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Introduccion

Lejos de ser un anacronismo, el estudio de las culturas antiguas es hoy una de
las tareas mas actuales y urgentes de las ciencias sociales. En un mundo en el que
el predominio de las relaciones capitalistas de produccién no ha conducido a la
resolucién de los problemas fundamentales de las grandes mayorias, ni dentro de
cada pais, ni de la humanidad como un todo, resulta inevitable la busqueda de
soluciones en el pasado. En este sentido, la historia es hoy como nunca la forma de
existencia del hombre, que necesita para existir de proyectos de vida futura y del
didlogo con otras edades.

Superar un sistema social tan desarrollado, enrevesado y complejo como el
capitalista, con su alto grado de redundancia y multiplicidad de caminos que
conducen a lo mismo, no es tarea que se resuelva sencillamente. En unos casos la
“salida” no es otra cosa que una novedosa forma de entrada. En otros, se trata de
una salida real, pero por una puerta trasera, hacia la repeticion de formas que
antecedieron a la formacion capitalista. Esta “salida” hacia el pasado parece
inevitable en sociedades pobres en las que el imperativo de una aguda situacion
revolucionaria empuja a las grandes masas a una transformacion social que excede
con mucho sus verdaderas posibilidades econdmicas. La semejanza estructural
entre la llamada formacién socialista y la formacién feudal ha sido, por ejemplo,
objeto de la atencion de mas de un marxista contemporaneo. La busqueda en el
pasado no es, con todo, una tarea infructuosa ni ilicita. La historia es hoy, acaso
COomo nunca, magistra vitae.

De manera paralela al turbulento curso de los procesos macro-histéricos, los
individuos concretos, quienes no pueden postergar su autorrealizacion como seres
humanos para un mafana mejor en el transcurso de una vida finita y breve — la
solucién de cuyas necesidades es sencillamente inconmensurable en tiempo y
espacio con la solucion de los problemas de la humanidad — se entregan avidamente
a la practica de formas culturales que, justamente por arcaicas, han probado su valor
como instrumentos de construccién y realizacion humanas. Asi, la divergencia entre
individuos y sociedad, entre sociedades concretas y sociedad global es directamente
proporcional a la divergencia entre los procesos de desarrollo histérico social e

historico cultural.



Parece ser cada vez mas evidente que, si bien unidos de manera indisoluble
por el desarrollo multisecular de la historia humana, el desarrollo social y el
desarrollo cultural obedecen a regularidades y ritmos, pese a todo, diferentes.
Esferas enteras de la cultura como el arte, la religion y la filosofia parecen como
sustraidas de lo que ha llamado lliya Prigozhin “la flecha del tiempo”. Por otra parte,
las razones de que una forma especifica de cultura pueda ser trasplantada con
relativa facilidad de su peculiar contexto espacio-temporal a una época y entorno
historico-geografico esencialmente diferentes son otro de los motivos del creciente
interés apreciable en nuestros dias por los estudios culturolégicos surgidos en los
afios 50'.

El presente trabajo es apenas un intento de analisis de las particularidades de
la cultura guerrera japonesa, basado en E/l Tratado de los Cinco anillos de Miyamoto
Musashi y la teoria de la cultura del Profesor Moisei Samdilovich Kagan.

La razones de la seleccidon de las fuentes y de la metodologia — como la teoria
en funcién investigativa o “reverso metodoldgico de la teoria” — se exponen, en parte,
en el propio trabajo. En los marcos de esta breve introduccion nos limitaremos a
sefalar que la obra de Miyamoto Musashi reune como fuente varias condiciones de
gran interés: 1) El sistema cultural de su escuela que aparece descrito en Gorinsho
sigue vivo en nuestros dias; 2) La forma sistematica en que Musashi expuso su
ensefianza facilitd que en su texto quedaran representados no sélo los elementos
del sistema, sino el sistema mismo, la relacion sistémica de sus diferentes partes; 3)
el tratado recoge una amplia gama de aspectos que, con una lectura atenta, nos
permiten formarnos una imagen adecuada de esta cultura, del lugar que conferia
originalmente al saber, a la técnica, al arte, a las supersticiones, a la religion, a la
moral, etc.; 4) el texto de Musashi recoge también apreciaciones sobre la evolucion
histérica de esta cultura hasta el momento que le tocd vivir; 5) justamente porque
Musashi representa un extremo o limite maximalista de la cultura guerrera, la
variedad de elementos que recoge su obra no es, sin embargo, de una diversidad
abigarrada en la que se mezclen indistintamente la esencia y la apariencia. En la
vida y en el texto de Musashi la cultura guerrera aparece representada en su

maxima expresion y justamente por ello, reducida a su minimo esencial e

' Recuérdese la ya clasica investigacién de A. L. Kroeber y Clyde Kluckhohn, pioneros de los
estudios culturoloégicos, que fue publicada en 1952 en New York con el titulo de Culture. A
Critical Review of Concepts and Definitions. Otro de los estudios relativamente recientes de
mayor interés es el de David Kaplan y Robert A. Manners, titulado Culture Theory y dado a
la publicidad en el afio 1972.



imprescindible para que pueda existir y sobrevivir como el tipo particular de cultura
que es; 6) por cuanto una de las divisas de la vida del autor del tratado era
precisamente prescindir de lo superfluo, la forma en que se cifie rigurosamente al
tema, eludiendo en lo posible las interpretaciones de tipo ideoldgico, convierte el
texto en una especie de espejo bastante fidedigno de esta cultura y de su historia; 7)
en la medida en que la obra incluye, por esta razén, referencias historicas tanto
explicitas como implicitas, y en ellas resultan reconocibles otros estratos y franjas
del espectro de la misma cultura, constituye un material con muchas posibilidades
para el analisis comparativo.

En cuanto a la metodologia, la teoria de la cultura del Profesor Kagan reune
varios requisitos de interés: 1) es, en parte, el resultado del analisis de las
consecuencias de un intento de construccion de una sociedad diferente a la
capitalista con énfasis en la cultura y no en la economia; 2) su teoria se enmarca en
la tradicion cultural en la que se formé el autor de estas lineas; 3) la teoria de la
cultura de Kagan se incluye en el programa de estudios de la institucion en la que el
que escribe trabaja actualmente como profesor; 4) la culturologia de Kagan ofrece la
ventaja de que concibe la cultura como un sistema vivo de modos y resultados de la
actividad humana, en el que la cultura material y la espiritual tienen su centro o
confluyen, con mayor o menor grado de acierto, en la cultura artistica, por lo que
parece un vehiculo apropiado para abordar la actividad guerrera y definir en ella lo
que suele denominarse arte marcial, 5) la propia vitalidad con que dicho autor
concibe en general la cultura implica que aborde cada cultura especifica no como un
ente estatico, sino como un espectro dinamico en el que los mismos factores se
combinan, como en un caleidoscopio, de maneras muy diversas; un espectro que
interactua a su vez con otros espectros culturales; 6) las conclusiones teoricas de
Kagan no excluyen, sino que, por el contrario, presuponen la indagacion histérica;
preguntarse qué es la cultura significa en su obra no otra cosa que preguntarse qué
ha llegado a ser; 7) la profunda preocupacién historica de Kagan — sin la cual, dicho
sea de paso, no puede haber una genuina preocupacién teorica — lo conduce a
preguntarse por el estrato mas remoto de la historia de la cultura, aquel en el que
surgen los complejos culturales basicos y, dentro de estos, el que vincula genética y
funcionalmente la caza, la ganaderia y la guerra, y sigue siendo hoy por hoy uno de
esos fendmenos de la cultura insuficientemente estudiados, que son, al propio

tiempo, de primordial y particular interés para la correcta comprensién de los



origenes de la cultura guerrera japonesa; 8) por ultimo, Kagan no concebia la
investigacion tedrica como una actividad de gabinete, al margen del correr de la
historia actual; le preocupaban profundamente los problemas de la humanidad
contemporanea y su incierto destino; por eso, el eslabon ultimo de su teoria
culturolégica es, justamente, una fundamentacion filoséfica de la educacion de los
individuos concretos, como instrumento imprescindible en la transformacion del
mundo; 9) esta teoria es, a su vez, el resultado de su concienzudo estudio de una
historia concreta, en la que tanto la teoria como la practica educativa identificaban la
formacion del ser humano con el proceso de su incorporacion a la sociedad, es decir,
de su socializacion.

A partir de lo que acabamos de sefalar, acaso vale la pena especificar que el
estudio que intentamos emprender no es una forma de sociologia de la cultura. En
nuestro estudio, el centro es precisamente la cultura como factor sociogenerador,
como elemento propulsor de la dinamica social. El punto basico de interseccién entre
cultura y sociedad, en el ambito de esta dinamica, se da ya en el modo de
produccion social, y aun dentro de este, en las fuerzas productivas. La divergencia
entre la dinamica de la sociedad y la dinamica de la cultura se origina, por lo visto,
en el momento en que el funcionamiento de las cosas empieza a tener como centro
mas que su posibilidad de uso, su posibilidad de intercambio. En el ambito, no ya de
la dinamica, sino de la “estatica” de una estructura social establecida, la cultura
tampoco se identifica con la sociedad, sino que es, en todo caso, la forma en que se
organizan las relaciones sociales. En la medida en que el funcionamiento de la
cultura permanece subordinado a los requerimientos de un movimiento econémico-
social que sigue siendo en lo fundamental espontaneo y anarquico, las funciones
organizacionales de la cultura y sus posibilidades para la resolucion pacifica de los
conflictos sociales permanecen reducidas a un minimo imprescindible. Desde este
punto de vista, tan importante como la vision de la cultura desde la perspectiva social
es hoy la visidon de la sociedad desde la perspectiva cultural. Pero ello implica que la
sociedad deje de verse como un conjunto abstracto de relaciones sociales y empiece
a concebirse — en la realidad, no en el quimérico ambito de las posibilidades
tedricas - como un conjunto de individuos concretos, protagonistas reales del
proceso historico. Lamentablemente, el estado actual de las ciencias sociales no
permite ver con claridad el movimiento que conduce del nivel micro-historico al

macro-histérico del desarrollo social. La accién concreta del individuo tiene que caer



en el abstracto mundo de las relaciones monetario-mercantiles para ser reconocida
socialmente, y en el proceso acaba por perderse lo personal de la actuacion humana,
bien sea por su reduccién al anonimato de los protagonistas invisibles de la historia,
las grandes masas, 0 por su conversion en un arquetipo tan sublime o caricaturesco
que puede servir al hombre concreto a lo sumo como objeto de adoracion,
lamentaciéon o burla, no como un espejo en que se vea reflejado a si mismo y que
sea capaz de despertar en él la autoconciencia critica de su responsabilidad
histérica. Como en las ciencias de la naturaleza, necesitan también hoy, por lo visto,
las ciencias sociales, una teoria unificada del “micro, el macro y el mega cosmos”.
Este es precisamente el trasfondo sobre el que se revela la importancia de los
estudios culturologicos en la época de la globalizacion, en la que la crisis de la
politica y la difusibn de las nuevas tecnologias favorecen el “cara a cara’ del
individuo y la historia, y en la que la solucion pacifica o violenta de las
contradicciones sociales representa una alternativa de la que depende la

supervivencia del género humano.



Primera Parte

Presupuestos teéricos y metodolégicos

Las artes marciales japonesas tienen en la actualidad una gran difusion a nivel
mundial y, aunque parezca reiterativo, se impone subrayar de inmediato que su alto
grado de popularidad se debe precisamente a que son artes, marciales y japonesas.
Su influencia sobre el hombre contemporaneo se despliega en un espectro de
manifestaciones bien diversas. Asi, hay personas que buscan en ellas la efectividad
pragmatica de su arista agresivo-defensiva, pero hay también otras que vienen a
ellas, en cambio, por la simple belleza del estilo, por la ética y la etiqueta implicitas
en las formas de trato e interrelacién personal que se establecen entre los miembros
de un dojo, por el simple placer del libre juego de las energias fisicas y mentales que
su practica propicia, por la salud de cuerpo y mente que la organicidad psico-
somatica de sus técnicas favorece, por la posibilidad de desarrollar mediante su
ejercicio una competitividad que parece cada vez mas necesaria en el mundo
contemporaneo y que el deporte como modelacion cultural de una lucha con sus
oponentes, sus héroes, sus tacticas y estrategias, sus victorias y derrotas, sus
proezas y hazafias parece satisfacer en forma ideal; hay, por ultimo, personas que
acuden a las artes marciales por mera curiosidad orientalista, por la necesidad de
contraponer una alternativa cultural a la enajenacion de la sociedad occidental, o por
simple japonofilia.

El hombre contemporaneo encuentra, entonces, en las artes marciales
japonesas una variada gama de experiencias vitales que enriquecen su vida
personal, mas alla de los rutinarios limites de su especifico rol social, y, asimismo,
de valores que mediatizan su aspiracion de autoconocimiento y autotransformacion,
asi como de conocimiento y transformacién del mundo?, en el camino de su real

existencia cultural®.

2 “La conducta del animal es guiada todavia por un sistema de instintos que surge en el
proceso de la evolucion de las especies sobre el fundamento, por asi decirlo, de una
orientacién utilitaria (Niitzlichkeitsorientierung). La conducta del hombre es guiada, en
cambio, por su orientacién valorativa, es decir, por ideas jerarquicamente estructuradas
acerca de los significados que el objeto dado y las relaciones dadas entre los objetos tienen
para el sujeto. Sin esta mediacion valorativa (Wertvermittlung), el saber no se convierte en
una accién concreta que concibe el proyecto del objeto deseado y lo ejecuta mediante la
transformacioén practica de lo existente”. (Véase: Kagan, M. S. Mensch — Kultur — Kunst, p.
102). “Los programas orientados a fines, de la actividad humana, no surgen
automaticamente del saber, sino que deben ser reducidos a la construccion de proyectos.
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La conversion de las artes marciales japonesas en un patrimonio de la
humanidad y de las propias artes marciales en un modo de la actividad humana en
el que el hombre de nuestros dias encuentra un vehiculo para la satisfaccion de sus
mas variadas motivaciones, trascendiendo los estrechos marcos de sus necesidades
propiamente defensivas, s6lo puede ser explicada adecuadamente mediante una
comprension culturolégica del proceso histérico real que, en las condiciones
especificas de un pais insular del lejano oriente, propicié el nacimiento de este
peculiar subsistema cultural.

La historia y la sociologia, como ciencias, pueden explicarnos la manera en que
el hombre japonés hizo su historia. La culturologia, en cambio, nos explica la historia
Japonesa como la historia del hombre en Japon, la forma en que los japoneses al
hacer su historia ofrecian al mundo una version autéctona de la historia humana 'y en
que su sociedad, al producir un tipo de hombre concreto, producia, simultdneamente,

al hombre genérico.

Peculiaridades del enfoque culturolégico

En efecto, en la investigacion histérica tan importante como advertir las
semejanzas es reparar en las diferencias. Una misma estructura socioeconomica se
manifiesta de manera distinta en cada sociedad concreta, y aun dentro del ambito de
una misma clase social encontramos la coexistencia de los mas diversos
comportamientos individuales y culturales.

Sin embargo, para evitar el idealismo en la interpretacion tedrica de la historia vy,
con ello, la tentacion de considerar las formaciones socioecondémicas a la manera de

arquetipos o categorias universales ideales que se materializan a posteriori de

Ellos determinan mas bien los medios, los métodos y las vias para alcanzar los objetivos,
que los propios objetivos como tales. Estos tiltimos son dictados por la conciencia valorativa,
pues es precisamente ésta la que informa al hombre sobre sus necesidades no biolégicas, es
decir, sobre el significado que tiene el mundo objetivo para él como sujeto.” (Véase: Ibidem,
p. 102). “Del saber a su realizacién no hay un camino directo: los hombres necesitan para
ello de orientaciones valorativas, que son elaboradas durante su vida. Asi la tercera
necesidad esencial del hombre se define como la necesidad de valores.” (Véase: Ibidem, p.
189)

* “La cultura como caracteristica del hombre incluye las propiedades humanas que son las
premisas de su actividad. Siguiendo a Marx, nosotros llamamos a estas propiedades
“fuerzas esenciales” (Wesenskrdfte). Su composicion esta determinada por lo que es
necesario para la actividad consciente, orientada a un fin y no subordinada al instinto. Se
trata, en primer lugar de las necesidades del hombre como ser social que rebasan las
fronteras de sus necesidades vitales; en segundo lugar, de las capacidades que son
necesarias para la satisfaccién de estas necesidades, y, en tercer lugar, de las habilidades
con cuya ayuda las capacidades devienen una fuerza efectiva real. (Ibidem, p. 188).
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manera concreta, es importante investigar el proceso del que surgen tanto la unidad
como las diferencias. Ese proceso incluye, por una parte, las diferentes vias que
cubren el transito filogenético entre el animal y el hombre y, por otra, las diversas
maneras en que se efectua la transformacion ontogenética de un ser individual de
nuestra especie biolégica en un ser humano y en un ser social. Tanto el uno, como
el otro son procesos de formacion cultural del hombre. ;De qué manera vias
cualitativamente distintas de desarrollo cultural terminan por confluir en una misma
calzada de desarrollo historico-social y senderos individuales diversos convergen en
el funcionamiento de una sociedad concreta? Preguntas acaso ineludibles en el
dominio de la historia, en el que las tendencias generales se conforman
precisamente en el curso de la interaccion de los individuos, las diversas etnias y
sociedades concretas.

En el ambito de nuestro estudio, por las razones que arriba apuntabamos,
asumimos una metodologia de analisis culturolégico de orientacidn marxista. Sin
embargo, debemos aclarar de inmediato que el término “marxista” no sirve para otra
cosa que para determinar la genealogia o la procedencia de concepciones que
suelen ofrecer frutos muy distintos en las diferentes etapas de su devenir. En
definitiva, “continuar” una linea de pensamiento no significa “repetir’ modelos o
pautas preestablecidos, sino propiamente “superarlos”.

La concepcion culturologica del profesor de la Universidad de San Petersburgo
Moisei Samailovich Kagan (1921-2006) es el resultado, por una parte, del desarrollo
de sus propios intereses cientificos y motivaciones espirituales individuales que
evolucionaron de la filologia — especificamente, el estudio de la obra de Francois
Rabelais — y la teoria de las artes, a la estética, y de ésta, a la elaboracion de una
culturologia como parte de la antropologia filoséfica. En este proceso, la necesidad
de llegar a una comprension y definicién cientifica del arte, en un entorno social en
que este era empujado a amoldarse a los requerimientos y pautas de la politica,
condujo a M. S. Kagan al estudio de los origenes y la esencia de la actividad
humana como fundamento de su estética, para arribar finalmente a la conclusion de
que toda definicién del arte resulta limitada si no se le ubica, mas alla del universo
estrechamente artistico y del ambito ampliamente social, en el contexto particular de
la cultura.

Por otra parte, su concepcion culturologica refleja las necesidades de la

evolucion del pensamiento marxista en la refiida confrontacién de teoria y practica



que sirvié de estimulo a su desenvolvimiento a partir de la revolucion rusa de octubre
de 1917. La difusién de este pensamiento — a pesar de las prevenciones contenidas
ya en La ideologia alemana, obra conjunta de Marx y Engels que fue publicada tras
la muerte de Lenin — como una forma mas de ideologia, condujeron, en la practica
de la construccidn del socialismo, a su inevitable vulgarizacion. Mas tarde, los
desaciertos de esa propia practica, cada vez mas evidentes a partir de finales de los
afios ochenta, motivaron el regreso al estudio de las fuentes basicas del marxismo, a
la relectura de Marx y Engels en aleman, y a la recuperacion del legado filosdéfico del
joven Marx.

La culturologia de Kagan viene a llenar un vacio dentro de la teoria marxista
que advirtieron acertadamente en su momento los representantes del
Existencialismo y de la Antropologia filosofica. Es que la vulgarizacion del
pensamiento de Marx ocurrid, por una parte, mediante la reduccion de su obra a la
teoria de la lucha de clases y el énfasis desmedido, dentro de la estructura social, en
la configuracion especificamente clasista; por otra, a través de la reduccion del ser
humano a su esencia social, en detrimento de su existencia individual concreta. Sin
embargo, en honor a la verdad, en Los manuscritos economicos y filosoficos de
1844 del joven Marx estaba contenido ya un potencial de desarrollo mucho mas
amplio que el que su autor logré desenvolver mas tarde en la linea estrictamente
cientifica, econdmico-sociologica, de El Capital. Como ha explicado Yuri M. Lotman,
cada suceso cultural de caracter “explosivo” genera un espectro de posibilidades de
las cuales alcanzan a realizarse unas - con exclusion de otras — en un contexto
socio-histérico dado®. La riqueza de la amplia formacién cultural del Marx incluia
potencialmente una linea existencialista y antropoldgica, la cual durante mucho
tiempo fue tachada de “idealista hegeliana” y “antropologista feuerbachiana” por
estudiosos “marxistas” que abordaban su obra con un enfoque estrechamente socio-
clasista y evolucionista.

Las huellas de esta vision estrecha de Marx son apreciables incluso en el
original legado teodrico de pensadores tan notables y prolificos como Walter
Benjamin. Cuando releemos desde la perspectiva del siglo XXI un texto tan
importante y meritorio como La obra de arte en la época de su reproductibilidad
técnica (1936) no podemos dejar de advertir en él la falta de un discernimiento —

manifiesta en la manera en que vincula su analisis del arte al desarrollo de la técnica

* Lotman, Yuri M. Cultura y explosién. Lo previsible y lo imprevisible en los procesos de
cambio social.
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y la lucha de clases de su tiempo — entre las regularidades del desarrollo de la
sociedad y las del desarrollo de la cultura. El analisis concreto de dichas
limitaciones no disminuye en nada el valor del texto y escapa, por supuesto, a las
posibilidades de este estudio. Sin embargo, hay que sefalar que el periodo historico
entre Benjamin y Kagan constituye precisamente un necesario intervalo de precision
y desarrollo enriquecedor del aparato conceptual y metodologico de la investigacion
de filiacibn marxista que nos permite apreciar las sutiles diferencias entre el
funcionamiento cultural y social tanto del arte, como de la técnica, y de la interaccién
de ambos en uno y otro ambito.

Ahora bien, para Kagan, la motivacion del desarrollo de una culturologia esta
relacionada, como sefalabamos, con la necesidad de abordar de una manera
tedrico-practica el dominio especifico de la existencia del individuo humano,
eludiendo, en primer lugar, las enrevesadas construcciones especulativas
conducentes a una interpretacion abstracta y negativa del hombre como un ser que
es lo que no es; en segundo lugar, la vulgar comprension “sociologizadora” que,
malinterpretando las “Tesis sobre Feuerbach” de Marx, lo reduce a un simple
“conjunto de relaciones sociales”’; en tercer lugar, la no menos vulgarizadora
‘reduccion psicolégica” del sujeto y del individuo; y, en cuarto lugar, la vision
empirista, propia de la antropologia cientifica, en la que la cultura aparece
inevitablemente como un abigarrado conglomerado o ‘“inventario” de hechos,
actividades y cosas inconexos, que son integrados en forma ecléctica desde fuera
por procedimientos clasificatorios, y que resultan, a su vez, dificimente “re-
incorporables” al ambito de funcionamiento de las regularidades socioecondémicas.

