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Introduccion

Tanto en Occidente como en Oriente, en el pensamiento arcaico, por lo
menos en la época primitiva, existia una inseparabilidad entre la filosofia o la
religién y la medicina. Las ensefianzas filosoficas, en la antigiiedad, no eran un
puro conocimiento teérico, sino una forma de vivir apoyada basicamente en
expetiencias practicas'. Esa interrelacion de la espiritualidad con la medicina
se ha desarrollado sobre todo, a largo de la historia del pensamiento oriental,

sobre la base de la tradicién del autocultivo y de la nocién del “5, (=4£2)”.

La visién de la corporalidad en la medicina oriental esta fundada en la
experiencia religiosa de la meditacion. Pero la corporalidad incluye, en
Oriente, también la espiritualidad. Es decir, el punto de partida del
pensamiento oriental es la armonifa psicosomatica. Los métodos de
meditacién tienen un valor y un efecto muy importante para contemplar qué
es el ser humano, no solamente en un sentido espiritual, sino también en un

sentido psicolégico, médico y gimnastico. Por tanto, comenta el filésofo Yasuo

''Cf. Y. Yuasa, La corporalidad césmica: en Oriente y en Occidente (=Shintaino-Ucyiisei: Téyo to
Seiyo) Tokio, Iwanami-shoten (1999) 225-226.
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Yuasa, en el mundo actual habria que recuperar un autentico sentido de la
sabiduria de esas tradiciones arcaicas que fueron rechazadas por la razén

moderna occidental®.

1. Los fundamentos antropolégicos acerca de la filosofia oriental.

Para poder reflexionar sobre los fundamentos de la antropologia filos6fica
oriental, hay que tener en cuenta dos autores japoneses principales: Tetsuro
Watsuji (1889-1960) y su discipulo, Yasuo Yuasa (1925-2005). Ambos autores,
estudiosos de la corriente de la filosofia occidental, pretenden recuperar la
espiritualidad originaria en el ambito del pensamiento oriental, tratando la
cuestion del ser humano: Watsuji expone su captacion del ser humano dentro
del marco espacio-temporal de la relacion: la originalidad de la convivencia
humana con la naturaleza. Yuasa desarrolla su pensamiento proponiendo tres
conceptos principales de la Antropologia Filoséfica en Oriente: B (=shintai),

1B1T (=shugyd) , [U=F).

“NFE (=ningen)” es una palabra japonesa que equivale, en castellano, a
“ser humano”. Se compone de dos caracteres, “N (=nin) 7, que significa el
ser humano y “f& (=gen 0 aida)”, que significa intervalo, espacio intermedio o
relacion. Etimolégicamente, el concepto “ A [ (=nin-gen)” connota tres
sentidos: en primer lugar, es el lugar donde viven los seres humanos, en
sentido espacial o ambiental; en segundo lugar, es la totalidad del ser humano
en la perspectiva de la existencia social; finalmente, expresa la caracteristica
personal del ser humano, que existe “entre” o “en relacién con” otros seres

humanos.

2 Cf. Y. Yuasa, La corporalidad cosmica, 234-235; Y. Yuasa, El cuerpo: perspectiva oriental sobre
cuerpo y mente [Shintai-ron: Toyoteki Shin-Shinron to gendai] Tokyo, Kodansha (2001) 278; Cf. Y.
Yuasa, La corporalidad cosmica, 62.
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1. 1. E/ ser humano “NF&” en el pensamiento antropoligico

Al reflexionar sobre la palabra “uin-gen” en su obra JBlX (=Antropologia
del paisaje), el filosofo Tetsuro Watsuji, subraya la relacién interpersonal “fEJ1R
(= aida-gara)” y habla de la inseparabilidad del individuo en relaciéon a la
sociedad o la comunidad: “El ser humano individual, en el sentido de “ A
(=hito)” es, al mismo tiempo, el ser humano que vive en comunidad y
sociedad. Este doble aspecto del ser humano es necesario para entenderlo.
Para comprender verdaderamente lo fundamental del ser humano es
imprescindible captar la estructura basica de su existencia al mismo tiempo

como individuo y como totalidad™.

¢Quié significa existir en “fEIA aida-gara’? 1.a palabra “[E] (= aida)” es
el espacio, el lugar donde viven las personas, y Watsuji insiste en que existir
en la espacialidad es fundamental para la forma de vivir de los seres
humanos: “La estructura fundamental de ese dinamismo de la existencia
humana es la indole espacio-temporal de su subjetividad”. Hay que afiadir
aqui que existe una inseparabilidad originaria de espacialidad y temporalidad’.
LLa vida humana es inseparable del paisaje que nos circunda. El paisaje donde
nos criamos y desarrollamos enmarca nuestra vida, asi como la historia del

propio pueblo esta esencialmente ligada a su clima y geografia.

Teniendo en cuenta este pensamiento, Watsuji ha desarrollado la

inseparabilidad de cuerpo y mente, persona y ambiente o entorno natural. La

3 T.Warsun, Antropologia del paisaje. Climas, culturas y religiones Salamanca, Sigueme (2006) 32.

4 Ibid.

* Su pensamiento sobre antropologia del paisaje recibio la influencia de Ser y Tiempo de M. Heidegger.
Dice asi de esta obra: “El intento de comprender la estructura de la existencia humana como temporalidad
cautivdo mi interés. Sin embargo, me dejo planteado el problema. La temporalidad, como estructura
existencial del sujeto, no podia estar descrita mas vivamente. Pero, ;por qué no hacer lo propio con la
espacialidad, que es igualmente una estructura radical de existencia? No quiero decir con esto, ni mucho
menos, que en Heidegger no aparezca la espacialidad. Al contrario, en sus observaciones sobre el espacio
concreto en la existencia humana, parece revivir lo que los rémanticos alemanes decian sobre la
naturaleza viva. Con todo, la espacialidad quedaba un tanto velada frente al luminoso énfasis en la
temporalidad, de modo que, en ese punto, me parecid ver una limitacion de la obra de Heidegger
(T.Warsui, Antropologia del paisaje, 17-18) .
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convivencia con lo otro y con la naturaleza es una base muy importante para
la reflexién sobre el ser humano en el marco de la antropologia filoséfica en
Oriente’. Por ello, Watsuji reflexiona sobre la ambientalidad -clima y paisaje-
cémo algo que forma parte de la estructura de la existencia humana. Dice en
el primer capitulo de dicha obra: “La vivencia del paisaje forma parte de
nuestra vida cotidiana”’. Existir en “ [ ¥ aida-gara” es existir en la vida
cotidiana, en el paisaje, en la naturaleza viviente. Se puede decir, desde la
perspectiva espiritual, que existir en “fEA aida-gara” es el punto de partida y

llegada de lo humano.

Contemplar una intima relacion entre el ser humano y la naturaleza es
una manera primitiva, sobre todo sintofsta, de percibir la trascendencia de la
naturaleza y, partiendo de esa base, se ha desarrollado un pensamiento tipico
oriental del modo de vivir naturalmente en medio de lo cotidiano. Vivir
naturalmente significa descubrir lo natural, tanto en la naturaleza como en las
personas y dentro de sf mismo. Lo natural es “TE @ DK X (= aru-ga-mama)”
en japonés, que significa “tal cual”. “Tal cual” es considerado como una
condicién ideal o sana para los seres humanos en la tradicion oriental. Dejar
que todo sea tal cual es una clave principal para comprender tanto la

antropologia filoséfica como la espiritualidad, y también la estética en Oriente.

® Hay que subrayar también la vision de la naturaleza en el marco del pensamiento antropoldgico oriental.
En este marco, se da mucha importancia a la armonia de la vida humana con la naturaleza. Es decir, los
seres humanos originalmente forman parte de la naturaleza. Esa visién de la naturaleza influye en el
desarrollo del pensamiento antropoldgico en Occidente y Oriente. En la tradicidon cristiana occidental
donde se considera el ser humano como “Imago Dei”, la naturaleza es vista como criatura que esta bajo
de ¢él. Por tanto, la naturaleza puede ser el objeto para captar. Mientras en Oriente, se considera que la
vida humana esta envuelta en totalidad de la vivencia en la naturaleza. Recordamos las palabras de Lao-
Tsé sobre la naturaleza: “la naturaleza es como Madre de las criaturas donde se crece si mismo” [Lao-T5é:
Camino hacia la virtud, cap.40] (Cf. Y. Yuasa, El cuerpo: perspectiva oriental sobre cuerpo y mente
[Shintai-ron: Toyoteki Shin-Shinron to gendai] Tokio, Kodansha [2001] 43).

