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RESUMEN

A partir de la idea de Lluis Duch de que no existe un lenguaje especificamente reli-
gioso, se examina el koan, lenguaje caracteristico de la tradicion budista zen, que
consiste en una forma de didlogo compilada por escrito en varias colecciones y uti-
lizada como técnica de meditacion. A laluz de las interpretaciones del koan llevadas
a cabo por algunos fildsofos japoneses contemporaneos, se reflexiona acerca de los
recursos expresivos que la literatura zen ha desarrollado para dar cuenta de la tensién
existente entre la inefabilidad de la experiencia de la realidad altima y las posibilida-
des infinitas de articulacion lingiiistica de la realidad.

Palabras clave: L. Duch, budismo, lenguaje religioso.

ABSTRACT

On the basis of Lluis Duch’s idea that there is no specifically religious language, the
article examines the koan, a form of dialogue typical of Zen Buddhism used as a
meditation technique and compiled in several written collections. Using the inter-
pretations of the koan carried out by some contemporary Japanese philosophers,
the paper reflects on the expressive resources developed by Zen literature in order
to account for the tension between the ineffability of the experience of an ultimate
reality and the infinite possibilities of linguistic articulation of reality.

Keywords: L. Duch, Buddhism, religious language.
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LA ARTICULACION DE LA REALIDAD...

[Lésser humayl, ésser de mediacions que viu i mor entre la imatge i el
concepte, entre la preséncia i l'abséncia, entre la idolatria i la iconoclastia.

([El ser humano], ser de mediaciones que vive y muere entre la ima-
gen y el concepto, entre la presencia y la ausencia, entre la idolatria y la
iconoclastia.)

LLUIS DUCH
Religié i comunicacio

Hablando-callando habita el hombre en el mundo de lo infinito
abierto.

UEDA SHIZUTERU

“Silencio y habla en el budismo zen”

Introducciéon
Un antiguo mondo* zen, una forma de didlogo entre maestro y dis-
cipulo desarrollado en esta escuela budista, reza que en una ocasion:
El maestro Shoushan [J.> Shuzan, 926-993] alzd su baston
de bambu.

Mostrandoselo a sus discipulos, dijo: “Si vosotros, joh mon-
jes!, llamais a esto un bastén de bambu, vais contra los hechos.
Decidme rapido, vosotros monjes, ;como lo llamais?” (Wumenguan
caso 43, cit. en Izutsu 99)

Con el tiempo, este tipo de didlogos se recogieron por escrito y
algunos de ellos se empezaron a utilizar como kéan, un método de
instruccién empleado en la practica del zen? Pese a que la compilacion

1 Lapalabra japonesa mondo [f%r esta formada por dos caracteres: el primero significa
“pregunta”y el segundo “respuesta”.

2 Seusard la letra “].” para indicar nombres o lecturas de palabras en japonés.

3 Ademas de la meditacion en posicion de loto (zazen), otras formas de practicar zen
incluyen la conversacion con el maestro (sanzen) y “hacer servicios” (samu) como
trabajar en el campo o el huerto, hacer las tareas domésticas o caminar (angya). Para
una explicacion mas detallada, cf. Ueda uss (5-7). El kéan /A % (lit. “caso publico”),
basado en los encuentros dialégicos entre maestros y discipulos, se emplea como
instrumento pedagdgico durante el sanzen. “Lo peculiar del koan es el modo en que
se cree que encarna la experiencia de iluminacion del Buddha y de los maestros zen
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de dialogos entre maestros y discipulos con fines didacticos se puede
documentar en distintas tradiciones culturales (i. e. relatos jasidicos,
sufies), el koan zen constituye un fendmeno cuando menos peculiar en
la historia de las religiones. Ante todo remite a un encuentro interper-
sonal en el que se da un intercambio de naturaleza verbal y no verbal,
pues tanto los silencios como los gestos resultan elocuentes. Quiza lo
peculiar de este encuentro resida en que quien escucha o lee el koan
que lo evoca no logra entender, de entrada, el significado de las palabras
intercambiadas ni, por tanto, interpretar el sentido de la escena que se
propone como ejemplar. La perplejidad del oyente o lector es, en cier-
to modo, la misma en que se halla sumido el interlocutor del didlogo,
quien suele ser un joven monje avido de conocimientos o un maestro
cuya sabiduria es puesta a prueba. De nada sirve aplicar los dictados
delalogica o el sentido comun. ;Esto es asi porque el koan responde al
proposito de minar la razén?

