por un lado, “la mision, el deber, la vocacion (KIk tenshoku)”,
un término que literalmente querria decir algo asi como “la funcién del cielo” o “la actividad del
cielo”. Se trata de una idea arraigada en el pensamiento chino clasico, particularmente en el con-
fucianismo, segtin la cual el cielo (K ch. tian) constituiria una entidad moral que establece cémo
deben comportarse los hombres y vela para que cumplan esas obligaciones. Por otro lado, Kiyo-
zawa acufa aqui un neologismo que literalmente significa “la misién santa”, “la misién del
santo” o “la actividad del santo” (821 seishoku / shoshoku). En realidad, este tiltimo término existe
desde el periodo Meiji, pero es una palabra ligada al cristianismo nipon que tiene el sentido de
“sacerdocio”, un significado diferente del que aqui le otorga Kiyozawa. Atendiendo al contenido
del texto, en que se habla de una especie de funcion o actividad del Buda Amida a la que debemos
abandonarnos, hemos optado por la singular traduccion de “la mision del Buda”.

104 Ofreceremos varias traducciones del término K (tenshoku), para que no resulte exce-
sivamente repetitivo. Asi, traduciremos este término por “mision”, “deber” o “responsabili-
dad”, excepto cuando Kiyozawa lo utiliza como contraste del neologismo “la mision del Buda
(BB seishoku)”, en que lo traduciremos como “la misién del cielo”.
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es bueno, somos incapaces de ponerlo en practica, mientras que, en
ocasiones, aun reconociendo que algo es malo, no podemos evitar [ha-
cerlo]. Creo que, si de principio a fin pusiéramos todo nuestro empenio
en avanzar respetando nuestros deberes, responsabilidades u obliga-
ciones hasta las tiltimas consecuencias seria como si entraramos en
agua hirviendo: el dolor cada vez resultaria [mas intenso, hasta ha-
cerse] insoportable, y al final moririamos agonizando.

Sin embargo, quiza haya gente que afirme: “le doy mucha impor-
tancia a la mision, al deber, pero esas obligaciones no me provocan
tal sufrimiento”. Aunque esa persona afirme dar un gran valor a sus
responsabilidades, creo que, en el fondo de su corazon, no hace tal
cosa. Por mas que diga que le da importancia al deber, [en realidad]
no lo toma como algo verdaderamente serio. Pese a que sostenga que
quiere realizar por completo sus obligaciones, [es evidente que] no
ha reflexionado seriamente al respecto. Si, realmente, desde el fondo
de su corazon, otorgara importancia a la responsabilidad, a su deber
y a su mision, entonces, ;como es [posible] que, pese a no poder ac-
tuar correctamente, permanezca impasible, sin sufrimiento alguno?
¢(Como logra vivir sosegadamente sabiendo que no puede poner
freno al mal? ;Por qué no se aflige? ;Como podra permanecer tran-
quilo aun cuando sus planes se hagan aficos? ; Como consigue vivir
sin atormentarse?

Si esta persona logra mantenerse imperturbable y, sin embargo,
no es irresponsable o insensible, entonces su [serenidad] se deberd a
que se [sostiene] sobre otro fundamento. Si la gente considera que
sus obligaciones son el puntal basico de su existencia en este mundo,
resultard inevitable que sufra. En ese caso, para eliminar tal desazon,
(acaso deberemos abandonar todo sentido del deber? ;Nos sumire-
mos, asi, en una vida [sin normas], errando despreocupados? A juz-
gar por mi experiencia no es necesario dejar de lado nuestras
responsabilidades, ni tampoco llegar a ese estado de indiferente va-
gabundeo. Simplemente debemos buscar ese fundamento inamovible
de la existencia en otro lugar.
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(Cudl sera ese puntal tltimo? Para los seres humanos el cuerpo es
importante, pues sin un cuerpo sano nada podemos hacer. Entonces,
(deberiamos considerarlo como ese fundamento? No, de ningtn
modo, [dado que] el cuerpo no acttia espontaneamente, es un objeto
ciego y mecanico que empieza a moverse cuando recibe érdenes de la
mente. Ni sufre ni se regocija, ya que estos sentimientos son patrimonio
de la mente.

Entonces, ;deberiamos considerar la mente como ese principio
altimo? [En realidad], aunque se hable de “la mente”, ésta puede ser
buena o mala, [pues engloba tanto] a los buenos como a los malos
pensamientos.'® Tal y como acabamos de explicar, puede asumir sus
deberes y obligaciones, o puede abandonarse al vagabundeo indife-
rente. [Entonces,] ;cudl de ellas deberé considerar como ese funda-
mento [que ahora buscamos]? Mire la mente que mire, todas estan
en continuo cambio, en movimiento, como las nubes que pasan o el
agua que fluye. [Motivo por el que] en modo alguno podra conside-
rarse [la mente] como un fundamento firme.

Si es asi, entonces ;cudl es el fundamento de nuestra existencia?
Es la fe en la gracia, merced a la cual ya no consideraremos nuestros
deberes u obligaciones como algo nuestro, [y] no pensaremos en tér-
minos de “yo”.'% Atun mas, si considerasemos que el “yo” existe, esto

105 En la traduccion se pierden los matices del texto original. Aqui Kiyozawa esta hablando
sobre el kokoro (:L»), término que al mismo tiempo puede ser traducido tanto como un concepto
de cardcter sentimental (corazon), moral (conciencia) o mental (mente, alma, etc.). Kiyozawa
indica que existen dos tipos de kokoro (.L), uno bueno (: zen) y otro malo (:# aku). Por tanto,
si buscaramos realizar una traduccidn literal, el texto deberia indicar “mente buena” y “mente
mala”, pero al no existir tal concepto en lengua castellana hemos optado por “buenos y malos
pensamientos”.

106 En este pasaje Kiyozawa parece estar reflejando la teoria tradicional budista que niega
la existencia de un dtman, un “yo esencial” e impermanente que constituiria el fundamento
altimo de nuestra subjetividad. A diferencia de los planteamientos de la religién brahmanica,
que postula la existencia de una entidad que podemos describir como nuestro “yo esencial”
y que en algunas tradiciones se identificaria con la realidad tltima del universo (sk. brahman),
la tradiciéon budista proclamaba que aquello que denominamos “yo” no es una entidad esen-
cial, sino un conjunto de agregados impermanentes (sk. skandha) que carecen de sustanciali-
dad alguna. Por lo tanto, el concepto de “yo” en tanto que algo esencial e inmutable seria una
ilusion forjada por uno de esos agregados: la conciencia.
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constituiria un gran error. En cualquier situaciéon debemos hacer
aquello que el Buda nos hace el favor de ordenarnos. Hemos de se-
guir obedientemente al Buda y dirigirnos al lugar hacia el que nos
guia. Tanto en caso de que me esfuerce en venerar a mis padres, como
en el de ser leal al emperador, [al fin y al cabo] éstas no serdn acciones
mias sino las que el Buda generosamente me concede. Si ayudo a los
huérfanos y a los pobres o colmo de atenciones a los trabajadores, no
se tratara de algo que yo haga sino que el Buda me permite hacer. Si
cultivo la sabiduria para esclarecer la verdad, o aprendo técnicas que
permitan hacer el mundo mads funcional, no sera algo que yo haga
sino [un don] que el Buda me concede. Aunque me esfuerce denoda-
damente por [mejorar] el mundo y por ayudar a los seres humanos,
no sera algo que yo haga sino que el Buda me permite realizar. Si es
asi, no habra nada de lo que el “yo” pueda enorgullecerse, nada que
considerar mérito suyo.