7 T.Warsun, Antropologia del paisaje, 24. Watsuji habla sobre la convivencia del ser humano con la
naturaleza desde su experiencia. Dice asi en el prologo: la relevancia que adquirié esta dimension se
debid quiza a que, al dedicarme a analizar pormenorizadamente la temporalidad, bullian en mi interior las
impresiones de diversos climas y paisajes, recogidas a lo largo de mi viaje de Japon a Europa y en mis
viajes por el continente. (T. Watsun, Antropologia del paisaje, 18).
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En la tradicion budista, se dice que el logro de la iluminacién es
percatarse de lo que es nuestra propia vida, tal cual, sin mas. Es decir, dejarse
ser a s mismo y a la totalidad de la naturaleza, y darse cuenta de que vivimos
en relacién con lo otro o todas las cosas. Un monje muy importante del Zen
. . o non EEEES
japonés, Dogen (IBJT) (1200-1253), fundador de de la escuela Sotd (& FR)
escribe asi sobre la iluminacién:

“El logro de la iluminacién es como el reflejo de la luna en el
agua. Ni se humedece la luna ni se quiebra la sobrehaz de las
aguas. Grande es la luna y amplio es el radio de sus rayos de
luz, pero cabe toda en una gota de agua. Toda la luna y todo el
cielo se contienen reflejados en cada gota de rocio. No poner
obstaculo a la iluminacién es dejarse, sin mas, ser reflejo, del

mismo modo que la gota de rocio no impide que se reflejen
en ella cielo y luna™.

Contemplar acompasandose con la naturaleza y acoplandose a ella es
una actitud que yace en el fondo de la receptividad oriental. A partir de este
pensamiento, podria considerarse el ser humano como un cuerpo dentro del

espacio o de la relacion; el cuerpo en el interior mismo de la espiritualidad.

1.2. La vision de la corporalidad “SAK (=Shin-tai)” en el marco de lo corpéreo-

espiritual .

El filésofo Y. Yuasa desarrolla el pensamiento de T. Watsuji sobre el ser
humano que existe en el espacio, en relacion, y en la naturaleza, y dice que
existir en la espacialidad significa para el ser humano la realidad del propio

cuerpo que dice “yo estoy aqui”. La existencia de la corporalidad en el espacio
V! y ,

% Esa citacion es una parte de un capitulo fundamental sobre la Epifania de la vida (Bl /X% = Genjo
kéan) de su obra: Aprender a mirar (1IE{ERE = Shébé genzod): I Masia CLaviL, Buda y los budismos,
Madrid, Santa Maria (1996) 39.
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segin la observacion de Yuasa, es una clave definitiva para la comprension del

set humano de Watsuji’.

En la tradicién del pensamiento oriental se acentia la corporalidad.
Pero eso no significa que lo mas esencial sean las funciones fisiologicas, dando
menos importancia a la conciencia humana, sino que se insiste en la
inseparabilidad de subjetividad y objetividad, cuerpo y espiritu o mente, y se

subraya la existencia en la unidad de cuerpo-espiritu-naturaleza.

La corporalidad se escribe en japonés: “ & K (=Shin-tai)”, palabra
compuesta por dos caracteres chinos que significan respectivamente “el ser
propio y el cuerpo”, por tanto se puede traducir como la “corporalidad
subjetiva”. Es decir, una manera de contemplar la corporalidad como el si
mismo. No existe otro yo que el cuerpo: un cuerpo que dice "yo". Aqui surge
la idea sobre la inseparabilidad de la corporalidad con relacién a la mente o el

espiritu.

Quisieramos subrayar aqui que la subjetividad se refiere a una
subjetividad dentro de una actitud de receptividad. Es decir, no se trata de un
sujeto que se afirma fuertemente a si mismo y, cuando se abre a lo
transcendente, lo hace transcendiendo hacia fuera o hacia arriba, sino que,
segin Yuasa, transcendera hacia la interioridad, buscando el auténtico sentido
de la experiencia humana a través de la vida cotidiana en el auténtico “Yo”
oculto en lo hondo de la conciencia'®. La tradicién de la filosofia oriental,
representada por el budismo, nos conduciria hacia un transcender hacia

dentro. “Hacia dentro” se refiere a un doble sentido: hacia dentro del cuerpo,

Y. Yuasa, La corporalidad césmica, 33.

' Comenta Yuasa: en la filosofia transcendental en Oriente se acentia la espiritualidad dentro de la
corporalidad o dentro de la naturaleza. A partir de esa unidad corpdreo espiritual, se aborda la biisqueda
de la esencia de lo humano mediante la practica del autocultivo. Por tanto, la transcendencia tiene
direccion hacia adentro del ser humano, no hacia fuera o arriba: la unidad corpéreo espiritual es un
camino a la metafisica a través de la metapsicologia (Cf. Y. Yuasa, El cuerpo, 99-100; 299-301).
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arraigando la conciencia en la corporalidad, y hacia el fondo del inconsciente:

“transcender trans-descendiendo!’.

En la tradicion de filosofia occidental, cuando se habla de la
corporalidad, hay una tendencia a partir del pensamiento dualista, observando
el cuerpo desde una perspectiva exterior, la del cuerpo como objetivado.
Después se relaciona y se habla de unidad entre ambos, pero desde un punto
de partida que los habia separado. Por el contrario, las tradiciones orientales
han partido a menudo de vivencias originarias de unidad. Segun estas
tradiciones del pensamiento oriental, el ser humano existe en la totalidad de la
vivencia natural: en el budismo se dice “SR4E (=shu-zy6)” “BIH (=uzyd)” que
significa que lo esencial de la vida humana es convivir con todas las cosas que

tienen vida, incluidos los animales y las plantas.

En este marco, donde la naturaleza no es considerada como objeto a
captar, tampoco existe una manera de observar la corporalidad como un
objeto separado del alma o espiritu'>. Es decir, existe una convivencia del
cuerpo y del espiritu desde el principio’. La palabra 10y & (=shin-shin)”,
escrita con caracteres chino-japoneses, esta justamente compuesta de dos
ideogramas, el de cuerpo y el de espiritu; antes de relacionar los dos, ya nos

proporciona la vision de su unidad.

' Cf. Ibid, 300.

2 El filosofo K. Nishida reflexiona sobre la corporalidad como lo subjetivo que al mismo tiempo es
objetivo. Pero su punto de partida es, como para Watsuji, la persona en la relacion, el espacio: mi cuerpo
es objeto para otro. Es decir, mi cuerpo esta en relaciéon con otro. Pero afirma que “yo mismo” es
inseparable de su cuerpo (cf. Y. Yuasa, El cuerpo, 51-52).

13 Yuasa observa que en las tradiciones del pensamiento oriental no se conoce la separacion entre cuerpo
y espiritu. Eso es porque en estos ambitos se aborda la corporalidad desde la perspectiva de la corporali-
dad subjetiva. Yuasa tiene en cuenta dos motivos de la existencia de esa diferencia: en primer lugar, esa
diferencia proviene de la manera de contemplar la naturaleza, como hemos visto en el estudio anterior. En
segundo lugar, es la cuestion sobre la muerte. En occidente se acentiia mas la eternidad de la muerte mas
alla de la vivencia. Cuando se tiene que afrontar la muerte, no se puede evitar que surja la idea de la se-
paracion entre espiritu y cuerpo. Mientras, en oriente, hay la tendencia de no cuestionar sobre la muerte
particularmente. Tanto la vida como la muerte estdn en la vida eterna universal: unidad entre vida y
muerte (4E 56— A= seishi-ichinyo), por tanto, dice Yuasa, no hay dualismo de cuerpo y espiritu (cf. Y.
Yuasa, La corporalidad cosmica, 63-64) .
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Al pensar esa vision de la unidad cuerpo-espiritu, se puede afirmar que
la tarea mas importante para el ambito oriental acerca de lo humano es: ¢cémo
podemos recuperar, mediante el autocultivo, la unidad originaria corpéreo-

espiritual de la que nos alejamos en el dualismo de la vida cotidiana?

Para poder acercarse a ese tema, hay que abordar el contexto oriental de
las tradiciones de autocultivo cuyo objetivo es recuperar la unidad corporeo-

espiritual.

1.3.  La tradicion de cultivar el propio cuerpo “MEIT (= shugys” y “F&h
(keiko)”.

La cultura oriental da mucha importancia a la vinculaciéon del ser
humano con la naturaleza. A partir de esa base, se han desarrollado diversas
corrientes filosofico-espirituales. En este marco, no se tratan la contemplacion
y la meditacién solamente como un ejercicio espiritual, sino también como

ascesis corporal.

El caracter peculiar del pensamiento oriental estriba en considerar las
practicas de autocultivo o la experiencia como fundamento de la filosofia. Es
decir, la sabiduria no se puede conseguir meramente con la reflexion teodrica,

. . . A= .
pero se puede alcanzar a través de la experiencia corporal (N1 = zaitoks).
Para acercarse a la sabiduria, se aprende con el propio cuerpo-mente, pero no

solamente a nivel intelectual.