A diferencia del marxismo tradicional, Kagan no reduce la cultura al ambito
estrechamente superestructural, sino que, en su concepcién, ella misma abarca un
amplio universo que integra la cultura material, la espiritual y la artistica. Si bien la
sociologia marxista estudia la forma en que la base econdmica — a saber, las
relaciones economicas — de una sociedad determina “en ultima instancia”’ el
funcionamiento de la superestructura ideoldgica con la que, al propio tiempo,
interactua; la culturologia marxista investiga, en cambio, la interaccién individuo-

sociedad, individuo-naturaleza, naturaleza-sociedad, a través de la cultura. La forma

> En efecto, Marx habla en la mencionada tesis no de la “existencia”, sino de la “esencia” del
hombre, diferencia conceptual que conocia muy bien, como lo evidencia la lectura de su
tesis doctoral, en la que tras la distincion entre el atomismo de Democrito y el de Epicuro,
aprecia ya el joven Marx concepciones sustancialmente diferentes del individuo y de su
lugar en el mundo natural y social.
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en que se relacionan la cultura material y la espiritual difiere, sin embargo, de la
interaccion de base y superestructura. En los tres niveles de la cultura hay tanto
elementos materiales como espirituales. La diferencia entre ellos estriba justamente
en el modo en que dichos componentes se interrelacionan, el grado y la forma en
que se integran en cada nivel. En lugar de la relacién entre lo inconsciente y lo
concientizado, lo subjetivo y lo objetivo, el hecho y su reflejo, que resulta
fundamental desde la perspectiva de la interaccion de la superestructura ideologica y
la base econdmica, de la interpretacion del proceso econdmico y su real ocurrencia
objetiva, tenemos aqui la interaccion comunicativa de sujeto-sujeto y sujeto-objeto a
través de los procesos de objetivacion y desobjetivacion, en un “corte”, donde la
relacion Ser-Conciencia interesa unicamente en la medida en que mediatiza la
relacion Ser-No-ser, es decir, la creacion, el transito de lo que no es a lo que es; el
conocimiento objetivo importa sélo por tanto, por cuanto viabiliza la funcion de la
imaginacion creadora; lo que fue resalta apenas sobre el trasfondo de lo que podria
haber sido — como la realizacion unica dentro de toda una gama de posibilidades —y
de lo que en realidad no ocurrid, ni podia haber ocurrido, pero “catalizd” la
ocurrencia de lo que sucedié®. El enfoque culturolégico es, por esta razon, mas

filoséfico que socioldgico. En cada acontecimiento le atrae, como ha senalado

% Si apenas uno de los millones de practicantes de Judo que conviven en la actualidad en el
mundo, tiene la oportunidad de leer el articulo The Invention of the Martial Arts. Kané Jigord
and Kédokan Judo de Inoue Shun (Mirror of Modernity: Invented Traditions of Modern Japan,
1998, 163-173) es muy probable que llegue a la conclusion de que el trabajo de “construir la
tradicién” del Budo, tanto por su forma de realizaciéon, como por sus frutos es muy superior
a la manera como el autor se esfuerza inutilmente por calzar las teorias de Eric J.
Hobsbawn con el caso particular de las artes marciales japonesas. La imagen de Kano crece
ante nuestros ojos en la misma medida en que decrece la del ensayista, por mas que trata
éste de presentar datos que confirmen su propia “construcciéon”. Si, por otra parte,
aplicamos a la labor de Kano (1860-1938) la vision critica de uno de sus mas brillantes
contemporaneos, el antes mencionado intelectual de izquierda Walter Benjamin, mas
cercano a su propia experiencia histérica, no podemos dejar de preguntarnos si no se
aplican también al Judo, con muchisimo mayor acierto, criterios como la “destruccién del
aura”, de la “masa” que hace que la obra de arte “se hunda en ella, la bafia con su oleaje, la
envuelve en su marea” , de la “recepcion tactil”, o el “schok fisico” liberado por fin de la
“envoltura moral” en la que se mantenia empaquetado. Entre los apuntes de Benjamin que
no fueron incluidos por €l en la versién final de su mas célebre texto hay uno que nos ofrece
una vision acaso mas sutil y comprensiva, que la que puede darnos desde el siglo XX Inoue
Shun, de su propia época: “ccomo puede esperarse que las mismas fuerzas que en el campo
de la politica llevan al fascismo, puedan tener una funcién curativa en el campo del arte? A
lo que hay que responder, como lo ha mostrado el psicoanalisis, el arte no es solamente este
ambito especial en donde los conflictos de la existencia individual pueden recibir un
tratamiento, sino que cumple la misma funcién de una manera incluso mas intensa en la
escala social. La fuerza devastadora que es inherente a las tendencias apaciguadas en el
arte no habla en contra de él; asi como tampoco lo hace la locura en la que pudieron haber
precipitado al creador los conflictos individuales que él, en la vida real, apacigud
convirtiéndolos en arte”. (Benjamin, W. La obra de arte en la época de su reproductibilidad
técnica. (Urtext), Editorial Itaca, Mexico D. F., 2003, p. 126-127)
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Vadim Mezhuev’, su contenido propiamente humano. Es precisamente desde este
punto de vista que Kagan define la cultura, en su faceta dinamica, como un sistema
formado por la mutua transformacion de tres modalidades: el ser humano (es decir,
las cualidades culturales adquiridas, no heredadas biologicamente, del individuo), /a
actividad humana (los modos no instintivos de actividad) y los objetos culturales (las
cosas, las instituciones, las obras, los actos pedagdgicos, los juegos, etc., creados
como una “segunda naturaleza” por el hombre)®.

De las concepciones culturolégicas actuales, Kagan reconoce una mayor
afinidad de criterios con la Teoria de la accion comunicativa (die Theorie des
kommunikativen Handelns) del fildsofo aleman Jurgen Habermas (1929 - ), a la que
considera “un importantisimo paso de avance en la investigacion del hombre y de la
cultura”, en la medida en que °“sintetiza muchos logros alcanzados por el
pensamiento filoséfico-socioldgico de Europa entre los siglos XVIII y XX, y a la que
cataloga como “la teoria mas profunda y multilateral de las interrelaciones humanas
en la ciencia moderna”'®. Sin embargo, critica a Habermas por su interpretacion
antes psicologica que propiamente filoséfica de la categoria de sujeto, asi como por
Su excesivo apoyo en la sociologia que le conduce a “ignorar el aspecto existencial
de la accion comunicativa”, a excluir la “problematica ético-estética” y el analisis de
las formas no verbales de comunicacién, lo cual le confiere, en general, a su teoria

un indudable “caracter racionalista”"’

. Tanto a Kagan como a Habermas les interesa
el problema de la comunicacién humana en el ambito de la relacion hombre-cultura-
mundo social-mundo objetivo; pero si bien para el primero la cultura constituye una
forma particular del Ser, cuyo estudio se ubica dentro de la ontologia filoséfica, en el
caso del segundo la cultura queda disuelta dentro del dominio del llamado “mundo
vital” (Lebens Welt).

Por razones de espacio, no podemos extendernos mucho mas aqui en la
caracterizacion general de la concepcion culturologica de M. S. Kagan, sobre la cual
volveremos mas adelante, cuando analicemos, en una primera aproximacion teérico-

metodoldgica, la actividad guerrera como forma de actividad humana.

" Mezhuev, V. M. La cultura y la historia.

¥ Kagan, M. S. Obshchee predstavleniye o kul’ture. En el libro: Vvedeniye v kul’turologuiyu.
Pod redaktsiyei Yu. N. Solonina i E. G. Sokolova. SPB., 2003, str. 6-14.

’ Kagan, M. S. Mensch — Kultur — Kunst. S. 49.

" Ibidem, S. 51.

" Tbidem.
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Por lo pronto, nos atrevemos a sugerir al lector que el enfoque culturolégico
puede funcionar, en realidad, como un valioso complemento del socioldgico. Su
importancia se revela sobre todo, en los estudios de historia de Japon, cuando para
ir mas alla de las apariencias y el ropaje simbdlico nos vemos obligados a analizar el

real condicionamiento cultural de las clases sociales.

Clase, guerrero, clase guerrera

A 86 afos de su formulacion, la definicién leninista de clase, sigue siendo de
interés para la historia y la sociologia.

Formulada en el contexto de un articulo en el que Lenin analiza, a propdsito de
la iniciativa de obreros rusos de efectuar un “sabado comunista”, lo que él denomina
“los hechos mas simples, pero vivos de la construccion comunista, tomados de la

»12

vida real y verificados por ella” <, y con la intencién de llevar al lector una idea lo mas

clara posible de qué significa la “abolicion de las clases™

, la definicidon leninista
plantea que:

“Las clases son grandes grupos de personas que se diferencian unas de ofras por el
lugar que ocupan en un sistema de produccion social histéricamente determinado, por
Su relaciéon (en la mayoria de los casos fijada y formulada en la ley) con los medios de
produccién, por su papel en la organizacién social del trabajo y, en consecuencia, por
la magnitud de la parte de riqueza social de que disponen y el modo en que la obtienen.
Las clases son grupos de personas, uno de los cuales puede apropiarse el trabajo de

otro en virtud de los diferentes lugares que ocupan en un sistema de economia social

determinado™”.

El primer aspecto de la formulacion enfatiza que la definicion de clase sélo
tiene un sentido, 1° en relacion con la totalidad del sistema social especifico del que
forman parte, 2° que las clases y el sistema social en los marcos del cual se definen
no son eternas, sino histoéricas, 3° que la definicidn de una clase sélo tiene sentido
en relacion con otra clase opuesta con la que esta histéricamente correlacionada.

Una vez delineado el contexto dentro del cual el concepto de clase tiene un
sentido realmente funcional, Lenin pasa a enumerar los rasgos que caracterizan
especificamente a las clases como tal. El primero, y el mas importante, por vincular a
la clase a un sistema social especifico, es su relacion con los medios de produccion,
es decir, ¢es la clase a la que nos referimos propietaria o desposeida, y con qué

medios concretamente es que tiene una relacion de propiedad: un pico, un arado de

2 Lenin, V. I. Una gran iniciativa, p. 287.
P Ibidem, p. 289.
" Ibidem.
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traccion animal o un arado mecanizado, tirado por un tractor? El segundo rasgo,
directamente asociado, como veremos de inmediato, con el tema general del articulo,
es su papel en la organizacion social del trabajo, es decir, se trata de aquel aspecto
de las clases en el que su funcién social confluye con su funcién cultural, en la
medida en que la organizacion social es una de las tres formas de objetivacién de la
cultura®™. Desde este punto de vista, las clases se dividen en organizadoras y
organizadas, dirigentes y dirigidas, siendo la cultura de la clase dirigente, adquirida
en el proceso de su formacion humana, fundamental en la definicién de su estilo de
organizacion de la actividad social. El tercer rasgo, resultante de la interaccién de los
dos anteriores, tiene un aspecto cuantitativo, que se refiere a la magnitud de la
riqueza, de la que se infiere la divisidn en ricos y pobres; y un aspecto cualitativo,
nuevamente de interés culturolégico que alude al modo en que dicha riqueza es
obtenida, es decir, de un modo productivo-creativo o consumista-parasitario.

La definicion cierra con un sefalamiento que sintetiza en un nivel superior los
aspectos anteriores del analisis, y que de una manera mas concreta que al inicio,
vuelve a ubicar a las clases dentro de un “sistema de produccion social
historicamente determinado”, enfatizando esta vez que cualesquiera que sean los
matices etnograficos, culturales, sexuales, geograficos y de otro tipo que maticen la
forma concreta en que una clase determinada se proyecta en un contexto socio-
historico especifico, el trasfondo del problema de las clases es siempre el problema
de la relacion apropiacién-expropiacion, un trasfondo, cuyo olvido acarrea la pérdida
de la esencia del concepto y del sentido de la apelacion al mismo.

Como antes sefialabamos, Lenin no aborda el problema de las clases por puro
interés abstracto, intelectual o cientifico. En su articulo, publicado en 1919 en forma
de folleto para una amplia divulgacion, a tono con las tareas del momento, lo que le
interesa es explicar, mas alla de todo “chisporroteo politico”, una experiencia en la
que el ve el retoio “de un nuevo vinculo social, de una nueva disciplina del trabajo
de una nueva organizacién del trabajo”'®. En la experiencia de los kommunistichekie

subbotniki veia Lenin:

'3 “por cuanto el hombre produce la cultura mientras transforma la naturaleza y la sociedad,
su objetualidad (Gegenstandlichkeit) se presenta en tres formas concretas: como cosa
técnica, como organizacién social y como cuerpo humano. Estas tres formas de objetualidad
guardan correspondencia con las relaciones de la cultura con la naturaleza, con la sociedad
y con el hombre” (Kagan, M. S. Op. Cit., p. 201).

16 [bidem, p. 291.
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“Una victoria sobre los habitos que el maldito régimen capitalista dejé6 como herencia al

obrero y al campesino”. “Sélo cuando esta victoria — continda — se consolide, se habra

creado la nueva disciplina social, la disciplina socialista; entonces y sélo entonces sera

imposible retroceder hacia el capitalismo y el comunismo sera realmente invencible”"’.

Pero “para abolir totalmente las clases no basta con derrocar a los explotadores, a los
terratenientes y capitalistas; no basta con abolir sus derechos de propiedad, sino que
también es necesario abolir toda propiedad privada sobre los medios de produccion;

en necesario abolir la diferencia entre la ciudad y el campo, asi como la diferencia

entre los trabajadores manuales e intelectuales”®.

La abolicion de las clases no es alcanzable entonces por un simple cambio
externo, refrendado juridicamente, que elimine los derechos de propiedad de la
clase derrotada; hace falta una revolucién mas profunda, sostenida dia tras dia, una
revolucién no en el tener, sino en el ser, en el modo de vida urbano y rural del
hombre, una revolucién que transforme los modos de actividad y su organizacion,
una revolucion en la cultura. Con ello surgira una nueva organizacion del trabajo
social que ya no sera ni la “disciplina del garrote”, como en el feudalismo, ni “la
disciplina del hambre” propia del capitalismo, sino “la disciplina libre y conciente de
los propios trabajadores”™'.

Lo mas interesante de esta definicion leninista para nuestro estudio es que en
ella, en primer lugar, puede apreciarse cdmo en la medida en que existen
histéricamente las clases, y aun dentro del propio ambito légico del concepto que las
define, los aspectos culturales estan subordinados a los especificamente sociales,
ante todo, la propiedad y la ganancia. En segundo lugar, los aspectos culturales
pasan a un primer plano y subordinan a su propia dinamica a los sociales (“la

creacion de nuevas relaciones econdmicas, de una nueva sociedad”®)

justamente
cuando el centro de la atencion pasa de las clases a su abolicion.

Volviendo ahora al tema de nuestro estudio y antes de analizar el sentido de la
expresion clase militar o clase guerrera, reflexionemos brevemente en torno a la
figura histérica del propio guerrero, de la cultura que lo forma y que él, a su vez, crea.

La guerra, actividad por excelencia del guerrero, no es so6lo, como dice
Clausewitz (1780-1831), una continuacion de la politica, por otros medios,
violentos?", sino que es también, desde otra perspectiva, el resultado de la evolucién

de un peculiar universo cultural: el modo de existencia de los pueblos ndmadas-

17 Ibidem, p. 279.

18 [bidem, p. 289.

" Ibidem, p. 288.

* Ibidem, p. 287.

! “La guerra no constituye simplemente un acto politico, sino un verdadero instrumento
politico, una continuacién de la actividad politica, una realizacion de esta por otros medios”.
(Kart von Clausewitz De la guerra, Libro I, Cap. I. ep. 24)

16



ganaderos; herederos, a su vez, de los pueblos cazadores®. En la guerra, entonces,
s6lo en una primera aproximacion, no hay mas que violencia. En ella encontramos
también, como sefialaba ya Marx “uno de los tipos de trabajo mas primitivos”.?

No se hace la guerra simplemente con un impulso agresivo o destructivo. El
propio Clausewitz reconoce que una conflagracion bélica presupone la unién de tres
factores que componen una “singular trinidad”: “el odio, la enemistad y la violencia
primigenia de su esencia, elementos que deben ser considerados como un ciego
impulso natural”’, “el juego del azar y las probabilidades que hacen de ella una
actividad desprovista de emociones” y “el caracter subordinado de instrumento
politico”, elementos que “la inducen a pertenecer al ambito del mero entendimiento”.
El odio, la enemistad y la violencia “como ciego impulso natural” es apenas la chispa
que enciende el conflicto y no es una caracteristica psicolégica del guerrero, ni
mucho menos del estratega o del jefe militar, sino propiamente del pueblo®. La
agresividad del guerrero no puede ser, entonces, un simple impulso animal, sino que
tiene que ser una cualidad adquirida culturalmente, subordinada al control y al
entendimiento. En el combate, el “dominio de las probabilidades del azar” presupone
el desarrollo de toda una serie de capacidades y habilidades en el guerrero como
sujeto. Estas habilidades, por cierto, son lo suficientemente amplias como para
permitir, en general, a los combatientes la supervivencia: desde la habilidad para

construir trincheras, fosos, puentes o diques, hasta la necesaria destreza para la

** Este tema ha sido tratado en toda su rica complejidad, para el caso de China, por el
estudioso Owen Lattimore en su libro Inner Asian Frontiers of China (1962). El autor nos
alerta contra todo tipo de simplificacion de este tema cuando afirma que en la historia de
dicho pais “las formas relativamente “puras” de sociedad némada no son el punto de partida
de la actividad nomadica, sino que por el contrario representan una fase extrema, un punto
extremo alcanzado en un proceso que fluctué en un amplio rango de variaciones. Los
nomadas “originales” eran pueblos de una economia y cultura mixta. No eran siquiera un
unico pueblo.” De esta manera, segin el investigador “el nomadismo de los némadas no fue
el punto de partida de su evolucién sino una forma extrema alcanzada en el curso de su
historia.” Al propio tiempo, el autor reconoce que “la guerra era una concomitante del modo
nomada de vida” (Op. cit. pgs. 513-519) y que la especializacién en el pastoreo de diferentes
tipos de animales “modifica el grado de aptitud militar de las diferentes tribus,
especialmente bajo el estandar bélico del arco y la flecha” (Ibidem, p. 74).

»? Es interesante sefalar también que Clausewitz reconoce en la guerra algo mas que
violencia, a saber, caracteristicas ludicras (“tanto por su naturaleza subjetiva, como por su
naturaleza objetiva la guerra se convierte en un juego”... “de todas las ramas de la actividad
humana (es) la guerra la que mas se parece a un juego de cartas”. Ibidem, ep. 21). Estas
caracteristicas deben haberse revelado desde los estadios mas tempranos de la interaccion
del hombre y el animal.

¥ «“E] primero de estos tres aspectos interesa especialmente al pueblo; el segundo, al
comandante en jefe y a su ejército, y el tercero, solamente al gobierno. Las pasiones que
deben prender la guerra tienen que existir ya en los pueblos afectados por ella; el alcance
que lograran el juego del talento y del valor en el dominio de las probabilidades del azar,
dependeran del caracter del comandante en jefe y del ejército; los objetivos politicos, sin
embargo, incumbiran solamente al gobierno” (Clausewitz, Kart von, Op.cit. Cap. I. Epig. 28)
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caza, la recoleccion y la preparacion de los alimentos. La actividad del guerrero es,
de esta manera, un “arma de doble filo”: con uno mata y destruye, con el otro crea y
construye.

En su “Libro de los cinco anillos”, Miyamoto Musashi explica que el camino de
las artes marciales es un camino de vida cuya base (moto) esta no en aprender a
morir dignamente, sino en “vencer a los demas en cualquier cosa” (donna koto ni oite
mo hito ni katsu) de modo que uno “levante su nombre y se haga de una posicion
social (na wo age, mi wo tateyo to omou koto), para lo cual hay que practicar este
camino de modo que sea realmente util en todo momento (jissai ni yaku ni tatsu you
ni keiko wo kasane) y ensenarlo de manera que sea Uutil para todo tipo de cosas
(arayuru koto ni tsuite mo yaku ni tatsu you ni osieru)”. Esto hace que el camino de
las artes marciales sea comparable a otros caminos como el del artesano, el
mercader y el carpintero.

Es significativo que Musashi escoja precisamente este ultimo para explicar
metaféricamente las particularidades del camino del guerrero. Aunque el guerrero,
como el mercader, se orienta a un determinado interés y busca también, eludiendo
las pérdidas, un cierto tipo de ganancia o beneficio, su poder no es, sin embargo, un
poder parasito, como el que surge de la especulacion con los valores que otros
producen o crean, sino que es un poder real que dimana del desarrollo de
determinadas habilidades y la adquisicion de determinados valores, que pueden
tener diversos usos practicos, uno de los cuales apenas, es el combativo. Por lo
tanto, la guerra presupone una forma de cultura.

Para entender qué queremos decir cuando hablamos de la “clase guerrera”,
como pudo convertirse, en un determinado momento, en un agente de organizacion
y construccién historica, y cual fue el destino ulterior de su cultura hasta su peculiar
papel en la actualidad, es indispensable que al analisis socioldgico incorporemos el
analisis culturolégico. De modo que la indagacion en torno a las fuentes culturales
que nutrieron el desarrollo de esta peculiar forma de actividad, tiene que empezar
por donde mismo empez6 la historia, a saber, por la cultura de los pueblos
cazadores y, mas tarde, ganaderos ndmadas, puesto que un ejército es, en definitiva,

“una comunidad némada sui géneris”.

CHRERS THWmE, . 508,

* yeéase: Kagan, M. S. IVvedenie v istoriyu mirovoi kul’tury, Tom I, str. 173.
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Las primeras armas fueron, sin duda, los primeros instrumentos de trabajo y el
hombre aprendié a luchar, seguramente, no menos de los enfrentamientos con
animales que de las querellas con sus propios semejantes. Las peleas entre
animales fueron, por cierto, durante mucho tiempo un entretenimiento favorito de los
guerreros japoneses, junto con la caza. Pero ya en ésta, ademas de la simiente de la
guerra, habia también, desde muy temprano wuna poderosa fuerza de cohesién
social con la que, por ejemplo, el “barbaro”’ de la historia europea lograria vencer,
en el ocaso del mundo antiguo, a los pueblos que se consideraban entonces los mas
civilizados y mejor armados de Europa: la interaccion comunicativa entre los
miembros del colectivo de cazadores. Como senala M. S. Kagan:

“En la dialéctica de la antroposociogénesis las relaciones entre individuos se forman
gradualmente como relaciones entre sujetos, aun cuando las otras comunidades (con
respecto a la dada — N. del T) no alcanzan este status sujetual. La fuerza que generé
este cambio de las relaciones entre los hombres fue el trabajo colectivo (empezando
por la caza en forma de batida o redada (die Hetzjagd)), el cual revel6 la importancia
de la iniciativa, de la libertad de accidén, de la posibilidad de eleccion de cada uno de
los miembros del colectivo y de su capacidad de reaccionar al cambio de la situacion.
El éxito dependia precisamente de la relacion de cada cazador con todos los demas
como sujetos y no solo de la posibilidad de vencer a un animal mas grande y mas
fuerte, sino mas bien de la ayuda mutua durante la caza, en la cual cada uno
arriesgaba su vida. De esta manera, la relacién con el companero (Partner) devino un
problema existencial”?®.

En la caza estaba ya implicito, asimismo, el principio ludicro que tan importante
papel desempenaria mas tarde en la ensefianza y perfeccionamiento de las
diferentes formas de competencia y lucha, tanto en el ambito propiamente bélico,
como artistico y deportivo.

De las tres formas de cultura que quedaron como posibilidades de desarrollo
historico tras la descomposicion de la comunidad primitiva, “la mas arcaica, la mas
cercana a la cultura primitiva, tanto por el lugar que ocupa en su practica econdmica

el animal, como por las consecuencias que esto tuvo para las esferas de actividad

2 «A] referirse a que, “en no raras ocasiones, sociedades sumamente desarrolladas

perecieron bajo los ataques de sociedades mas primitivas”, E. N. Chornyj pone como los
ejemplos mas convincentes la caida de Roma bajo los ataques de los barbaros y las
victoriosas incursiones de la caballeria mongola de Henhis-Kan en los pueblos agricultores
de Europa oriental. El historiador de la cultura material subraya que esto no se explica en
modo alguno por que tuvieran un nivel mas elevado de produccién de armamento, sino
porque “su organizacién militar era mucho mas fuerte, simple y segura que la de sus
adversarios”, pero esto solo puede tener su explicacién en el hecho de que la guerra era la
forma de su ser, un modo de existencia que se formaba en los hombres desde la nifiez, y no
un lado forzoso de su vida, preponderantemente defensivo, como lo era entre los agricultores
y los artesanos” (Ibidem, p. 176)

* Kagan, M. S. Mensch — Kultur — Kunst, p. 132.
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politica, espiritual y artistica de estos pueblos’®, fue la cultura de los ganaderos
nomadas. Entre sus rasgos mas significativos, se destacan: La valoracion del
espacio por encima del tiempo®. Los nexos de consanguinidad como base de la
union en sociedad®', el animal como modelo prototipo y, en relacion con esto, el
caracter zoocéntrico y zoomorfico de su cultura®?, la necesidad del estimulo de
factores externos para su desarroII033, su caracter esencialmente oraI34, el caracter
preponderantemente simbdlico-decorativo de su arte que designa la jerarquia
social®, la “estetizacion” universal de su mundo de objetos®, la guerra como su
modo de ser y la agresividad como su cualidad cultural®’.

De esta manera, para los pueblos ganaderos ndmadas, la guerra esta
estrechamente vinculada como actividad a su modo especifico de ser y de
supervivencia, a su cultura, emparentada, por lo visto, originalmente con la de los
cazadores prehistéricos, aunque diferente de ésta. Esta circunstancia obliga a ubicar
la guerra no sélo dentro de la tipologia socio-econdmica, sino también historico-

cultural®

. Desde este punto de vista, la guerra acompana a un modo especifico de
ser, existente desde tiempos inmemoriales, como una posibilidad de desarrollo de la

cultura, alternativo al de los agricultores y los artesanos de las ciudades. Tras la

¥ Kagan M. S. Vvdenie v istoriyu mirovoi kultury. T. I, p. 171.

* Ibidem, p. 162. Semejante importancia tiene el espacio en la vida del guerrero. Sin
embargo, hay que senalar que, como veremos en la segunda parte del presente texto, la
importancia del tiempo aumenta para €l con respecto a la del espacio, en la medida en que
la actividad guerrera deviene una especializacion o un “camino” independiente.