La vision comun del zen, alimentada por buena parte de la retérica
de los propios exponentes de la escuela, es que se declara contrario tanto
a las palabras como a las escrituras y pone en tela de juicio el pensa-
miento racional. Desecharia todo tipo de mediacién légico-lingiiistica
porque su interés son las cosas mismas; apela a una experiencia de la
realidad concreta y directa, solo transferible de corazén-mente a cora-
zén-mente.* Segun esto, solo corresponde a los que siguen el camino
del zen desentranar el sentido del koan, o mejor, el sentido que adquie-
re cada vez que se propone en cada nueva situacion a un practicante
de zen neofito. Dicho de otro modo, solo cobra sentido para quienes
comparten el mismo contexto espiritual.

Sin negar esta evidencia, han sido muchos los pensadores que se han
interesado por el zen y su potencial filosofico. Proponemos a continua-
cion examinar brevemente como algunos filésofos japoneses modernos,
buena parte de ellos vinculados a la llamada Escuela de Kioto, han inten-
tado profundizar y aclarar la relacion entre la experiencia y el lenguaje
a la luz de la literatura zen. Con ello trataremos de mostrar como del
estudio de un tipo de lenguaje religioso deriva una cierta concepcion
religioso-poética del lenguaje.

Presencia y ausencia
Aungque reconoce que hablar de filosofia zen seria un contrasenti-
do, el filésofo japonés Izutsu Toshihiko (1914-1993),} interesado en las

a lo largo de una linea de sucesion ininterrumpida” (Heine y Wright 4). Hoy en dia
son apreciados desde el punto de vista psicoterapéutico y literario.

4 J. kokoro o shin >, En ocasiones también se traduce por “espiritu”.

5 Seguimos la convencion japonesa de citar primero el apellido y después el nombre.
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posibilidades filosoficas del zen, nos ofrece una clave de comprension
del mondo mencionado (cf. 99). Desde el punto de vista del zen, llamar
al baston de bambti un “bastén de bambu” equivaldria a hipostasiar el
significado de la palabra en una sustancia separada y autosubsistente, y
ello no seria otra cosa que una falsa articulacion de la realidad. Se falsea-
ria la realidad porque en este contexto es concebida como una apertura
ilimitada, es decir, como una posibilidad inagotable de articulaciones.
Una determinacion seria una delimitacion de la realidad que no haria
justicia a su naturaleza compleja y cambiante. Pensemos en el tallo del
bambu que recibié la forma y el uso de un baston. Antes de convertir-
se en un objeto, era un ser vivo, una planta que se mecia al viento; se
nutria del sol, el agua y las sustancias minerales obtenidas de la tierra
donde hundia sus raices; habia brotado gracias a una planta anterior.
Ahora es un baston pero quizd se le den otros usos. Tal vez incluso al-
guien lo talle y lo convierta en una escultura. ;Tendra sentido seguir
llamandole, entonces, baston de bambu? Si, por el contrario, negamos
que el baston de bambu sea eso mismo, diciendo “no es un bastén de
bambu”, entonces contradecimos el hecho de que la realidad, aqui y
ahora, se manifiesta en la forma fenoménica particular de ese bastén
de bambu, una forma que reconocemos e identificamos facilmente si
la hemos visto antes y hemos aprendido de qué esta hecha y para qué
sirve, e incluso puede que estemos bien familiarizados con ella al tra-
tarse de un objeto comun de uso cotidiano. Sin duda no es un pincel u
otro objeto alargado de bambu, tampoco un bastén de madera de pino,
sino el baston de bambu del maestro, debian pensar los monjes. ;Qué
podemos decir entonces?