Hay dos términos principales que expone el filésofo Yuasa al
reflexionar sobre esa tradicién de autocultivo: “fE 1T (=shugyd)” y “F& &
ol

(=keiko)”.  “Shugyd” significa ascesis, es decir, las practicas de autocultivo o

educaciéon de si mismo, que ayudan a cultivar la unidad cuerpo-mente, para

" Cf. Y. Yuasa, El cuerpo, 21-22.
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conseguir asi la integraciéon corporeo-espiritual. “Kezko” indica entrenamiento
artistico: el ejercicio del cuerpo y la mente para mejorar los estudios y las
artes. Pero el término “keiko” proviene del concepto de cultivo personal de la

ascesis: “shugyd”.

Tanto en ascética como en estética, se busca un método para retornar a
la unidad integrada corpéreo-espiritual o forma natural originaria de existir tal
cual (“TE D DN X T =aru-ga-mama), a través de la practica de cultivarse y de la
experiencia: entrenarse para retornar a la unidad originaria, en la espiritualidad;
identificarse con la realidad tal cual o con el aire en la vivencia artistica. Hay
inseparabilidad, en la tradicion de la espiritualidad oriental, entre
entrenamiento corporal y ejercicio espiritual. Es decir, los ejercicios

espirituales deberfan incluir también las practicas corporales.

El caracter oriental de autocultivo en las tradiciones ascéticas y artisticas
puede expresarse en una palabra japonesa empleada por el monje del Zen,
Eisai (1141-1215) “/0B — W0 (=shinshin-ichinyo)” : “identidad de cuerpo y
mente”. “INB — W (=shinshin-ichinyd)” representa el punto de llegada del
autocultivo personal que hace desaparecer el dualismo ontolégico de “cuerpo
y mente”, se recupera la unidad “cuerpo-mente” y se abre un nuevo
horizonte de intima interdependencia (¥&#C= Enghi) en la naturaleza. Otro
monje del Zen, Dogen, desarroll6 ese pensamiento y lo expresé como “/DE
Bt 5% (shinshin-datsurakn)”*®: diluirse los lindes de cuerpo y mente. Son dos

palabras que se refieren a la integraciéon corporeo-espiritual.

Podemos afirmar que “shugysd” es una practica dedicada a llegar a la
auténtica sabiduria con el propio cuerpo-mente. El “shugys”, en el ambito

budismo, es la bisqueda de la iluminacién budica (1& D = satori). Es decir

15 Sobre “.0> & Wi %  (shinshin-datsuraku), Dogen dice asi: participar del Zen es diluirse los lindes de
cuerpo y mente, por tanto, “/0rEBi¥% (shinshin-datsuraku) es el propio Zen, contemplarse en la postura
sentada, nada mas .
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“shugyd” es el camino para adquirir la sabiduria de la iluminacién a través del

entrenamiento de lo corporeo-espiritual. Esa sabiduria de la iluminacion,
. : ; ) %H%S"" . . 2>

segun Dogen, es la experiencia de “/L\ & (shinshin-datsurakn)”. El cuerpo—

mente tiene unidad originaria. Sin embargo, en el mundo humano, suele

distinguirse de una manera dualista el cuerpo y mente, el sujeto y objeto en la

conciencia cotidiana. “Shugyd” es el camino para recuperar esa unidad

originatia de lo corpdreo espiritual'®.

El “ f (=ze1)” es fundamentalmente una prictica de autocultivo
corporal a través de la estricta postura sentada. Dogen lo llama “ 5= & T BE
(shikan-taza)”, sOlo sentarse sin mas. La meditacion en postura sentada intenta
volver a experimentar el momento del logro de la iluminacién de Buda en el
propio cuerpo-mente. Se tiene que subrayar que la sabiduria budica no es
entendimiento intelectual, sino que se contempla directamente lo natural de la
espiritualidad humana a través de la propia interioridad del si mismo: el Zen es
la experiencia introspectiva del propio si mismo, el camino para acercarse al
corazén de Buda y actualizar la naturaleza budica (la realidad tal cual) dentro

del uno mismo'’.

Segun Yuasa, el concepto budico de cultivo o autocultivo ha influido en
la historia intelectual artistica de varias maneras. L.a comprension intelectual se
ha formulado en el contexto de la experiencia practica, en el entrenamiento
propio de la creacion artistica, “esko”. El objetivo del “keiko” es, en el caso
de la obra de teatro, por ejemplo, la concordancia entre el movimiento del
cuerpo y el movimiento de la mente en si misma a través de la practica técnica.

Para conseguir la unidad cuerpo-mente, hay que vaciar la propia mente para

16 Cf. Y. Yuasa, El cuerpo, 26.

7 Cf. Ibid, 151-152. Segin Dogen, “{E1T (=syugyd)” se centra en la iluminacion. Iluminacion es
percibir la realidad correctamente y olvidarse de si, hacerse transparente a todo y dejarse iluminar por
todas las cosas. A través de Shugyo, uno puede descubrirse a si mismo dentro de la naturaleza (Cf. M.
Yorizumi, Dogen [Tokyo, NHK, 2005], 65-68).
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dejarse representar su forma tal cual e iluminar la totalidad de su operacion.

Es decir, se trata de una técnica de retorno a la unidad corpéreo espiritual .

Dentro de la tradicién de las artes marciales (I T = bugyutss), se
acentia también el movimiento del cuerpo y de la mente (incluidos los
sentimientos). El fundamento de las artes marciales es la unidad entre la
técnica y lo corporeo espiritual. Para quien practica esgrima, el crecimiento
técnico es inseparable del crecimiento de la mente" o, mis exactamente
dirfamos que, donde no hay crecimiento técnico, tampoco hay crecimiento
mental. Tanto el crecimiento de la técnica, como el de la mente, se logran
como consecuencia del ejercicio o entrenamiento corporal®. Por ejemplo,
cuando uno esta en camino en el entrenamiento del arte de la espada, aunque
la quiere manejar como quiera, no lo va a conseguir, porque su cuerpo no se
mueve como él piensa. Para poder llegar a un momento en el que el
movimiento del cuerpo corresponda espontineamente al movimiento de la
mente, hay que aprender una técnica afinada mediante el ejercicio corporal

hasta que se libere de su consciente o de sus sentimientos®.

Normalmente, en la vida cotidiana, la actividad de los seres humanos es
dependiente de su conciencia. Pero, como se dice en la tradiciéon del Zen y de
las artes, muchas veces la conciencia humana impide contemplar el fondo de
su espiritu o su verdadero “yo”. Por tanto, en la tradicién de las practicas de

autocultivo orientales, tanto en el“shugys” como en el“keiko”, se insiste en la

18 Cf. El cuerpo, 132-133.

¥ Cf. D. Suzuki, El Zen y la cultura japonesa, Barcelona, Piados oriental (1996) 99-100.

2 Cf. T. Kuropa-Y. Kouno, El dialogo sobre las artes marciales (=Bujutsu dangi) Saitama, Souzinzya
(1988) 139-146.

21 Sobre la unidad entre la técnica y lo cOrporeo espiritual, T. Kuroda y Y. Kouno, maestros importantes
de las artes marciales tradicionales, comentan: “Actualmente, hay la tendencia de acentuar
exclusivamente el “espiritualismo” para comprender las artes marciales. Sin embargo, el autentico
espiritu de las artes marciales solo se consigue alcanzar mediante la técnica afinada y el cultivo del
cuerpo-mente que las maneja. En el camino de las artes marciales (i 78 =budé), antiguamente, se tenia
que afrontar la muerte. Por tanto, es algo obvio que habia que tener una formacion de la persona o del
cuerpo-mente. Manejar artes marciales es un recurso para aprender los movimientos del cuerpo y de la
mente; entonces lo objetivo del entrenamiento de autocultivo es obtener un arte de alta calidad (Cf. T.
Kuropa-Y. Kouno, El dialogo sobre las artes marciales, 17-18; 63).
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importancia de un salir de si y un salir fuera del dualismo para recuperar la

unidad mente-cuerpo.

1.4. El “X, (= Ki)” como vida

Lo que hemos acentuado hasta hora es la inseparabilidad del cuerpo-
espiritu o mente en la tradicion oriental: esta tradicion da mucha importancia a
la ascesis corporeo-espiritual en un camino de entrenamiento e intenta salir
del egocentrismo a través del cultivo del cuerpo. Para poder acercarse al marco
de esta tradicion de lo corpéreo-espiritual, hay que reflexionar sobre la nocién
del “S0(=£2)”, que es fundamental en Oriente, sobre todo en China y Japén.
Tanto en cosmologia, medicina o psicologia, como en mistica y literatura uno

se encuentra continuamente el concepto del “£7”.

¢Qué es “K(=4i)”? El término R, (& en japonés; 5, o K, [=chi] en
chino)* es casi intraducible a los idiomas occidentales. Encontramos algunos
significados parecidos en otros idiomas: en el sanscrito, “prana” por lo que se
refiere al principio vital o el poder de la energfa vital asi como “rUah” en el
hebraico, “psyché” o “pnewmda’ en el griego. En el pensamiento cristiano,
podemos encontrar el “espiritu”, que es considerado como el principio vital

del ser humano.