! Véase: Gachev, G. Imdgenes nacionales del mundo: Eurasia, el cosmos del némada, el
agricultor y el montanés. Citado en: Kagan, M. S. Vvedenie v istoriyu mirovoi kultury. T. 1, p.
172. Resulta interesante recordar en este sentido, la importancia que mantuvieron por un
considerable periodo historico los nexos de consanguinidad y conceptos como ie y soryo
para la organizacion social de los guerreros japoneses. (Varley, P. H. The Onin War. Pgs. 12-
15)

Ibidem, p. 172-173. Los estilos de artes marciales suelen tomar con frecuencia como
prototipo un determinado modelo de comportamiento animal.

* Ibidem, p. 174.

** Ibidem. Sobre este particular, véase, mas adelante, el apartado de la tesis referente a la
oralidad de las artes marciales.

* Ibidem.

*® Ibidem, p. 175-176.

7 “La verdad consiste, por lo visto, en que la naturaleza pone en nosotros todo el surtido
biolégicamente posible de cualidades bondadosas y malignas, altruistas y agresivas, en
tanto que su correlacion en los individuos, en las generaciones y en diferentes comunidades
es determinado por la selecciéon socio-natural, es decir, por el hecho de qué cualidades
precisamente de este amplio espectro le son necesarias al socium dado y a la cultura a su
servicio. Como hemos visto, la necesidad de supervivencia de los colectivos sociales obligaba
tanto a la cultura de los cazadores primitivos, como a la de los ganaderos némadas a
seleccionar en cada generacién a los portadores del complejo psiquico agresivo, pero
dirigiendo su accion hacia el lado de los “no-humanos” y poniendo un tabu sobre la
posibilidad de que fuera dirigido hacia los congéneres, los compaferos de tribu, los “suyos””
(ibidem, p. 181).

* Véase: Ibidem, p. 182.
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guerra hay que ver entonces no simplemente un tipo de relacién social, sino también
un determinado nivel y caracter de las fuerzas productivas.

Es justamente este particular modo de ser el que, en un momento determinado
de la historia de Japén favorece que el guerrero japonés, el mononofu o musha,
como se le llamaba en los primeros tiempos, se convierta en un agente protagénico
de edificacion socio-historica.

Si es importante precisar el concepto de cultura guerrera o de subsistema
cultural guerrero, es justamente porque nos permite: 1) especificar qué queremos
decir cuando hablamos de clase guerrera, a saber, qué caracteristicas del modo de
existencia del guerrero resultaron utiles en determinado momento de la historia
japonesa para satisfacer determinado encargo social o demanda histérica; 2)
comprender de qué manera la interaccidon de los individuos dentro de una
comunidad particular puede convertirse en un movimiento social de amplio alcance,
0 sea, la forma en que los individuos concretos influyen en la historia social a mayor
escala; 3) definir conceptos, de otra manera ambiguos, como el de arte marcial,
nocion solo definible acaso por la funcién particular que cumplen un tipo de actividad
y sus productos dentro del contexto mas amplio, pero especifico, de la cultura
guerrera.

Un tipo de cultura determinado, como puede ser, por el ejemplo, el de los
cazadores o el de los ganaderos ndmadas permite a un grupo de individuos regular
las relaciones intracomunales y resolver el problema de la supervivencia en las
condiciones de un entorno natural especifico. El desarrollo ulterior, vinculado al de la
producciéon, de un mayor grado de individuacidén dentro de la comunidad, determina
el surgimiento de subculturas grupales e individuales dentro de un mismo entorno
comunitario, que sirven de mediacion a la adaptacion de los individuos y los
pequefos grupos, con sus caracteristicas singulares, al entorno social particular. No
hay dudas de que una cultura determinada experimenta una transformacion
considerable cuando dentro del contexto general de la relacion primaria “nosotros-
ellos” empieza a esbozarse una relacion como la de “yo-tU” o “nuestra familia y la
vuestra”. La interaccion con otros sistemas culturales, sea, por ejemplo, el agricola o
el urbano-artesanal, impone también su impronta en el desarrollo del sistema cultural
dado. Sin embargo, en determinada coyuntura histérica puede suceder que las
caracteristicas de esta cultura especifica sirvan mejor que las peculiaridades de las

otras para resolver un macroproblema social, y es entonces que esa cultura
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particular comienza a desempefar una funcién social universal. En el contexto mas
amplio de la necesidad de resolver un problema de magnitud historico social, dentro
del propio marco de la cultura particular que sirve de medio a las transformaciones
sociales, destacan determinadas personalidades historicas que, en su asimilacion
individual de esa cultura particular, han logrado desarrollar un grupo de capacidades
y habilidades idoneas para enfrentar los retos que plantea el proceso historico
concreto. El devenir social global destaca, entonces, dentro de la cultura particular
las subculturas individuales, los personajes y “tipos representativos” que con el paso
del tiempo llegan a convertirse incluso en arquetipos simbalicos.

Ahora bien, por qué resultan, definitivamente, productivos en el analisis de la
historia conceptos como el de clase guerrera? ;No pudiéramos hablar, entonces,
con el mismo derecho, de conceptos como clase profesoral o, incluso, clase
femenina? El profesoral y el femenino son, sin duda, subsistemas culturales, pero si
bien es cierto que éstos podrian llegar a brindar a las demandas presentadas por
una clase social dada, instrumentos muy necesarios para la solucion de las tareas
de una sociedad en un determinado momento histérico, no es menos cierto que esos
instrumentos resultarian, pese a todo, insuficientes. El profesor, tendria que ser,
ademas, guerrero o maestro de artes marciales y, la mujer, necesitaria que sus
caracteristicas femeninas se encauzaran por la misma o cualquier otra via
complementaria. Por lo tanto, no todo grupo, “corte” o caracteristica cultural puede
tomarse como complemento de definicion socio-clasista.

La cultura guerrera, al igual que la de los cazadores y ganaderos nédmadas,
propicia, en virtud de su amplio bagaje de posibilidades, el desarrollo de elementos
o0 subsistemas como pueden ser la subcultura pedagogica o la femenina. Es
justamente por eso que los estudios de profesion o de género son una parte de los
estudios culturoldégicos. Sin embargo, la cultura guerrera no es apenas una
subcultura o una profesion mas, sino un universo cultural capaz de diversificarse
internamente y subordinar a si los mas disimiles subsistemas culturales, sirviendo
ademas de vehiculo de produccién, organizacion y supervivencia. Por lo tanto, su
verdadera naturaleza sélo puede ser comprendida si nos remitimos a los complejos
culturales basicos de los que partié en su historia el desarrollo humano.

Veamos ahora qué puede aportar el analisis culturolégico al estudio de uno de

los legados vivos de esa cultura: las artes marciales.
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Las artes marciales como forma de actividad humana

Desde un punto de vista culturoldgico, las artes marciales japonesas son, en
primer lugar, como forma de cultura, un tipo especifico de actividad humana en la
que los sujetos interactuan entre si por medio de una serie de objetos que abarca
desde los mas diversos instrumentos de combate, las armas, hasta el propio cuerpo
humano.

Como surgié esta forma especifica de actividad y cédmo transcurrioé el proceso
de su desarrollo historico, por las vias de su diferenciacion y de su integracion, hasta
alcanzar el aspecto que apreciamos hoy en su rica morfologia, es un tema que debe
ser abordado desde un punto de vista historico-concreto y que tratamos de elucidar
sucintamente en la seccidén histérica de esta investigacion. En esta, en cambio,
intentamos definir tedéricamente el objeto de nuestra pesquisa para no correr el
riesgo de extraviarnos en nuestra indagacion, en la insondable riqueza de la historia

cultural y social de Japon®*.

¥ Este es, desde un punto de vista metodolégico, el problema de la relacion entre lo empirico
y lo tedrico en el que se debate desde tiempos inmemoriales toda ciencia, y que encuentra a
su vez, en el siglo XIX su forma desarrollada de expresion filoséfica en Hegel y en Marx,
como el problema de la relacion entre lo histérico y lo légico. Desde este punto de vista, lo
légico no es otra cosa que lo histérico, privado de sus peripecias casuales. La definiciéon
logica del objeto es el resultado de su propia autodefinicién a lo largo de una historia en la
que el propio proceso de conocimiento se desenvuelve en la dinamica interaccién entre los
hombre, y entre estos y la naturaleza. El conocimiento cientifico necesita de la mutua
complementacion de la vision histérica y la légica. En la medida en que nuestro punto de
partida es, inevitablemente, la forma desarrollada — es decir, desenvuelta y desplegada — del
objeto de estudio, en este caso, las artes marciales como forma de cultura, tal y como las
conocemos en nuestra experiencia de hoy; resulta imprescindible que penetremos en el
abigarrado panorama de la experiencia historica con la brijula de una caracterizacion
teorica previa del objeto de nuestra pesquisa. Como explica Marx en su célebre pasaje
titulado El método de la economia politica, “la anatomia del hombre es una clave para la
anatomia del mono” (“Anatomie des Menschen ist ein Schliissel zur Anatomie des Affen”,
Werke, Band 13, S. 636). Sin embargo, no conviene olvidar que la comprension teorico-
logica de la cultura de las artes marciales, como peculiar subsistema cultural dentro de la
totalidad sistémica de la cultura japonesa, es apenas la llave y no un objetivo en si misma.
De modo que esta definiciébn previa debe ser corregida a cada paso por la investigacion
histérico-concreta, en aras de evitar todo tipo de idealizacién e ideologizacion teleolégica de
la historia. En la medida en que la ciencia no puede ser reducida a una acumulacion
empirica de datos inconexos y tiene que cumplir, para serlo, diversas funciones, entre las
que estd no sob6lo la explicaciéon de su objeto, sino también el prondstico de su posible
desenvolvimiento, es imprescindible que la inmersién en el rico y complejo universo de los
hechos concretos transcurra siempre con la guia de determinada comprension tedrica
preliminar que, en su calidad de instrumento y no de fin, tendra que ser perfeccionada como
cualquiera de los tantos instrumentos que el hombre, en su forma especificamente humana
de obrar, ha venido perfeccionando a lo largo de su historia cultural.
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Es cierto que esta forma de actividad tiene un antecedente en la forma de
actividad animal, mediante la cual también los individuos de diferentes especies
suelen combatir o lidiar entre si, y que con frecuencia la actitud combativa de ciertos
animales como la grulla, el mono, la serpiente, la mantis, etc., hasta ha servido de
prototipo a determinados estilos o escuelas marciales, lo que es especialmente
evidente en la historia de las artes marciales chinas, y aun en las japonesas; pero no
es menos cierto, por una parte, que entre la actividad biolégica y la humana existe
una evidente relacion de isomorfismo*° y, por otra, que de todas las formas de
actividad humana el arte es la Unica que carece de prototipo en la actividad vital de
los animales‘”, siendo, ademas, un componente esencial de las artes marciales a
partir de determinado momento de su desarrollo histérico y su principal rasgo
distintivo en algunas de sus manifestaciones.

De lo que no cabe duda es de que, tanto por su uso de instrumentos, como por
su arsenal técnico que se va perfeccionando histéricamente a lo largo de los siglos,
asi como también por la incorporacién de elementos artisticos que acabamos de
mencionar, las artes marciales, pese a su aparente vinculacibn con las
manifestaciones mas agresivas de la conducta humana que se remontan, por lo visto,
a actitudes analogas del comportamiento animal, pueden ser ubicadas con todo
derecho dentro del espectro de formas de la actividad humana.

Otro aspecto esencial que permite definilas como tales es su propia
historicidad, que como en el caso del estudio de las ciencias, debe ser tenida muy
en cuenta en su proceso de ensefanza y aprendizaje. Los buenos maestros de artes
marciales suelen ensehar hoy en dia la historia de su arte, pero no como un
recuento conmemorativo de los hechos gloriosos del pasado, sino como una
esclarecedora explicacion practica de sus premisas. Por ejemplo, en el caso del
Aikido de Ueshiba Morihei, arte marcial de caracter sintético que constituye un
desarrollo moderno y una simplificacion creadora del Daitoryd, paralela a la del Judo
como modernizacion del JUjitsu, es interesante constatar que sus mejores maestros
ensefian a sus discipulos no sélo las técnicas propias de dicho arte, sino también las
del arte de la espada o Kendo, de las que constituyen, como veremos mas adelante,
una evolucion. Al ayudarles a descubrir, detras del gesto estilizado de la técnica de
manos inermes, la accibn combativa real del guerrero provisto de armadura y

espada, lo que hacen es ensenarles a sus discipulos de la unica forma en que es

“Véase: Kagan, M. S. Op.cit., p. 107.
! Ibidem, p. 175.
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posible transmitir una comprension real del objeto de estudio: explicando la légica de
su arte mediante su historia, revelandoles la paleontologia de sus técnicas.

Ahora bien, desde la perspectiva filosofica la actividad del hombre incluye dos
aspectos (0, incluso, hipdstasis) intimamente interrelacionados en una infinita gama
de proporciones que varian de una época, situacién, dominio o escenario a otro: la
actividad objetual, es decir, la actividad que vincula al sujeto con el objeto, y el trato
o la interaccién comunicativa entre sujetos, como actividad*’. Desde este punto de
vista resulta interesante constatar que el universo de las artes marciales japonesas
se despliega diacrénica y sincronicamente, tanto en la perspectiva histérica como
I6gica o morfoldgica, en un amplisimo espectro de manifestaciones que se extiende
desde aquellas en las que lo fundamental es la conversion del oponente en un
objeto de avasallamiento, sometimiento o, incluso, destruccién; hasta aquellas otras
en las que la relacion de tori y uke, de uke y nage, de uchi y shite, deviene un medio
de establecimiento de relaciones de camaraderia, o en un medio del trato, merced a
la dialéctica implicita en todo arte marcial — y de una manera muy especial en el
proceso de su practica, de su ensefianza y aprendizaje, asi como también en sus
manifestaciones histdéricas mas desarrolladas —, por la cual tori se convierte,
alternativamente, en uke y uke en tori, el Yin se transforma en Yang, y este, a su vez,

en Ying.

# «La diferencia fundamental entre estos dos tipos de actividad humana consiste en que
aquello que asume la posicién del objeto al que esta dirigida la actividad del sujeto (sea un
fenémeno natural, una cosa, otro hombre o, incluso, el propio sujeto en el lado objetivado
por él de su ser) pierde su libertad, su caracter tinico, su derecho de accién independiente y
cae en el ambito de poder del sujeto, quien puede ejecutar cualquier accién con €l como
objeto: lo manipula, lo analiza, lo utiliza de acuerdo con sus intereses, quizas, hasta lo
destruye, lo aniquila, lo mata”... “Cuando, en cambio, alguien o, incluso, algo, es concebido
como sujeto y es equiparado a un ser libre y Ginico, se transforma esencialmente el caracter
de sus acciones. De acciones unilateralmente dirigidas (aun con el supuesto de una
retroalimentacion, de una respuesta, de una u otra reaccién) se convierten en acciones
conjuntas de los sujetos”...(La actividad dirigida al objeto) “encuentra su realizacion en uno
u otro resultado objetual, mientras que (la actividad dirigida al sujeto) produce como
resultado un creciente grado de comunidad entre los participantes de la accion conjunta,
practica o espiritual. En este sentido, las relaciones entre sujetos carecen de objeto, es decir,
no se materializan en un determinado objeto que adquiera una existencia independiente...
sino en una efectividad de las acciones conjuntas que es imperceptible, inasequible para la
observacion, y que se exterioriza en una buena sintonia (Abstimmmung), en la coordinacion,
la mutua comprensiéon de los companeros de accion o en el alto grado de comunidad
espiritual que han alcanzado, en su unidad de comprensién del mundo y de cosmovision, en
su contacto emocional e intelectual, sin que con ello esté vinculada la pérdida de la
independencia, la libertad o el caracter inico de cada uno de ellos...” (Véase: Ibidem, p. 96).
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En las artes marciales la dialéctica y la interaccion comunicativa, como forma
de la actividad humana43, van de la mano. En Zen and Japanese Culture, Suzuki
Daisetsu recoge la historia de un maestro de la ceremonia de té, quien por salvar el
honor de su sefor, se vio obligado a enfrentar en un duelo a muerte a un rénin que
en realidad pretendia robarle. Para prepararse, el maestro de té tuvo que recurrir a la
ayuda de un maestro de esgrima japonesa de quien pretendia a lo sumo aprender a
morir, considerando que el breve intervalo que lo separaba de la fecha del duelo, no
le alcanzaria para aprender a derrotar a su adversario. Con la intencion de introducir
a un discipulo tan singular en las sutilezas de un arte que se autodefine en algunos
textos clasicos precisamente como un camino de enfrentar la muerte, el maestro de
esgrima despliega un pintoresco paralelo entre el arte de la espada y el arte del te,
gue se inicia con la sugerencia de que su improvisado discipulo reciba a su contrario
no como un enemigo al que pretende aniquilar, sino como un huésped al que va a
agasajar. Tal consejo encaja perfectamente en un mundo en el que /a cortesia es la
primera muestra de coraje y en el que la intencion dialogica lleva al guerrero a
subjetivar su propia espada hasta el grado de concebir el ideal de maestria como el
punto en que desaparece la dualidad entre el experto y su katana. En todo caso,
para el buen ejercicio de su arte, el instrumento, devenido quasi-sujefo debe pasar a
ser su compafero de interaccion dialdgica y su propia energia o ki debe entrar en
armonia con la de su adversario. No es extrafio entonces que en una forma tan

avanzada de arte marcial como el Aikidé de M. Ueshiba, que arriba mencionabamos,

“ “Incluso en sus formas incipientes la interaccién comunicativa no es ninguna necesidad
biologica... en este nivel de la vida, la misma es facultativa. Pero en el Ser social del hombre
la interaccion comunicativa es la condicion de la existencia humana, sin la cual ni la vida de
la sociedad ni la del individuo singular es concebible... En los animales no hay interaccion
comunicativa alguna y no puede haberla porque ellos carecen de cultura y carecen de esta
porque carecen de medios no genéticos de fijacién de las informaciones adquiridas, medios
que les podrian permitir conservarlas y transmitirlas de generaciéon en generacién y de
poblacién en poblacién. Una necesidad de tal naturaleza surge justamente en el transito, de
la forma biologica del movimiento de la materia, a la social, pues los programas sociales de
conducta, por una parte, no se someten a transmision genética y, por otra, se distinguen
por un dinamismo y, de esta manera, por una constante transformacién histérica que es
desconocida al mundo animal. La cultura asume la mediacién de las variadas experiencias
que son acumuladas en el proceso del desarrollo social y se revela como el mecanismo de
una herencia social que desplaza el modo genético de transmision de los programas de
conducta”. (Kagan, M. S. Ibidem, p 130). Las formas animales de sociabilidad y
comunicacién, como importantes adaptaciones biolégicas, cada vez mas evidentes gracias a
ciencias como la etiologia y a la superacién del viejo paradigma evolucionista centrado en el
organismo del individuo y no en la poblaciéon animal (“organismocentrismo”, segin autores
como K. Zavadski, A. S. Mamzin y otros partidarios de la llamada “teoria sintética de la
evolucion) deben ser diferenciadas de la sociedad y la interaccién comunicativa como
desarrollos propiamente culturales.
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el arte lleve en su propio nombre (&%i&) la aspiracion de ser un camino (&) de la

confluencia o el didlogo (&) de las energias (5).*

Sin embargo, lo primero tanto histérica, como légicamente, es decir, tanto en
los origenes de estas artes marciales, como en su ejercicio y ensefianza reales, es
justamente la efectividad practica. Asi lo deja ver Miyamoto Musashi desde las
primeras paginas de su Libro de los cinco anillos. Lo primero que nos asombra es el
realismo con el que asume la divisa de bunbunidd, es decir, de la importancia que
tiene para el guerrero tanto el aprendizaje de “las letras” (bun), como de las artes
marciales (bu). Mas alla de toda comprension idealista romantica de este tema, el
sano pragmatismo de Musashi le hace entender este aforismo en el sentido de que
“aunque no se tenga dotes naturales para este camino, los guerreros deben trabajar
en practicarlo de acuerdo con sus aptitudes”, porque las artes marciales son una
forma de cultura, o sea, aprende el hombre a combatir como a escribir. En segundo
lugar, aunque ya para 1645 — afio en el que, apenas un mes antes de su muerte,
Musashi termina de escribir su Gorinsho — el Budismo Zen habia logrado penetrar en
el Budo lo suficiente como para que se extendiera la visidn antes citada de que éste
era un camino para aprender a morir dignamente, Musashi enfatiza en su texto, por
el contrario, que la base de esta via es, ante todo, vencer o superar a los demas en
cualquier cosa que se haga, de modo que uno debe ejercitarse siempre de modo
que logre un efecto o utilidad.

Este sentido pragmatico esta presente siempre en todo lo que el hombre hace
y es la base real de la vida humana. De manera que aprendiendo solamente el arte
de la espada no se puede llegar a asimilar el verdadero camino del sable. El Rollo
de la Tierra no en balde es el primero. En él nos ensefia Musashi a “aterrizar”
nuestros ideales mediante la parabola del camino recto que tiene que ser trazado
empero sobre la dura realidad concreta de la superficie terrestre. A este rollo se
contrapone, como veremos en lo sucesivo, el del Aire en el que Musashi nos explica
la manera en que este fundamento terrenal, al diseminarse como el viento en una

serie de escuelas y estilos, va degenerando en una gama de modas e idealizaciones.

* Asi, de la misma manera que toda oralidad primaria estd “agonisticamente matizada”
(agonistically toned — Walter J. Ong. Orality & Literacy, p. 43) la cultura agonistica no puede
dejar de estar matizada por caracteristicas dialégicas, que, por otra parte, no son reducibles
a los simples intercambios verbales.
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La vida de Musashi es la de un guerrero invicto. Para la época en que escribio
su tratado superaba la edad de los sesenta afos. No hay dudas de que para
entonces tenia ya una vision mas espiritualizada del mundo. Sin embargo, hasta en
su legado ultimo no olvida el pragmatismo de la actitud original del guerrero y la
expone crudamente como el punto de partida histérico y légico, es decir, el punto
desde el cual arranca el camino tanto en la historia, como en la ensefianza, un punto
del cual debe evitarse toda pequefia desviacidon en los inicios para que no se
convierta en una gran desviacion a la larga.

Este punto de partida, en su concrecién inmediata es, con todo, lo
suficientemente rico para permitir que una actividad singular como la practica de las
artes marciales sirva como representacion de a la actividad humana en general.

Ya la propia caza, justamente en la medida en que en ella el logro del resultado
de la actividad de supervivencia se produce en la forma de una lucha, se convierte
desde muy temprano en uno de los primeros modelos universales de la vida humana,
y su instrumento por excelencia, el arco, deviene un simbolo arquetipico de /a
actividad del hombre dirigida a un objetivo, (y hasta de las propias leyes, como en el
caso de Heraclito). La palabra japonesa para “objetivo”, mokuteki, estd compuesta
por dos jeroglificos cuyos significados originales son, respectivamente, “0jo” y

ublanco” 45

, €S decir, evocan una imagen que nos retrotrae inmediatamente a la
actividad de la caza, de la lucha con animales y, después, en la guerra, con otros
seres humanos. Alexei N. Leontiyev ha explicado en su libro Problemas del
desarrollo del psiquismo que la propia estructura de la caza primitiva conlleva ya su
division como actividad en acciones, y de estas, a su vez, en operaciones, y que el
aplazamiento del logro del resultado final que esta estratificacion implica, conduce a
la aparicidn del plano ideal de la conciencia.

Por su parte, la actividad del guerrero precisamente por estar ubicada en el
limite entre la civilizacion y la barbarie, la cultura y la sociedad, la cultura y la
naturaleza, lo individual y lo social, la vida y la muerte, la creacién y la destruccion,
aparece despojada de todo detalle superfluo y resulta, por tanto, un modelo de sumo

interés para estudiar, como en la palma de la mano y reducida a sus detalles

“ BH. No menos interesante resulta, en este sentido, la similitud fonética de los términos

que designan “objetivo”, “enemigo” y “adecuacion”. Tanto HY , como Bl y i@,
respectivamente, mantienen todos la pronunciacion “teki”.
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esenciales, la actividad humana en general, tanto en su funcionamiento como en su
historia*®

Su posicion de limite y transito determina que su desarrollo transcurra entre
paradojas que surgen a cada paso, tanto en la practica real de la guerra como en el
proceso de la educacion de los guerreros. Asi, la forma en que se objetiva la
actividad, la kata, debe ser asimilada en un proceso triadico, que es justamente el de
su extincion como forma. La actitud de conservar respetuosamente la kata, es
seguida por la de destruirla y esta, a su vez, por un apartarse tanto de la
conservacion, como de la destruccion*’. La célebre divisa de Zeami de “no olvidar el

corazoén del principiante™®

se aplica perfectamente al aprendizaje de las artes de la
guerra. Tiene el nedfito la espontaneidad natural y el buen sentido que ya ha perdido
el practicante. Este ha adquirido, en cambio, un lenguaje de los gestos con el que su
aparato motor, su energia y su intuicion pueden expresarse y desplegarse en una
extension e intensidad inaccesible a su estado pristino original. La practica alcanza
su punto culminante cuando a la cultura del movimiento estilizado se unen el
desembarazo y la frescura del movimiento inexperto. La paradoja no es solo
caracteristica de la culminacién del camino. Si la practica es correcta, cada
repeticion de un ejercicio ha de ser como una primera primera vez, una segunda

primera vez, una tercera primera vez, y asi sucesivamente. La repeticion, amiga de

“ En las comunidades guerreras la cultura existe en el limite de su coincidencia con la
organizaciéon social que las hace fuertes frente a comunidades mas “civilizadas”. Los
guerreros cultivan un impulso practicamente animal: la agresividad, y desarrollan
creativamente diversos modos de avasallar y destruir. Necesitan matar para vivir y el apego
por la propia vida ha sido reducido a un minimo. La vida propia no es otra que la de su
horda y la medida de lo individual es la justa para que un miembro cumpla con su funcion
social dentro de su colectividad.