El mismo mondo aparece en la célebre coleccion de koan,
Wumenguan,® compilada por el maestro Wumen (J. Mumon, 1183-
1260), quien lo comenta como sigue: “Si lo llamais un baston de bambd,
lo fijais. Si no lo llamais un bastén de bambu, vais contra los hechos.
Luego, no podéis ni decir algo, ni no decir nada. (;Qué es entonces?)
iDecidmelo inmediatamente! {Decidmelo inmediatamente!” (caso 43;
cit. en Izutsu 99).

Esta exhortacion a hablar (“;Decidmelo inmediatamente!” o “jRapido,
‘di’ algo!”) aparece a menudo en la literatura zen. El maestro urge a
sus discipulos a decir algo decisivo, sin pensar. La minima reflexién
los alejaria de inmediato de lo que Izutsu denomina el nivel primario
de la realidad o, en términos zen, la realidad tal como es en si” Puede

6 J. Mumonkan fE["[, se trata de una de las tres colecciones de kéan mas conocidas,
compiladas entre los siglos x11 y x11. Consta de cuarenta y ocho casos, y fue elaborada
por el mencionado monje chan chino de la tradicion Linji (J. Rinzai).

7 J.jinen B4k (“espontdneo”, “natural”, “automatico”, lo que es por si mismo), o sono
mama < D % %, ser como tal, tal como se es (a veces empleado para traducir el término
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decirse que aqui se aplica la distincion entre una realidad convencional,
falsa pero aceptada por conveniencia, y una realidad verdadera, que
se muestra a si misma tal como es cuando no se le superponen intere-
ses ni opiniones. No se refiere a la realidad tal y como la percibimos o
experimentamos cada uno de nosotros, pues ello no seria distinto de
un subjetivismo radical. Tampoco se trata de reducir la realidad a su
aspecto material aparente. De lo que se trata aqui es de la realidad en
si que se manifiesta en su inmediatez a quien es capaz de comprender-
la como es. La literatura zen se refiere a esa comprension como “ver la
naturaleza de las cosas” o, en un grado atin mas profundo, “despertar”
o “iluminacién”.® Para lograr esa aprehension directa de la realidad,
los deseos y los juicios no deben nublar nuestra vision. Asi el baston
de bambu podra ser captado en su realidad. Y quien lo logre podra dar
cuenta de ello en respuesta a la interrogacion del maestro.

De esto se derivan diversas cuestiones. Una de ellas tiene que ver
con qué se entiende por realidad y qué conocimiento podemos obtener
de ella. Hemos visto que, desde el punto de vista budista, la realidad en
que creemos vivir no es la verdadera, esta solo puede ser conocida una
vez han sido eliminados los apegos que nos sumen en la ignorancia.
De hecho, no se trata de dos realidades distintas, sino de dos puntos de
vista sobre la realidad. El budismo mahayana expresa esta idea como
“samsara es nirvana’, es decir, nuestro mundo, el mundo fenoménico
cambiante, en el que vivimos y morimos (samsara), es el inico mundo
real; pero para quien ha superado todo apego, ha despertado ala verdad
y entrado en el nirvana, no es un mundo de sufrimiento, sino incondi-
cionado yliberador. Otra forma de expresarlo se encuentra en el Sutra
del corazén: “forma es vacuidad, vacuidad es forma”.?

Puede decirse que la filosofia desarrollada por la Escuela de Kioto
es heredera de esta visién no-dualista de la realidad. Por ejemplo, el
punto de partida del filosofar de Nishida, fundador nominal de la
Escuela, es la “experiencia pura”, si bien después lo revisé y desarrolld
en otros conceptos.” En su primera obra, Indagacion del bien (publica-
da en 1911)," Nishida partia de que experimentar es conocer los hechos
como realmente son. Su idea era explicarlo todo sobre la base de la ex-
periencia pura como la tinica realidad. La experiencia pura se refiere al

sanscrito fathata, “asidad” o “mismidad”).