- . . ., /=
En la antigtiedad china, se relacionaba la nocién del “3& (=¢hi)” con los
tenomenos naturales (lluvia, nubes y viento) que aportan mucho a la
formacion de la vida de todos los vivientes: los fendmenos naturales, a veces,

pueden causar desastres en la tierra, pero sobre todo aportan un don, que

22 La palabra china “%4, (=qf)” consiste en “>k” (= mai o mi en chino, kome en japonés) y “< (=qi)”
que significan respectivamente “arroz” y “nube o vapor que forma las nubes”. El arroz era la
alimentacion principal y recoger arroz abundantemente significaba estabilidad de la vida cotidiana y de la
sociedad. Por tanto, las nubes que aportan lluvia eran dones de la vida. En este ambito, naci6 una fe en la
naturaleza (cf. Aa.Vv., El pensamiento sobre el “Ki” (Ki no shisé), Tokio, Universidad de Tokyo [2005]
14).
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hace vivir a cuanto vive en la tierra. Originalmente, la nocion del “3R.(=chz)” se
identifica sobre todo con el fenémeno del viento, que trae el cambio del
tiempo e influye en el cultivo de los granos™.

;=

A partir de ahi se ha desarrollado la nociéon del “ 3R (=db)”,
relacionandolo con la respiracion humana. El acto de respirar es lo principal
para las personas vivientes. La actividad de la respiracién humana, segin el
pensamiento antiguo chino, esta relacionada con la tierra y el cielo y la
corriente del viento. Un pensador de Taoismo muy importante, Chuang-Tzu
(& F = Chuang-Tzu en chino, Sdshi en japonés) (369-286 a. C.), expone en su
obra Los capitulos interiores de Chuang-Tsu, que el viento es “el soplo de la tierra y

del cielo”*,

En japonés, la palabra “ X (=&i)”se utiliza en varios sentidos en el
lenguaje habitual. Aqui voy a presentar algunos términos fundamentales que

se utilizan a menudo:

1. El movimiento de los fenémenos naturales del clima: KK, (= zen-ki)

tiempo KU (= Ai-on) temperatura, B (ki-&d) clima.

2. Fl origen de la energia: N (= &i-sei), T] (=ki-ryoki) esfuerzo, f& X
(=sei-ki), animo, T (=gen-ki) ser activo, estar animado, saludable, setfa, al

pie de la letra “el origen del £7”.

3. El movimiento o la condicién del corazén o mente: RUIF 5 (=ki-mochi)
el sentimiento o estado animico, /0N (=shin-ki) la mente, KDV D (= kiga-
ars) interesarse por algo o gustatle algo a alguien, UCDMNT D (= ki-ni-kakers)

preocuparse o acordarse de alguien o de algo.

2 La identificacion del respiro con el viento en la vision antigua de la vida, no solamente con la nocion
del ki, sino también con nociones como “prana” del sanscrito y “rizah’ del hebreo que indican el viento,
y al mismo tiempo significa también el soplo y la propia vida.

* Ibid, 28.
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e .. = S A = y— N
4. La relacién entre las personas y las cosas vivientes: JUDNE D DN
U % (=kiga-an) encontrarse bien, serfa, al pie de la letra ,“sintonizar o

concordar con su K7’.

5. Algo invisible que fluye dentro del espacio: ZER, (=kun-ki) aire, FHIR,

(=fuin-ki) atmésfera o ambiente, RS (=&i-sok4) la respiracion.

. , =
6. Los elementos que manifiestan la indole de una cosa o una persona: X

B (=ki-shitsn) caracter, BB\ (=iro-k¢) gustoso o sabroso.

Hay muchisimos significados y es muy dificil clasificarlos precisando

(13

cada sentido, pero se puede decir que “X(=42)” es como un flujo invisible
que se puede sentir dentro de nuestro espacio o mundo y de la naturaleza,
entre todas las cosas vivientes, asi como también en el cuerpo humano. El
flujo del “£7”, ademés, se puede sentir entre las personas, yo y otro (0D Iy

= ki-no-kannd), el flujo del “£7” que hace sintonizar o concordar entre yo y

otro y hace construir la relacion interpersonal.

La nocién del “A7” indica como una especie del flujo de la energfa que
existe antes de todo lo material. Se trata de una energfa desconocida o animo
que fluye por todas partes, tanto en el mundo externo como en el mundo
interno, incluido en el cuerpo humano. El flujo del “47” hace vivir a los seres
humanos y a todos los vivientes®. El “£7” no existe en el cuerpo sin vida, sino
que existe solamente en el cuerpo vivo. Por tanto, este flujo de la energia es
considerado por algunos autores como vida, energfa de lo corpdreo

espiritual®.

% Sobre la nocion del “Xi(=ki)” por lo que atafie a la energia vital que nos hace vivir, se pueden encontrar
algunos elementos semejantes a las palabras “rizah” y “pneuma” que se refieren la fuente de la vida o la
fuerza vital y también el poder que cura a las personas humanas en el pensamiento biblico: “riah” como
soplo vital (Gen. 2,7; Job. 12,10; 27, 3; 33, 4; 34,14;Sal. 104, 24-30 e.t.c.) y “pneuma” como espiritu que
vivifica a los seres humanos (Mt. 27, 50; Jn. 19, 30; Lc 23, 46; Hch 7, 59; Rm &,11; 1 Cor 15, 45).

% Cf. H. NocucHl, Seitai-nyuumon (Saitama, Chikumabunko 2002) 22-25; S. Nacartomo, Attunement
through the body, New York, Suny (1992) 70.
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Las meditaciones, las artes marciales y las medicinas orientales se han
desarrollado aplicando el flujo del “47’. Esa tradiciéon de entrenar o cultivar
“£7” se llama en japonés E LN (ki-ai) o VI (ki-kd; gigoing o chi-kung en
chino). Por ello, la nocién del “A7” es muy importante para comprender las

tradiciones espirituales, artisticas y estéticas de Oriente, sobre todo de China y
Japon .

Yuasa comenta asi la comprension actual por lo que atafie al flujo del

“/él”‘

“No podemos comprender la sustancia de esa energfa
desconocida en nuestra conciencia. El “&7” es una especie de
flujo de energia peculiar, que vivifica al organismo circulando
por el cuerpo, aunque no se sabe todavia su funcién”?.

En el pensamiento oriental se dice a menudo que nosotros
normalmente no somos conscientes de la mayor parte del cuerpo en la vida
cotidiana. Yuasa expresa esta parte desconocida del cuerpo como “cuasi
cuerpo inconsciente (H B MY ZE B 1K = muishikiteki jun shintai)”®, que
remite a lo que desde antiguo se ha llamado los meridianos (K2 4&= keirakn)
o lugares de paso de la energfa del “47” bajo la piel. Los meridianos son como
una conexién invisible que hace circular la energia dentro del cuerpo y
conecta también con el mundo exterior, con el “&7’ coésmico, a través del

129

6rgano respiratorio o de la piel™. Yuasa incorpora la consideracion del “£&7”, el

flujo de energia, dentro de su esquema del cuerpo, al circuito del “cuasi

2 Cf. Y. Yuasa, El cuerpo, el autocultivo y la energia del Ki (Ki, Syugyd, Shintai) Tokio, Hirakawa (1986)
167-168.

% Yuasa presenta cuatro pasos de los circuitos: los circuitos sensorio-motrices externos (7} 5t/ 1 &)
[F]#%, que conectan el cuerpo con el mundo externo. Observa a continuacion el ambito de los circuitos
cenestésicos (=& NHERIE A1) que esta relacionado con la sensacion interior del cuerpo. En tercer
lugar, el sistema de informacion emotivo-instintivo (1% ) A HE[H] ) que estd muy relacionado con la
parte inconsciente del cuerpo. Finalmente, como cuarto paso, el circuito del cuasi cuerpo inconsciente.

¥ Sobre la vision de los meridianos, se puede encontrar algo parecido en la esquema de la corporalidad
del pensamiento estoico: se considera que dentro del cuerpo humano fluye el pneuma que conecta cada
organo sensorio con el principio activo que es la razéon. Se dice también en el estoicismo que este flujo
del pneuma activa cada funcion del cuerpo.
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cuerpo inconsciente”: “Cuasi cuerpo inconsciente” serfa una mediacion entre
la  parte consciente (circuitos sensorio-motrices externos, circuitos
cenestésicos) y la parte inconsciente del cuerpo (casi cuerpo inconsciente), a
través del flujo del “£7’. Por tanto, dice Yuasa que el sistema de los meridianos
es una mediacion en la frontera entre el cuerpo o la materia y la mente o el

espiritu, vinculando intimamente la relaciéon de ambos™.