‘7 Estos estadios son, respectivamente, shu (5F), ha (%) y ri ().

B THLEBIRAST, . "COEER., RAZBHZE T, —BRIOEREEY . BIZ, RYRE
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LKW T, BABRRICEFICEERSKRSICREZBASE, Ch, SE4&Y), o MR TEEREL .
758, "LAnF, ZgOULIhE, BELRAGKZLETLETES%E, 095, ROEZX
583X L, TORLIZHYLAEDERRICT, BERTAE, FHha2RotomL, EHs5EF,. F£4
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También en Takuan Soho (1573-1645), monje Zen contemporaneo de Musashi,
encontramos una idea afin: "&T, #IOHASBITEHH T, FBHEZEITOENDICTRE, £5
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la memoria, ha de efectuarse, sin embargo, con un presupuesto contradictorio: el
olvido®.

Desde este punto de vista, el éxito, tanto de la caza, como de la guerra,
presupone una condicién paraddjica: la preparacion para lo imprevisible. Tanto para
el cazador como para el guerrero es cuestion de vida o muerte acertar en medio de
la incertidumbre. En esta situacion, para el éxito se requiere el logro de un resultado
no simplemente bueno, sino 6ptimo, o, en otras palabras, el mejor resultado dentro
de las condiciones dadas, sobre el trasfondo del dado nivel de incertidumbre. No es
raro entonces que para su consecucion tenga lugar una especie de “seleccion
espontanea” que hace que el acierto esté dotado de caracteristicas tanto mas
sujetas a evaluacion estética cuanto mayor es el grado de incertidumbre en el logro
de la variante acertada. El éxito no esta exento en este dominio de una buena dosis
de goce o placer, y, el ser humano, como sabemos, busca la repeticion de las
experiencias agradables. Es presumible, por tanto, que desde muy temprano en la
historia de los pueblos cazadores y guerreros la apreciacion estética haya sido un
estimulo mas — si no un poderoso incentivo — para la busqueda consciente,
mediante la repeticion o ejercicio, de un resultado lo mas cercano a un determinado
grado de perfeccion logrado en una experiencia precedente °°. La practica
preparatoria para la caza y la guerra debe haber conducido desde muy temprano a
la apreciacion, a partir de este criterio intuitivo, de la diferencia entre las aptitudes y
las capacidades para la satisfaccidon de las necesidades de los diversos sujetos
involucrados en este tipo de actividades. El surgimiento de un patrén o forma ideal®’
podia servir ya de pauta para la distincion de la ejecucién no simplemente adecuada,
sino capaz, es decir, virtuosa, de una determinada serie de movimientos. Esta
distincién, sin embargo, no podia dejar de traer consigo la dramatica colision entre

forma establecida y realizacion concreta que antes sefialabamos, y al propio tiempo,

¥ Cfr. con la frase de Dogen Kigen: “Butsudé wo narau to iu wa, jiko wo narau nari. Jiko wo
narau to iu wa, jiko wo wasururu nari”. (“To learn the Buddha Way is to learn one’s self. To
learn one’s self is to forget oneself”. Véase: Genjokoan. Shobogenzo. The Eastern Buddhist.
N.S. Vol. V, No. 2, pp. 134-135).

0 Este peculiar dramatismo que acompana desde sus origenes a la caza y a la guerra es, sin
duda, una precondicién del ulterior desarrollo del arte y la moral.

*! Por “ideal” no entendemos aqui una construccién general-abstracta lograda, como explica
Marx en su critica al idealismo clasico, mediante la exclusién de la riqueza de lo singular y
lo particular, sino justamente lo opuesto, a saber, lo singular, surgido como lo éptimo sobre
el trasfondo de la incertidumbre (la organizacién surgida del caos, la informacién nacida de
la improbabilidad), un ejemplar dotado de suficiente capacidad de supervivencia e influencia
como para convertirse dialécticamente en la generalidad concreta de un amplio conjunto de
individuos.
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la dialéctica de lo reproductivo y lo creativo, de lo tradicional y lo innovador que es

consustancial a la vitalidad de toda cultura real®?.

La cultura como ente vivo

El ciclo vital de toda cultura comienza y termina en el sujeto concreto como
creador y creacion cultural®. La vitalidad de la cultura guarda estrecha relacién con
el proceso mediante el cual lo individual se convierte en un patrimonio universal de la
especie humana. En el mundo biolégico este proceso se efectia mediante la
dialéctica de la herencia y la variabilidad, es decir, a través de la seleccion natural,
en otras palabras, espontanea e inconsciente de caracteristicas individuales unicas
que en determinada coyuntura demuestran tener un amplio potencial de
adaptabilidad biolégica. En el mundo de la sociedad, tal como existe hasta el
presente, la conversion de lo individual en lo social-general se efectia como una
enajenacion o alienacion de lo individual: el trabajo individual concreto tiene que
convertirse en el “logaritmo amarillo” (Marx) del trabajo abstracto para que se

reconozca su valor social mediante la redundante mecanica del dinero, que al

> “En el fundamento de las aptitudes estan la inclinacién innata a un individuo para la
realizacion de uno u otro tipo de actividad, asi como sus disposiciones, dotes y talentos, con
lo cual en la actividad concreta se encuentran las capacidades en una relacién dialéctica con
las aptitudes: cada aptitud favorece el desarrollo de las capacidades que son necesarias
para su realizacion, pero las capacidades permiten, por su parte, la realizacion y
perfeccionamiento de las aptitudes. De ahi que surjan conflictos entre las aptitudes y las
capacidades. La aptitud para una determinada actividad contiene una imperativa exigencia
interna para su realizacion capacitada, y las capacidades exigen una ejecucion competente.
El resultado puede ser logrado con talento, pero sin el suficiente dominio, o
correspondientemente, puede ser la ejecucién virtuosa, pero carente de talento, poco
original, de una determinada accién.

Aqui tropezamos con un problema que resulta importante no sélo para la evaluacion de los
resultados de la creatividad individual, sino también para la comprensién de una de las
leyes mas significativas del desarrollo histérico de la cultura: la dialéctica de la asimilacién
de lo existente y de la produccién de lo nuevo, de la reproduccién y de la produccién, de la
ejecucion (interpretacion) y la creacion... La asimilacion de las capacidades transmitidas por
tradicién (tradierten) es la forma especifica para los seres humanos de herencia — social y no
biolégica. Al propio tiempo, es el perfeccionamiento de lo alcanzado, su mejoramiento y
renovacion un mecanismo igualmente especifico del desarrollo cultural que confiere al
movimiento progresivo de la cultura una cualidad histérica sin precedentes.

La cultura tiene por tanto dos fundamentos: se apoya en lo que ha sido acreditado
histéricamente y se manifiesta en una renovacién originaria; requiere la interaccién de
tradiciéon y creatividad. Con ello varia la correlaciéon de ambos fundamentos en un amplio
espectro de sus relaciones (desde la dominancia incondicional de uno hasta la del otro)”.
(Kagan, M. S. Mensh — Kultur — Kunst. Pags. 193-194).

> “El contenido del concepto “cultura” se diferencia del contenido del concepto “humanidad”
por el hecho de que el segundo designa lo general y lo Ginico para todas las formas histéricas,
étnicas y sociales, de existencia de los seres humanos; en tanto que la “cultura” es la
manifestacion concreta, particular, de los principios generales de la actividad humana”
(Kagan, M. S., Jolostova, T. V. Kultura — Filosofiya — Iskusstvo, p. 31).
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devenir una esfera independiente, acaba subsumiendo, asi sea en el ambito de las
representaciones sociales — en las que el dinero aparece justamente como el inicio y
el fin del proceso — todo el movimiento de la sociedad. Tampoco en este caso la
seleccién de lo individual es una eleccidn libre y consciente: “elige” el mercado en su
devenir espontaneo, anarquico e inconsciente.

Esta ultima dinamica, pese a su poderosa fuerza globalizadora, nunca logra
subsumir por entero el proceso cultural genérico. La creatividad cultural merced a la
cual una solucion individual demuestra su viabilidad — ya no sélo en el ambito de la
naturaleza, sino también en el de la desintegradora y, por tanto, hostil, realidad
social — sigue existiendo como un proceso paralelo al de las imperativas ofertas del
mercado y, en ultima instancia, repercute también en este. En la medida en que la
sociedad presupone, como premisa basica de su existencia, la de los individuos
concretos, el movimiento social real, mas alld de las fantasias apocalipticas del
fatalismo tecnicista-cientificista, nunca ha podido ni puede llegar a disolver el mundo
del sujeto humano concreto. Es por eso que el peculiar movimiento de la cultura, que
tiene al ser humano — ser, en definitiva, bio-socio-cultural — como principio y fin,
sigue siendo el de una naturaleza, aunque segunda, de la humanidad, que
contrarresta y neutraliza la deshumanizadora y despersonalizadora inercia del
mercado.>

El rasgo esencial del proceso cultural consiste acaso en que, en su transcurso,
la actividad del sujeto se objetiva creativamente en formas que, en su riqueza,
regeneran a un sujeto a su vez capaz de asimilarlas y desarrollarlas mas alla de una

manera también libre y creadora®.

** En la historia japonesa, este proceso es el que sustenta, por ejemplo, el surgimiento del
movimiento de los ikki y de las formas de autogobierno local durante Muromachi y el
periodo Sengoku. Por otra parte, es indudable que esta misma tendencia respalda también
la resistencia de la cultura samurai al disolvente desarrollo del mercado. En este sentido, la
reaccionaria politica de la clase guerrera instaurada en el poder, que vemos desarrollarse en
su forma acabada y clasica en el periodo Tokugawa, es ella misma un fruto de las relaciones
monetario-mercantiles, y su reaccionario uso de la filosofia confuciana y de la propia cultura
samurai no debe confundirse con el cardcter reaccionario de esa propia filosofia y esa propia
cultura. A juzgar por la practica histoérica real, el desarrollo social no culmina en la sociedad
capitalista. Y el primer intento de crear una sociedad alternativa al capitalismo y a la
anarquia del mercado como eje de la organizaciéon y la estructuracion social, el socialismo,
no puede menos que recuperar algunos aspectos — no sélo ideolégicos, sino también
organizacionales y tecnolégicos — de la cultura de la sociedad precapitalista.

» “La actividad (Tdtigkeit) libre es la encarnacion (Verkérperung) mas elevada y consecuente
de la actividad (Aktivitdt), pues en este caso la determinacion de la accién surge en el propio
sujeto, en las necesidades socio-culturales que le son inmanentes, y no en los impulsos
biolégicos que son externos para su espiritualidad. En este caso, también devienen libres los
medios para la consecucion de los objetivos planteados, que no estan determinados
univocamente por el equipamiento biolégico (biologische Ausriistung) de uno u otro ser vivo.
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En el analisis culturolégico de la actividad del guerrero es importante considerar
que, desde la perspectiva de las potencialidades implicitas en su desarrollo a partir
de sus origenes, el mundo del bushi (guerrero japonés) es un microcosmos lo
suficientemente rico como para abarcar en sus formas especificas las tres esferas
mas importantes de toda cultura, a saber, la cultura material, la espiritual y la
artistica. En este sentido, es esencial, sobre todo para el caso de China, Corea y
Japén, cuya cultura guerrera clasica sigue influyendo considerablemente® por las
mas diversas vias sobre el modo de vida y pensamiento de millones de personas
mas alla de sus respectivas fronteras aun en nuestros dias, no reducir la riqueza de
la cultura del guerrero a sus manifestaciones ideoldgicas y simbdlicas. Las razones
de esta reduccion estan, por supuesto, en la propia historia, en la manera en que,
naturalmente, a medida en que evoluciona la sociedad hacia un periodo de paz, el
armamento hacia armas mas sofisticadas que sustituyen el nivel de creatividad y
decision personal, y el propio modo de vida de los bushi en su creciente interaccion
con el de los mas diversos sectores de la sociedad japonesa, su imagen — como
también la de su propia actividad — va quedando reducida a sus contornos
fundamentalmente ideoldgicos, simbdlicos y hasta caricaturescos. El hecho de que
las cosas y las formas de actividad puedan tener, ademas de su funcionamiento

utilitario, un funcionamiento signico-expresivo e, incluso, ludicro®’, que resulta

“Por eso, empero, pertenece a la libertad”, escribe Marx, “no sélo qué, sino también, de la
misma manera, como yo vivo, no solo que yo hago algo libre (das Freie), sino también que lo
hago libremente. ¢Qué diferenciaria de otro modo a un maestro de obras de un castor, si no
el hecho de que el castor seria un maestro de obras de piel velluda y éste un castor carente
de vellon?” (MEW, Bd. 1., S. 62 {.)” (Kagan, M. S. Mensch — Kultur — Kunst, p. 65).

% Al estudiar las formas especificas de influencia de los fenémenos culturales debemos
cuidarnos, por las razones que antes apuntabamos, de no identificar sus caracteristicas con
las de la influencia de los fenomenos sociales. Desde el punto de vista social, un fenémeno
es influyente cuando abarca a las grandes masas. Desde el punto de vista cultural, en
cambio, el caracter masivo de la influencia no es un criterio determinante (recordemos, el
significado negativo que arrastra un término como el de “cultura de masas”). Lo
determinante de la influencia cultural es lo cualitativo, el hecho de que influye en un sector
decisivo de la sociedad y, por otra parte, su potencial evolutivo. La influencia de una
manifestacion cultural puede ser determinante sin ser masiva. Una vez que esto ha ocurrido
es inevitable, por supuesto, que los fenémenos culturales influyan siguiendo la misma
pauta de las influencias sociales, pero este es ya el resultado del movimiento y su aspecto
fenoménico, no es su origen ni su esencia.

°7 “La primera forma en la que el objeto se manifiesta en la cultura es como valor de uso
(Gebrauchswert)... Con ello, es el objeto util la forma original (die Urform) de existencia del
objeto en la cultura. Los utensilios de trabajo, las armas, los objetos cotidianos, la
vestimenta, los lugares de vivienda que fueron creados por los seres humanos se
convirtieron al mismo tiempo en medios de la organizacion social de los colectivos primitivos,
en portadores de informacioén social, en signos de ciertos significados espirituales. Asi, un
objeto utilitario aparecia también ante los seres humanos como un objeto “hablante” (als ein
“sprechender” Gegenstand)... S6lo gradualmente, en el transcurso de miles de afnos, condujo
el proceso de diferenciacion de las propiedades practicas y simbélicas, utilitarias y
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aprovechable en su desarrollo ulterior para las diversas manifestaciones del arte, la
satira, la ideologia religiosa o politica, y, en no menor medida, para la especulacion
mercantilista, no debe hacernos ignorar sus determinaciones esenciales tras su
riqueza fenoménica.

Desde el punto de vista de su cultura material, la actividad guerrera se objetiva
basicamente en instrumentos, formas de cultivo y manejo corporal y formas de su
organizacion como actividad combativa o comunicativa. El conjunto de estas formas
de objetivacién conforma lo que se ha dado en llamar el universo del Budod, uno de
cuyos componentes es el propiamente tecnoldgico, relacionado con el manejo fisico
de los instrumentos, los cuerpos y las energias, es decir, el llamado Bujutsu. En el
Budé entran también, como deciamos, las diferentes formas de organizacion de la
practica combativa de la guerra, es decir, el arte de la estrategia o Heiho, y las de la
practica educativo-instructiva o keiko, que convierten a un dgjo, “lugar del camino”,
en un ambito cuatridimensional, espacio-temporal, de articulacién cultural de la
actividad.

La forma de objetivacion material de la actividad como kata determina en gran
medida el caracter de fundamental oralidad que es propio de la cultura guerrera. La
cuatridimensionalidad de su actividad, no reducible a la bidimensionalidad de la
escritura y el dibujo®®, condiciona el modo preferentemente oral de su transmision,
que aparece con frecuencia ligada a expresiones aforisticas. Kata funciona como
una especie de estructura prefabricada, facilmente memorizable y recombinable, que

es transmitida y asimilada por imitacion®®.

valorativamente orientadas de los objetos a la segregaciéon de sus diferentes clases: de los
puramente productivos, los prosaicos, los cotidianos, y de los rituales, de los dotados de
determinado significado cultual y, por tanto, también, politico, y de los dotados de
expresividad artistica... Esas son, en el primer peldafio de la historia de la cultura las tres
funciones fundamentales del objeto: las de ser util, parlante y Iudicro. Con el
desmoronamiento del sincretismo original, material-espiritual-artistico, de la actividad, se
lleg6 a la diferenciacion de estas funciones...” (Kagan, M. S. Mensch — Kultur — Kunst, pgs.
201-203)

¥ Sélo en fecha muy reciente, con el desarrollo de la cibernética y, especificamente, de la
realidad virtual, se ha hecho posible la modelacion del movimiento corporal tridimensional y
su adecuada expresion en el mundo de la “escritura” digital. En Estados Unidos el programa
denominado Biomovement ha desarrollado una investigacion exhaustiva del trabajo del
cuerpo en las artes marciales.

* A la manera en que “aprenden” los guerreros se aplica perfectamente el sefialamiento de
Ong referente a la forma en que aprenden los seres humanos en las culturas orales
primarias: “They learn by apprenticeship — hunting with experienced hunters, for example —
by discipleship, which is a kind of apprenticeship, by listening, by repeating what they hear,
by mastering proverbs and ways of combining and recombining them, by assimilating other
formulary materials, by participation in a kind of corporate retrospection — not by study in
the strict sense” (Ong, Walter J. Orality & Literacy, p. 9)
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Oralidad de la cultura guerrera.

Al analizar la cultura guerrera y evaluar con justicia sus producciones y modos
de funcionamiento, resulta imprescindible comprenderla como una cultura que desde
sus origenes y hasta la actualidad sigue siendo esencial y profundamente oral. Aun
después de la incorporacion de la escritura, la cultura guerrera continua existiendo
como un mundo en el que la palabra escrita mantiene un papel subordinado con
respecto a la palabra hablada. Tanto la repeticién colectiva de consignas — que
suelen ser, ellas mismas, redundantes, copiosas y faciimente memorizables por su
ritmica estructuracion — como la preferencia por la informacién interiorizada con
respecto a la escrita, de confidencialidad mas vulnerable, mas susceptible de ser
descifrada o violada; tanto el elogio exaltado, la alabanza ampulosa de los héroes
como la vituperacion exagerada o el insulto hiperbdlico de los enemigos, siguen
siendo los extremos que delimitan el dinamico y atractivo microcosmos de la cultura
guerrera hasta nuestros dias.

La forma en que un guerrero aprende, interioriza y desarrolla creativamente
una serie de movimientos marciales, descomponibles en ciertos patrones basicos,
recuerda la manera en que el rapsoda o el bardo hilvanan sus cantos. Su
originalidad no consiste en la introduccion de elementos nuevos, sino en la
adaptacion eficaz de los materiales tradicionales a cada situacién o combate, Unico e
individual, con su entorno y adversarios especificos®.

El de la oralidad, es un mundo de matices agonisticos, en el que “los
proverbios y acertijos no se emplean simplemente para almacenar los conocimientos,
sino para comprometer a otros en el combate verbal e intelectual: un proverbio o
acertijo desafia a los oyentes a superarlo con otro mas oportuno o contradictorio™”.
“Al mantener incrustado el conocimiento en el mundo vital humano, la oralidad lo
sitta dentro de un contexto de lucha”®. La cultura guerrera, por su parte, como

cultura combativa, presupone la mediacion del sonido: este es importante no sélo

% «Basically the same formulas and themes recurred, but they were stitched together or
“rhapsodized” differently in each rendition even by the same poet, depending on audience
reaction, the mood of the poet or of the occasion, and other social or psychological factors.

... Originality consists not in the introduction of new materials but in fitting the traditional
materials effectively into each individual, unique situation and/or audience” (Ong, Walter J.
Orality & Literacy, pgs. 59-60).

% Ibidem, versién en espaiiol, pagina 52.

% Ibidem.
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para lograr cierto efecto psicoldgico en el adversario, sino también para comprender
la calidad y estado de su energia, asi como de la propia. Este aspecto de la cultura

guerrera, desarrollado hasta las mas profundas e intimas sutilezas en las culturas

china y japonesa, es conocido como cultura del Kiai (R&).

Por otra parte, el del guerrero es un mundo en el que, acaso como en ningun
otro®®, el logro de alguna cosa o estado de cosas depende mucho mas de la
interaccion humana y, por tanto, del uso efectivo de las palabras, que de un
encadenamiento objetivo de las circunstancias. El estilo de vida del guerrero, desde
este punto de vista, es profundamente verbomotor. La forma inusitadamente
circunloquial de su lenguaje, la afirmacion formulada con circunspeccion a manera
de pregunta, la actitud de estar en permanente alerta oral, no pueden dejar de
producirnos la impresion de que el guerrero concede demasiada importancia al
habla y sobrevalua la retorica®.

Por ultimo, son también atributos inseparables de la oralidad guerrera el papel
protagénico que asumen en ella los héroes, memorables tanto por sus hazafias
como por la forma pintoresca en que las hiperboliza la fantasia popular y la solemne
atmosfera sacra que penetra sus manifestaciones historicas. Todo ello explica el
peculiar atractivo que todavia puede ejercer esta cultura sobre el hombre vy,
especialmente, sobre la juventud, en nuestro mundo contemporaneo de
incomunicacion y enajenacion tecnolégica, y plantea la necesidad de que asumamos
su estudio con una actitud plenamente consciente y libre de prejuicios.

La informacion fundamental a compactar y transmitir en una cultura oral es
esencialmente motora y comunicacional. Es, por tanto, la informacion relativa a la
manera de coordinar eficazmente los movimientos en la caza y la guerra y, en
estrecha relacién con esto, a la organizacion social de la conducta individual, a un
modo de vida colectivo imprescindible para lograr un determinado efecto practico en
la realidad.

Es justamente esta informacion vitalmente importante, relativa a la
interactividad comunicativa y motora del colectivo en el contexto de la actividad
practica, la que es compactada tanto en férmulas y patrones (en los que la unidad no

es la palabra, sino la frase, no el movimiento aislado, sino la secuencia) como en

8 A diferencia, por ejemplo, de los complejos culturales agricola y artesanal, en los que es
mas posible y frecuente la relacién individual directa del sujeto con el cultivo o el objeto
material.

8 Cfr.,Ibidem, pg. 68.
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temas, tipos heroico-representativos e historias simbolicas®. Por otra parte, el héroe,
dentro del contexto de la oralidad no es todavia una figura, tipo o arquetipo
psicolégico-abstracto, sino una gama material concreta de movimientos que
codifican una determinada actitud psicolégico-préctica66. Asi, al precisar el caracter
de la informacion en este estadio podemos comprender tanto la forma de su
compactacion: la imagen verbo-motora, como su soporte material: la representacion
colectiva y el modo de existencia y subsistencia de esta: la cultura de la oralidad. Las
necesidades de compactacion sintética, estrechamente vinculadas a las de
transmision y subsistencia de la informacién, condicionan el desarrollo de las
imagenes y representaciones en la direccion de la forma optima de sintesis: su
estilizacion ritual y estético-artistica.

Como sugeriamos en el inicio de este epigrafe, tal como ha llegado hasta la
actualidad, tanto la cultura guerrera en general, como la japonesa en particular,
continua siendo un subsistema cultural fundamentalmente oral en el que la escritura
mantiene un papel subordinado.