8 J. kenshé LM% (“ver la propia naturaleza™); satori 15 9 (“despertar”).

9 Ensanscrito: Prajiiaparamita Hrdaya Sitra, “riipam eva Sinyata, stinyataiva ripam”.
Por ejemplo la version bilingiie de Edward Conze en Buddhist Wisdom (cf. 2001 86).

10 “Experiencia pura” (J. junsui keiken #i¥4%84%). Los principales conceptos desarrollados
por Nishida posteriormente serian “autodespertar” (jikaku H)y “lugar” (basho 35
).

11 Zen no kenkyii 3% 5T, Nkz 1: 3-200 (traduccion espafiola Nishida 1990).
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“momento de ver un color o de oir un sonido” (Nishida 1990 41), es decir,
la experiencia directa, sin elaborar, anterior a la dicotomia entre sujeto
y objeto. Distinciones como esta se establecen con la discriminacién
deliberativa, el pensamiento y el juicio. Para Nishida, la experiencia es
una totalidad unificada concreta, previa incluso al individuo, y pues-
to que de ella nacen todas las distinciones, es activa y no pasiva. Asi,
acceder a la realidad unificada, segun Nishida, seria posible desde la
unidad de la conciencia.

En otro escrito, Nishida se refiere a su proyecto filoséfico como
un intento de fundamentar filoséficamente “la forma de lo informe, el
sonido del silencio” (NKz 4: 6),2 una experiencia comun en las tradi-
ciones culturales asiaticas sobre la cual la filosofia occidental no habria
reflexionado lo suficiente. Nishitani Keiji (1900-1990) retoma esta idea
en su obra La religion y la nada (publicada en japonés en 1961y en in-
glés en 1982),% y discute las nociones de sustancia y sujeto a laluz de la
doble dimension de la realidad: vacio originario y forma fenoménica,
ausencia y presencia. Desde este punto de vista, la realidad del baston de
bambu del mondé aqui referido podria ser expresada como una “forma
sin forma” o una “forma de la no-forma”.** Es decir, como una de las
formas cambiantes e interdependientes que adopta la realidad en si sin
forma. Con el término “vacuidad”,” Nishitani apunta a la posibilidad de
ser que se halla inscrita en todos los seres como una nada constitutiva,
que las hace ser y dejar de ser. Una mirada atenta, a la escucha, permite
acceder a esa verdad que las distintas formas o los distintos seres ya ex-
presan. Lo explica comentando las siguientes palabras del poeta Basho:
“El asunto del pino/ apréndelo del pino,/ y el del bambu/ del bambu”
(cit. en Nishitani 1999 184-185). El pino profiere el asunto (koto)* del

12 Hataraku mono kara miru mono e i< D7 55,540 ~5 (1927).

13 Originalmente, Shitkyo to wa nani ka T52#& 3 fi[7a (;Qué es la religion?), cf. NKC
10 (traduccion espaiiola Nishitani 1999).

14 Nishitani distingue en la obra entre la “forma sin forma” (mukeisé no keiso #HAH O
JHIAH) y la “Forma sin Forma” (musé no so #AHO 4H). En esta Gltima, “Forma” tiene
el sentido de fenomeno, apariencia, como el que aparece en la frase citada del Sutra
del corazon. La primera, en cambio, no remite directamente al budismo sino al sentido
de “forma” en la filosofia occidental, en vocablos como eidos, forma visible o imagen,
o las formas kantianas de la intuicion (cf. Nishitani 1999 364).