Hay gente que se siente agradecida ante la guia que les brinda el
Buda. Lo mismo se puede decir de lo que no ponemos en practica,
pues serd aquello que el Buda no tiene a bien impulsarnos a obrar.
[En consecuencia], aunque no nos esforcemos ni lo mas minimo por
ayudar a alguien o por mejorar el mundo, nada habra que lamentar,
nada debera importunarnos o hacernos sufrir. [Todo,] tanto aquello
que realizamos, como aquello que no llevamos a cabo, tiene la im-
pronta del Buda, de modo que no debemos guardar rencor ni contra
el “yo” ni contra nuestro cuerpo.

La vida de aquellos que han tenido la oportunidad de alcanzar
la fe en la gracia de Amida se caracteriza por el jubilo y el agradeci-
miento que sienten cuando piensan en €él. Si comparamos esta actitud
con la de aquella gente que, al asumir sus deberes y sus responsabi-
lidades, padece un sufrimiento desgarrador, jcuan grande sera la dis-
tancia entre ellos! Creo que si aquellas acciones que son consideradas
como una obligacion personal son denominadas la mision del cielo,
entonces aquellas acciones que son guiadas por la fe en el poder de
Amida deberian llamarse la misiéon del Buda.



13. EL CONSUELO QUE ESTA POR ENCIMA DE
LA ETICA107

En la historia de Japon [el general] Taira no Shigemori (*F- E /%% 1138-
1179)'8 es considerado como un sabio. Sin embargo, si lo miramos
desde una perspectiva religiosa, dificilmente podremos decir que
fue una persona que sobresaliera. Afirmamos esto porque cuando,
implorando su muerte, se lamentaba del siguiente modo: “si soy
leal a mi sefior traicionaré a mi padre, [por el contrario] si soy leal
a mi progenitor seré desleal a mi sefior. Atrapado, no puedo avan-
zar, ni retroceder”,'” aun cuando desde una perspectiva ética en
un primer momento pareceria un sabio, en realidad, [el hecho de]
que quedara en una posicion tan desesperada, paralizado de brazos
y piernas, es digno de compasién. En resumen, Shigemori vivia ese
dilema desde la ética y por ello padeci6 tamana angustia. Para [evi-
tar tal padecimiento] debemos alcanzar un fundamento [existen-

107 Publicado el diez de septiembre de 1902 en el segundo volumen, noveno niimero, de
la revista Mundo espiritual.

108 Miembro del poderoso clan Taira, Shigemori fue hijo del general Taira no Kiyomori (
FiF % 1118-1181). Kiyomori fue uno de los hombres mas influyentes de su tiempo, pues
llegd a ocupar el cargo de mayor confianza del regente, el de canciller del reino (KB Kk
daijo daijin). Su hijo Shigemori también ocup6 un alto cargo: consejero (£ sangi). Shigemori
es descrito en el Cantar de Heike (*V-524) 3k Heike monogatari) como un hombre razonable y
conciliador, desconcertado por el enfrentamiento que se produjo entre su padre y su sefior
(el emperador). Por esta razon antiguamente era considerado como uno de los ejemplos ar-
quetipicos del conflicto de obligaciones.

199 Pasaje recogido en una célebre historia de Japon, la Historia no oficial de Japon publicada
en 1827 y escrita por el estudioso confuciano Rai San’yd (1115 1780-1832). Precisamente
este tratado se abre con el periodo de luchas entre los Taira y los Minamoto (las guerras Gen-
pei). Cfr. Rai, 1976: 62. La tltima parte de la cita es un poema en chino clasico recogido en el
compendio de poemas Shijing (&#%), considerado como uno de los cinco textos clasicos por
Confucio y sus seguidores.

169



170 ESCRITOS SOBRE EL ESPIRITUALISMO

cial] que consista en un estado de profunda paz que trascienda la
ética, de tal modo que, ocurra lo que ocurra, podamos vivir [siem-
pre] con tranquilidad. [El espiritualismo aspira a que] en las cir-
cunstancias presentes conquistemos esa posicion excepcional de
paz espiritual.

En el mundo hay gente hasta tal punto sumida en la angustia
que llega incluso a desear la muerte. Estos, al igual que Shigemori,
se sostienen sobre un fundamento ético, desconocedores del miste-
rioso y sobrenatural poder del Tathagata. Si yo hubiera experimen-
tado [tal grado de] “responsabilidad”, ya hace tiempo que no habria
tenido mas remedio que suicidarme. Sin embargo, no siento ni un
apice de responsabilidad respecto a cualquiera de los acontecimien-
tos que puedan producirse en el universo, pues a cada paso el Ta-
thagata me ofrece su guia. Segun dijo el santo Rennyo, “la
ensefianza del Buda no contempla la existencia de un yo esencial”.'*
De modo que aquellos que conocen el misterioso poder del Tatha-
gata saben que hasta el mas pequeno de los actos sera obra suya y
que, por lo tanto, el ego no existe. En la medida en que el “yo” no
existe, no podemos hablar de responsabilidad personal. Si el santo
Rennyo apareciera en nuestro mundo actual y expresara [sus ense-
nanzas] en el lenguaje contempordneo, seguramente diria que,
“dado que la ensenanza budista establece que debemos abandonar-
nos al poder sobrenatural del Tathagata, estamos eximidos de toda
responsabilidad”.

La gente que roba, aunque finja normalidad, siempre estara an-
gustiada. Al suplantar el cometido del Tathagata consideramos que
esto es responsabilidad nuestra, no nos quedamos tranquilos si no
hacemos esto o aquello. Recordamos aquel error que cometimos una
vez en nuestra vida, razén por la que una angustia perpetua nos
acompana. Por eso, debemos dejar de sustraerle al Tathagata su tarea

10 (LVEIT IEFR T C (buppo wa muga nite). Cita del texto Anotaciones sobre la vida del santo
Rennyo, de acuerdo con la tradicion oral (Rennyo shonin goichidaiki kikigaki 40 = A\fH— R F2 R
). Cfr. T83, 820c.
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para [asi] poder alcanzar ese estado de paz espiritual. Debemos de-
legarle respetuosamente toda la responsabilidad y seguir [el camino
por el que] nos hace el favor de guiarnos. [Llegados a] esta posicion,
por vez primera nos elevaremos sobre unos cimientos que estan por
encima de la ética, nos afianzaremos sobre esa “gran paz”.

“Cuando nuestra mente se haya situado en la tierra del Buda de
los votos, conduciremos [a todos los seres] al maravilloso océano de
la verdad budista”,'"! de esta forma expresaba el santo Shinran su fe.
Por eso no es casual que afirmara: “yo, Shinran, desconozco por igual
el bien y el mal”."? Una vez renunciamos por completo a nuestro
“yo” y nos lanzamos [sin dudarlo] al océano del Tathagata, todo se
convierte en un acto de la fuerza sobrenatural del Tathagata. Ya no
existe diferencia entre la verdad y la falsedad, el bien y el mal, tinica-
mente la actividad de esa fuerza sobrehumana.