En este sentido, conviene subrayar, en primer lugar, que por cuestionables o,
incluso, rechazables, que puedan parecer — sobre todo en nuestros dias, desde la
perspectiva del numero cada vez mayor de personas que a la creciente ola de
violencia pretenden contraponer un modo de vida pacifico y del propio movimiento
pacifista — tanto la imagen del guerrero como la del ejército y la del temible
fendmeno historico de la guerra; ni por separado, ni en conjunto son aquellos
reducibles a sus condicionantes sociales, econdémicas y politicas, ni es la actividad
del ejército en tiempos de paz o de guerra una actividad meramente destructiva. Hay
tras ellos un complejo cultural historica y l6gicamente estructurado, y, por tanto, un
poderoso mecanismo, mediatizado parcialmente por elementos estético-artisticos,
de educacion e instruccion del hombre, de formacion de capacidades, habilidades,

habitos, actitudes, valores, sentidos, signos, simbolos, imagenes, estructuras

% “The oral word... never exists in a simply verbal context, as a written word does. Spoken
words are always modifications of a total, existential situation, which always engages the
body. Bodily activity beyond mere vocalization is not adventitious or contrived in oral
communication, but is natural and even inevitable. In oral verbalization, particularly public
verbalization, absolute motionlessness is itself a powerful gesture” (Ong. Op.cit. pgs. 67-68)
% Las propias deidades — y héroes fallecidos, devenidos divinidades — dentro de estas
culturas, no son simples representaciones mentales, sino arquetipos conductuales
encarnados en posiciones corporales y secuencias de movimiento interpretables y, por lo
tanto, “encarnables”, “revivibles” para el brujo, el cazador o el guerrero. El término japonés
kamae, basico en el sistema cultural guerrero, es también, por lo tanto, fundamentalmente
kokorogamae.
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organizativas y objetos técnico-materiales, en el cual la componente ideoldgica v,
con ella, la palabra escrita y, aun, la hablada, representa apenas un aspecto, si bien
influyente, subordinado, del todo. La comprension de esta particularidad resulta, por
lo visto, esencial sobre todo en la actual etapa de la historia japonesa, cuando se
aprecia en los circulos gobernantes una cierta inclinacién al renacimiento del
militarismo y un intento de reevaluar, desde esta tendenciosa perspectiva ideologico-
politica, el legado de la cultura guerrera.

En segundo lugar, es conveniente destacar la importancia que para la
comprension de este hecho tiene especificamente el estudio de la formacion y
funcionamiento del complejo cultural guerrero dentro de los marcos de la historia
japonesa en particular.

En el desarrollo de la cultura guerrera en Japdn son discernibles varias etapas.
En sus albores, por lo visto, ciertas caracteristicas propias del modo de vida de
comunidades establecidas fundamentalmente en el noreste del archipiélago, como la
agresividad, los habitos de comunicacion y vida colectiva formados en un tipo de
interaccion con el medio natural centrado fundamentalmente en la caza, asi como el
manejo del propio cuerpo y de instrumentos mortiferos que son consustanciales a
esta, debieron convertirse hacia el periodo de descomposicion del sistema de
explotacion y tenencia de la tierra conocido como Ritsuryd, en un medio
especialmente atractivo por sus posibilidades para la solucion de las contradicciones
sociales. La seleccion, promociéon y el consecuente debut social de estas
comunidades parece haber potenciado a su vez, y convertido en un objetivo propio,
los aspectos marciales y bélicos de su actividad, favoreciendo con ello el desarrollo
técnico y organizativo-institucional de esta faceta de su modus vivendi que resulta
especialmente apreciable en el periodo Kamakura. Ocurre entonces la formacién del
Estado guerrero con su propia base material. A partir de esta etapa se puede
constatar la influencia inversa, motivada por el éxito y correspondiente prestigio
social de la naciente cultura guerrera con sus peculiares actitudes, proyecciones y
métodos de solucion de conflictos en una situacién histérica singularmente compleja,
sobre la vida de los demas grupos sociales que, como en el caso particularmente
llamativo de los célebres “monjes guerreros”, tienden a generar lo que pudiéramos
llamar, tomando prestado un término gramciano, su propio “guerrero organico’.

La activa interaccién del guerrero, por una parte, con el elemento agricola v,

por otra, con la cultura citadina tan remarcable en la época Muromachi, parece haber
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tenido en su desarrollo histdrico una influencia contradictoria. Favorece, por un lado,
el comienzo de su conformacién como clase para si con intereses propios, diferentes
de los de la aristocracia — conformacion imposible, por cierto, sin la estratificacion y
diferenciacion interna que observamos dentro del propio mundo guerrero en esta
etapa -, y con ello, paraddjicamente, el inicio de su “desdibujamiento cultural” bajo la
influencia de factores econdmicos. Por otro lado, estimula el perfeccionamiento de
sus recursos técnicos y expresivos con las posibilidades opuestas de autodefinicion
cultural que ello conlleva, las cuales se realizaran a plenitud ya dentro del periodo de
los Estados Guerreros. Es éste un estadio decisivo en el que la ya definida cultura
guerrera tiene la posibilidad de comprobar la efectividad practica real del desarrollo
cultural alcanzado en la etapa anterior. Es también un momento fundamental en la
definicion histérica de la moral y la ética guerrera, asi como de su expresion en una
serie de elaborados cédigos.

La introduccion del arma de fuego (1543), con la potenciacion del factor
tecnolégico sobre el factor humano que implica, llevara en si una simiente de
enajenacion de la cultura guerrera que posibilitara mas tarde el desarrollo del
militarismo, el cual representa realmente la vulgarizacion de la cultura guerrera, su
conversion en una forma de “cultura de masas”, basada en la despersonalizacién del
individuo, en su transformacion con ayuda de los mass media, en una simple
marioneta sin capacidad de decisidn propia, cuya voluntad esta, por una parte,
subordinada al mando del ejército y, por otra, a la capacidad ofensiva del armamento,
lo que hace del soldado un titere mas bien dotado de arma que de alma.

En la época Tokugawa, la cultura guerrera llega, por ultimo, a su
autoconciencia teorico-filosofica. A partir de entonces, se despliega en un amplisimo
espectro de manifestaciones que tiene sus extremos, en un corte, digamos,
horizontal, en el cultivo de la efectividad técnica y el culto desmedido, barroco y
manierista, de la forma estético-artistica; y, en un corte vertical, en la enajenada
elaboracion e idealizacién filosofica y la no menos alienada tecnificacion

armamentista.

El proceso de desobjetivacion de la cultura guerrera

Como hemos sefalado antes, la objetivaciéon es en la dinamica de la cultura un
proceso en extremo importante porque, por una parte, permite la fijacion en objetos y
artefactos culturales de capacidades, conocimientos y valores que, merced a ello,
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adquieren la posibilidad de desarrollarse, y que ensanchan y enriquecen el universo
de lo humano mucho mas alla de los limites establecidos por la herencia genética;
pero también, por otra parte, por que, a su vez, dichas objetivaciones, a través de la
amplia e incesante dinamica social, uno de cuyos mecanismos mas importantes es,
sin duda, y en su sentido mas amplio, el comercio, resultan capaces de trascender
los limites de la cultura dada e irrumpir en los ambitos de otras, en un intenso
proceso de funcionamiento propiamente social de los productos culturales que,
dependiendo de las circunstancias, puede contribuir a su ulterior enriquecimiento o a
su enajenacion, desnaturalizacién y decadencia.

Desde este punto de vista y en los marcos del tema que nos ocupa, resulta
especialmente interesante el periodo historico comprendido entre los siglos X y XVI,
que se abre con un hecho como la rebelion de Taira no Masakado (935-940 n. e.);
que abarca, toda la etapa de rivalidades entre los clanes guerreros de los Taira y los
Minamoto, asi como su respectiva sucesion en el poder; que alcanza su punto
culminante en el establecimiento, con la victoria de Minamoto no Yoritomo, del
gobierno o bakufu de Kamakura (1085-1333), y que se cierra, al ocaso de la era de
los Ashikaga de Muromachi (1336-1467), con la guerra de Onin (1467-1477) y la
etapa de los Estados guerreros (1467-1573).

Lo interesante de este periodo para el analisis culturolégico es que, ademas de
ser el de ascenso y afianzamiento social de la clase guerrera, que llega a convertirse
— en estrecha relacion con sustanciales transformaciones en la forma de propiedad y
explotacion de la tierra, conducentes al surgimiento de los llamados shéen — en el
protagonista del proceso histérico, es también una etapa en la que la cultura
guerrera tiene la posibilidad de probarse y definirse en un primer proceso de
interaccion con otros influyentes complejos culturales, a saber, la cultura aristocratica,
la cultura citadina de las artes y los oficios, la cultura agricola y la cultura budista; un
proceso en el que, sin duda, se generan varias tendencias que marcaran su
evolucion ulterior como cultura, en general, y de las artes marciales, en particular.

En efecto, por una parte, es imposible entender su conformacién definitiva al
margen del proceso de su interaccidn con las demas que acabamos de mencionar. Y
sin embargo, por otra, no podemos en realidad, poner un signo de igualdad entre los
términos cultura guerrera, cultura citadina, cultura rural campesina, cultura
aristocratica y cultura religiosa. Su aparente “equiparabilidad” se desvanece ante un

analisis mas riguroso. La complejidad del movimiento social no debe impedirnos
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apreciar que cuando hablamos de las tres primeras, estamos refiriéndonos, como
antes sugeriamos, a tres de los complejos culturales basicos. Que la complejidad de
la dinamica social las haga comparables a todas ellas a través de sus aristas
culturales no significa que el peso del factor cultural sea, para su definicion esencial,
en todas idéntico, ni mucho menos que pertenezcan a un mismo corte estructural
desde el punto de vista histérico y Iégico. El desarrollo de la historia como ciencia
requiere acaso un uso mas preciso y menos liberal de las categorias.

Fuentes como el Azuma Kagami y el Taiheiki evidencian que ya hacia la
segunda mitad del siglo XIII el contacto de los guerreros con la cultura de la capital
habia llegado a influir lo suficiente sobre su modo de vida como para que el centro
de su actividad no fueran precisamente las practicas y usos relacionados con las
artes de la guerra. Un testimonio de la época refiere que el regente Tokiyori llegd a
decir incluso durante un banquete ofrecido por el shogun: “es de lo mas lamentable
que de un tiempo aca las artes militares hayan declinado y que los hombres
busquen cultivar la urbanidad en lugar de atender sus obligaciones. ;No vamos a
tener aqui una competencia de lucha esta noche?”, tras lo cual varios invitados
abandonaron precipitadamente el recinto, mientras que los que se quedaron
adujeron todo tipo de excusas. Habia ademas muchas tentaciones para llevar un
tipo de vida mas placentero que al parecer debian su origen a que los nifios shogun,
importados de Kyoto después de la extincion de la linea de Yoritomo en 1219,
llevaron consigo esa cultura con sus particulares costumbres, practicas y habitos.
Mas importante que el uso eficiente del arco y la flecha eran ahora las galas y
pompas de los avios y ceremonias militares®”. Aunque se aprecia aqui el desarrollo
de una tendencia formalista que se extendera hasta nuestros dias y que, en sus
manifestaciones extremas, proliferara en detrimento precisamente de la eficiencia
del arte marcial, no todo — como veremos después — lo que influyd en esta etapa
sobre el budd en sentido artistico o formal, fue negativo para su evolucion como
cultura. Desde otro punto de vista, es interesante estudiar asimismo la influencia
inversa de la cultura guerrera sobre las manifestaciones artisticas no sélo en lo que
atafie a su contenido tematico, sus personajes, episodios y tipos, sino también, por
ejemplo, a la forma competitiva de su interpretacion bastante evidente en el ambito

teatral.

" véase: The Taiheiki. A Chronicle of Medieval Japan. Introduction, pp. XXXI-XXXII.
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El propio proceso historico que condujo a la aparicion del shéen - término
asociado en sus origenes justamente a la propiedad agraria libre de impuestos que
era tipica de los monasterios budistas® - llevé también al surgimiento de otro de los
elementos caracteristicos de la etapa: los célebre monjes guerreros. La relacion de
los monjes budistas con el arte militar y con la cultura guerrera, en general, dejara en
esta su propia impronta e inaugurara una linea de desarrollo de esta cultura que
incorporara en sus practicas, en su proceso de ensefanza y aprendizaje elementos
formales de las ceremonias y la meditacion budista, pero también un aparato
conceptual que le permitira encontrar mas tarde su autoconciencia filosoéfico-tedrica
en tratados como los del maestro Zen Takuan o el virtuoso de la espada Yagyu
Munenori®.

El analisis del desenvolvimiento de la cultura guerrera en este periodo permite
apreciar la diversidad de fuentes que nutren sus diferentes componentes. Si bien el
desarrollo de lo que se denominara a partir del siglo XVII Bushidé6 o Camino del
guerrero se debe preponderantemente a la influencia directa de este propio estrato
socio-cultural, parece bastante evidente que, por su parte, el Budo (arte marcial) y
ese aspecto especifico del mismo que es el Bujutsu (técnica marcial) deben no poco
a la influencia del Budismo Zen, la cultura de las ciudades y, particularmente, la del
arte y los oficios. Desde esta perspectiva, para diferenciar dentro de la propia cultura
guerrera aspectos como el Bushido, el Budo y el Bujutsu hay razones no solo logicas,
sino también historicas que se hacen patentes justamente en esta etapa.

La complejidad del proceso de interaccién de las objetivaciones de la cultura
guerrera con la de otros agentes sociales, la forma en la que cada uno de estos la
asimilan a su propio contexto y la emplean dentro de su propio micromundo para
devolverla nuevamente transformada — enriquecida o deformada — al propio proceso
original de la cultura guerrera pudiera acaso quedar representado
esquematicamente de la siguiente manera:

T

Sal

1

Og! — Sg® —» Og® — ...

STa Donde:

1 S — Suyjeto, O - Objeto

% Véase: Shinoda Minoru The Founding of the Kamakura Shogunate, p. 19.
% Yagyt (1571-1646) fue instruido en la practica del Zen por el propio Takuan (1573-1645) .
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Sg — Og — Sg' — ... g - guerrero
a - artista
Sm m - monje

!
Og® — Sg® —» Og* — ...

!

Sm!
!

Se trata, por supuesto, de un recurso de esquematizacion o modelacioén tedrica
(de apenas un fragmento y unas pocas direcciones de lo que seria, asi y todo, una
imagen aproximada del proceso real), inevitablemente simple, que debe ser
enriquecido y precisado por la investigacion histérico-concreta. Ello no obstante, lo
mas importante que debemos concluir de este breve analisis es que tanto la
definicion de una cultura sin precisar todo el ciclo de su desenvolvimiento hasta un
destinatario social y clasista especifico (es decir, todo el proceso S — O — §’), como
la definicion de una clase sin la especificacion de los elementos culturales que
intervienen en su formacién (S — O — S) resultan insuficientes e incompletas. Es, por
lo visto, justamente en este punto donde el analisis sociolégico y culturologico
pueden complementarse eficientemente.

En todo caso, para una cultura, tan importante — o quizas, incluso, mas
importante — que el proceso de su objetivacion es el modo y el sujeto de su
desobjetivacion, es decir, el “quién”, el “cobmo” y con qué éxito logra asimilar los

resultados de sus formas especificas de actividad.
Los aspectos artisticos y técnicos de la cultura guerrera

El punto critico en el que se prueba la eficiencia de una cultura, su real
capacidad y su poder para cumplir con su funcion genuina, a saber, la de crear un
ser humano y, por lo tanto, un sujeto libre y creativo, radica justamente en el
proceso mediante el cual se desobjetivan adecuadamente los resultados alcanzados
por la actividad en su fase precedente. El fracaso y la crisis de una cultura, su
desnaturalizaciéon — debida en definitiva a la reduccion y subordinacion de las
peculiaridades y leyes de su movimiento a las de la sociedad como estructurado y
establecido sistema de relaciones — tienen lugar, por el contrario, cuando su

funcionamiento deja de producir un sujeto o produce apenas una deplorable
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simulacién suya, privada precisamente de su capacidad de permanente
autoconstruccion, renovacion y regeneracion.

Sin embargo, las formas de desobjetivacion cultural suelen ser muy diferentes
en dependencia de las caracteristicas de su objeto, de que se trate, digamos, de un
objeto material destinado a la satisfaccion de una simple necesidad fisiolégica, de un
objeto espiritual, como puede ser un conocimiento, un valor o un proyecto; de un
texto cientifico o de un texto artistico; de una orden o de una sugerencia; de un
artefacto tecnolégico o de una obra de arte’.

Es por eso que, sobre todo en esta fase del proceso de culturacion’', la
caracterizaciéon, digamos, de un objeto, como artistico o tecnoldgico no es para nada
intrascendente. Lo que esta en juego es justamente la eficiencia del procedimiento
por el cual el sujeto extrae de él y asimila una informacion que le es, como ser
humano, vitalmente necesaria. De este modo, la definicion de que algo sea o no arte,
no es en modo alguno aleatoria o superflua para el analisis culturoldgico. Y, a su vez,
este ultimo resulta imprescindible al arte para su propia definicion, no sélo a partir de
caracteristicas formales — cuya apreciacion y valoracion siempre, en alguna medida,
envuelve, en definitiva, criterios subjetivos individuales — sino también funcionales
dentro de un sistema cultural dado.

Desde el punto de vista culturologico, el arte es el centro de una cultura, el
sector de esta en el que la cultura material y la espiritual se funden y alcanzan su
punto de mayor cohesién, unidad, armonia y organicidad. Asi las cosas, el arte es
nada menos que la autoconciencia de una cultura’ o en otras palabras, acaso mas

cercanas al espiritu propio de la culturologia, es el modelo de la actividad humana

0 Veéase: Kagan, M. S. Mensch - Kultur - Kunst. Der Titigkeitprozess als

Entgegenstdndlichung und Verkehr. (S. 258-268).

' A diferencia del proceso de socializacién del individuo, el cual puede lograrse, como
sucede hasta hoy con harta frecuencia, en detrimento de las caracteristicas personales,
especificamente, sujetuales que hacen del individuo un ser humano, es decir, no un animal
politico obediente, sino un sujeto disciplinado y generoso, pero, también, libre y creativo,
responsable por su presente y su futuro y el de su entorno social y natural. El descuido de
este aspecto de construccion del ser humano ha sido tan grande que hasta nos resulta raro
el término (culturaciéon) para designarlo. Por su parte, la educacién, tal como existe en
nuestros dias por doquier, reducida a su funciéon de instruccion y de transmisiéon al
individuo de los conocimientos, los habitos y valores necesarios y suficientes para que se
inserte como una ruedecilla mas, perfectamente engranada, en la compleja maquinaria
socio-politica existente, no es mas que uno de los aspectos del proceso de socializacién.

2 Sobre el tema de si en la cultura la funcién de autoconciencia pertenece a la filosofia o al
arte y de la comun identificacién del término autoconciencia con autoconocimiento, que
favorece a la primera de estas dos concepciones véase, la interesante discusién sostenida
por M. S. Kagan y N. V. Kholostova, que quedé plasmada en el folleto kul’tura — Filosofiya —
Iskusstvo (Cultura — Filosofia - Arte) de la serie soviética titulada Estetika, de divulgacion
cientifico-popular. (Moskva, “Znanie”, 1988.)
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en el que se integran las cuatro actividades basicas del hombre: transformadora,
comunicativa, cognoscitiva y valorativa’>.

Si la cultura guerrera japonesa, descendiente, como antes apuntabamos, de
uno de los sistemas culturales basicos — cuya imagen, tema del siguiente capitulo
de esta tesis, ha quedado fielmente fijada en los textos del guerrero Miyamoto
Musashi — represento, en su época de rorecimiento”, un poderoso sistema cultural,
lo fue precisamente por que al devenir en su desarrollo — en estrecha relacion con la
actividad propiamente guerrera, pero, al propio tiempo (merced a haber logrado un
adecuando balance, equilibrio y equidistancia, ulteriormente perdidos, entre sus
componentes técnicos y artisticos), trascendiéndola — un sistema capaz de modelar
la actividad del hombre, empezd a funcionar también, incluso, como una especie de
microcosmos, una imagen integral, espacio-temporal, de la vida humana.

En otras palabras, en su periodo de auge, el sistema cultural guerrero, con su
peculiar oralidad y la presencia en el amplio espectro de su actividad de elementos
tanto objetuales como comunicativos, funciona todavia como un efectivo sistema de
educacion en el individuo de caracteristicas sujetuales, cuya pérdida se asocia, por
una parte, al éxito social del estrato guerrero devenido clase y, por otra, a la

inevitable crisis de su cultura convertida en un instrumento del poder.

7 La concepcién del arte como un modelo de la actividad humana fue desarrollada ya en los
anos 70 por M. S. Kagan, inspirado, entre otras fuentes, por las ideas del filosofo ruso Piotr
Gerasimovich Ananiyev (O zadachakah sovremennogo chelovekoznania, etc.) en su célebre
monografia Chelovecheskaya deyatel’nost’ (es decir, La actividad humana).

™Y, mas alla de la cultura de masas y el mercantilismo capitalista, o incluso, en buena
medida, como un antidoto contra ambos, todavia sigue siéndolo en nuestros dias.
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Segunda Parte

La cultura guerrera en Gorinsho

En principio, la cultura guerrera es aquella que tiene como creador y como
creacion principal a un sujeto en particular, el guerrero, que, como hemos sefalado,
no ejerce simplemente una profesidn mas entre otras tantas, sino que sigue un
camino que es, él mismo, como desarrollo y complemento de la caza, una de las
vias magistrales del desarrollo de la cultura de la humanidad. En efecto, la via del
guerrero es lo suficientemente productiva como para reproducir a partir de las
posibilidades de su propio patrén creativo todo la rigueza de un sistema cultural
internamente diferenciado con sus diversas esferas, entidades y agentes
subordinados al modo de ser que es para esta cultura el basico: el del guerrero.

Sin embargo, por una parte, las objetivaciones de la cultura guerrera, como sus
instrumentos, costumbres y formas de actividad, al separarse de su creador y
adquirir una existencia independiente, pueden interactuar con otros sistemas
culturales, como el religioso, el aristocratico o el artesanal de las ciudades;
experimentar, como resultado de ello, diversas metamorfosis, en beneficio o perjuicio
de su propia cualidad y esencia, y quedar reducidas a simples instrumentos de
defensa del grupo socio-cultural dado que en determinadas ocasiones, como
sucedi6 en la historia japonesa con los monjes guerreros, puede llegar a engendrar,
tomemos prestado el término gramsciano, su propio “guerrero organico”.

Por otra parte, aun dentro de una misma clase o grupo social, la cultura que lo
caracteriza puede llegar a diversificarse considerablemente. En definitiva, el sujeto
principal de toda cultura no es otro que el propio individuo, quien para devenir un ser
humano y existir humanamente tiene que crear su propia cultura personal. La cultura
especifica del grupo o la clase con su sello identificador caracteristico y unico es ella

misma el resultado de la dialéctica de lo singular, lo particular y lo general que
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conduce a la formacién de tipos representativos. Una de las ventajas del enfoque
culturologico es que permite estudiar la manera en que el comportamiento individual
se proyecta en la actuacion social de una clase y, asi mismo, en el amplio ambito
socio-historico.

Después de varios siglos de historia, la cultura guerrera japonesa, mediante el
desenvolvimiento de sus propias posibilidades y la interaccion con otros complejos
culturales llego, ya para el siglo XVII, a diversificarse prolijamente. Pudiera decirse
que dentro de su mismo método de creacion cultural llegaron a formarse los mas
diversos estilos. La etapa de Kamakura a Tokugawa ofrece, en verdad, un marco
histérico lo suficientemente extenso como para estudiar todas las vicisitudes,
complejidades y metamorfosis de esta cultura, que han dejado su huella en

diferentes objetos y fuentes testimoniales.

Gorinsho como fuente

Dentro de todas ellas, por las posibilidades que ofrece para un estudio
propiamente culturolégico merece, a nuestro juicio, especial atencion el Tratado de
los cinco anillos de Miyamoto Musashi.

Son varias las razones que nos invitan a seleccionar este texto de mediados
del siglo XVIl como eje de nuestras reflexiones.

A diferencia de otros textos que abordan apenas una u otra faceta de la cultura
guerrera, el tratado de Musashi, pese su corta extension recoge una informacion
muy amplia que nos permite formarnos una idea integral de dicha cultura.

Si tomamos como criterio y punto de referencia los aspectos que propone como
pauta del analisis culturologico Moisei Samodilovich Kagan, a saber, las
caracteristicas del tipo especifico de actividad, del sujeto y el objeto, las
peculiaridades de su interaccion, las formas de objetivaciéon y desobjetivacion, la
especificidad de la comunicacion y el trato dentro del sistema cultural dado, entre
otras facetas esenciales, constatamos que de todos estos aspectos podemos
formarnos una idea clara mediante el estudio del texto de Musashi.

Si, por otra parte, aceptamos la vision de Aardn Yakovlevich Gurevich de que
las categorias fundamentales que conforman el “modelo del mundo” de una cultura

especifica son las que esa cultura tiene del espacio y el tiempo, del trabajo, de la
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riqueza, de la propiedad, de la libertad, de las leyes, de la justicia75, vemos que
también todas ellas aparecen reflejadas claramente en el tratado de Miyamoto
Musashi.