15 Frente a la nocion de “nada absoluta” (zettai mu 4%} ) empleada por Nishida,
Nishitani prefiere “vacuidad” (kit %), eje de la discusion de la obra mencionada y que
remite a la escuela madhyamaka, en particular al pensador Nagarjuna (siglos 1i-1i).

16 J. koto 5 (< &) significa tanto “cosa” como “asunto”, “suceso”. Podria haber un juego
de palabras con la ambivalencia de sentidos del término griego /ogos, en tanto que
también se lee koto el primer caracter de la palabra japonesa comiin para “lenguaje”
o0 “habla”, kotoba 5 ¥ (kotoba 7 se refiere también a expresion, palabra, lenguaje,
letra con un sentido especifico mas lirico).
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pino, el bambu el del bambu. Para Nishitani, el logos, como “asunto y
palabra”, aparece cuando las cosas expresan lo que son. Aqui, logos y
koto, en cuanto que orden racional “donde ratio y orden son tomados
en sentido ontoldgico”, indican el modo de ser originario de las cosas
donde se manifiestan tal como son:

Nuestro conocer el orden racional, o logos, siempre empieza y acaba
en el lugar donde las cosas hablan de si mismas, de su propio asunto. Su
punto de partida estd donde las cosas se manifiestan en su propio terru-
o, tal como son, en su mismidad. Por eso, el que las cosas sean como
realmente son y que pronuncien su propio asunto son una y la misma
cosa. (Nishitani 1999 259)

Se trata de ver las cosas desde un modo de ser que no tiene nada
que ver con nuestras representaciones o juicios (Nishitani 1999 184).
Las cosas en si mismas, o el si mismo, no son sujeto ni substancia, dice
Nishitani, sino proceso y relacién. Por ello, debemos situarnos en otra
perspectiva si queremos comprenderlas en su verdad, como nos anima
a hacer el poeta. Basho “[n]os llama a dirigirnos a la dimensién en la
cual las cosas se manifiestan tal como son, a que armonicemos con la
mismidad del pino y del bambu” (id. 185).

Lenguaje y silencio

Otra de las cuestiones que se plantean es como dar cuenta de esta
aprehension de la realidad. Aqui surge el problema del lenguaje. ;Qué
tipo de lenguaje puede apuntar hacia esa realidad sin detener su flujo
siempre cambiante fijandola en una forma determinada y parcial? ;Solo
puede expresarse en términos poéticos o mediante la expresion parado-
jica “forma de la no-forma” que es el baston de bambu? La respuesta al
koéan, como hemos dicho, no requiere deliberacion sino brotar del propio
interior espontaneamente. Podriamos decir que el zen no se detiene en
la inefabilidad de la realidad dltima, la realidad en si. Otro filésofo de
la Escuela de Kioto, Ueda Shizuteru (1926), afirma que “la nada no esla
ultima palabra en el zen” (2006 27). Por dificil que resulte decir algo sin
quedar atrapados en las trampas del lenguaje (caer en la univocidad, la
representacion, la abstraccion), la exigencia del maestro es “idi algo!”.