Al afirmar algo asi, los polemistas me criticaran diciendo: “si no
poseemos ego, si nos abandonamos a la fuerza sobrenatural del Ta-
thagata, entonces todos los actos que realicemos seran acciones que
él nos permita hacer. En ese caso, si retino el valor para matar a mis
padres ;podria hacerlo? ;Podria iniciar una insurreccién o robar y
después culpar al Tathagata?”. Quiza haya gente que piense asi,
pero esto no deja de constituir un gran error, una contradiccién. Si
alguien ha alcanzado ese estado de no-yo nunca podra afirmar “yo
lo hago”, “yo asesino”, “yo oso robar”, pues al decir estas palabras
en modo alguno hablard desde el no-yo, sino que estara manifes-
tando un enorme ego. No se puede decir que alguien asi haya su-
perado el ego y se haya entregado a la fuerza sobrenatural del

Tathagata.

El segundo problema que siempre plantean [estos criticos] es el si-
guiente: “si todo lo que ocurre en el universo fuera, por un lado, aquellas

" Cita de la obra de Shinran Compendio de anotaciones sobre la Tierra Pura (Jodo monrui jusho
PSSR ED). Cfr. T83, 645a.

12 Cita de la obra atribuida a Yuien Lamentacion por las divergencias (¥ 5449 Tannisho). Cfr.
T83, 734c.
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cosas que el Tathagata tiene a bien hacer por nosotros y, por otro, las que
nosotros hacemos partiendo de nuestro ego. Entonces, si nosotros no
somos responsables de las acciones que el Tathagata hace por nosotros,
mientras que aquello que nosotros hacemos siguiendo nuestros deseos
es algo reprobable, jen qué medida nuestros actos son obra del Tatha-
gata y hasta qué punto se trata de algo que he hecho yo?”. Esta duda
parece tener cierta logica. Sin embargo, el hecho mismo de que dicha
incertidumbre se genere es, ante todo, prueba de que [aquel que las for-
mula] no ha despertado a la fuerza sobrenatural del Tathagata. Aquellos
que en verdad han alcanzado ese estado de no-ego y lo han dejado todo
en manos del Tathagata en modo alguno se preguntan sobre qué parte
de sus actos pertenece al Tathagata y qué parte a ellos mismos.

Si asi es, jpor qué he dicho anteriormente que no podemos afirmar
que “yo mato a mis padres” o “yo oso robar”? ;Por qué he dicho que
no se puede aseverar que esas sean acciones realizadas por el yo? Se
trata de un [razonamiento] muy sutil que [facilmente] puede ser ma-
linterpretado. En el universo no es posible que en un mismo lugar sea
de noche y de dia, ni que lleguen al unisono la primavera y el otofio.
De igual modo, no es posible que experimentemos en nuestro interior
que una accion es realizada a la vez por nosotros y por el Tathagata. [Se
trata de algo semejante al paso de las estaciones:] cuando llega la pri-
mavera, arboles y plantas verdean, cielo y tierra, montafias y rios, todo
hasta donde alcanza nuestra vista se tine de colores primaverales;
[mientras que] cuando entra el otofio, la vegetacion se marchita, valles
y montanas ofrecen un paisaje melancdlico, tomando la naturaleza un
cariz otofial. Del mismo modo, cuando nos refugiamos en la mente del
Tathagata y renunciamos por completo al ego, todo cuanto ocurre en el
universo pasa a ser obra suya. Si, aun después de eliminar las afliccio-
nes, debido a las tendencias residuales generadas por ellas,'® olvidamos

113 Traduccién de bonné no yoshii (JEK D fRE). Por aflicciones (sk. klesa) se entienden todos
los pensamientos, palabras, acciones y emociones que nacen del deseo y la ignorancia y que
confinan al ser humano en el ciclo de muertes y renacimientos. Gracias a la practica espiritual
los seres virtuosos pueden llegar a eliminar tales aflicciones. Sin embargo, todavia continuaran
existiendo residuos, propensiones, malas costumbres, que sélo se podran extirpar por com-
pleto si nos transformamos en un buda.
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al Tathagata y retornamos al ego; entonces la parte del universo que ve-
amos sera la que observemos a través del ego, y todo se convertira en
una proyeccion suya. En ese punto sentiremos el peso de la responsa-
bilidad hundiéndonos a menudo en un estado de angustia.

Aunque quizd se trate de una historia muy sencilla [voy a dar
un ejemplo]: cuando un nino pequefio lleva a los invitados una ban-
deja [con la comida], la madre esta pendiente de que su hijo no
caiga, siguiéndolo desde detrds y sosteniendo la bandeja. El nifo,
que pensaba estar transportandola €l sdlo, casualmente mira hacia
atrds y, al ver a su madre, se da cuenta de que lo habia estado ayu-
dando. Sin embargo, si olvida esto y [de nuevo] cree estar solo, en-
tonces se siente responsable y empieza a preocuparse pensando qué
ocurriria si se le cae la bandeja. En cambio, cuando sabe que su
madpre estd ayudandolo, se olvida de si mismo y lo deja todo en sus
manos.

Aquellos que han despertado al poder sobrenatural del Tatha-
gata, aun cuando retornen al punto de vista del yo, aunque se angus-
tien por el sentimiento de responsabilidad, inmediatamente
reaccionaran y volverdn a refugiarse en el Tathagata, que les hard el
favor de librarlos de la pesada carga de la responsabilidad. [Antes]
sentiamos como si estuviéramos atrapados enun lugar angosto, pero
[ahora], en presencia del Tathagata, se despliega ante nosotros todo
el universo.'"* Cuando regresemos [al reino] del ego mundano, la me-
lancolia y la angustia nos acuciaran. Sin embargo, tras volver al Ta-
thagata y renunciar a nuestro ego, inmediatamente nos envolvera su
luz compasiva, transformandose el sufrimiento en gratitud, de forma
semejante a cuando todo se tine de un azul primaveral.

1141 jteralmente el texto dice “el millar de grandes universos (K T[4 daisen sekai)”. Se
trata de una alusion al término budista “tres mil grandes millares de universos” (=T K Tt
S sanzen daisen sekai), un concepto que daria cuenta de la extension de nuestro universo, com-
puesto por tres mil grandes universos, cada uno de los cuales contendria mil universos inter-
medios (' T4 chiisen sekai) que, a su vez, estarian formados por mil pequefios universos
(/N TSR shasen sekai). Es decir, un gran universo estaria constituido por mil universos inter-
medios y un milléon de pequenios universos.
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Los términos “desdichado” o “digno de compasiéon” no bastaran
para describir la situacién de aquellos que no han descubierto ese
fundamento que estd por encima de la ética y que permite alcanzar
la gran paz espiritual. El caso de Shigemori realmente es digno de
piedad. Encallado en el fundamento de la ética, sin poder penetrar
en el vasto mundo de la fuerza sobrenatural del Tathagata, forcejeaba,
sufria, se lamentaba de estar en una posicion tan desesperada, atra-
pado entre la espada y la pared, hasta llegar a la muerte.