Por otra parte, el Tratado de los cinco anillos se distingue entre otros textos no
menos célebres de la cultura guerrera (como, por ejemplo, Hagakure de Yamamoto
Jocho o el Libro de las tradiciones familiares del arte de la guerra de Yagyu
Munenori) por su bien pensada estructura y su original sistematicidad. A diferencia
de Hagakure, texto de caracter testimonial, escrito en forma de once kikigakis™® o
testimonios redactados a partir de las conversaciones que, segun la tradicion,
sostuvo el compilador, Tashiro Tsuramoto, con el ya mencionado autor, y destinados
a que el narrador (Yamamoto) fijara para si mismo su propia experiencia vital, tras lo
cual, el manuscrito debia ser arrojado a las llamas’’; el Tratado de los cinco anillos
es un texto escrito para ser leido y, en lo posible, comprendido por el futuro lector, de
modo que en él resulta llamativo no sdlo el contenido, sino también la didactica
forma de su exposicidon cercana a la sistematicidad de un manual.

Resulta ya interesante que para la estructuracion de su texto Musashi haya
escogido los cinco elementos — tierra, agua, fuego, aire, vacio — que en la
cosmovision budista componen el universo y el propio cuerpo humano, ordenados
escalonadamente a la manera de un gorinté’®. La eleccion de esta estructura’ deja
ver ya un aspecto sobre el que volveremos después: para Musashi el camino de las
artes marciales no era un callején ciego dentro del mundillo cerrado del guerrero,
sino un verdadero microcosmos que guardaba una relacién de isomorfismo con el

macrocosmos de la vida humana y, en general, del universo.

” Gurevich, A. J. Categories of Medieval Culture. Routledge & Kegan Paul. London, Boston,
Melbourne and Henley. 1985.

“HEE 6 BEEZ, es decir, lo escrito a partir de lo oido o, simplemente, testimonio.

T Tt -BG, BESESORFORICHEIATESNLELDE, REENFTOBOXRICEENG
EEDTHY), EPHEBKARKPINEHE>THSNENS, BOTRKPFINETH D, 1 Véase:
MEE " TR, Ot . 658K,

" H#EE, monumento budista en forma de obelisco que representa la estructura césmica de
los elementos. La base, cuadrada, simbolo de la tierra, sostiene una esfera, el agua, sobre la
cual una piramide, el fuego, sirve de apoyo a una medialuna, el aire, y a la representacion
del vacio en forma de nyoihéju, piedra milagrosa, oblonga y puntiaguda, que cumple todos
los deseos y que corona toda la estructura del obelisco.

" Vale senalar como dato de interés que después de Musashi, este mismo principio de
estructuraciéon ha sido utilizado también por otros autores, incluso contemporaneos. Un
ejemplo de ello, de evidente inspiracion “musashiana” es el libro Budé Jiten (Encyclopedia of

Nihon-Bujutsu), publicado en 2003 en Tokio por Osano Jun. (‘MEEZ TRIFEMEH, . Fi
&, R®E. 2003).
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En este “didactismo” de Musashi se refleja, por lo visto, la sencillez de su
espiritu, la claridad de su propdsito y su emblematico pragmatismo, pero también
seguramente el paradigma de su época. Recordemos que el invencible guerrero es
un contemporaneo de educadores como Fujiwara Seika (1561-1619), Hayashi
Razan (1583-1657) y Yamazaki Ansai (1618-1682), destacados protagonistas del
llamado proceso de “indigenizacién del neo-confucianismo”. Musashi escribe su
tratado en un periodo en el que la clase guerrera, personificada en la figura de tres
de sus shogunes, Tokugawa leyasu (1542-1616), Tokugawa Hidetada (1605-1622) y
Tokugawa lemitsu (1622-1651) tiene ante si la enorme tarea de la organizacién
politica e ideologica de la sociedad en una época de paz memorable, entre otros
aspectos, por sus marcadas preocupaciones educacionales. Cuando el Tratado de
los cinco anillos ve la luz en 1645, en visperas de la muerte de Miyamoto Musashi, la
academia confuciana oficial, creada en Edo en 1630 por Hayashi Razan (mas tarde
conocida como Shéheikd) llevaba ya quince afios de fundada®.

Sin embargo, el rasgo mas notable del escrito de Musashi es, evidentemente,
su absoluta falta de adorno, artificio y tendenciosidad. Justamente lo que critica a
otras escuelas, a saber, que dan “mas flores que frutos”, es lo que trata de evitar no
s6lo en su arte, sino en la propia manera en que expone su ensefianza. No hay en el
texto nada que sobre. El guerrero se cifie a su tarea: mostrar el camino hacia una
victoria segura y el método mas eficaz para matar a su adversario. Cuando
reparamos en que Musashi lo escribe en la antesala de su muerte y después de
haber alcanzado la iluminacion Zen, no puede dejar de asombrarnos la ausencia de
referencias filoséficas a la nada, su énfasis no en la sumision o la muerte, sino en la
victoria y la vida, la manera laconica y descarnada en que Musashi a punto de
abandonar el mundo y al final del camino es capaz de ponerse en su mismo inicio,
en el punto de vista del principiante. Nada de espiritualidad ni espiritualismo, nada
de moralismo ni de servilismo. Justo lo opuesto de la posicidbn que asumira varios
decenios mas tarde el protagonista de Hagakure.

Pero es acaso precisamente por no haber pretendido reflejar en su libro otra
cosa que el camino del guerrero hacia la victoria absoluta, y haberlo hecho de la
manera mas parca, directa, por momentos incluso despiadada, es que el texto de

Musashi se convierte en un reflejo fidedigno de su historia, su época, su clase y su

% yeéase: Mary Evelyn Tucker Moral and Spiritual Cultivation in Japanese Neo-Confucianism.
The Life and Thought of Kaibara Ekken (1630-1714). State University of New York Press.
1989.
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cultura. Musashi en su contexto fue una especie de Balzac. También este supo
cefnirse conscientemente a su tema y fue precisamente por esto que sus libros
tuvieron para Marx y Engels mas valor objetivo que los textos profesionales
dedicados al analisis de la historia.

Otro elemento que justifica nuestra seleccién es el hecho de que Musashi no se
conforma con exponer su punto de vista sobre el camino de la espada, sino que
dedica todo un capitulo o rollo de su escrito a explicar el punto de vista de otras
escuelas. Cuando leemos en el mismo inicio de este capitulo que “la ciencia militar
implica el conocimiento de los métodos de otras escuelas”, no podemos dejar de
reconocer una de las procedimientos basicos del conocimiento y su exposicidon
cientifica, reflejado ya en textos como la Metafisica de Aristoteles: no basta con
exponer el punto de vista propio, tan esencial como esto es explicar lo que otros han
pensado o piensan sobre el mismo tema.

En general, el propio vocabulario que emplea Musashi deja ver su orientacion -
acaso reflejo, como antes sugeriamos, del paradigma epocal — hacia una indagacién
de evidente corte cientifico. Cada epigrafe termina con la exhortacion de investigar,
estudiar, incluso “saborear” en la propia experiencia. Lo asombroso es que este
estilo se dé ya en el inicio de la época y no en sus postrimerias, como un genial
atisbo de lo que sera el ulterior “cientificismo” de buena parte de la llamada
ilustracion Tokugawa. Por lo demas, si de atisbos se trata, asombra ver ya en el
enfoque de Musashi ideas como la de la no linealidad de los procesos o la de la
representacion del todo en la parte, un enfoque de la realidad que anticipa ya el
llamado “pensamiento complejo” o hasta la célebre “geometria fractal”. Precisamente
la idea de la representatividad del todo en la parte, de la chispa que contiene en si
ya la intensidad de la llama, nocion desarrollada por Musashi especificamente en el
rollo del fuego, es otro de los elementos que justifican nuestra eleccién. En definitiva,
también en nuestra tesis asumimos la vision de que una parte puede servir de
modelo del todo; asi, el texto de Musashi puede tomarse como una parte
representativa del todo de su cultura.

Por ultimo, ademas de su Gorinsho dejé6 Musashi otros dos escritos como
Dokkédd y Heihdsanjagokajo que nos permiten llegar de manera indirecta y

complementaria a una interpretacion mas objetiva y amplia del primero.

Objeto de Gorinsho desde la perspectiva culturolégica
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Después de definir el valor de Gorinsho como fuente documental, su
objetividad implicita y las posibilidades que ofrece para servir de modelo de la cultura
especifica de la clase guerrera, de lo que pudiéramos llamar su médula en un
sentido histérico y logico, es importante pasar a definir desde una perspectiva
culturoldgica el objeto particular de esta obra.

Si partimos de lo primero que salta a la vista, de lo mas evidente, nada mejor
que recordar el inicio de Chi no Maki, el rollo de la tierra. Como el propio Musashi,
tenemos que empezar por lo mas basico y terrenal, por lo que es dado directamente
en la experiencia. Asi, nos dice el guerrero en las primeras lineas del tratado que su
camino de la estrategia se denomina Niten Ichiryd, el cual lleva practicando muchos
afos y que es la primera vez que va a exponerlo en forma escrita en el primer
decanato del mes décimo del vigésimo afo de la Era Kanei (1644).

Quiere decir que en su sentido directo el texto trata de un camino que conduce
al dominio de un método de combate o lucha (Heihd), de un camino de formacion y
entrenamiento de guerreros. Sin embargo, ya en el primer paso de la investigacion
es importante que no nos dejemos obnubilar por las nociones, escrupulos y remilgos
del sentido comun, por nuestros gustos o disgustos, por nuestros preconceptos o
prejuicios. Es lo que ha impedido que un objeto como este no haya sido considerado
por mucho tiempo digno de la atencion académica. El sentido comun no conoce la
guerra mas que en su forma burda y suciamente sangrienta de manifestarse. Pero
ya en el propio Rollo de la Tierra Musashi se encarga de aclararnos que este no es
mas que un camino entre otros, que es en el fondo afin a todos los demas y que
para aprenderlo hay que meterse en la vida, no basta con aprender el manejo de la
espada. Musashi nos propone una tarea dificil por lo paraddjica, a saber, que ya en
esta aproximacion primera ampliemos el horizonte de nuestra percepcion y veamos
en el camino de la guerra algo mas de lo que ven la conciencia cotidiana y el sentido
comun. Pero lo milagroso del acto de “poner el mundo entre paréntesis”, de “volver a
la cosa misma” y de ver el objeto tal cual es que de inmediato éste empieza a
mostrar facetas nuevas y a dejar de ser simplemente lo que es.

Asi, en el objeto empiezan a entreverse facetas: por una parte el camino de
Musashi esta llamado a cumplir una funcién util que el autor nos recuerda a cada
paso: vencer y eliminar al contrario. Por otra parte, el objeto nos revela también

desde el mismo inicio su aspecto especificamente cuantitativo: esta funcién util
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puede ser cumplida tanto en un combate a gran escala (Daibun), entre ejércitos, o
en un enfrentamiento de menor escala (/chibun, Ichi-tai-ichi), cuerpo a cuerpo. Los
que mal que bien han estudiado la evolucion de esta forma de cultura comprenden
con claridad la importancia que tuvo la diferencia, contradiccion y oposicién de estos
aspectos: el cualitativo y el cuantitativo, en el destino ulterior de la cultura guerrera y
la ulterior aparicidon y entronamiento del militarismo japonés.

En efecto, si bien con el desarrollo de la civilizacion, la urbanidad, la educacion,
promovidos por un largo periodo bicentenario de paz conducen a que en los
combates personales el cuerpo sustituya cada vez mas al arma; el desarrollo de una
politica expansionista y el correspondientemente fomento del ejército conducen a
que el sobrepeso se traslade al lado de la estrategia militar a gran escala, al
enfrentamiento de grandes ejércitos y por lo tanto a la sobrevaloracion del arma y
especificamente de los armamentos de exterminio en masa.

De esta manera, la propia consideracién de la relacion entre el aspecto
cualitativo y cuantitativo, a saber entre la eficiencia y la magnitud de los
enfrentamientos nos conduce a considerar, por una parte el papel de lo instrumental,
es decir, de las armas, y, por otra, el rol de lo semidtico, lo signico y lo simbdlico,
especialmente importantes alli donde algo se masifica, involucra a grandes
colectividades y acciones historicas trascendentes.

Casi en el inicio del Rollo de la Tierra, al comparar el camino del samurai con el
del campesino, el artesano y el comerciante, Musashi esboza ya entre lineas una
gueja cuando nos dice que “Cuando miramos al interior del mundo (de la sociedad)
vemos que hay un espiritu de concebir las diferentes artes, nuestro propio cuerpo y
de crear los mas diversos instrumentos como cosas vendibles (mercancias), y en la
division entre flores y frutos estos resultan mucho mas escasos”®'. Aqui hay que
considerar también, por supuesto, la influencia de la cultura chénin sobre la cultura
bushi, la accién del dinero y de las relaciones monetario-mercantiles sobre esta
cultura, sus modos de actividad y costumbres que apreciamos ya desde la época
Muromachi, asi como la influencia de la conversién de esos propios modos de
actividad en mercancia, con su correspondiente masificacion y vulgarizacion que

sigue siendo su principal tara y maldicion hasta nuestros dias. Con el correr del

S THOARZEHRDIZ, HEEESYPICLET, BEZSUYYPORSIZED, HEELCDTTESYY
L5 d, BEOD=ZVIZLT, &Y EZIOITLSHEEREIEY), J Véase: FILBEH THERBE,
EARBODETEE, . 95H,
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tiempo y la evolucién de la sociedad japonesa hacia el capitalismo el factor
cuantitativo y simbdlico dentro de esta esfera potencian también el espiritu
mercantilista.

Pero volviendo al aspecto cualitativo y utilitario del camino del guerrero que
tratamos de comprender guiados de la mano de Musashi, y al tema de “los frutos y
las flores” que habiamos esbozado ya antes, resulta evidente que tampoco este
ambito esta exento de contradicciones, ante todo, de contenido y forma, porque el
camino de la estrategia militar es, por un lado, un conjunto de modos de actividad,
una serie de procedimientos y métodos, un sistema de formas (kata) o técnicas; v,
por otro, una tecnologia.

Es decir, por una parte los procedimientos combativos mas eficientes se
objetivan en formas-tipos ideales, pero en la medida en que estas formas pueden
apoyarse en armas o instrumentos, existe ya en ellas, por otra parte, la tendencia a
que el elemento instrumental adquiera una existencia independiente y se enajene
como un artefacto que sustituye al cuerpo humano y al sujeto, compitiendo con él en
rapidez, alcance y eficiencia; con lo que la técnica, enajenada, diversificada y sujeta
a su propia légica deviene finalmente una tecnologia. En este ultimo caso, el
proceso inherente a toda cultura de objetivacion de las formas de actividad, se
convierte en un proceso de cosificacion que trasciende ya los marcos del movimiento
propiamente cultural.

Hay que decir que hacia el final del Rollo de la Tierra Musashi hace referencia
a los diferentes armamentos, sus usos, ventajas y desventajas, menciona el arco y la
flecha, la lanza, la naginata, los sables largo y corto e, incluso, el fusil. Sin embargo,
enfatiza que de todas estas armas es el sable el principio o la fuente de la que brota
el camino de la guerra82. El sable sirve tanto para dominar al mundo, como para
dominar a los individuos (y a uno mismo — puesto que la frase mi wo osameru koto,
se presta a diversas interpretaciones®®) y con dominio de esta arma resulta lo mismo

|84

enfrentar a un adversario que a diez mil™. Sin embargo, hay implicita en las

¥ TS, i, B, R, EREROEERZI/N, WIhEEEDER, REEKRTD&LY LTEEE

TOBEELY, KTIOEIYLTHZRSD, FEZMOZIBLEIAE, KTBEZEOS B,

Véase: Ibidem, p. 111.
¥ En realidad, Musashi lo especifica mas adelante, al final del Rollo del Agua, cuando dice:

THESERD, WEEBBAHE, RETOXL<AEYELEBT, TAFZEOSDRKICAS, HBIETF
A5, BREFICE D EBED, =%, . SFWBH, FE, 154H.

¥ Histéricamente, por lo visto, fue el arco y la flecha y no el sable el primer instrumento
distintivo del guerrero japonés, sin embargo, es evidente que el desarrollo de los samurai
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reflexiones de Musashi una idea que conviene explicitar para que no pase
inadvertida como resultado del laconismo propio de su lenguaje, y es que el guerrero
domina el mundo porque domina su arma, es decir, el guerrero es el sujeto del
dominio y, por lo tanto, el sujeto por antonomasia. Fugazmente nos deja ver Musashi
su temprana intuicién de que el arma de fuego amenazaba ya, como sucedié de
hecho mas tarde, con arrebatar al hombre su dominio, escapar definitivamente a su
control, y erigirse a si misma en sujeto. Es en un brevisimo pasaje, también del Rollo
de la Tierra, en el que Musashi compara el uso del fusil con el del arco y la flecha.
“Una de las virtudes del arco — nos dice — es que la flecha disparada es visible para
el ojo. La bala del fusil, sin embargo, tiene la desventaja de que es imperceptible
para la vista”®. La trayectoria de la bala, a diferencia de la flecha, escapa ya al
control del hombre y sus 6rganos de percepcion. Y de hecho, la bala condujo
finalmente al guerrero por un camino al que nunca lo hubiera llevado acaso la flecha

o la katana®.

como clase y de su autoconciencia socio-cultural a diferencia de la nobleza (y de los bushi
de Heike, quienes “conservaban un caracter aristocratico”) se asocia a la conversion del
sable en el arma por excelencia, de manera que, en principio, la frontera entre ambos
estadios de desarrollo pudiera trazarse en el punto en el que el sable sustituye al arco y la
flecha como atributo del guerrero. En este sentido resulta muy interesante la observaciéon
que hace el Profesor Sagara Tooru al referirse al pensamiento de los bushi en la época

Kamakura: "FRZAREH)SHERBRICATTORTOBREZERITDICEEICIVERTHRSOV
5., "EXBRZH50E,) - "RREEOE.) 2BHALETIhEEZSEV, BLERSRERZHELT
BAKHSREBZSHEVSTANLEATHD, ThRARICHIZERLTELTOMBENDEZSDE
BETHhd, HREENE, &, AEORFILCHNITZHRRERENETH2H . BEOREZFEROR
BEERL, KALRHMREDCIRTEVSEBRESTALENTHIHLS, "HRERENE,
FHRCELITHRIEOTROLETHY ., NERE "SRKEZHNOE, £ADSKV, J Véase: H

Z 'K+t B4, . 6 H, Mas alla del aspecto semibtico y simbélico concerniente a la

distincion externa entre los “bushi del oriente”, los “bushi del oeste” y la aristocracia, hay
dos cuestiones implicadas en esto que revisten, a nuestro juicio, un marcado interés
culturolégico. En primer lugar, la posible relacion de la clase guerrera procedente del clan
Minamoto con la cultura de los cazadores y, en segundo lugar, el hecho de que el camino de
la espada al que se refiere Musashi es el resultado de la adopcién, por este grupo socio-
cultural, del sable, instrumento de historia mas arcaica, vinculada ya desde antes a otros
nucleos culturales, y, en primer lugar, a la aristocracia y a la cultura agricola (acaso, como
una evolucion de los instrumentos de corte y labranza).

S TE0—Y0@E/N\. BRYEXADBICRZLTL, BEOE/NBICRZEDMARARY) ., 1 Véase:

Ibidem, p. 114.

% Tras ser introducida en Japén en 1543 por los navegantes portugueses, a través de la isla
de Tanegashima, el arma de fuego parece haber alcanzado entre los guerreros japoneses
una rapida difusién e influencia. No s6lo porque aparentemente resulté de esencial
importancia para las victorias decisivas de las tropas de Nobunaga, sino porque apenas un
siglo después de su introduccién es mencionada con toda familiaridad por Miyamoto
Musashi como una de las armas cuyas virtudes y defectos son de obligatorio conocimiento
para todo buen guerrero. Pero la mas clara evidencia del grado de familiaridad que lleg6 a
tener el fusil para el samurai la ofrece acaso en 1675 Yamaga Soko cuando para criticar a
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En realidad, la tendencia a la alienacion de la técnica y la conversion del
camino del guerrero en una tecnologia esta dada ya en la posibilidad de que en la
ensefanza del camino la propia técnica se convierta en un objetivo en si misma. Y
esta posibilidad es tanto mas real cuanto mas se adentra la sociedad japonesa en un
prolongado periodo de paz, y cuanto mas la cultura guerrera interactua con la cultura
chonin y sus diferentes oficios. La profesionalizacion de esta ensefanza vy, por lo
tanto, el énfasis en la técnica, encuentra las mejores condiciones para su desarrollo
a partir de la época Tokugawa, tanto por el cambio en la situacién de los guerreros,
fijado ya en las diferentes versiones de la ley Bukeshohattdé, como por la propia
tendencia de la sociedad en la etapa pacifica a la organizacion del mundo de las
diferentes profesiones y oficios, y dentro de este movimiento, a la organizacion e
institucionalizacién de la educacion y la ensefanza.

Musashi se percata bien temprano de esta tendencia y de los peligros que
encierra para el ejercicio del camino. Su reaccion es especialmente evidente en el
siguiente capitulo de su tratado: el Rollo del Agua.

En la medida en que el propio Musashi propone un estilo dentro del camino de
la espada y, por lo tanto, un sistema de técnicas, cuyas bases expone
meticulosamente en esta parte del texto®, corre el riesgo de que el lector
malinterprete su exposicion y caiga en la tendencia a sobrevalorar la forma. Es
significativo que Musashi se refiera a las formas — kamae y kata — principales de su
estilo Niten Ichiryd precisamente en los marcos del Rollo del Agua, elemento sin
forma propia, imagen de la perfecta fluidez y de la mente original en el Budismo, y

especificamente, en el Zen®®.

los falsos “sabios” de erudicion intutil y superflua, expertos en un aprender por aprender
carente de toda orientacién y sentido practico, apunta en las ultimas paginas de su
“testamento en el exilio” o Haisho Zampitsu: “Me parece que ellos estan tratando de hacer

una bala sin un molde, de cortar un papel sin una regla”. ( "TRANF VWA LLELL L THROE%R

FIWERBKLTHEETISLELAEMVYIRE, ) (Véase version inglesa en: Monumenta

Nipponica, XXXII, 2, p.150.). Después de un periodo de uso frecuente y prolongado la accién
de producir una bala debe haber llegado a hacerse para el samurai tan familiar como la de
cortar con una pauta un papel, para que haya llegado a convertirse en su conciencia en una
imagen tan interiorizada, clara, precisa y conocida como para servir de medio de
transmision de un contenido esencial.

¥ Primero expone Musashi los cinco kamae (EA D#X) y, después, las cinco técnicas
basicas para dos espadas (EY O&EE TDXE) (Véase: FILEH, FAFE. 130- 1 3 6 H). Sobre

este tema en especifico, vease también: B BZ(EEZZR—ROFETRAR) "ZXK—RzFa
% Recordemos el inicio del Zazen Wasan de Hakuin, el célebre maestro zen del siglo XVIII:

PRERFRLGZY) KEXKOWLKIZT KReBhTKELS REOACILEL., o BREEMLENE,
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Ya la propia ubicacién de este aspecto en esta parte de su escrito es una
indicacion de que lo fundamental no es la forma, sino la forma sin forma. Por eso,
Musashi es perfectamente consecuente con su posicion basica respecto al camino
del guerrero cuando inmediatamente después de haber expuesto estos aspectos
formales incluye un epigrafe con el explicito titulo de La doctrina de la postura sin
postura®. Sin embargo, su espiritu pragmatico de guerrero se manifiesta una vez
mas en el enfoque con que explica esta aporia. En un contexto — el de las
antinomias del movimiento — que en un hombre de orientacion cultural diferente

provocaria quizas una serie de consideraciones dialécticas y filoséficas™, Musashi

En: TEEARPOFMBITEH,, BERYOFRRBARN., ZE., FR=F. 116H, La imagen
de Hotoke, el Buda, se asocia a la del agua.
YIOEREBOBLANSE, FWEH, @&, 136-138H,

? Es interesante comparar en este contexto el mencionado pasaje de Musashi con uno
analogo del Fudochishinmyéoroku de Takuan. En el epigrafe titulado Ri no Shugyo, Waza no
Shugyoé to mésu Koto no soro escribe Takuan lo siguiente: “Son las dos vias del
adiestramiento. Una es ri (mente) y la otra es ji (cuerpo) (en el original japonés el caracter de
Ji, koto, cosa, asunto, se lee como waza, es decir, técnica — G.P.)... ¢Qué es el entrenamiento
del ji? Es un entrenamiento técnico. Por ejemplo, en relacién a su (en el original kiden,
vuestra) estrategia, tenemos cinco posturas. Estas constituyen el entrenamiento basico de
todo espadachin. Aunque comprendas todas las técnicas con tu mente, si tu cuerpo no las
domina no podras ejecutarla. Debes practicar hasta que tu cuerpo y todos sus miembros se
muevan instintivamente a la velocidad del relampago. Por otra parte, si tu destreza con la
espada es excelente pero no comprendes el principio de la mente, no puedes hacer mas para
mejorar tu destreza. El adiestramiento nunca es unilateral. El ji y el ri son como las dos
ruedas de una carreta”. (Véase: Nobuko Hirose La sabiduria inmévil. El camino zen. Las
ensenanzas de Soho Takuan. Editorial Océano de México, S.A. de C.V., México, D.F., 1998,
pp. S51-52) A pesar de haber sido Takuan, ademas de monje, un destacado maestro del sable,
es evidente el caracter mucho mas abstracto de sus reflexiones, ain mas patente en el
original japonés, ya que la citada traduccién (a su vez, retraduccion del inglés) asume un

lenguaje mucho mas asequible al lector occidental del siglo XX. (El pasaje original dice: ¥
ERACHEERNS, EYTRAELESELT. BE—DLOBPSICTER. BYALCEFHROIZ TR
RAhEL, BOBTERERAEGF. EBELPVRICZEY T, SEFEFLER. B2BTERUERRE.
EROEZEICITAENE, FBORFHIC—F0O, SEXTETOJFRICLTUR,. BZ2HYTE, EOBHICE
PREFEBZESTR. FICHEODRTOMERFLESETE, BEOBEVWRAAOB<RERTIEE. HABERIER.