Yuasa subraya que la finalidad de los métodos de entrenamiento y
autocultivo es integrar el poder inconsciente en la zona de lo consciente. Es
decir, el circuito del “cuasi cuerpo inconsciente” se puede hacerse visible y se
puede activar su funcién a través de los diferentes ejercicios de autocultivo:
cuando uno esta en el camino de la meditacion, el flujo del “47” aparece como
emocion, el engafio o la consideracion perdida que contrapone la captacion
del propio cuerpo en la conciencia. Pero cuando llega el momento del logro,
en el que los circuitos sensorio-motrices y el sistema nervioso auténomo estan
integrados en la meditacion, puede darse cuenta de que esas emociones son
las figuras del flujo del “£&7”. Esa concordia mutua entre la mente y la energia
del “£7” la llama en japonés, “ION—3K (shinki-icchi) . Yuasa afirma sobre este
concepto lo siguiente:

“La mente apropiada es el flujo del “A7 a través de su
conciencia de los sentimientos. Este hecho indica que esa

energl’a no es una funcién quc conscientemente pueda

percibirse en la vida cotidiana, sino una nueva funcion, en la

que la conciencia puede convertirse en perecible”".

El campo de la medicina, la meditacidn, las artes marciales y otros
ejercicios de autocultivo, lo que todos estos campos tienen en comun setia

entrenar el flujo del “4&7” para poder recuperar la integraciéon psicosomatica.

3 CLY. Yuasa, Ki shugyo Shintai, 161, 168; Cf. S. Nacatomo, Attunement through the body, New York,
Suny (1992) 69-71.
3 CL Y. Yuasa, Ki shugyo Shintai, 168.
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El considerar la nocién del “A7” nos ayuda a retornar a la espiritualidad

originaria de la unidad corporeo espiritual.

2. El ser humano y el cuidar en el ambito del pensamiento

antropoldgico oriental.

A partir de las bases antropolégicas orientales que acabamos de
examinar, vamos a tratar el tema del cuidar en la tradicién de la medicina
oriental. Para poder hacerlo con profundidad, es imprescindible examinar las
corrientes filoséfico-espirituales en la tradicion oriental, porque la reflexion
sobre la salud de la persona humana esta intimamente relacionada con el
pensamiento filoséfico, sobre todo, de la antigiedad china, dentro de una

espiritualidad de lo corporeo espiritual y de una ética de la compasion.

2.1. La enfermedad y salud en el pensamiento antropolggico oriental.

En el ambito de la antropologia oriental, la enfermedad es considerada
en su relacién con el “A&7’°, flujo de la energia corporeo espiritual, como se
puede observar desde los caracteres chino-japoneses de la palabra
enfermedad: “J& K\ (=bydki), enfermar el “47°. Las enfermedades, se dice en la

tradiciéon oriental, provienen de la deformaciéon o anormalidad del flujo del

“/él”jg

Antiguamente, en la patologia china, se consideraba acerca del £ su
doble naturaleza: energfa positiva y negativa del “ B (=ying” y del “ 2

(=yang)”. Se consideraba que las enfermedades eran transportadas por un

32 En la antigiiedad, se consideraba que las enfermedades eran transportadas por el viento que entraba en
el cuerpo y provocaba una energia negativa. A pesar de que en los textos patologicos antiguos fueron
identificados los dos conceptos del viento y del “47”, tradicionalmente existia ya una vision del viento
como el mismo origen del “ki” (AA.Vv., El pensamiento sobre el ki”, 286-288).

33 En la India, se dice que la enfermedad proviene de la anormalidad de la “prana” propia o su corriente.
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viento que entra en el fondo del cuerpo y provoca una energia negativa. A
pesar de que en los textos patologicos antiguos fueron identificados los dos
conceptos del viento y del K7, tradicionalmente existia ya una vision del viento

como el mismo origen del 4.

Segun el filésofo de la antigiiedad china Chuang-Tzu, la enfermedad se
origina por “falta de concordia entre ambas energfas, la positiva y negativa” 'y
por “ser afectado por una energia maligna (4B K\ =z274-4)”. Es decir, la
enfermedad es una pérdida de la armonia de ambas energfas del 4/ dentro del
cuerpo y también es pérdida de la armonia con el 47 del mundo exterior que

hace circular dichas energias del cuerpo humano®,

En un texto importante de la antigua medicina china, el Manual del
Emperador Amarillo (200-100 a. C.), que consolidé casi toda la teoria de la
patologfa oriental, se explican algunas causas patologicas relacionando el 47
con determinadas funciones fisiolégicas del cuerpo humano. Se distinguen en
el £ cinco emociones: colera, alegria, pena, ansiedad y temor. Cada emocién
corresponde a una funcién fisiolégica. Por ejemplo, la pena esta relacionada

con el 6rgano respiratorio.

En la visiéon de la enfermedad segin la tradiciéon oriental, se acentia la
importancia de observar la totalidad del cuerpo viviente. Es decir, se
contempla la anormalidad o el desequilibrio del flujo del 47 para recuperar la
salud. La pérdida del equilibrio entre la energfa positiva y negativa puede
provocar las enfermedades. Para recuperar la salud, hay que mantener la
armonia entre la energia positiva y la negativa®. Segun esa teoria de la energia
positiva y negativa, estar en una buena condiciéon de salud significa mantener

el equilibrio entre ambas energias. El bienestar (“7JC 5 =genki”) proviene

34 Sobre la enfermedad segin Chang-Tzu, se encuentra en su obra: Chuanc-Tzu, TE1-WNE (Los capitulos
interiorves de Chuang-Tsu) cap. 6 , K520 (El Tao sobre la vida y la muerte); ¥ 145 (Los
capitulos exteriores de Chuang-Tsu) cap. 15, Z|E. )& (Cuidar el espiritu de si mismo). La reflexion sobre
el “ki” en el pensamiento taoista fundo lo principal de la antigua patologia china.

3 Cf. AA.Vv,, El pensamiento sobre el “ki”, 133.
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ctimolégicamente  de “JT (=gen)” origen y “ X (=42)”, el principio del “X
(=477, origen de esas energias positiva y negativa, energia vital que hace
activarse todas las cosas vivientes. En el taoismo, se considera que ese “TTR
(=genk?)” que fluye en la naturaleza circula también dentro del cuerpo
humano. Por tanto, en este contexto, el bienestar representa mantener la
condicion originaria del “47” dentro del cuerpo retornando a la naturaleza. Es

decir, unirse con “98 (=za0)”.
b

El filésofo Y. Yuasa comenta esa vision oriental comparandola con la
vision de la enfermedad en Occidente: la patologia occidental insiste mas en
investigar la causa de la enfermedad, denominando cada fenémeno enfermo,
y después busca la manera de eliminarla. Mientras, en la tradicion de la
medicina oriental, mas que denominar cada enfermedad, se intenta examinar
la manera de curarla. Es decir, en la medicina oriental, se acentua la curaciéon.
Por tanto, es posible utilizar las distintas maneras terapéuticas en las mismas
enfermedades o, a la vez, las mismas maneras terapéuticas en distintas
enfermedades”. En el enfoque de la corporalidad en la medicina oriental
existe una relacion sincrénica entre la funcion fisiologica y la psicologica™. Es

decir, se considera la corporalidad como totalidad psicosomatica.

36 «“JH (=tao)”, segun Lao-Tsé, es el Camino que lo rige todo, el principio de la naturaleza: “Existia algo
indiferenciado y, sin embargo, completo. Existia antes de cielo y tierra. Sin sonido, sin forma. De nada
depende y no cambia. Actua por doquier, libre de peligro. Se le puede llamar madre de universo. No sé su
nombre, lo llamo Tao” (Lao-Tst, Tao Te Ching, cap. 25). Por ello, “Unirse con Tao” indica sintonizar
con el Camino de la Naturaleza, estar en comunion con la naturaleza saliendo del egoismo, como se diria
en el budismo Zen: “dejarse alcanzar por la sabiduria budica (& ¥ = satori)” .

37Y. Yuasa, La corporalidad césmica, 68-69.

% Esta diferencia de vision sobre la enfermedad proviene de una diferencia fundamental del desarrollo
del pensamiento filosofico sobre el tiempo y el espacio en Occidente y Oriente. Yuasa analiza el caracter
del pensamiento occidental como causativo y el oriental como sincrénico: en el pensamiento occidental
existe un esquema de la corriente del tiempo “desde el principio hacia al final”, fundado en la idea del
platonismo y del cristianismo. En este marco de la estructura del tiempo, se ha desarrollado una bisqueda
de las causas en la naturaleza. Mientras, en Oriente no se ha desarrollado esta actitud de buscar causas,
sino que se ha mostrado mas interés por la realidad considerando que las cosas que ocurren en un
espacio aparecen en el mismo momento. En el pensamiento antiguo chino, el tiempo es entendido como
una energia que aporta los cambios al espacio y por tanto, el tiempo es inseparable del espacio. Este punto
nos hace recordar una referencia de un monje budista del Zen, Dégen, sobre el tiempo: “tiempo de la
existencia” es decir, el tiempo existe dentro de la relacion con el yo (cf. Y. Yuasa, La corporalidad
cosmica, 54-55).
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En el ambito de la terapia oriental se da mucha importancia a mantener
el equilibrio de la totalidad del cuerpo viviente o el equilibrio del cuerpo-
mente, activando el poder del “£7” para recuperar la salud. En la tradicién de
medicina oriental, hay una manera de recuperar la salud estimulando el flujo
del “4&7” con acupuntura. Nos hemos referido, en el capitulo anterior, a un
sistema invisible del cuerpo humano donde circula la energia del “£&7”: los
meridianos (¥ #& =keiraks). Se dice que, cuando esta circulacion se estanca,

puede provocar las enfermedades del cuerpo-mente.