Como bien ha estudiado Ueda, el zen no rechaza el lenguaje sino
un determinado uso de él. Asi, la articulacion lingiiistica de la realidad
en el zen puede incluir desde formas de evocar el silencio absoluto hasta
una afirmacion poética simple o el didlogo. En cuanto al primero, Ueda
observa: “Sobre el silencio absoluto no puede hablarse. Para responder
al silencio absoluto (quizd mejor para “desilenciarlo”) no basta quizd
con no hablar. Solamente la profundizacién en el zazen sin fondo con-
duce al silencio absoluto” (id. 26).
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Esta idea de responder al silencio recuerda a las palabras de George
Steiner: “El lenguaje, la palabra, requiere alguien que escuche y, si es
posible, alguien que conteste. [...] Hablamos porque se nos ha invitado
a responder, el lenguaje es, en su sentido radical, una ‘vocacion’™ (43).
Una “modificacién lingiiistica del silencio” seria el lenguaje negativo,
una suerte de via apofdtica” que expresa mediante el lenguaje la imposi-
bilidad de nombrar lo que carece de nombre, en este caso, la dimension
primaria de la realidad en su no-articulacion. El zen se sirve de negaciones
como mu (“nada” o “no”)*® y antinomias que incluyen una afirmacién y
una negacion (como “la forma de la no-forma”, “ni ser ni nada, ni no-
ser ni no-nada”). Las afirmaciones con frecuencia son tautoldgicas para
captar lo mas directamente posible lo que las cosas son en si y expresan
en si mismas (“las montafas, montafias; el agua, agua; lo largo, largo;
lo corto, corto”, “las flores florecen como florecen”). Aqui el lenguaje
poético es un vehiculo privilegiado, como la forma japonesa del haiku.
En cuanto a la forma de expresion dialdgica, hemos visto un ejemplo
del mondo-koan. Se trata de preguntas y respuestas breves, sin explica-
ciones y sin apenas datos sobre el contexto de la conversacion original,
contienen interjecciones y gestos, frases ambiguas y aparentemente
irracionales, arbitrarias e incluso disparatadas. Podria decirse que se
juega con la ambigiiedad, los contrasentidos y el absurdo como forma de
humorismo, es decir, para resaltar el lado comico de la vana pretension
de circunscribir la realidad en palabras del interlocutor derrotado en la
contienda verbal. El aspecto lddico parece descansar en la aceptacion
de esta limitacién como inherente a la condicién humana. Para Ueda,
estos didlogos no solo son encuentros sino ejercicios para el encuentro:

Lo que sirvi6 como respuesta en el contexto del intercambio original,
en el contexto del sanzen, se convierte en una nueva pregunta y, de esta
forma, la llama viva del zen se transmite de generacion en generacion. El
pasado, expresado como una pregunta para el presente, se convierte en
presente; la antigiiedad se hace contemporanea al darle voz en la forma

de pregunta y respuesta. (2004 47).

Este ejercicio propicia la disposicién para salir del propio ensi-
mismamiento y abrirse al mundo. Para Ueda, sentarse a meditar en
silencio y de ahi levantarse e interactuar y hablar con los demas cons-
tituye una dindmica gracias ala cual el silencio se vuelve mas profundo
17 Enlatradicion cristiana, Pseudo-Dionisio Areopagita es célebre por su distincion de
la via afirmativa y la via negativa en teologia. La primera hace afirmaciones mediante
los atributos divinos y consta de distintos grados segtin la distancia de Dios (purgativa,
iluminativa y proficiente), mientras que la segunda no admite grados, pues es el camino
mas directo para llegar a Dios (cf. 376-377).

18 Chino wu, J. mu H.
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y las palabras mas expresivas. Se trata, en definitiva, de un movimiento
desde y hacia el lenguaje. El lenguaje articula nuestra comprension del
mundo y nuestra autocomprension en él. Pero el mundo no es el tnico
horizonte de sentido en la medida en que esta situado a su vez en una
aperturailimitada. Esta se sustrae al lenguaje y nos hace callar, pero des-
pués nos devuelve al lenguaje con infinitas posibilidades expresivas. Asi,
la realidad se articula, en el doble sentido de expresarse y vincularse.”

Conclusiones

Hemos visto como a partir de un lenguaje religioso de una tradicion
particular, principalmente el koan en el budismo zen, se derivan toda
una serie de consideraciones filosdficas sobre el lenguaje y su poder de
articular la realidad. A la luz de estas consideraciones, se ha puesto de
manifiesto que el zen no solo ha empleado repetidamente el lenguaje,
pese a sus reticencias, sino que su posicion respecto a él constituye uno
de los rasgos caracteristicos de la forma en que la tradicion se ha confi-
gurado y se ha entendido a si misma. Los seguidores del zen a lo largo
de los siglos han generado un corpus literario compuesto por distintos
géneros o formas literarias, y asimismo se han servido de otros modos
de expresion artisticos, como la pintura, la ceremonia del té, el ikebana o
las artes escénicas. Ademas, como sugiere Ueda, el uso zen del lenguaje
requiere que las palabras o los gestos sean plenamente significativos,
que procedan directamente de la fuente de la realidad primordial, la
apertura absoluta que envuelve nuestro mundo, como una suerte de
epifania del silencio absoluto.