Aquel que ha despertado a la fuerza sobrenatural del Tathagata
no [experimenta] el fracaso. Porque lo que denominamos fracaso no
es algo que pertenezca al mundo objetivo, sino [que soélo existe
cuando] en nuestro interior decidimos que hemos fallado, hundién-
donos entonces en un abismo de pesadumbre. Es precisamente en-
tonces cuando naufragamos. [En cambio,] cuando actian aquellos
que creen que el Tathagata los guia en cualquier ocasidn, al estar con-
vencidos de que éste los espolea y los guia'’® de ningtin modo consi-
deraran que son ellos los que han fracasado.

[Asi fue] cuando Socrates se resigno, bebid la cicuta y murio, o
cuando Shinran fue condenado al ostracismo y, mientras se dirigia al
lugar de su destierro, con coraje recitaba estas palabras de alegria:
“incluso esta [penosa] circunstancia constituye la gracia del Buda que
nos guia”.''® Estas [palabras] son prueba de que aquellos que estan
en presencia del poder sobrenatural del Tathagata en modo alguno
se desmoronan.

Hace algunos afios visité, en el monasterio Sairai-ji (/5 >k=F) de la
ciudad de Tsu, al santo y virtuoso monje Kokan (/A & 1818-1906)'"”

115 Traduccién de indo (513), término budista cuyo significado es “guiar”, “dirigir a al-
guien por la senda budista”, “conducirlo a la salvacién”. Sin embargo, en la literatura del bu-
dismo Shin posee un significado ligeramente diferente: ensefiar el camino del renacimiento
en la Tierra Pura.

116 Cita perteneciente a la Biografia del santo Shinran del Hongan-ji (Hongan-ji shonin Shinran denne
AFAFE N\ BLIE{RAR) escrita por su nieto Kaku'nyo (5411 1270-1351). Cfr. T83, 751a.

7 Monje Tendai llamado Matsumine Shind6 (F22£E %) que ocupd cargos relacionados
con la educacion y se especializo en la tradicién mondstica del #fii# (rongi) o “discusion de

las doctrinas” (sk. upadesa), caracterizada por el debate de tesis en estilo catequistico. Se formo
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de la escuela Tendai, precisamente cuando éste acababa de caer desde
lo alto del pulpito y, tras fracturarse una pierna,''® [se habia visto obli-
gado] a guardar cama. Cuando fui a visitarlo y le expresé cuanto lo
sentia y le deseé que se mejorara pronto, con [tono de] alegria me res-
pondio: “estoy realmente feliz de haber podido ayudar hasta ahora”.

[De estas palabras se deduce que], a ojos de aquellos que creen
en el poder sobrenatural del Absoluto Ilimitado, jamas existira el fra-
caso. [Para estas personas] todo aquello que considerdbamos respon-
sabilidad nuestra o que creiamos que era culpa nuestra pasa a ser
obra de ese poder sobrenatural. Ese es el significado [de la cita]: “gra-
cias al beneficio de la luz sin obstrucciones [del Buda Amida] he po-
dido conseguir una vasta y autoritativa fe, que me ha permitido
penetrar en la verdad [y asi conseguir que] el hielo de las aflicciones
se fundiera, transformandose en el agua de la iluminaciéon.' Los de-
seos y sufrimientos se convierten en la esencia de la virtud. Al igual
que dentro del hielo el agua es abundante, también las aflicciones
estan prenadas de numerosas virtudes”.'® Se dice que “las aflicciones
no son otra cosa que la iluminacién”,'?! y no hay mejor ejemplo de la

en el templo Kan’ei-ji (%7K ), situado en Tokio y estrechamente vinculado con la familia To-
kugawa, clan samurdi que gobernd Japon durante mas de dos cientos cincuenta afios (1600-
1868). En 1868 este monasterio fue el escenario del enfrentamiento entre las fuerzas que
seguian rindiendo vasallaje a la familia Tokugawa, refugiados alli, y los clanes que confor-
maron el gobierno Meiji. Como consecuencia de dicha batalla, el esplendoroso Kan'ei-ji quedo
reducido a cenizas. Tras el incidente el monje Kokan se dedicé a viajar por Japén recaudando
fondos para reconstruir el seminario de estudios que habia sido destruido. Posteriormente
seria nombrado abad del monasterio Sairai-ji, templo perteneciente a una corriente del bu-
dismo Tendai que también incluye ensefianzas de la Tierra Pura (L& Shinjo-ha), desem-
penando ese cargo hasta su muerte.

118 Dado que los sustantivos en japonés no tienen niimero, en realidad no sabemos si fue
la pierna o las piernas, aunque si fuera plural también podria especificarse hablando de
“ambas piernas (i & ryosoku)”, razén por la que hemos preferido traducir por “la pierna”.

19 Tropo utilizado en numerosos textos budistas como ejemplificacion del principio Ma-
hayana segun el cual iluminacién y aflicciones son, en esencia, iguales.

120 Cita de la obra de Shinran Himnos [en memoria] de los patriarcas de la Tierra Pura (Jodo
koso wasan ¥ 1= Fns). Cfr. T83, 661c.

121 fE 4 542 (bonno soku bodai). Concepto central en el budismo Mahayana y una de
las claves para entender la postura “inmoralista” de Kiyozawa. Su significado es que aque-
llas aflicciones, las pasiones, que, en teoria, nos sumen en la ignorancia y constituyen un
obstaculo para alcanzar la iluminacion son, en esencia, la verdad tltima, la realidad tltima,
el nirvana, en definitiva.
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unidad entre aflicciones e iluminacion [que las palabras de Shinran
y las del monje Kokan].

Cuando me refugio en el Tathagata, aquello que hasta hace un ins-
tante habia causado en mi profunda tristeza, inmediatamente se torna
verdadero juabilo y agradecimiento. Creo que las palabras del santo
Shinran, cuando alababa el voto de la gracia de Amida diciendo que
constituye “la explicacion ultima de la ensefianza del vehiculo tinico”,'*
son el stummum de la razén.

12 —egniE 2 WA ichijo kyitkyo no gokusetsu. Cita de la obra de Shinran Pasajes selectos en
que se revela la verdadera ensefianza, prictica e iluminacion de la Tierra Pura (B T FLEFATHESC
#8 Kenjodo shinjitsu kyogyosho monrui), abreviado convencionalmente como “Kyogyoshinsho
(FATIERE)”. Cfr. T83, 589c. El concepto del “vehiculo tnico” es central en el Sutra del Loto
donde se sostiene que las ensefianzas budistas no estarian divididas en diversos vehiculos o
caminos. No existiria la senda del Pequefio Vehiculo (Hinayana) o del Gran Vehiculo (Maha-
yana), sino que el conjunto de las ensefianzas budistas revelaria una tinica verdad comun a
todas ellas. Esa verdad consistiria en que todos los seres pueden alcanzar la iluminacion.



14. EL FUNDAMENTO SUPERIOR A LA ETICA!23

Me'?* han pedido que explique con mayor detalle lo que expuse su-
mariamente en un escrito anterior llamado “El consuelo que est4 por
encima de la ética”. Aunque, en realidad, en las paginas de Mundo
espiritual he manifestado en numerosas ocasiones mi punto de vista
al respecto, aqui voy dedicar algunas palabras a explicar de nuevo el
significado que expresa el titulo [del presente escrito].