En la tradicién budista, hallamos la reflexion sobre la enfermedad y la
salud en el pensamiento de 588 (Chi-i o también Zhi-yi; en japonés, Chigi o
Chisha), un monje chino, fundador de la corriente Tien-Tai (R B en japonés
Tendai). Su obra Pararse a contemplar (1IN 1L &R =Shdshikan) expone en forma de
manual de meditacion budica su practica de entrenamiento corporeo espiritual
y, al mismo tiempo, presenta los métodos para cuidar el cuerpo y la salud
espiritual de la mente. Considera sobre la enfermedad que, cuando surge
alguna “ocasion o condiciéon” que impide mantener la armonfa entre cuerpo,
respiracion y corazon, entonces se desarticulan las funciones interiores (de
6rganos como el corazon, el higado, el rifién, etc.) y exterior (tierra, agua,

fuego y aire), y aparece la enfermedad latente™.

Ademas de la relacion entre el flujo del “47” y la condicién de la salud,
Yuasa subraya la respiracion. En Oriente, la respiracion es una practica central,
tanto para la meditacion como para la terapia, y es como una clave para
contemplar la condicién del cuerpo-mente y como un método de autocultivo
para controlar las emociones: fisiologicamente, el 6rgano de la respiracion
tiene un vinculo muy importante con los nervios auténomos y los nervios

motores, regulando y controlando las funciones de cuerpo y mente. Si la

¥ Sobre la vision budista de la enfermedad, remitimos al Manual de espiritualidad de budismo Tendai,
traducido por J. Masia: Cuin-1, Pararse a contemplar 91.
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respiracion es irregular puede causar la enfermedad o la inestabilidad de las
emociones. Es decir, el 6rgano de la respiracion es una mediacién entre los
dos sistemas nerviosos. Por ello, en la medicina oriental, la respiracion se ha
desarrollado como un fundamento de la terapia para mantener el equilibrio

entre cuerpo y mente™.

La importancia de la respiracion nos hace percibir la relaciéon de
convivencia entre la corporalidad y la naturaleza®. En el marco de la medicina
oriental, se considera que el flujo del “£&7°, que circula dentro del cuerpo
humano, fluye hacia fuera a través de los meridianos, sobre todos los puntos
de las manos y de los pies llamados “FH 7\ (=seiketsn)”. Este dato indica que la
corporalidad es como un sistema abierto hacia fuera y es inseparable de la
naturaleza®. Es decir, el pensamiento sobre la salud y la enfermedad oriental
esta fundado en la vision de la unidad corpéreo-espiritual, asi como en la

unidad del cuerpo y la naturaleza.

2.2. El cuidar en el contescto bistorico oriental del ‘B (=yigpi)

Para poder hablar sobre la antropologia del cuidar en la tradicion
oriental, hay que reflexionar sobre una nocién japonesa, “E 4 (=yodzyd)”, que
es clave para tratar ese tema. La palabra “ydzyd” que se traduce literalmente

como ‘“cuidar la vida” se utiliza en distintos contextos: en el contexto de

40 Cf. S. Nacatomo, Attunement through the body, 67-69.

“! En el Zen también se insiste en la importancia de la respiracion. El logro de la iluminacion budica
segun, Dogen, esta muy relacionado con el aprendizaje de la respiracion: la mediacion entre el mundo
externo y el mundo interno se realiza regulando la respiracion. La respiracion en sentido filosofico no
solamente es una inspiracion de aire sino que tiene el sentido de un salir de si mismo y adaptarse a la
armonia de la naturaleza. La respiracion durante la meditacion en postura sentada construye una cierta
relacion entre el meditador y el mundo natural a través de la energia vital (ki). Esta energia vital proviene
del mundo natural y vuelve a la naturaleza desde el meditador. A través de la respiracion se establece una
relacion entre la persona que medita y el mundo natural mediante la energia psicofisica o respiracion
vital. Sentir la energia vital mediante la respiracion ayuda a lograr un salir de si y un salir fuera del
dualismo para recuperar la unidad mente-cuerpo (Cf. S. Nacaromo, Attunement through the body, 149-
151).

2 Cf. Y. Yuasa, La corporalidad césmica, T1-72.
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recuperar o mantener una buena condiciéon de la salud, en el contexto de
cuidar los enfermos, en el contexto de cuidar o estar atento a la planta para

que crezca bien.

En el enfoque del pensamiento antropolégico de Oriente, desde la
antigiiedad, el concepto del “ydzyd” se ha entendido como cultivar la vida para
cuidar la salud o mantener equilibrio entre cuerpo y mente. Es decir, cuidar la
vida en la tradiciéon oriental esta relacionado con cultivar la unidad del
conjunto corporeo espiritual. Precisamente por ello, el tema del “ydzys”, cuidar
la vida, se relaciona intimamente con los ejercicios de autocultivo del “shugys”
o entrenamiento. La meditaciéon y la contemplacién son las maneras de
cultivar cuerpo-mente y a menudo se han empleado como recursos de
prevencion y terapia para mantener una buena condicion de salud. Aqui se
incorpora el papel de la respiracion que es un componente esencial de los
ejercicios o entrenamientos de autorcultivo, como hemos visto antes. La
respiracion forma parte del “qigoing (X FL = &ikd)”, que es la practica o

entrenamiento de cultivar el “&7’.

En el taoismo, se da mucha importancia a cultivar el £/ a través de la
respiracion para cuidar la vida humana, tanto en el sentido de la salud fisica,
como en el sentido de la propia mente. Segun la teoria del “ydzys, de Lao-Tsé,
para cuidar la vida hay que concentrarse en respirar para hacerse transparente
a la energfa que circula por el propio cuerpo, y calmar el cuerpo-mente
dejando los deseos que hacen turbarse a si mismo. Cultivarse a si mismo para
poder mantener una buena condiciéon de la salud cuidando esa energfa vital,
segin LAo-Tsé, es el camino (B =Tuas) de la virtud. Se dice asf en la obra de
Lao-Tsé:

“Sostener el alma en si misma para no perderse y mantener el
equilibrio entre cuerpo-mente sin dejar de estar unidos /
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Concentrarse en contemplar respirando suavemente como setia
un nifio que acaba de nacer” .

La respiracién es clave para inspirar el “JT X (=genks)” del universo y
hacerlo circular dentro del cuerpo y armonizarse con el Tao de la naturaleza.
La convivencia con la naturaleza, segin Lao-Tsé, es lograr la mente pacifica
como una corriente de agua que se transforma espontineamente segun la
situacion, pero el agua es un elemento imprescindible para la vida cotidiana.
Por tanto, obtener la mente calma como una corriente natural del agua, se dice
en la obra de Tao- #6- ching, es el camino del cuidar la vida (Tao- #&- ching, cap.
8, 606, 78). De la misma manera, habla Chuang-Tzu, cuidar el camino
espiritual es calmar las pasiones y unirse con el camino de la naturaleza como
agua pura que fluye en su forma natural (Los capitulos exteriores de Chuang-Tsu,

cap. 15).

Como hemos visto antes, en el ambito antropolégico oriental se
considera que la enfermedad proviene de la anormalidad del 47 del
desequilibrio de la energfa positiva y de la negativa: por lo tanto, en la manera
de cuidar se acentian los ejercicios o practicas conducentes a restablecer la
armonia de ambas energias*. Mantener la normalidad de la circulacion de la
energia es clave para cuidar la vida humana. En el texto del Mannal del
Emperador Amarillo se explica también que cuando las emociones de la persona

no estan calmas, pueden provocar deformacion del “£&7’ ueden ocasionar
) y

# Lio-Tsu, Camino hacia la virtud (Ldo-Tsé: Tao- té- ching) Tokyo, Chuokoron-sha (1997) cap. 10.
Resulta interesante que en el texto de Lao-Tsu, la respiracion sea representada como método
principal para el Tao de la virtud. La actitud de cultivar la energia del ki corporeo-espiritual ordenando la
respiracion, se relaciona directamente con la salud, la virtud, politica y también mistica. Es decir, la
contemplacion del autocultivo para hacerse transparente a si mismo es clave para cuidar la vida y también
para el mundo exterior, la sociedad, la naturaleza. Esa espiritualidad se ha desarrollado a través de la
historia china y se ha transmitido al Japon: la espiritualidad que acenttia la unién de lo corpdreo espiritual
y el entrenamiento para recuperarla.
4“4 Cf. AAVv., El pensamiento sobre el “Ki”, 131-132.
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enfermedades®. Por tanto, para cuidar la salud, hay que calmar la mente

controlando el equilibrio del 47 la energfa vital.