El hecho de que el zen se exprese mediante distintos tipos de len-
guajes viene a corroborar la tesis del antropologo de la religion Lluis
Duch de que no hay un lenguaje religioso o lenguajes especificamente
religiosos, sino “lenguajes utilizados por la religion™

[L]a religion [...] no se configura mediante una serie de lenguajes
peculiares reconocidos mas o menos aprioristicamente como “religiosos”

o mediante unas determinadas estructuras histoéricas y politicas consi-

deradas a priori como “religiosas”, sino que, en la multiplicidad de las

peripecias historicas de los seres humanos, lo religioso de la religion de
cada individuo y grupo humano se limita a utilizar las distintas modali-

dades de la capacidad lingiiistica del ser humano. (2012 119)

Para Duch, la religion es “una de las expresiones mas importantes y
existencialmente mas significativas de la naturaleza cultural del hombre”
(2012 119). Con el uso de determinados registros lingtiisticos, explica

19 Segun el Diccionario de la Real Academia de la Lengua espaifiola, “articular” viene
del latin articulare, a su vez derivado de la palabra articiilus, “juntura”.
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Duch, las tradiciones religiosas van consolidando sus expresividades,
que pueden concretarse en sistemas dogmaticos, liturgicos, candnicos
y morales. Pero siempre se tratara de articulaciones lingtiisticas “de
caracter coyuntural y fragmentario” (id. 118). El lenguaje religioso, o
la “diccién de la superacion de los limites impuestos por la contingen-
cia”, se dara siempre que haya seres humanos que instituyan “praxis
de dominacién de la contingencia” desde sus situaciones concretas en
el mundo y con las posibilidades expresivas que tienen a su alcance.
El mismo autor nos recuerda que la necesidad humana de dar forma
lingiiisticamente a la realidad en sus diversas facetas se ve contrastada
por el impulso de saltar mds alla de las palabras ante la insuficiencia
de todos los lenguajes, la “gran intuicion de los auténticos misticos de
todas las religiones” (Duch 2010 88). De forma andloga, podriamos
decir que, sin restar importancia a las propuestas surgidas del “giro
lingtiistico (linguistic turn)”, cabria prestar atencion a las voces criticas
con el logocentrismo, los excesos de la hermenéutica o el punto de vista
que expresa la llamada metafisica de la presencia —por ejemplo, Hans
Ulrich Gumbrecht (2004) 0, més recientemente, James Risser (2012)-.°
El propio Duch se refiere incluso a un iconic turn, el “giro icénico” de
una época como la actual que sobrevalora la visualidad. En este sentido,
seria interesante contrastar las diferentes formas de pensar y nombrar
la realidad que recorren la filosofia occidental con las perspectivas de
otras tradiciones de pensamiento, como la que representa la Escuela
de Kioto, formada en una cultura que ha privilegiado la ausencia y el
silencio. Algo que en cierto modo ha intentado el sinélogo Frangois
Jullien en su obra Si parler va sans dire. Du logos et d autres ressources
(2006), en la cual trata de repensar, a la luz de la filosofia china, el estre-
cho vinculo entre el término logos con su pluralidad de significados en
la tradicién occidental, como, por ejemplo, discurso, habla o lenguaje,
y légica; vinculo que no se habria establecido tan explicitamente en el
pensamiento chino:
China no ha pensado segtn el pliegue del Ser y por tanto de la
entidad-identidad, sino segtn el de la capacidad investida que se
despliega incesantemente en el gran proceso del mundo (la nocién