En primer lugar, considero que la ética consiste en las obligaciones
propias del ser humano. Por obligaciones del ser humano se entiende
el correcto seguimiento de las relaciones humanas [naturales]. Entre
las mas importantes encontramos la fidelidad al emperador y la pie-
dad filial. Ademas de éstas, encontramos la armonia entre los herma-
nos,'® la relacion de fidelidad entre los amigos, asi como el resto de
principios morales que deben regir las relaciones entre las personas.

Por mas que las obligaciones morales que caracterizan a la moral
sean innumerables, siempre se nombran esas dos como las mas impor-
tantes. El motivo por el que “lealtad y fidelidad” son tenidas en tan
alta estima y son repetidas hasta la saciedad es porque el resto de vir-

12 Publicado el diez de enero de 1903 en el tercer volumen, primer niimero, de la revista
Mundo espiritual. Segiin explica el profesor Yasutomi, este articulo seria la respuesta de Kiyo-
zawa a las criticas del fildsofo Katdo Hiroyuki (542 1836-1916) tras la publicacién del
texto “El consuelo superior a la moral”. Cfr. Yasutomi, 1999: 60.

124 En este caso el sujeto estd elidido, de modo que no sabemos si traducirlo como singular
o como plural. En tanto que un texto del movimiento espiritualista deberia ser traducido en
plural, de hecho, el “nosotros” aparece explicitamente lineas mas adelante. Sin embargo, aqui
Kiyozawa habla de una peticién directa, asi que imaginamos que hablaba a titulo personal.

125 Traducimos tei (1) por “armonia entre hermanos” o “fraternidad”, si bien cabe hacer
una matizacion: el significado de esta palabra es que los hermanos menores sean obedientes a
los mayores, consistiendo precisamente en eso la armonia, en respetar la jerarquia natural.
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tudes morales dificilmente pueden compardrseles. Sin embargo, en el
caso de Shigemori, éste vacilaba entre ambas virtudes morales [y se la-
mentaba diciendo]: “si soy leal a mi sefior traicionaré a mi padre y si
soy leal a mi progenitor seré desleal a mi sefior”. Paralizado, sin poder
avanzar ni retroceder, Shigemori acab6 implorando su muerte. En de-
finitiva, si hubiera poseido dicho “fundamento superior a la ética” no
habria acabado viviendo esta situacion de incertidumbre.

Debido a que la moral existe en el terreno de las relaciones entre
seres humanos, pertenece al dominio de lo relativo y limitado. [Asi
que] por mucho que se afirme la importancia de la lealtad y la piedad
filial, éstas también son relativas y limitadas. Es por este motivo que
alguien puede llegar [a vivir el dilema de Shigemori] de forma que
si es leal no podra atender sus responsabilidades como hijo, y si prac-
tica la piedad filial no sera leal a su sefior. Si ambas virtudes fueran
absolutas e ilimitadas no existirian tales problemas. Si la lealtad fuera
absoluta e ilimitada, en ella estarian reunidos todos los principios
morales, de forma que al actuar lealmente también estariamos po-
niendo en practica la piedad filial. Por su parte, si la piedad filial fuera
absoluta e ilimitada, reuniria todas las virtudes morales, de modo
que al llevarla a la practica también estariamos actuando lealmente.
No solo se daria en el caso de estas dos virtudes, también si la frater-
nidad, el amor, la fidelidad, la justicia o cualquier obligacion moral
que sea fueran absolutas e ilimitadas podrian contener el resto de vir-
tudes morales, de modo que cuando las pusiéramos en practica no
dudariamos entre unas u otras.

En el &mbito de las relaciones humanas las obligaciones morales
(es decir, la moral), jdeben ser algo limitado y relativo o, por el con-
trario, ilimitado y absoluto? Aunque [se dice] que debemos dejar
esta discusion tedrica en manos de los pensadores, sin embargo, es
necesario tenerla muy presente cuando actuamos. Si consideramos
que las llamadas obligaciones morales son absolutas e ilimitadas,
entonces no deberiamos titubear ni un instante a la hora de ponerlas
en practica. Si, por el contrario, todas fueran relativas y limitadas,
ineludiblemente nos encontrariamos ante el mismo [dilema que]
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Shigemori, quien no pudo evitar que las dudas emergieran incesan-
temente. Por lo tanto, si no queremos caer en la misma incertidum-
bre que Shigemori, cuando pretendamos poner en practica las
obligaciones morales de forma perfecta y sin obstaculos, deberemos
considerarlas como absolutas e ilimitadas y no como relativas y li-
mitadas.

Sin embargo, dado que el fundamento de la ética lo constituyen
los vinculos humanos, es imposible que podamos escapar del &mbito
de lo relativo y limitado. Por mas que comparemos entre las distintas
obligaciones morales, aunque pensemos en cual es la dimension y el
peso de cada una de ellas, por mucho que avancemos hasta averiguar
cudl de ellas es la mas relevante, no dejara de ser algo relativo y limi-
tado. Pese a que se diga que la lealtad y la piedad filial son las mas
importantes de todas, aun asi no podremos decir que son absolutas
e ilimitadas. En definitiva, aquello que llamamos Absoluto Ilimitado
no se fundamenta en la ética, sino que, [al contrario,] la practica de
la moral debe realizarse sobre la base de lo Absoluto Ilimitado, es
decir, sobre un fundamento que esta mas alla de la ética.

Dentro de la historia de la ética se dice, por ejemplo, que las di-
rectrices de este conjunto de principios parten de un imperativo ca-
tegorico,'* que la virtud es tinica, etcétera. Cualquiera de estas teorias
afirma que es necesario un fundamento absoluto e ilimitado para
poner en practica los [principios] de la ética. Sin embargo, en el am-
bito de la moral, no podemos encontrar en ningtin lugar algo a lo que
se pueda atribuir la cualidad de ser “categdrico”. Por otra parte, si la

126 Asi traducimos mujo meirei (I -4747). Se trata de una de las nomenclaturas que se
utiliz6 en el periodo Meiji para traducir el concepto de imperativo categoérico de Kant (ka-
tegorischer Imperativ). En la actualidad habitualmente se utilizan las traducciones & & f i
4 (teigen teki meirei), Wi = W64y (dangen teki meirei) o % @i (mujo meiho). Kiyozawa con-
sult6 asiduamente el pionero Vocabulario filosdfico del pensador Inoue Tetsujiro para realizar
traducciones al japonés de conceptos occidentales, concretamente manejaba la segunda edi-
cion realizada en 1884. Sin embargo, en este caso, la traduccion escogida por Kiyozawa di-
fiera de la de Inoue, que recoge & |~ K% mujo daiho en las ediciones de 1881 y 1884, y que,
en la tercera y ultima edicién de 1912, ademds de la traduccién anterior, recogia & Fyis
(mujo meihd) que, en parte, se asemeja a la que habia escogido Kiyozawa afios antes. Cfr.
Inoue Tetsujiro, 1980.
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virtud fuera tnica, no habria lealtad ni piedad filial ni fidelidad ni
justicia. Si asi fuera, todas deberian ser idénticas. Por eso, “catego-
rico” o “linico” es sodlo aplicable a aquello que trasciende la ética y
que, aunque vaya mas alla de ésta, resulta imprescindible para po-
nerla en practica.