EEBEO=OWR., EOHOMBEBNLR, 4 ) Llama la atencién en Takuan, por una parte, la
distancia que establece al utilizar el pronombre relativo kiden (vuestra estrategia) y, por otra,
la reduccion del problema al de la relacion del Ri () - un término ontolégico, que, por lo

demas, es mucho mas amplio que la categoria psicolégica de mente — y del cuerpo o Mi (§);

tema, por cierto, muy cercano a las preocupaciones cognoscitivas y practicas propias de un
monje. A propoésito, también en el tratado de Musashi encontramos el tema de la relacion
cuerpo-mente, pero abordado, nuevamente, desde una perspectiva pragmatica,
estrictamente circunscrita a las necesidades del camino del guerrero. Es justamente en el
segundo epigrafe del Rollo del Agua, cuando se refiere al tema del “espiritu de la estrategia”

(T - BZ&0FNE, ). Alli explica la importancia que tiene para el guerrero que el cuerpo y el
espiritu (kokoro) no sé6lo actien de manera coordinada, sino también como dos entidades

aunque hermanadas, independientes: “Cuando el cuerpo esta tranquilo, el espiritu no lo
esta, por mucho que el cuerpo esté ocupado en su movimiento, el espiritu no lo esta; el
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resuelve el problema cinéndose una vez mas a la practica del camino: las posturas
dependen de la situacion concreta del combate y del modo de salida del
contrincante; ademas, se convierten constantemente las unas en las otras. Un ligero
cambio hace que la posicion alta de jodan se convierta dinamica e
ininterrumpidamente en la posicion media de chidan, etc®. Musashi resuelve con
sus propios recursos Yy sin salirse del ambito de la practica guerrera un problema que
en otro momento y contexto inspird las complejas construcciones de la Ldgica de
Hegel y de El Capital de Carlos Marx.

El Rollo del Agua termina enfatizando la importancia de la libertad de accién
combinada con el conocimiento de las formas y especificando que lo principal es el
ejercicio del camino, la practica que no debe descuidar el guerrero por elevada que
sea la destreza que haya alcanzado. Lo esencial del camino es transmisible
unicamente por via oral (kuden) mediante enfrentamientos analogos, si es que no
idénticos, a los de la guerra real (uchiai)®.

El surgimiento de los estilos, las necesidades de una ensefanza de transmision
esencialmente oral en la que el maestro tiene que cumplir en la mayor parte de los
casos la funcion de un actor o de un bailarin, enfatizando y en ocasiones
exagerando en sus gestos la légica de los movimientos y el limpio fluir de la energia
por una trayectoria perfecta, idealmente trazada; los nexos de afinidad de esta
practica y esta ensefianza con artes como el teatro y la danza que tuvieron que
descubrirse necesariamente a través del acercamiento entre la cultura bushi y la
cultura chonin, apreciable ya a partir de la época Muromachi — afinidad natural,
dijérase de raices historicas, porque todo guerrero lleva en si de manera natural, un
artista, y al propio tiempo, su vida, sus vivencias con sus proezas y fracasos, su
histrionismo y expresividad propias ofrecieron desde siempre un rico material para

las artes escénicas —; los requerimientos propios de la mercantilizacion de esta

espiritu no se deja arrastrar por el cuerpo, ni el cuerpo por el espiritu; pero se preocupa uno
por (le da su atencién al) el espiritu y no por el cuerpo” ( "8#&2HELREEBNEST. MER
EFELRDERPLST, DRBICONT, BELICO2AT, LCALLT, BCEALZEE

9, FWWBEH, @EF. 12 4H). Esta actitud, desde un punto de vista practico, sirve de

sostén a la de no quedar atrapado en las formas.

! Véase el ya citado libro de Terayama Tanchuu, pp. 137-138.

2 A ello dedica Musashi un epigrafe especial hacia el final del Rollo del Agua (Uchiai no Ri no
Koto), especificando que se trata de una practica de transmisiéon esencialmente oral,
indescriptible en letra impresa (kuden).
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ensefianza, de su conversién en un misugui (5iB&) o medio de vida® que hay que

vender, para engatusar al comprador de la manera mas llamativa posible, y otros
factores, mostraron seguramente, desde muy temprano, a un hombre sensible y
entregado en cuerpo y alma a su camino como Musashi, que la via del arte no solo
traia bendiciones a la via del guerrero.

Desde un punto de vista culturolégico, es importante entender que, cuando
ateniéndonos a lo dado en la experiencia y mas alla de toda preconcepto o prejuicio,
abordamos el objeto que ofrece a nuestra atencién el tratado de Musashi,
apreciamos que se trata de un camino a todas vistas mixto, que combina de manera
muy evidente las caracteristicas de dos dominios culturales como el arte y la técnica.

Entender esto es algo ya en si mismo importante por que no solo las leyes del
desarrollo de la cultura son irreducibles a las del desarrollo de la sociedad: dentro del
propio ambito cultural el movimiento, por un lado, de la ciencia y el arte, y, por otro,
el de la técnica obedecen a regularidades diferentes. Asi lo deja ver, por ejemplo,
Yuri Lotman en su obra pdstuma Cultura y Explosion. Si bien la ciencia y el arte
evolucionan de acuerdo a la dinamica de la explosion, el arte lo hace siguiendo la

dinamica de la gradualidad®. Por otra parte, en el desarrollo explosivo, discontinuo e

% Asi, escribe Musashi casi en el propio inicio del Royo del Aire sobre algunas escuelas de
artes marciales: "MOFRZ, BIIHOE>THEITEDRIILT, BZ2AHEY, fwEETHE, SUYILC

CUBALBDICE2T, BENDEBIZHSET DM (D ). 1 Habla de otras corrientes que se

convierten en arte y que al adornar el camino con colores y flores, en la medida en que
hacen de él una mercancia, abandonan el camino verdadero, es decir, el de los frutos. Llama
la atencién la forma en que usa Musashi, al hablar de las flores el causativo sakaseru. En
principio, también el camino del guerrero puede tener y tiene su propia flor en el sentido de
Zeami. No parece que Musashi tenga nada en contra de esa flor, que brota naturalmente y
por si misma (saku), sino de la que “se hace florecer” artificialmente. E1 nombre de Zeami y
su nocion de la flor pueden haber sido conocidos ya para Musashi, desde mucho antes,
cuando en 1644 escogié la cueva de Reigando del templo de Unganji en el suburbio
occidental de la actual ciudad de Kumamoto para empezar a escribir su tratado. En todo
caso, parece interesante, por lo sugerente, el comentario de Terayama Tanchi cuando

escribe: TAIAMATERWIRCHERBELELEZIZE, FhTE TABZRKLTXRGERE DL &V
VERICBENDENDTHD, TNICEETNICAETDHODLWVWRYBENFHDDITT, TO—DOREXREHMZ
BACETHBZS, ERAR. HMAFOELEADEN "RIE, (CE, "ERKEBOM, £HD, B
ENDOTEXCUZHEZRSELIECEN B2, BACHMBOE®RTH 1o, o FWEH, BE. 2
3E,

% | os procesos graduales — escribe Yuri Mikhailovich — se hallan dotados de una
potente fuerza propulsora. En este sentido es interesante la correlacion entre los

descubrimientos cientificos y las realizaciones técnicas. Las mas grandes ideas
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inesperado, de la ciencia y el arte y en la huella que dejan sus impactantes
descubrimientos y adquisiciones en la memoria de sucesivas generaciones es muy
importante el factor subjetivo de la personalidad del descubridor y el creador.

El camino de Musashi es, por una parte, como la técnica, una via que tiene una
potente fuerza propulsora en la necesidad practica. Esta necesidad, como hemos
visto, implica para el guerrero un drama: con el correr del tiempo la tecnologia
sustituye al camino y lo convierte en una supercarretera al servicio de fines no ya
guerreros, sino militaristas. La cultura es arrancada de su propia orbita y es obligada
a moverse siguiendo la fuerza centrifuga de la necesidad social. Pero por otra parte,
en el camino de Musashi hay también mucho de arte y ciencia. En efecto, a través
de su interesante texto, en su contenido y forma de exposicion, el esfuerzo de
Musashi por aplastar al artista, para que la coqueteria del artificio no impida al lector
la comprension del objetivo practico conciso y directo, resulta impotente para
aplastar al hombre de profunda capacidad de estudio y observacion y, en el fondo,
de genio investigativo, al cientifico precursor de la época Tokugawa. No cabe dudas
de que también en este sentido el tratado de Musashi, sin siquiera proponérselo, es
el retrato de una época, de un paradigma cultural. La obra de Musashi lleva en si el
sello indeleble de una forma nueva, cientifica, de pensamiento.

En cuanto al arte, aunque no cabe dudas de que en su propio sistema son

apreciables elementos artisticos, que estan siempre dados en la medida necesaria

cientificas son, en un cierto sentido, afines al arte: su origen es similar a una
explosion. En cambio, la realizacion técnica de nuevas ideas se desarrolla segun las
leyes de la dinamica gradual. Por ello las ideas cientificas pueden adelantarse a los
tiempos. Ciertamente también la técnica conoce casos en los que sus posibilidades
permanecieron incomprendidas (por ejemplo, en la antigua China, el uso de la
polvora en la practica pirotécnica). De todos modos, en conjunto, es propio del
progreso técnico ser poderosamente estimulado por la necesidad practica. Por eso,
lo nuevo en la técnica es la realizacion de aquello que se esperaba, mientras que lo
nuevo en la ciencia y el arte es la realizacion de lo inesperado. De alli se deriva
también la consecuencia particular por la cual en la frase convencional “ciencia y
técnica”, la conjuncién y no es signo de una armonia ideal. Al contrario, se encuentra
en el limite de un profundo conflicto”. (Lotman, Yuri M. Cultura y explosion. Lo
previsible y lo imprevisible en los procesos de cambio social. Editorial Gedisa S.A.

Barcelona, Espana, 1999, p. 20).
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para que su integracién en el todo favorezca y refuerce, mas no neutralice, la
efectividad practica de las técnicas, y que surgen como una emanacion espontanea
del adecuado ritmo, la precision del movimiento, el templado vigor y la dignidad de la
ejecucion de las técnicas; lo cierto es que Musashi, aplicando su propia nocion de
que para que el arte de la espada sea eficiente no basta con dedicarse a él
unicamente95, una vez que alcanzo, hacia los cincuenta afnos, el total dominio de la
ciencia marcial, se dedico desde entonces, confiandose a las propias capacidades y
habilidades que habia adquirido con la maestria como guerrero, al ejercicio de las
mas diversas artes y oficios, desempefiandose con tal creatividad y libertad que en
ninguna de ellas necesitdé de maestros®. En este sentido, podemos decir que
Musashi, siendo él mismo simultaneamente tanto un guerrero como un artista, supo
establecer una adecuada armonia, mas no una identidad — wa site d6 sezu — entre
ambas manifestaciones de su ser, con tal dominio y discernimiento que, por lo visto,
no permitié nunca que el bu y el bun se invadieran, entremezclaran o se interfirieran
mutuamente. Esta virtud solo podia darse en un guerrero totalmente entregado a su
camino® que habia logrado prescindir durante su vida de todo lo que consideraba
innecesario a esta via® y que con el absoluto dominio de su arte habia alcanzado
también un absoluto dominio de sus pasos sobre la tierra. Unicamente un hombre
asi podia haber dejado escrito entre los veintiun preceptos de su Dokkodo: “Aunque
reverencio a los dioses y a los budas, no me encomiendo a ellos™.
Bien lo expresa el profesor Kamata Shigeo:

“Musashi pintaba con frecuencia, practicaba la escultura y también era versado en
caligrafia, pero esto lo hacia porque como hombre que habia alcanzado la maestria en
el camino de la espada, pintaba y escribia caligrafias de manera natural, no porque se
hubiera trazado especialmente ese propdsito. Esa facilidad no se debia a otra cosa

P THUAKYTHEEEESSEIC, FIFERT, BILREDEVAES, FFETHT LY, BI
—BICAEDRNA ST, SII—NADFETICTR, SIELYAN L, ZRMEDZEICEHXAS
I FWBH, FAFE. 958,

6 THEBEEMNEZEBEEEBAL, BBIKRLTENE, ZOTHASEZOEICHSIE, BETR
Dtbth, HRWESRGISARNEE ALK L TKEZED, ZEONICEANE T, FEREEOBE LR,
BECHAVTRICWERZL., 1 BE. 915K,

T TRICEEDOEZEREANT, o BREXE TEWEL . 26 3H, (“21. Never for a moment does

my heart and soul stray from the way of swordsmanship”. En la traduccién del Profesor
Ikeda Giiichiro, publicada en 1965 en Japanese Sword Society/US newsletter.)

% Hasta del amor femenino. "BROEBVOXRZD 3B L, 4 TIMITE. SKAXHE TRAHE, |
2 6 2H, (’10. I never dream of falling in love with a woman.” Ibidem.

9 TLEEL, #LZENDET, - @E. 26 3H, (“I worship Gods and Buddhas, but never
think of depending on them”. Ibidem).
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que al hecho de que como persona que habia logrado llegar a la cima del camino del
sable, al llegar a ese punto cimero pintaba y ejercia el arte caligrafico. Sin embargo,
aunque podemos llegar a la conclusién de que por lo visto fue justamente por eso, no
hay dudas de que para lograr alcanzar ese estado tuvo que haber pasado antes por
tremendas aflicciones. Quizas alguna duda o dificultad experimentada en el camino de
la espada lo hicieron volverse hacia la caligrafia y la pintura. O acaso pensé que con
ayuda de la caligrafia, la pintura y la escultura podia dominar las turbaciones de su
espiritu o la rebeldia de su sable. Pero aunque se entregaba a estas artes con toda su
alma, no consideraba que estos fueran caminos a los que valiera la pena entregar su
vida.”'%

La maestria alcanzada por Musashi en estas artes fue tal que es muy probable

se haya dado a conocer a occidente primero como artista y sélo después como
genio e innovador en el dominio de una rama de la técnica. Acaso fue la belleza de
su arte y no su destreza y maestria guerrera lo que permiti6 que su nombre se
salvara para la historia.

Hay evidencias de que Musashi detestaba todo rebuscamiento manierista y
barroco en la practica de la espada. La paz Tokugawa y la interaccién del arte del
guerrero con otras artes mundanas propiciaron seguramente que al asentarse este
camino se fuera por las ramas y se excediera en toda una serie de complejos
detalles rebuscados y minuciosos, en un barroquismo de movimientos, si bien utiles
y agradables para el ejercicio de la sensibilidad y el cuerpo, totalmente obsoletos e
inutiles para la practica real del combate o la rifa callejera.

Enemigo de todo detalle superfluo e innecesario, como lo deja ver en el noveno
de los preceptos que aconseja seguir a los que pretendan practicar su camino (“No
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hacer nada carente de utilidad”)'®', Musashi critica al menos en dos ocasiones'® en

' yvéase: Kamata Shigeo Gorinsho, p. 45.

"I Estos nueve preceptos, por lo claros y concisos, merecen ser citados integramente, lo que
ademas de arrojar luz sobre este punto del analisis, nos permitira reflexionar con mayor
claridad sobre los aspectos que hemos tratado anteriormente. Ellos son: 1) Pensar siempre
lo correcto, 2) Practicar el camino, 3) Experimentar las mas diversas artes, 4) Conocer los
caminos de los diferentes oficios, 5) Comprender las pérdidas y ganancias (virtudes y
defectos) de cada cosa, 6) Cultivar la mirada de observador acucioso (el sentido de
observacion), 7) Intuir con claridad lo que no sea asequible a la vista, 8) Prestar atencion
incluso a los pequenos detalles, 9) No hacer nada que sea innecesario.” Como puede
apreciarse, la utilidad de estos preceptos rebasa ampliamente las necesidades del camino
del guerrero. Mas que principios circunscritos al punto de vista particular de una profesion
son preceptos de alcance Un cientifico, un artista y, en general cualquier ser humano
enriqueceria y enalteceria su vida con su practica. Es un vez mas la “paradoja” del que
decide asumir responsablemente un punto de vista. Sin quererlo asumira todos los posibles.

02 TR, PATDBEINHEDIC, FRLABAESESCE2T, KIDESHAVWTAHYH L,
TRNPNETHEVDT, KTICTNADENETZEDH, 5 "TKkDE, "T-, KITODBEERE, .
FILWEF, @E, 131-132H,

FTEHEOA, BICEZOFNZEVEKBOELT, R/N\PTEEICT, FKTET=IFOFRELY.,
RIBZEE2T, OBRYNEZORBEONEEDEEA, X/N\LBVELEICT, DIHDRPERE
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su libro la practica del Ogigiri o del “corte con abanico”, como un ejercicio, aunque en
apariencia refinado e ingenioso, totalmente inefectivo e innecesario por lo minucioso
y rebuscado.

Perderse en los detalles era para el guerrero no sélo algo superfluo, sino
peligroso. En una situacion combativa resultaba vital la capacidad del combatiente
para no dejarse enredar en nimios detalles y pasar de inmediato de la cabeza del
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raton al cuello del caballo™", o sea, de lo minimo a lo maximo, de lo microscopico a

lo macroscépico, del plano menor al gran plano mayor de la contienda'®.

Ya desde Muromachi, pero sobre todo en la época Tokugawa proliferan los
mas diversos estilos de artes marciales que en muy diferentes proporciones
combinan el principio técnico y el artistico, la eficiencia y el artificio, de modo que
este despliegue de escuelas y estilos conforma un espectro cuyos extremos son
justamente los polos del arte y la técnica, el énfasis en lo pedagodgico-educativo o en
lo marcial-pragmatico.

En general, al tratar de definir el camino que en Gorinsho nos presenta
Musashi, limitarnos a decir que se trata de una forma de combate es quedarse
simplemente al nivel de las apariencias y perder tanto la variedad detras de la
unidad, como la unidad detras de la variedad, dicho de otro modo, las leyes que
rigen el despliegue sincronico y diacrénico de este complejo fendmeno cultural.
Desde el punto de vista culturologico, lo que se denomina arte de combate o arte
marcial, es propiamente una simbiosis de arte y técnica, en otras palabras, es una
manifestacion cultural que se ubica en el limite de confluencia entre la cultura

material y la cultura artistica ", y que combina, por lo tanto, leyes de

BN, FEELEAESD, BZEN LRSSV, POFORXEMEZZLETIEHL, BEEIHSVT,
BEOBAIC—mENTTHE, £=VORZEDLIT, TOBESEAN, BOITATOEBFEELY),
TORECRDEZDEEA, BEITRIMOBREFTDIC, 5TEH, &/\EFB, BOLS5TRA
#, o "KO%E, ., AE. 160K,

'Bveéase: FILEH, @E. "BEFEEVSIEL. 192-194H,

' También en el Rollo del Aire, al referirse al tema de la atenciéon que se confiere a la forma
de enfocar los ojos en otras escuelas, vuelve a mencionar Musashi esta cuestion: K/}
(D) EZELCHEVT, 5VE<KBEZENDBLL, AICELDTIEL, REBLVE<KBZENDICELD
T, RERBBBREYDITN, FLAIVHET, BEIBERITEOH, LFEZBKL THREE
BPNEH, 4 FLBEH, FE. "BE0OE, . "T-BREESE, 1. 212H,

' 1as artes marciales son, desde este punto de vista, perfectamente definibles como un tipo
de artes aplicadas. Asi, escribe el profesor M. S. Kagan a propésito del diseno: “Por
consiguiente, entre el contenido objetual (gegenstdndlichen Inhal) de la cultura técnico-
material (del mundo de los objetos utilitarios) y el contenido objetual de la cultura artistica
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desenvolvimiento de caracter diferente e incluso contradictorio, porque si bien es
cierto que en aplicacién al ambito de lo técnico es perfectamente licito hablar de
progreso, no podemos hablar en lo absoluto de un progreso en el arte.

En general, un principio basico para la construccion de una morfologia de las artes
marciales japonesas es el de su division en kenjutsu (artes del sable) y jajutsu (artes
basadas en técnicas de manejo corporal). Desde un punto de vista histérico, estas
ultimas son a todas vistas un desarrollo de las primeras. Como hemos sefialado ya,
el cambio del ambito de aplicacion de estas artes del campo de batalla al espacio de
la rifa de salon o callejera, tanto en los intervalos pacificos de las épocas Kamakura,
Muromachi o Sengoku, como en el prolongado periodo abierto por el advenimiento
de la paz Tokugawa, confiri6 la oportunidad propicia para la conversion del
movimiento marcial agresivo-defensivo con arma, al movimiento marcial agresivo-
defensivo inerme. Aun dentro del propio jujutsu, podemos apreciar, por ejemplo,
tanto en la linea de desarrollo que conduce del Daitéryi’® al Aikido™®” como en la
que lleva del jajutsu al jado, un progreso en el sentido de una notable simplificacion y
sintesis de los movimientos merced a una evolucion de la eficiencia técnica que

confiere a su vez a estas artes una imagen mas adecuada a las nuevas condiciones

(del mundo de las obras de arte) se haya una amplia zona de transicién en la que la
imaginalidad artistica (die kiinstlerische Bildhaftigkeit) se transforma (iiberlagert) en (deviene)
objetualidad técnica (por supuesto, nos referimos aqui no a una unién mecéanica, sino
organica, sintética, sistémica).” “Este principio del acoplamiento sistémico de la cultura
artistica y la cultura material se encuentra no sé6lo en la esfera de la técnica, sino también
en otros ambitos de la cultura material (en la cultura fisica y en la organizacional). En
nuestros dias es evidente la sintesis (Uberlagerung) de diferentes culturas corporales y tipos
de deporte mediante la imaginalidad artistica, que conduce al surgimiento de “centauros”
sui generis, por ejemplo, la gimnasia artistica, el “ballet sobre hielo”, etc. Son las misma
formas del arte aplicado que hemos descrito en el ambito técnico al referirnos al
acoplamiento del arte y los oficios.” (Kagan, M. S. Mensch - Kunst - Kunst. Das
gegensténdlische Sein der kuinstlerischen Kultur. S. 246-247). Como explica en el mismo
pasaje M. S. Kagan, el “principio del surgimiento de las artes aplicadas” existe no sélo en el
limite de la cultura material y la artistica, sino también en el de la objetualidad artistica y la
espiritual, e incluso, “estructuras similares surgen en el limite de la ideologia y el arte”. A
proposito de esta ultima afirmacién, vale la pena senalar en relacién con el tema que
directamente nos ocupa que sin lugar a dudas las artes marciales pueden ser empleadas
como medio de transmision o educacion de una serie de valores ideologico-politicos, sin
embargo, si esta posibilidad de sintetizar organicamente la necesidad ideolégica con la
imaginalidad propia del bujutsu puede surgir como un hecho secundario, es justamente por
que propio el buyjutsu constituye ya, primariamente, una sintesis de cultura material y
artistica, de técnica y de arte. La visidon inversa es, a su vez, el resultado de una lamentable
simplificacién politico-ideolégica de tendencia opuesta a la que pretende criticar.

1% Arte marcial japonesa cuyos origenes se remontan, segin la tradicién, al siglo IX n.e.,
época del Emperador Seiwa. Incluye un vasto sistema de técnicas y en su nivel mas elevado
le confiere un lugar muy especial al desarrollo de una energia sutil llamada “Aiki”.