20 Gumbrecht aclara que no enfatiza en un redescubrimiento de los efectos de la presencia
y el interés de las “materialidades de la comunicacion”, lo “no-hermenéutico” y la
“produccion de la presencia” para suprimir la dimension de la interpretacion y la
produccion de significado sino para mostrar la tension entre ambas dimensiones (cf.
2004 18). Por su parte, Risser explora los vinculos entre vida y comprension y propone
una hermenéutica post-gadameriana vinculando la hermenéutica a la experiencia
basica de la filosofia definida por Platon, entendida como una “vida de comprension”
afin de ampliar el alcance de la hermenéutica como filosofia e ir mas alla de una teoria
sobre la interpretacion textual (cf 2012 1, 4).
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de de en relacion con la de dao, el “tao”, la “via”); tal como no ha
concebido, en sus inicios, un relato mitico de la ambigiiedad de
la cual un logos discriminante y determinativo deberia haberse
emancipado afinando su principio de no contradiccion. (Jullien
38, traduccion propia)

Se abre, por tanto, un prometedor campo de reflexion sobre la re-
lacion entre la filosofia y el lenguaje, como también entre la filosofia
y la religion, con la consideraciéon de tradiciones de pensamiento no
occidentales. De hecho, “filosofia” e “intercultura” son dos términos
que cada vez mas nos acostumbramos a ver juntos, como ha sucedido
antes con otras disciplinas. Si admitimos que la razén o la verdad no
son exclusividad de una cultura o de una tradicion en particular, abrir
la filosofia a esos otros modos de pensamiento no puede sino contri-
buir a que nos comprendamos todos mejor: a los otros y a nosotros
mismos. Desde una perspectiva intercultural, también son pertinen-
tes las observaciones del mencionado antropologo Lluis Duch sobre la
deficiente calidad de la comunicacion en general y la religiosa en par-
ticular en la sociedad actual. Los seres humanos de todos los tiempos
con frecuencia olvidamos que “todos somos radicalmente iguales, pero
historico-culturalmente diferentes” (Duch 2010 31). De esto se despren-
de que ningun lenguaje religioso podra explicar de manera univoca u
omnipotente las verdades de la fe. Para Duch, la religion es la maxima
expresion de la intimidad del ser humano, “su misterio” y la represen-
tacién mas afinada de aquello que desde su nacimiento hasta su muerte
es “ambigiiedad”. Por ello el ser humano nunca podra abandonar “el
ambito de la parcialidad, es decir, el ambito de las culturas, de las tra-
diciones y de las religiones” (id. 63).

Una de las maneras que, a lo largo de su historia, ha propuesto el
zen para ahuyentar la tentacién de reclamar la absolutidad de la verdad
y el dominio exclusivo de la palabra, seria, como hemos visto, el didlo-
go abierto y aparentemente sinsentido del kéan. No sabemos si algun
discipulo supo dar una respuesta adecuada a la pregunta desafiante del
maestro Shoushan, pero Izutsu nos presenta en su obra aqui referida
otro kéan similar. La frase final indica qué respuesta prefirié el maestro.
Asi mismo, su risa delata que tampoco habria que tomarla demasiado
en serio, es decir, como la tinica correcta posible y definitiva:

El maestro [Baizhang, J. Hyakujo, 720-814] cogi6 una botella de agua,
la deposité en el suelo y plante6 la pregunta: “Si no tuvierais que llamarla
botella de agua, decidme, ;como la llamariais?”.

El monje al frente del monasterio respondié diciendo: “{No se la pue-
de llamar en ningtn caso un lefio!”.
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Entonces el maestro se dirigié a Wei Shan []. Isan, 771-853] y le pidio
que también respondiese.

Acto seguido, Wei Shan pisoted la botella de agua [...]. El maestro se
ri6 y comento: “El abad ha sido vencido por este monje en la contienda”.
(Wumenguan caso 40, cit. en Izutsu 99-100)
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