Nuestro comportamiento en ocasiones esta vinculado con el em-
perador, en otras con nuestros progenitores o con nuestros amigos.
También puede estar ligado con la nacién o con la sociedad. Debido
a que el objeto [con el que nos relacionamos] varia en cada ocasion,
la ética explicard que en cada caso las virtudes morales [que se ponen
en practica] son diferentes. Sin embargo, [en realidad] se trata de algo
asi como enumerar un conjunto de objetos reflejados en un espejo:
aunque existan numerosas diferencias entre los objetos reflejados, la
funcion de reflejar del espejo siempre serd la misma. Por muy diver-
sos que sean todos los fendmenos éticos que tenemos frente a nos-
otros, nuestra alma que esta frente a ellos siempre es la misma. Ya se
trate del emperador o de los padres o de los hermanos o de los ami-
gos, todo refulgird merced a la luz del Tathagata absoluto e ilimitado
que hemos recibido en nuestro interior. Cuando ese fulgor brilla, si
el objeto iluminado es el emperador, entonces éste se convertira en
el emperador absoluto e ilimitado. Si fueran los padres, entonces
éstos se convertirian en los progenitores absolutos e ilimitados, lo
mismo ocurriria con los hermanos, los amigos, la nacién o la socie-
dad.

De este modo, una vez consigamos obtener esa luz del Tatha-
gata absoluto e ilimitado en nuestro interior, si reconocemos la in-
fluencia del Absoluto Ilimitado en el funcionamiento de nuestro
espiritu, esa accion moral nos permitira alcanzar una libertad per-
fecta y sin obstrucciones. La luz de ese Absoluto Ilimitado es ese
principio que trasciende la moral. Es mas, si no existiera tal funda-
mento, el llamado comportamiento ético no podria escapar de la
confusion y la perplejidad.



15. MI FE'#7

Siempre estoy hablando de la fe o del Tathagata, pero ;a qué me re-
fiero realmente cuando digo esto? A continuacion reflexionaré'? bre-
vemente sobre ello.

Ni qué decir tiene que cuando hablo de “mi fe” me estoy refi-
riendo al estado mental en el que tengo fe en el Tathagata. A partir
de esto se deduce que existen dos cosas: el acto de creer, por un lado,
y el Tathagata, por otro. Ciertamente, pareceria que son dos cosas ab-
solutamente diferentes, pero en mi opinidn son exactamente la
misma. ;En qué consiste mi fe? En creer en el Tathagata. ;A qué me
refiero cuando hablo del Tathagata? A la esencia de mi fe. Si diferen-
cidramos los dos aspectos de la fe diriamos que el primero seria la
capacidad de tener fe y el segundo el objeto de fe. En otras palabras,
digamos que mi capacidad de tener fe es la fe y mi objeto de fe es el
Tathagata. También se podria afirmar que estos dos elementos con-
sisten en la capacidad de ser salvados a través de la fe, por un lado,
y la realidad fundamental salvadora en la que se cree, por otro.' Sin

127 Texto escrito por Kiyozawa a finales de mayo de 1903, pocos dias antes de su falleci-
miento (el 6 de junio de 1903), y publicado el dia 10 de junio de 1903 en el tercer volumen,
sexto numero de Mundo Espiritual. La version publicada pocos dias después de su falleci-
miento por sus discipulos contiene ligeras modificaciones respecto al manuscrtio original.
Haremos referencia a esos cambios en nota.

128 En el manuscrito de Kiyozawa se indicaba “reflexionaré”. No obstante, en la version
publicada en Mundo Espiritual fue modificada por “me gustaria reflexionar”.

129 Se trata de dos términos centrales del pensamiento budista, ambos caracterizados por
su riqueza semdntica. Aunque ki () posee significados tan diversos como esencia, meca-
nismo, funcién u oportunidad, habitualmente se utiliza en el sentido de la potencialidad de
recibir las ensefianzas budistas. Por su parte, 1o (% sk. dharma) puede hacer referencia a la
verdad, a la realidad ultima, a los elementos que constituyen lo existente o a las ensefianzas
budistas. Sin embargo, en el budismo de la Tierra Pura ambos términos tienen un significado
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embargo, si empezamos a utilizar esta terminologia puede ocurrir
que en vez de comprenderlo todo mejor no entendamos absoluta-
mente nada. Por ello prescindiré por completo de esta jerga.

Numerosas son las cuestiones [al respecto], como: ;qué es mi fe?
(Por qué la poseo? ;Cuadles son sus virtudes? Respondamos primero
a esta ultima pregunta: gracias a la fe soy capaz de poner fin a toda
mi angustia y sufrimiento, se podria decir que ésta tiene una funcion
salvifica. En todo caso, cuando por diversas circunstancias e impulsos
estoy padeciendo y esa fe se manifiesta en mi, puedo alcanzar de
forma inmediata un estado de quietud y bienestar. Si me preguntais
por cual es mi estado cuando tengo fe, os diré que, cuando ésta se
manifiesta, entonces la fe se aduena de toda mi alma, no hay en mi
lugar alguno para los pensamientos y las creencias erréneas. Cuando
adviene esa fe, sean cuales sean las circunstancias o los impulsos que
me invadan, éstos no podran despertar en mi sufrimiento alguno.
Creo que, en el caso de personas sensibles como yo, que padecemos
de hiperestesia cuando caemos enfermas, si no poseyéramos esta fe
seria muy dificil evitar la angustia y el sufrimiento extremados. [Pero]
incluso entre las personas sanas son numerosas las que padecen, por
eso creo que esta fe es absolutamente necesaria. Cuando digo que
estoy agradecido en un sentido religioso me refiero a la felicidad que
me proporciona la fe al eliminar de facto esa angustia y ese sufri-
miento.

En segundo lugar, a la pregunta sobre por qué tengo fe en el Ta-
thagata podria responder, enlazando con lo explicado antes, que es
por los beneficios que reporta. Pero hay mas razones aparte de ésta.
Cuando hablamos de la virtud de la fe, de su efecto, en realidad lo
hacemos a posteriori, una vez ya creemos. Antes de creer no podemos
saber, sin embargo, si esa fe posee o no beneficios. Por supuesto, hay
gente que cree en sus beneficios sencillamente porque ha oido a otras
personas hablar de éstos. De tal modo, es habitual que, sin siquiera

ligeramente diferente, entendiéndose por ki los seres sensitivos que son salvados gracias a su
fe en ho, que en este caso significaria el buda Amitabha.
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haberla experimentado, se digan a si mismos “pues asi debe ser”.
Pero, en realidad, solo se puede decidir si tiene o no beneficios juz-
gando a partir de la experiencia propia.

El motivo por el que yo creo en el Tathagata no es sdlo porque
me reporte tales beneficios. Existe, ademas, una razon de peso, esto
es, que mi fe en el Tathagata es el extremo ultimo de mi sabiduria.
Dejando a un lado ese periodo de mi vida en que no tomaba la exis-
tencia en serio, en el momento en que empecé a darle importancia
me senti compelido a investigar sobre su sentido. Al final, esa bus-
queda acab¢ por llevarme a la conclusion de que el significado de la
existencia es inescrutable. Fue en este punto cuando despert6 en mi
la fe en el Tathagata.