Por otro lado, se acentua la relacién entre el ser humano y el mundo
exterior, el fenémeno de la naturaleza. Para sostener una buena condicion de
la salud, hay que armonizar con la naturaleza y sintonizar con ella. Es, se dice
en el pensamiento antiguo chino, el camino del cuidar la vida (&4 D &
=ydzy6 no michi). Por ejemplo, en el texto del Manunal del Emperador Amarillo se
propone una manera de cuidar la salud relacionando el cuerpo humano con el

fenémeno del iempo®.

En el desarrollo de la tradicion de cultivar la vida en la patologia arcaica
china (sobre todo, del taoismo) ha influido la tradicion del “shugys”, del
budismo. El manual de espiritualidad del budismo Tendai ($Shdshikan) es un
ejemplo tipico de que esa tradicion de cuidar la vida se ha incorporado al

taoismo.

Al hablar del manual para entrar en la contemplacion, el monje Chi-i
propone en su obra Pararse a contemplar: hay que ordenar la respiraciéon como

método fundamental para cuidar de si mismo:

“Hay un alto en el camino, detenerse: he aqui el primero y mas
importante ejercicio practico necesario para dominar las
pasiones: es lo que llamamos pararse, hacer una pausa para
respirar’’; “Cuidar el cuerpo, acompasar la respiracion y ajustar la
mente”".

4 Cf. Ibid, 133.

% Por ejemplo, sobre la relacion del cuerpo humano con el fendomeno de las estaciones, dice asi: “La
primavera es la época que brotan y florecen el cielo y la tierra, todos los seres, por tanto, hay que
levantarse pronto, pasear en el jardin, peinarse bien y relajar el cuerpo intentando despertar la fuerza y
ofrecer mas que quitar y alabar mas que castigar. El verano es la época de crecer, por tanto, hay que
dormir pronto, evitar el sol durante el dia sin despertar pasion de rabia y intentar no encerrar el “ki”
dentro del cuerpo. En el otofio, el clima es fresco entonces, hay que estabilizar la mente cultivando
energia vital y disfrutando de tomar el “47”” de otofio. En inverno, se esconde la energia positiva, por tanto,
hay mantener la mente pasivamente para no sacar energia fuera” (Cf. Aa.Vv., El pensamiento sobre el
“Ki”, 305-3006).

47 Cum-1, Pararse a contemplar, 13,45.
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Se considera que la avidez, el egoismo, la célera son raices de la
enfermedad humana y a partit de ello, aparece el fendémeno de las
enfermedades. Por tanto, el cuidar de si mismo significa librarse de estos
sentimientos negativos a través de las pricticas de autocultivo®. Dice, Chi-i
que:

“Una vez que se conocen las causas de las enfermedades, hay que
poner los medios apropiados. Estos se reducen a los dos que

venimos recomendado aqui: pararse a respirar y contemplar
profundamente””.

Chi-i representa los dos puntos fundamentales para la meditacién y la
terapia: para curar el cuerpo, hay que calmar la mente; para pacificar la mente,

hay que cuidar el cuerpo.

Llegar al logro de la iluminacién budica es entonces, segin Chi-i,
recuperar armonia psicosomatica superando los abusos de los deseos y los

pensamientos egoistas™,

< Pl

Yoy

es una manera de cuidar la vida humana, tanto como condicién de la salud

Hay que subrayar que en el marco de la antropologia oriental,

fisica como manera de vivir en el sentido ético. Es decir, una manera de vivir
bien desde la perspectiva psicosomatica, ambiental y comunitaria o social. En
otras palabras, la finalidad de cuidar la vida en la tradicién del autocultivo no
es solamente el bienestar de un individuo, sino que es también el bienestar en

relacion interpersonal, en la comunidad.

8 En el Sutra del Loto citado por Chi-I dice que: “;Cual sera la causa de las enfermedades? Una relacion
(con algo exterior) que nos obsesiona, algo nos perturba y nos hace perder la tranquilidad. ;Cémo impedir
que la mente se vea perturbada por lo que viene del mundo exterior? No hay mas método que lograr una
mente despegada y desligada de obsesiones” (Cum-1, Pararse a contemplar, 94).
49 77+

1bid, 93.
O Cf. Y. Yuasa, La corporalidad césmica, 123.
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2.3. La medicina dentro de la tradicion del “MEAT (=syugyd)”

Como hemos repetido muchas veces, en el pensamiento oriental se
acentia siempre la inseparabilidad entre la cuestién tedrica y la cuestion
practica. En Oriente, desde la antigliedad, los manuales de meditaciéon o
contemplacion de autocultivo se han desarrollado junto con la terapia. Tanto
el manual de espiritualidad del budismo escrito por Chi-i en la linea de la
escuela  Tendai, como la tradicion del Yoga en India, contienen recursos
técnicos para alcanzar una experiencia religiosa mas alla de la diferencia entre
las religiones o las lineas de una misma religién; aquél, al mismo tiempo, es
considerado como manual para mantener la salud fisiolégica. En cualquier
religién, segin Yuasa, se muestra la inseparabilidad originaria entre la religion
y la medicina o la fe y la curacién, por lo menos en la época primitiva, antes
de que se convierta la religién en una teoria construida por una ideologia de
dogma intelectual. Es decir, la unidad de la terapia con la espiritualidad
religiosa es un fenémeno universal. En la época actual, dice Yuasa, habria
que redescubrir el sentido de la sabiduria religiosa tradicional que esta oculto

bajo la raz6n humana de la modernidad™.

¢Qué relacion hay entonces entre las practicas del autocultivo y la
terapia? La finalidad de las practicas del autocultivo no es la curacion, aunque
tienen también un efecto curativo. Los manuales de la contemplacion tienen

una funcién de calmar las pasiones y estabilizar la mente y recuperar el

1 Actualmente, en el campo intelectual, hay la tendencia de juzgar la curacion en la espiritualidad
religiosa como algo exdtico. Habria que evitar los dos extremos sobre la comprension de la relacion entre
la religion y la curacion: uno es comprender la relacion entre la curacion y la religion como algo
exclusivamente simbdlico, sin considerar el hecho concreto de la curacion. Por ejemplo, habria que ver la
transmision de la curacion de Jests en el Evangelio no solamente desde la perspectiva simbolica de la
liberacion del pecado, sino también desde el acto propio de la curacion. Como dice P. Lain Entralgo: “Si
los pecados del enfermo hubiesen sido la causa de su paralisis, la milagrosa absolucion de aquellos le
habria sanado de un modo inmediato y ya no milagroso. No fue asi. Para curar al lisiado, Cristo tuvo
necesidad de un nuevo milagro” (P. Lain EntraLGO, Enfermedad y pecado, Barcelona, Toray [1961] 53-
54). El segundo extremo es comprender dicha relacion solamente un efecto mistico de recuperar la salud
olvidandose de la verdadera tradicion religiosa del autocultivo, como se representa la vision actual sobre
el Yoga. A los dos extremos por igual les falta una consideracion basica: la unidad del cuerpo-mente,
espiritu.
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equilibrio entre el cuerpo y la mente. Aqui Yuasa analiza la diferencia entre el
autocultivo y la terapia. La terapia, dice Yuasa, es alcanzar una condicion
normal desde una condicion de anormalidad o, serfa mas exacto decir:
recuperar la salud desde la enfermedad, mientras que los entrenamientos o las
practicas del autocultivo son intentos de superar la normalidad dedicandose a
la disciplina ascética. Es decir, alcanzar una buena salud del cuerpo-mente es
una condicién necesaria o un paso fundamental para poder entrar en el

proceso de la practica del autocultivo.

Pero ¢qué significa superar la normalidad? Para responder esta cuestion,
Y. Yuasa acentua la unidad de la totalidad del ser humano, la unidad del
conjunto corpéreo espiritual y de la técnica a través del “shugyd” en el marco
de la tradicion otiental™. Por ejemplo, el logro de la iluminacion en la tradicion
del Zen es la unién con la naturaleza y tornar a lo natural del ser humano, tal
cual a través del “shugys”. El mismo ejemplo se puede exponer para mostrar
que la finalidad del entrenamiento (kezko) de las artes marciales es para
alcanzar unidad entre la técnica y el cuerpo-mente. En este marco, el sabio es
uno que reconoce esa unidad desde sus experiencias. En la tradicion de la
cultura oriental es algo natural que un sabio, uno que supera el mundo de la
normalidad mediante las practicas o las formaciones del autocultivo, tenga su

bienestar del cuerpo-mente, sea un personaje virtuoso™,

Y. Yuasa comenta el papel del “shugys” para la terapia subrayando uno de
sus efectos, que ayuda a cultivar la formacion de la persona. Las practicas del

autocultivo del “shugys”, dice Yuasa, ayudan a tener un estado de animo

S2Cf. Y. Yuasa, El cuerpo, 283-287.

53 El entrenamiento corporal de las artes, dice Yuasa, es una especie de los ejercicios del autocultivo
(=syugho) cuya finalidad es complementar la humanidad teniendo en cuenta el ejemplo de las artes
marciales. Sin embargo, prefiero presentar la unidad entre la técnica y el cuerpo-mente como finalidad
del “fEAT (=shugydé)” y & i (=keiko). Como comentan los maestros de las artes marciales que hemos
citado en el capitulo anterior, la formacion de la humanidad es algo obvio, por lo menos en el ambito de
las artes marciales, para alcanzar una alta calidad de la técnica. Lo mas importante es alcanzar la armonia
entre la técnica y lo corporeo espiritual. La formacién de la humanidad o de la mente para las artes
marciales es una condicion necesaria, pero no es exacto situarlo como finalidad.
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pacifico y a formar una capacidad de aportar armonia y paz en la relacion

interpersonal y en el mundo™.

2.4. El ser humano y el papel de la medicina

La corriente de los pensamientos patologicos en la antigliedad china
se ha visto influenciada también por la tradiciéon de la medicina japonesa. La
medicina se llama, en japonés, tradicionalmente, el “arte de la benevolencia
(1= 18T =jiin-zyutsn)”, asistir a la persona enferma caminando también junto a

ella. Curar una persona significa acompafiarla, asistitla”.

La palabra “{Z (=jin)” significa la humanidad, el estado natural de lo
humano, cuyo concepto se identifica con el término del budismo del
Mahayana, “3 35 (=z4hi)” que sefiala la compasién o la piedad. Ia nocién
“{=Z (=jin)” proviene del pensamiento confuciano que considera esa nocién
como el elemento mas importante para lo natural de la virtud. La nocién ““/in”
indica el estado del 4nimo espontineo de la persona humana. KOng-z1 (fL=F
=Ko6shi en japonés) (551-479 a.C.) sitta esa nocién como una base muy
importante de su filosoffa y da mucha importancia a los sentimientos
humanos que surgen espontaneamente hacia las personas cercanas: a cualquier
persona le duele el corazéon ante la muerte de su familia o de los amigos

intimos™. KOng-zI valora estos sentimientos naturales de la persona humana

> Cf. Ibid, 288.

53 Sobre el arte de la benevolencia, encontramos algo similar en la tradicion cristiana: la actitud fundada
en el agdpé hacia los enfermos o las personas débiles. En este marco, curar consiste en la caridad. El
concepto de la diakonia que se traduce como “servicio”, en el sentido cristiano antiguo, iba junto con la
terapia y la asistencia. La diakonia es presentada como un ministerio de la comunidad cristiana primitiva
que corresponde a la asistencia y el don de curacion (1 Cor. 12, 9). Cuidar a los enfermos y asistir a los
débiles eran un servicio muy importante en el ministerio apostolico: “...amonestéis a los revoltosos,
alentéis a los pusilanimes, acojais a los flacos y seais sufridos con todos” (1 Tes 5, 14) (cf. H. SHIPPERGES,
Salud-enfermedad-curacion, 110-111).

%6 El concepto del “/— (=jin)” es muy similar a la “ayuda espontdnea” llamado por Lain Entralgo como
uno de los tipos cardinales de la relacion sanadora en la antigiiedad, antes de la constitucion decisiva de
la medicina como técnica. Una asistencia instintiva que surge espontaneamente de la actitud humana (cf.
P. Lain Entralgo, La relacion médico-enfermo, Madrid, Alianza [1983] 36). Kong-zi subraya
precisamente esa espontaneidad de la relacion humana como ética ideal de la sociedad humana.
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representados por la compasion, la piedad filial, y 1a caridad y los coloca como
el centro de su ética para realizar una comunidad en armonia. Desarrolla,
ademas, la nocién del “/in” como ética principal del ambito politico y propone
una politica estatal, movida por la virtud de la compasién o de la piedad, no

por el poder™’.

El concepto del “/in” ha sido incorporado en el desarrollo historico de la
medicina japonesa como un elemento principal para la relacién entre el
medico y el enfermo. El médico ha de tratar al enfermo con compasion y
caridad. El médico, segtn el contexto de la tradiciéon de la medicina japonesa,
tiene la responsabilidad de construir una relacién mutua de confianza y de
cuidar al enfermo pensando en su propio su bienestar. Es decir, el arte de

curar es el arte de la benevolencia.

I.a idea sobre la medicina como arte de la benevolencia se ha

consolidado durante los siglos 17 y 18

En una corriente tradicional del pensamiento japonés, especialmente
influido por la idea de la piedad filial en la ética confuciana, se considera que el
cuerpo de cada individuo no es su posesion propia, sino que es un don de sus
padres y la unidad entre tierra y mundo™. Entonces, cuidar el propio cuerpo
significa una manera de corresponder a los padres por el beneficio que nos

han dado. Se dice en japonés: “El ser humano ha recibido su propio cuerpo de

57 Resulta interesante que tanto Kong-zi como Lio-Tsé traten de realizar una comunidad virtuosa en la
paz, pero desde dos puntos de vista completamente diferentes: Kong-zi insiste en el orden social apoyado
por las normas morales para obtener una sociedad pacifica. Las normas consisten en pensar y vivir
correctamente, tal y como se muestra en la lealtad del gobernante, la piedad filial y la estricta observancia
de la etiqueta y las costumbres sociales. Mientras, Lao-Tsé acentua el retorno a la forma natural, tal cual,
de los seres humanos y el estar en comunion con la naturaleza para lograr una sociedad pacifica. La
vision ideal de la ética, segiin Lao-Tsé, es hacerse nublar los ojos para discernir el autentico camino de la
paz. Y subraya que lo natural es bello, profundo, logico, espontaneo, ordenado por si mismo. Por tanto,
La meta de los seres humanos es nada mas que unirse con el 7ao y dejar que el Tao despliegue sus
virtualidades (cf. M. Mori, Loshi, Soshi (Lao-Tsé y Chuang-Tsu) Tokyo, Kodansha-gakuzyutsu-bunko
[2004] 19-21).

58 Sobre la tradicion de la medicina japonesa, he confrontado: T. Takemi, Tradicional professional ethics
in japanese medicine en L. Warters (ed.), Bibliography of bioethics vol.4, Detroit, Gale research
company (1978) 924-926.
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sus padres. La actitud de cuidar de si mismo para no destruitlo es el primer
paso en la busqueda de la piedad filial”. Esa afirmacion es un elemento basico

del pensamiento sobre la corporalidad del propio si mismo en Oriente.

En Japén, el concepto del EEI8 (=ids) que significa el camino de la
medicina, es el criterio de la ética médica para los médicos. En su mayor parte
esta fundado en la experiencia, pero a menudo se incluye también el idealismo.
Por ello, tradicionalmente, los médicos formaban parte de la escuela del
aprendizaje nacional que se ocupaba sobre todo de la literatura japonesa y la

filosofia oriental.

Un ejemplo tipico es Ekiken Kaibara (1630-1714). Una obra suya muy
conocida, “Bnseianzas para cuidar la vida” (& 5 3 = yozyokun), expone un
manual de vivir bien. El arte de la benevolencia para Kaibara es como un
fundamento para ese manual de cuidar la vida. La medicina, segun Kaibara, es
la practica humanistica cuyo objetivo es ayudar a los otros con la benevolencia
y la caridad; dice que cada uno deberia salvar y ayudar, primeramente a las
personas que son las criaturas del Cielo y de la Tierra. Su pensamiento
representa la vision del ser humano en su época: los seres humanos estan
creados a partir de la unidad del Cielo y la Tierra, que son los Padres de los
seres humanos. Por tanto, el papel de la medicina es un encargo
particularmente importante, desde el momento que se enfrenta a la vida y a la
muerte de las personas. Los médicos, dice Kaibara, tienen la responsabilidad
muy grande de dedicar su vida no al beneficio de si mismos, sino para ayudar
a las demas personas. Insiste, ademas, en que uno de los deberes de los
médicos es cultivar la interioridad del s{ mismo para obtener un supremo nivel

de cultura y de habilidad intelectual, pero subrayando que todo eso es
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principalmente para servir y ayudar a otros™. El texto “ydzydkun” de Kaibara

es considerado actualmente un manual basico para la patologia japonesa.

Podemos afirmar que la tradicién de la medicina japonesa esta fundada
en la metodologia que acentia la observacién médica del enfermo en la
relacion interpersonal entre el médico y el enfermo. Por ello, en el marco de
la medicina japonesa, el personaje del médico como técnico forma parte de la

vida profesional.

La cultura japonesa, con sus raices en el shintoismo primitivo, se ha
desarrollado incorporando las otras corrientes filoséfico-espirituales del
budismo, el taoismo y el confucianismo. En este marco, se ha formado una

tradicion de cuidar la vida humana de distintas maneras.

¥ Dice E. Kaibara que los médicos tienen que estudiar los libros médicos y hay que acostumbrarse
pensar de una manera ldgica y precisa y se necesita estar versado en la teoria. Son los deberes basicos
que propone este autor, la “educacion a largo de la vida”.
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