Pero algunos de vosotros, partiendo de la suposicion de que no
es forzosamente necesario recorrer este camino, podriais preguntaros
si el proceso que me llevo hasta la fe en el Tathagata no es meramente
accidental. Esto no es asi, mi fe no es algo casual, seguir este proceso
era absolutamente necesario. Dentro de mi fe existe el convenci-
miento de que todo esfuerzo que dependa tinicamente de mi es vano.
Para llegar a tener este tipo de fe que parte de la conviccién de que
mis propios esfuerzos son inutiles era imprescindible que agotara
todo mi ingenio y reflexidn, hasta llegar a un estado en que no en-
tendiera absolutamente nada. Para mi esto supuso un arduo esfuerzo.
Antes de llegar a convencerme de tal extremo, en ocasiones ya habia
sido capaz de llegar a la conclusion de que la fe religiosa es de esta
naturaleza. Sin embargo, esta resolucion continuamente se quebran-
taba por completo. Durante el periodo [de mi vida] en que pensaba
que a través de las teorias o de la investigacion seria capaz de esta-
blecer los fundamentos de la religion no pude evitar sentirme con-
fundido, incapaz de distinguir el bien del mal, la verdad de la
falsedad o la fortuna de la desdicha. Cuando llegué a un estado en el
que no entendia absolutamente nada, confié en el Tathagata, dejan-
dolo todo en sus manos. Esta es la caracteristica mas destacable de
mi fe.
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En tercer lugar, si respondo a la pregunta sobre qué es mi fe diré
que consiste en creer en el Tathagata. Ese Tathagata es la esencia en
la que me es permitido tener fe o en la que por fuerza tengo que creer.
Es el Tathagata quien me permite tener fe, pues yo no puedo valerme
por mi mismo, incapaz como soy de actuar de forma auténoma; es la
esencia fundamental que le da fuerzas a un ser inepto como yo. Por
mi mismo soy absolutamente incapaz de distinguir el bien del mal,
la verdad de la falsedad, la fortuna de la desgracia. Debido a esto, en
un mundo en que existen el bien y el mal, la verdad y la falsedad, la
fortuna y la desgracia, quedo paralizado, sin saber a donde ir, si a la
izquierda o la derecha, si debo avanzar o retroceder. El Tathagata en
el que creo es la esencia fundamental que me ha permitido vivir en
este mundo, estando en paz, libre. Si no creyera en este Tathagata no
habria podido vivir, ni tampoco podria encaminarme hacia la muerte.
Era necesario que creyera en él. No puedo dejar de creer en él.

En esto consiste, a grandes rasgos, mi fe. La primera caracteristica
es que el Tathagata me regala una compasion ilimitada; la segunda
es que el Tathagata me obsequia con una sabiduria ilimitada; y la ter-
cera es que el Tathagata me concede una capacidad ilimitada. De tal
manera mi fe consiste en creer en la existencia de la compasion ilimi-
tada, la sabiduria ilimitada y la capacidad ilimitada. Gracias a esa
compasion infinita, una vez nuestra fe es firme, el Tathagata nos per-
mite gozar de bienestar y tranquilidad. Al Tathagata en el que yo creo
no es necesario esperarlo en vidas venideras, sino que ya en este
mundo puede otorgarme una gran dicha. Ciertamente, aparte del Ta-
thagata hay cosas que pueden hacerme feliz, sin embargo, ninguna
supera la felicidad por €l concedida. Por eso la ventura que me otorga
la fe es la mayor que puedo alcanzar durante esta vida. Esta es la fe-
licidad que yo vivo continuamente, cada dia y cada noche. Sobre la
bienaventuranza en las proximas vidas nada puedo decir aqui, pues

aun no la he experimentado.'®

130 Se trata de uno de los numerosos pasajes en la obra de Kiyozawa en que éste se niega
a hablar del renacimiento en la Tierra Pura, aspecto central del credo Shin y uno de los puntos
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[En segundo lugar,] ademas, el Tathagata posee una sabiduria ili-
mitada que siempre me ilumina y me protege, liberandome de las falsas
opiniones y la huera sabiduria que me desorientan y sumen en la igno-
rancia. Desde antafo he tenido el habito de investigar, de inquirir, y, sin
darme cuenta, he caido facilmente en disputas inttiles. A veces, basan-
dome en especulaciones toscas y limitadas, pretendi establecer cudl es
la verdadera esencia de esa compasion ilimitada. Sin embargo, he te-
nido la suerte de poder alcanzar una fe firme. De tal modo, aunque
vuelva a caer en este tipo de creencias supersticiosas durante un tiempo,
[dicha fe] me permite reflexionar, darme cuenta facilmente de la teme-
ridad de éstas y asi abandonar por completo este tipo de discusiones.

“[Reconocer] que no sabes nada cuando no lo sabes, en eso con-
siste el conocimiento”,'®! esta maxima es el culmen de la sabiduria
humana. Y, sin embargo, [los miembros de nuestra especie] no pue-
den sentirse satisfechos sencillamente con esto. En realidad, yo
mismo he tenido presuntuosas ideas al respecto. Sin embargo, ahora,
gracias a la fe, [cuando leo] las palabras del “esttipido bonzo Honen”
o del “necio y tonsurado Shinran”**? tengo la suerte de poder regoci-
jarme. Ahora puedo aceptarme tal como soy, como un verdadero ig-

de friccion mas importantes entre Kiyozawa y los sectores mas ortodoxos de su escuela. Las
ideas de Kiyozawa inspiraron, entre otros, a Kaneko Daie quien, en 1925, publicé el polémico
escrito El concepto de la Tierra Pura (¥ T O BL& Jodo no kannen), cuyo contenido fue conside-
rado herético por la ortodoxia Shin.

131 Segunda parte de una maxima recogida en las Analectas de Confucio, concretamente
estd incluida en el segundo capitulo, 2B Wéi zhéng. La cita completa es: “§-Fl: 1. 5§24 %1
2T 2RI AEBAT, A, (ch. zi yue: you, huiniizhizhihil, zhizhiwéizhizhi, biz-
hiwéibuzhi, shizhiyé)”. Que podriamos traducir, mutatis mutandis, como: “Confucio dijo [a su
discipulo]: “You, ;quieres que te ensefie qué es el conocimiento? [Decir] que sabes algo cuando
lo sabes y [reconocer] que no sabes nada cuando no lo sabes, eso es el conocimiento” (Rongo,
1963: 43). El profesor Fujita indica que se trataria de una alusién a la maxima socratica “Sélo
sé que no sé nada (Ev otda 0Tt 0vdev otda / en oida oti ouden oida)” . Cfr. Kiyozawa, 2005, p 112.
Siguiendo a Fujita, el profesor Mark L. Blum indica lo mismo en su traduccién inglesa: Rhodes
y Blum, 2011, p. 98. Aunque es cierto que ambas citas se asemejan, en nuestra opinion el pasaje
de Kiyozawa coincide exactamente con el de Confucio y difiere ligeramente de aquello dicho
por Socrates.

132 Se trata de los nombres que ambos monjes, los principales patriarcas del budismo de
la Tierra Pura japonés, se otorgaron. Ambos manifiestan una humildad que va mas alla de
los usos sociales japoneses y que entroncaria con la tradicion budista de la Tierra Pura segun
la cual la salvacion del ser humano depende de la gracia del Buda Amida.
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norante. El conocimiento humano,'* al mismo tiempo que afirma ser
limitado e imperfecto, se basa precisamente en esos conocimientos
limitados e imperfectos para establecer el criterio [que nos permita
juzgar sobre] la perfeccion, asi como [sobre] la realidad ilimitada. Se
trata de una ilusion de la que nos resulta dificil liberarnos. Antes creia
que si desconocia el criterio [que permite determinar qué es] la ver-
dad o el principio [gracias al cual] discernir el bien del mal, entonces
el mundo se derrumbaria y la sociedad seria ingobernable. Pero
ahora he llegado a la conclusion de que el conocimiento humano no
puede establecer qué es la verdad ultima, el bien o el mal.

Por lo tanto, gracias a la fe en el Tathagata, y dado que éste posee
unas facultades infinitas, me son otorgadas unas inmensas capacida-
des. Mientras que habitualmente, partiendo de nuestro juicio y refle-
xién, decidimos cémo actuar; sin embargo, cuando las cosas se
complican un poco ya no nos resulta tan facil decidir a través de nues-
tro juicio y reflexion. Por esta razdn, cuanto mds investigamos y re-
flexionamos, cuanto mas buscamos establecer cudles son esos
criterios a los que antes me he referido o qué es la realidad, mas dificil
nos resulta actuar. Sumidos en un estado de perplejidad no sabemos
qué es lo que debemos hacer.

Hemos de ser moderados en el habla, actuar correctamente, no
violar la ley, no transgredir la moral, no apartarnos de los buenos mo-
dales, no quebrantar las reglas, respetar los deberes que tenemos para
con nosotros, las obligaciones respecto de los demas, respecto de la
familia, respecto de la sociedad, respecto de los padres, respecto del
emperador, respecto de nuestro marido, respecto de nuestra esposa,
respecto de nuestros hermanos, respecto de los amigos, respecto de

133 En el texto publicado en Mundo Espiritual se modificaron las palabras “el conocimiento
humano”, que aparecen en el manuscrito de Kiyozawa, por “yo, antes”. De entre las pocas
modificaciones del texto original que realizaron los discipulos de Kiyozawa al publicarlo ésta
es la mas llamativa. Se trata de un cambio que acenttia mas si cabe el mensaje fideista del
texto. A esto debemos sumar que los responsables de dicha modificacién, al convertir el
tiempo de la oracion de presente a pasado, olvidaron concordar todos los verbos, de tal modo
que en una misma frase se entremezclaban el tiempo pasado y el presente. Para la cita del
texto publicado en Mundo Espiritual, consultar Kiyozawa, 2002-2003, vol. VI: 163.
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las personas bondadosas, respecto de las malas personas, respecto de
los ancianos, respecto de los nifnos, etcétera.'** Sélo [lograr] poner en
préactica las obligaciones que nacen de las ensefianzas de la llamada
“moral humana”'® es algo extremadamente dificil. Si quisiéramos
llevar a cabo estas obligaciones, a la postre no podriamos concluir
mas que con el lamento de “jesto es imposible!”. Cuando me di de
bruces con dicha “imposibilidad” sufri sobremanera. Hasta tal punto
que, si hubiera tenido que estar siempre sufriendo de ese modo, me
habria suicidado hace ya mucho tiempo. Sin embargo, gracias a la re-
ligion he llegado a liberarme y en la actualidad no siento necesidad
alguna de poner fin a mi vida. En definitiva, gracias a la fe en el Ta-
thagata infinitamente compasivo hoy puedo disfrutar del bienestar
y la tranquilidad.

¢(Como ha conseguido el Tathagata infinitamente compasivo
otorgarme esta tranquilidad? Precisamente porque me ha salvado
al asumir toda la responsabilidad. No importa cudles sean mis pe-
cados, éstos no suponen impedimento alguno para el Tathagata. Ya
no es necesario que intente dirimir qué es el bien y el mal, la rectitud
y la perversién. En cualquier ocasion acttio sin estorbo alguno,
segun el orden que marca mi corazén. Ya no me preocupo ni un
apice pensando si una accion determinada es errénea o constituye

134 Este listado en parte recuerda a uno que afios antes realiz6 Kiyozawa en su texto “La
ensefianza moral (ffi 213 Rinri-kyo 1891-92)” en donde detallaba en qué consistian las tres
clases de deberes del individuo: familiares, nacionales y sociales. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003,
vol. III: 262-263.

135 Traduccion de jinrin dotoku (N ffiiE7E), término de raigambre confuciana que hace re-
ferencia a como debe comportarse el ser humano. Desde esa perspectiva, nuestras acciones y
nuestra relacidn con las otras personas deben adecuarse al principio tltimo del universo (i
dori). Un principio que seria, al unisono, ley natural y moral, que todos debemos obedecer
para asi garantizar la armonia y la justicia. Hemos de respetar el orden establecido, las rela-
ciones jerarquicas entre emperador y subditos, padres e hijos, marido y mujer, ancianos y jo-
venes. En Japoén la filosofia neoconfuciana fue patrocinada por el gobierno samurai del
periodo Edo (1600-1867) y, posteriormente, durante el gobierno Meiji (1868-1912) este tipo de
ideas continuaron siendo parte sustancial de la ideologia oficial, que las utilizaba como fun-
damento tedrico de la veneracién al emperador y a las autoridades. Kiyozawa se distancia de
esta doctrina oficial, pues, segun afirma aqui, cumplir con todas nuestras obligaciones es algo
imposible. Es mas, desde una perspectiva religiosa ninguna de estas obligaciones existe: uno
puede abandonarse al Buda Amida, dejar que él asuma toda responsabilidad y asi compor-
tarse libremente.
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un pecado porque el Tathagata me hace el favor de asumir toda la
responsabilidad.

Gracias sencillamente a la fe en el Tathagata puedo vivir siempre
en paz. Su capacidad es ilimitada, no tiene parangon, esta siempre
presente, en todos los lugares; me permite actuar libremente, sin im-
pedimento alguno. Me pongo en manos de su misteriosa fuerza di-
vina para asi alcanzar el gran bienestar y la gran tranquilidad.
Deposito los “grandes eventos” que son mi vida y mi muerte en él,
sin sentir descontento o inquietud alguna. Se dice que “la vida y la
muerte dependen del destino, [mientras que] la riqueza y la posicion
social pertenecen al cielo”."* El Tathagata en el que yo creo es la esen-
cia fundamental de ese cielo y ese destino.

13 La cita original es: “3E4 G fiv, & #H7E K (ch. sisheng youming, fugui zaitian)”. Pertenece
a las Analectas de Confucio, concretamente estd incluida en el capitulo Yan yuan (Ziik). Esta
maxima es utilizada cuando se quiere decir que el destino decide los avatares de nuestra vida
y que nosotros nada podemos hacer al respecto. En una carta que envié a Inaba el doce de
octubre de 1898, Kiyozawa recogia diversas citas de Epicteto y, al final, comentaba que esta
maxima confuciana resumia el pensamiento del fildsofo romano. Cfr. Kiyozawa, 2002-2003,
vol. IX: 178.
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