"7 Arte marcial contemporanea, creada por Ueshiba Morihei como un desarrollo creador del
Daitoryt. Se apoya también en el principio sutil del Aiki. Su programa de técnicas simplifica
sustancialmente el de Daitorya.
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socio-culturales de la contemporaneidad. Al propio tiempo, a lo largo de la historia,
en la misma vertiente estimulada por la busqueda de la efectividad técnica (sin
mencionar otras, ampliamente criticadas por Musashi, que aparecen como resultado
de una potenciacién desmedida del componente artistico-expresivo, debido al influjo
de otros objetivos y necesidades socio-culturales) encontramos el desarrollo
conducente tanto a la amplia diferenciacion de estas artes como a su mutua
integracion, manifiesta en la aparicién de artes marciales sintéticas como el propio
Aikido de Morihei Ueshiba o el Shérinjikempo'® de Déshinsé. Y sin embargo, hoy
por hoy, todas coexisten armoniosamente dentro del amplio y variado universo del
Budbé.

De esta manera, el arte marcial parece seguir en su desenvolvimiento historico
un patron evolutivo muy similar al de la vida biolégica. Como mismo en ésta niveles
diferentes de evolucidén y adaptacién bioldgica, inferiores y superiores, coexisten
armonicamente en el rico mundo de la naturaleza; asi también, en el Budoé las artes
marciales de mas reciente formacion conviven con las mas diversas formas de

kobudb o artes marciales arcaicas.

El punto de vista del sujeto

La relacién de los componentes artistico y técnico dentro de la cultura Budo
como conjunto sistémico de los modos y métodos de la actividad guerrera es
profunda y dramaticamente contradictoria. Como hemos visto ya la tendencia natural
del componente técnico es el progreso en la eficiencia y la efectividad para el logro
del objetivo fundamental del guerrero, que Musashi, evitando todo tipo de rodeos,
enfatiza directa y constantemente en su tratado: ganar en cualquier caso o
circunstancia’®.

La tendencia mas notoria del componente artistico, por el contrario, nada tiene
que ver con la nocién del progreso, totalmente ajena al arte: es mas bien la
tendencia a la diversificacion, estrechamente ligada a la creatividad, la originalidad y

la expresividad individual.

% Arte marcial contemporanea japonesa, que sintetiza elementos del Kung Fu chino, de
larga tradicién, con otros elementos tomados de diversas artes marciales de Japon. Su

fundador fue S6 Déshin (REE)
W TAAEKRICEAICE D, GREOBH TEHRE, . 214 H,
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Por otra parte, la tendencia normal de la técnica, durante un periodo
considerablemente largo del desarrollo histérico'™®, es la potenciacion del elemento
objetual-instrumental, la sustitucion del sujeto por el objeto y de la accién individual
por la accidbn en masa. Parece bastante evidente que el perfeccionamiento del
instrumento, el aumento de la efectividad mortifera del arma, aunada a la
simplificacion de su manejo, en el que la habilidad desplaza a la artisticidad, permite
la extension de su uso, la incorporacion a las tropas de un numero cada vez mas
extenso de personas, cualquiera que sea su sexo, condicion fisica o edad.

Para el arte, sin embargo, lo caracteristico es el despliegue cada vez mas
consciente de la expresividad individual en una amplisima e inagotable gama de
escuelas y estilos. El elemento expresivo, esencial como hemos visto en el arte
marcial por las posibilidades que encierra para la ensefianza didactica'' y para la
canalizacion o6ptima de la energia, en la que la confluyen armoénicamente la
efectividad y la estética de los movimientos, tiende naturalmente, durante la practica
prolongada de estas artes, a ganar en independencia y a convertirse en un objetivo

propio 2.

"% Durante buena parte de la historia del capitalismo. La etapa contemporanea del
desarrollo tecnologico que se inicia con el surgimiento de la computadora personal en las
ultimas dos décadas del siglo XX se caracteriza por un nuevo paradigma de la interacciéon
hombre maquina en el que, merced al desarrollo de un sistema sumamente complejo de
interfaces (softwares), cuyos jalones principales son: el texto digitalizado, el hipertexto, la
realidad virtual y, por ultimo, la reproducciéon en el ciberespacio de un entorno sensorial
completo, se hace posible una interaccion mas armonica entre el hombre y las maquinas, la
integracion y ajuste de estas al cuerpo del hombre como una suerte de prolongacion,
miembro u “6rgano inorganico” de este, asi como la personalizacién y aun la personificacion
de los instrumentos y artefactos. En esta nueva etapa, el desarrollo de la grafica
computarizada sobre la base de maquinas con una capacidad cada vez mayor de
almacenamiento en memoria y una velocidad creciente de procesamiento de la informacion
que favorece la modelacion en tiempo real, ha permitido, como sefialabamos la modelacion
virtual de los movimientos del cuerpo humano, e incluso, la modelaciéon de diferentes estilos
de combate cuerpo a cuerpo. Sin embargo, hay que senalar que, como bien lo ha captado
tempranamente la intuicién artistica, en novelas como Neuromancer de Gibson o en
peliculas como Jonny Mnemonic o The Matrix, tampoco este estadio del desarrollo escapa a
la posibilidad de que el mundo simulado se convierta en un instrumento de adormecimiento
y sometimiento del sujeto consumidor de una cultura de masas y que las maquinas lleguen
a suplantar al ser humano en forma fatal e irreversible.

"' Es interesante y aleccionadora en este sentido la evolucién del Tai Chi Chuan dentro de
las artes marciales chinas.

"2 En el caso del Aikido, por ejemplo, la diversificacién de los estilos dentro de Japén y a
nivel internacional ha llegado a niveles extremos. La exhibicién ha sustituido a la
competencia y la consolidacién de una organizacion mundial ha ido de la mano con la
profundizacién dentro de la misma corriente de una rivalidad implicita entre escuelas, cada
una de las cuales hace gala de perfeccién en la ejecucién de los movimientos. Detras de
todos estos conflictos es evidente una vez mas la contradiccién de lo artistico y lo técnico, la
sustitucién inconsciente del combate por la representacién y del movimiento efectivo por el
movimiento vistoso.
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Ahora bien, tanto la vida, centrada en el camino, de Musashi, como el tratado
qgue de manera tan diafana la resume, nos ensefan que la contradiccion de fondo, el
conflicto basico que subyace al dramatismo del arte y la técnica, del individuo y el
instrumento, del combatiente y la forma (kamae, kata, sahd) del movimiento
técnicamente eficiente y el gesto estéticamente expresivo es precisamente /a
contradiccion entre el sujeto y el objeto, entre actividad y pasividad, entre la actividad
consciente y la mera reactividad.

En efecto, el equilibrio entre todos estos componentes sdélo es posible cuando
el sujeto consciente lleva las riendas del asunto.

El énfasis en el sujeto libre y activo esta presente a lo largo de Gorinsho y es
también el tema central de Dokkodo, los veintiun preceptos en los que Musashi
describe, apenas una semana antes de su muerte, el camino que ha recorrido en

solitario, pero también de manera auténoma o independiente"

, un camino que es
asimismo su propio autorretrato espiritual, la imagen del guerrero tipo que él lega a
la posteridad, una pauta de impecabilidad que, como toda regla, no excluye las
excepciones, sino que, por el contrario, las presupone, y lo que es mas, nos permite
medirlas, para que las excepciones pierdan su caracter difuso y ambiguo, y podamos
comprender con precision la justa medida de la realizacion o del extravio.

Desde el Rollo de la Tierra al Rollo del Vacio encontramos la misma idea del
sujeto que despliega creativamente, sin impedimentos ni esquemas, su actividad
entre el cielo y la tierra. Los discipulos de Musashi a lo largo de mas de diez
generaciones han mantenido vivo el nombre-divisa de aozoradgjo, es decir, “el cielo

azul es el lugar del camino” ™.

En Musashi como guerrero-pensante lo mas
abstracto es siempre lo mas concreto y viceversa. Ka, el vacio, es también, sin
dudas, el cielo despejado, sin nubes, o el espacio libre de la tierra, sin techo,
murallas ni fronteras artificiales. Al leer Gorinsho, al reflexionar en su estructura, en
la que el alfa 'y el omega del camino del guerrero son precisamente la tierra y el cielo,
y en la que el centro es justamente el fuego, no podemos dejar de recordar la
productiva imagen taoista de la vasija de arcilla, endurecida por el fuego, en la que

lo mas importante no son las paredes, sino el vacio.

"3 Doku (38), significa, en efecto, “solo”, como en hitori (3#V)), pero también, “independiente”,

como en dokuritsu (J#37).

" TEZEES ) o acaso, mas exactamente,



Ya la primera ensefianza de Chi no Maki (Rollo de la Tierra) es una leccion de
libertad, pero no abstracta, no de libertad de, sino de libertad concreta, de libertad
para. Musashi compara el camino del guerrero al del carpintero, que en su época era
también el constructor de casas. Lo propio del carpintero-jefe, del constructor-jefe,

del ingeniero (tory5)'"

— 0, en su lugar, si llevamos la metafora hasta sus ultimas
consecuencias, del general con sus soldados y de estos con sus armas''® — es tener
el conocimiento de los diferentes modelos de edificaciones y la gran habilidad (6ki ni
takumu) para elegir los diferentes tipos de troncos de arboles y maderas (kikubari) y
ubicarlos en los lugares adecuados de acuerdo con sus caracteristicas, es decir,
sus propiedades de forma, flexibilidad o resistencia’"’.

La forma que escoge Musashi para explicar el camino del guerrero es
notablemente diferente a la que unos anos mas tarde empleara en su Shido, el
samurai que al parecer acufid ya en el siglo XVII el término Bushido, a saber,
Yamaga Soko.

Como Musashi, comienza también éste por enumerar los caminos de las cuatro
castas (shinbkoshd), pero para llegar a una vision bien distinta a la de Musashi, que,
con unos pocos afos de diferencia, revela ya lo brusco y repentino del cambio en la
época. La enumeracion lleva a Yamaga a una interrogante de evidente intensidad
dramatica. Se cuestiona cual es la mision del guerrero en la historia que comienza, y
termina su reflexion atribuyéndole, como  por decantacion, la funcion de
salvaguardar el orden moral de la sociedad. Musashi, por el contrario, si enumera los
‘cuatro caminos”, es para terminar equiparando el del guerrero al del carpintero
constructor, aunque en el Rollo de la tierra no faltan tampoco las analogias agricolas.
La exhortacién que hace al guerrero a conocer los caminos de las diferentes artes y

a experimentar los mas diversos oficios’'®

no cuelga, ni en su tratado, ni en su propia
vida, en el vacio. El dramatismo de Yamaga contrasta con la naturalidad con la que

Musashi, ajeno a toda actitud moralizante, asume desde el principio que la via del

' Ya esta propia palabra es en si misma interesante. Aunque la pronunciacién téryé puede
escribirse al menos de tres maneras diferentes de acuerdo al sentido, metaférico o directo,

que se le quiera dar a la expresion, en su forma ¥$, es decir, con los caracteres #f, “mune”,

caballete yR, “hari”’, viga; designa, de acuerdo al contexto, tanto los elementos mas

importantes para el levantamiento y sostén de una casa o edificacién, como, en su segunda
acepcion, indirecta, al jefe o “cabeza” (cashira) de los carpinteros o constructores.

1 T+ORTICHEVTR, BEETENEEEIL SR, EELABULROEEDEEALSACE,
RtnEH3XFh, o FWEF, BE, 96H,
VEE, T-EZXOBAIICHEADE,, 98-100H,

8 yéase nota 102.
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guerrero no es morir, sino ganar e incluso matar (cortar al oponente)''®. El problema
basico del guerrero, tanto para Musashi como para Yamaga, es, sin lugar a dudas, el
problema de /a vida, mas exactamente de como ganar en la vida y, en definitiva, de
como ganarse la vida; pero si bien para Musashi el admitir en forma explicita el
testarudo hecho, lo conduce inmediatamente a entrever y sugerir que el sentido
cultural, trascendente del camino del guerrero es — mas alla del campo de batalla o
la rina comun — justamente el de educar en el hombre las cualidades necesarias
para hacer de él un sujeto vencedor en cualquier dominio de la actividad humana;
Yamaga, por el contrario, enfrentado al mismo problema se ve obligado a recurrir a
una suerte de especulacion filoséfica para encontrar y hasta inventar al guerrero un
lugar especial en una sociedad y un momento donde de pronto su valor se ha vuelto
cuestionable y problematico. Yamaga sustrae al guerrero del mundo para
reincorporarlo a él desde un punto de vista y con un lugar abstracto. Musashi, a la
inversa, lo concibe desde un inicio integrado concretamente a la vida, como una
concrescencia del propio sistema vital que comparte la misma informacion de cada
parte del todo y cuyo funcionamiento singular encubre en su entrafia una
connotacion universal. Dicho de otro modo, sin sustraerlo de la realidad, y
conociendo positivamente la especificidad del camino del guerrero, no tiene la
necesidad de reincorporarlo a posteriori como un adorno o miembro postizo,
artificiosamente pegado o agregado al cuerpo social. No necesita tampoco agregar a
la actividad guerrera una moral abstracta, esculpida en materia ajena, como una

prétesis. Al ubicarse desde el propio inicio en una perspectiva que le permite

9 Asi, con diafana naturalidad escribe al mismo inicio del Rollo de la Tierra: "AFERT D E
ADEENBDIC, BTRARBIECTEEZRCELEPIFENEE, ETRIEICHSVTRE, Bt}
WIZAEST, HRICTE, ZIZTH, BREEBTICESiE, 2BZLYIZHED, XT2MERD
E2ER. HERBZEOH, RTOEZEEZHIBIE/\, ABICHEVTEAILLT<SESHEREL,
RN—BOPEEAE, H/N\BAOEICE., TEDR. BREOA. BZHTHELTALES, BRE

EOEEEOTEY), 4 (FWWBH, @&, 93 - 9 4H). En este impresionante pasaje, con la

pragmatica logica del guerrero y sin entregarse a innecesarias complicaciones especulativas,
Musashi nos hace ver: 1) Que el enfrentar la muerte de una manera digna no es un
problema privativo del guerrero, sino de todo ser humano, cualquiera sea su profesiéon o,
incluso, sexo (j!); 2) Que el problema principal del guerrero es aventajar o ganar a los otros
en cualquier campo, y, por lo tanto, vivir; 3) que matar, propiamente hablando es apenas
una de las formas de ganar o aventajar; 4) que hay otras maneras para las que funciona no
menos — en un sentido no ya mortal, sino vital — el camino del guerrero, como son; hacerse de
un nombre o edificarse una posicién social; y, finalmente, 5) que, al ganar, el guerrero
puede hacerlo no sélo por su sefior, sino también por si mismo y, por lo tanto, la perspectiva
del guerrero y sus posibilidades, son, a fin de cuentas, mas ricas que las del propio sefor.
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apreciar claramente /la relacion — la unidad en la diferencia - de su via con las de las
demas profesiones y oficios, Musashi resulta capaz de comprenderla, mas alla de la
espada, con amplitud universal, filosofico-concreta, no especulativa. En Musashi
como guerrero pensante, una vez mas, lo universal es lo singular, lo concreto en su
particular especificidad; la actividad guerrera lleva en si misma como un plasma o
savia vital que penetra hasta la ultima célula una moral que es ensefianza implicita,
no moralizante'°.

Y es por eso que para Musashi, desde el mismo inicio de su tratado, el
guerrero es un sujeto libre, cuya libertad, sin embargo, no es un ente abstracto: no
es ni libertinaje, es decir, libertad de — libertad negativa, carente de objeto, no
afirmativa -, ni tampoco, libertad moral, a saber, la libertad subjetiva del que siendo
un esclavo o un siervo en el mundo, se siente, a la manera estoica, interiormente
libre. La libertad real del guerrero tiene que apoyarse en el conocimiento y en la
accion: estriba en la practica constante de un camino que, como hemos visto, en su
amplio horizonte confluye con los diversos senderos del mundo, un camino en el que

la libertad de hacer no es tampoco el arbitrio del mas fuerte, sino el dominio del que

120 Especial interés reviste en este sentido otra frase, hacia el final del propio rollo: TEIZ# L)
T, BE. #HE. EFE. LO0TE, AEE. LFEOB/N\BRL0EBICLEEZL, HBICH5EHELVA
tE, BZEEKLNE, MBILESAEHL, VIThEABICEVWT, RE\ /| ZL<HN<KEHE

., o (FWBH, @E. 111 -112H). Lo llamativo de este fragmento no es sélo que en él

compara Musashi el camino del guerrero con profesiones que tienen que ver mas bien con la
cultura espiritual como la religion, la moral o el arte, sino también 1) la manera en que
seflala que, a pesar de que las mismas no estan en la via del samurai, al final ésta confluye
también arménicamente con ellas; y 2) la sugerencia, que parece desprenderse de este
fragmento, de que al forjar nuestra cultura individual, combinamos como en un
caleidoscopio, y a nuestra manera, diversas formas de actividad material y espiritual. Asi,
existe el camino individual o dokkodé de cada guerrero, en el que los diversos “prismas”
culturales se combinan originalmente dentro de un mismo “cilindro magico”. Si bien, el
punto de vista que tiene Yamaga de la cultura guerrera es el del Bushido, el de Musashi es
justamente el de Dokkodo. En la historia de la clase samurai este Ultimo termina por
disolverse en el primero asumido como una filosofia abstracta, en la que se esfuman, como
en un arquetipo fantasmagoérico, los matices vitales individuales. La gradual
despersonalizacion del guerrero como ente real que ocurre en Meiji va acompanada de la
personificacion mistificadora de la construccion ideal del guerrero-arquetipo que se enfrenta,
desde las paginas de la obra homonima de Nitobe, a la avasalladora ideologia de “occidente”.
Y esta construccién es tanto mas carismatica, pujante, magnanima, creativa y subyugadora
cuanto mas esteriotipado, arrogante, fanatico y, definitivamente, sumiso es el militar, es
decir, el “guerrero” contemporaneo y moderno. Por eso, no es raro que Kaibara Yukio afirme
en su Historia del Japon, al referirse a las arbitrariedades que cometieron los militares
japoneses en la China de Chiang Kai-shek: “Los militares de esta época no tenian nada que
ver con los bushi o samurai de la época feudal, pero si tenian el orgullo de ser una clase
muy particular, ya que en la Constituciéon estaba escrito que el tenno podia dirigir al ejército
independientemente, sin consultar con el gobierno ni con el congreso”. (Kaibara Yukio
Historia del Japoén, Fondo de Cultura Econémica, México, D.F., 2000, p. 281.
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conoce Yy practica sus leyes. En el Rollo del Vacio vuelve Musashi sobre este tema
desde una perspectiva bien concreta. A pesar de que para la época en que termina
su tratado habia llevado la practica del Zen a su punto mas relevante, no pierde
Musashi en su apreciacion del vacio la vision del guerrero que asume, sin embargo,
en lo que tiene de universal concreta: su multilateral riqueza que lleva en si la
posibilidad de asumir desembarazadamente entre el cielo y la tierra cualquier otro
género de actividad practica y le permite convertirse en un modelo de la vida y la
121

actividad humana como un todo

“El vacio es visto como el ambito en el que nada existe ni puede ser conocido. Por
supuesto, el vacio es lo que no es. El vacio es, por lo tanto, conociendo lo que es,
conocer lo que no es. Ese vacio que desde un punto de vista erréneo, mundano, se ve
como un no poder discernir las cosas, no es el vacio verdadero. Todo eso son
extravios. También en este camino de la estrategia, si para practicarlo el bushi no
conoce sus leyes, eso no es el vacio. Aunque se le llame vacio al tener toda una serie
de vacilaciones y extravios por carecer de los medios y métodos que deberian
utilizarse, ese no es el verdadero vacio. El bushi tiene que conocer con certeza el
camino de la estrategia, practicar bien otras artes marciales, en su camino no puede
haber la menor oscuridad, extravios ni vacilaciones, tiene que ejercitarse sin perder
ningun dia ni instante, pulir su mente basica y su atencion, aguzar sus dos ojos, el ojo
que ve y el ojo que mira. Hay que saber que justamente el que no haya la menor
nubosidad, que las nubes del extravio se hayan despejado, es el verdadero vacio”'%.

El guerrero no puede encontrar ni en la filosofia ni en la religion de la nada una

excusa para su inexperiencia, su pereza, su negligencia, o su insuficiente
conocimiento de su camino. La nada, la libertad creativa, la capacidad de superar la
via en su sentido mas estrecho vy literal, llega justamente cuando se la ha recorrido a
fondo, cuando se ha llevado con responsabilidad hasta sus ultimas consecuencias.
En Musashi, el guerrero no deja — como, por ejemplo, en Yamaga — de transformar
el mundo en la practica de la vida concreta, para dedicarse a interpretarlo
mafosamente mediante la “practica espiritual” de la filosofia o del Budo convertido
en arte, en simulacion o sucedaneo de la estrategia. En la medida en que su camino,

heihé no michi, es basica y realmente un camino de vencer y aventajar, el guerrero

12l Sobre la practica del Zen por Musashi y su peculiar asimilacion de la misma, asi como de
su experiencia del satori véase: Kamata Shigeo Gorinsho, pgs. 31- 36.

2 T VAN, MEOBER, LhE2F2ZRERE02%tH, RZERFAERY, H2FmELY
THEMELS, BAIZH, HOPIZHEVT, HLLENE, MEDLEEATDIMEZTERSF.

ZILHS5T. BELAIVEY, KEZOBICEVTE, KT LTEEBIEAIZ, iw,ﬂibb
T, BILHSTLT, BLEROHY T, BANEBREFERLERANEL, REDOZICLH5ED
1, Etd:/\;i\;fo)n_’éhﬁ_t:;,’\\ HAREBEELS 2L, RETOBIHBHE, 2EL<S5HS5T, 0D
FRAFEL, BIABLICB ST, DEZDOLZE&NE, BRZVDIREZLE, 2E<EYK
<, FLUONEDEIZBME, BOZEELBNEH, | FIWAHR, AF, 224 -225H,
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sigue siendo un bushi en cualquier actividad que asuma, en cualquier empresa
creativa y concreta que acometa en la vida diaria.

El rollo del fuego, el apartado central de Gorinsho, esta dedicado precisamente
a explicar el camino del guerrero como un camino del sujeto activo. Y la imagen del
fuego representa aqui, por una parte, como explica Musasi en el inicio mismo del
rollo, el combate real de vida o muerte (tatakai no koto), y, por otra, la energia, la
actividad, el impetu, la iniciativa que debe caracterizar al guerrero tanto en el
enfrentamiento personal, como en la gran batalla de la guerra convencional.

El fuego como simbolo de la guerra es acaso uno de los arquetipos universales
del inconsciente colectivo de la humanidad como sujeto, porque ya en una época
temprana en la que aun las guerras no son literalmente, como lo seran mas tarde,
guerras de armas de fuego, la mentalidad mitico-magica asocia en el mundo del
griego el fuego a Ares o Marte, el dios de la guerra, a quien involucra al propio
tiempo amorosamente con Afrodita, divinidad del amor y la belleza, companera
formal de Hefestos o Vulcano, un ser, aunque deforme, creativo por excelencia.

Es que aunque las guerras no se basan aun primordialmente en el empleo
directo del fuego, este esta, de todas formas, de manera indirecta, en el basamento
mismo de toda contienda, porque precisamente con él se forjan las armas mas
efectivas, duraderas y resistentes. En la base del acto destructivo esta aun, en esta
época, un acto creativo: el acto de la forja. La mentalidad mas arcaica de la
humanidad en ninguno de sus ambitos culturales identifica la guerra con un acto
simplemente destructivo. El propio Heraclito “el oscuro”, el célebre pensador y mago
de Efeso, quien también toma el fuego como el elemento fundamental en la
construccion del cosmos, nos dice que “la guerra es el padre y el rey de todo”. El
fuego en Heraclito se asocia asimismo a la idea de la regularidad, la sujecién a leyes
o la medida. Quizas porque en la forja del hierro o en la coccion de la arcilla, es
importante la nocidn de la graduacion del calor.

También en Musashi el fuego es la imagen de la energia creadora y destructiva,
que existe tanto en lo grande como en lo pequefo, que se puede aumentar o
disminuir a voluntad; una energia de poder incontrolable que, sin embargo, tiene que
estar bajo el control de la voluntad y el libre albedrio del sujeto’?. El arte del control

se aprende justamente trabajando en el ambito de lo pequeio, que es, al propio

23 ThFEE(CHVOBEERTH, X/\KDEKY, RHFELEBICE>2T, B¥OEEE
t, o, FWEH, FE. 103H,
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tiempo, el de lo mas dificil de ver, el ambito del cambio inesperado, en el que las
acciones del sujeto individual son peligrosas por imprevisibles. Si bien, la practica o
entrenamiento diario no puede modelar las condiciones de la guerra a gran escala’®,
en la medida en que modela el nivel mas complejo, por su grado de imprevisibilidad,
de toda accidon combativa — el nivel minimo de la guerra que es, sin embargo, en el
que se manifiestan al maximo las cualidades sujetuales del guerrero — es
precisamente este entrenamiento incesante, dia y noche, el boton regulador del
impetu y la energia bélicas. Este énfasis en lo individual y en el sujeto antes que en
el arma, es lo que se pierde con el tiempo y conduce a la transformacion cualitativa
del guerrero en el soldado, poderoso ahora por el alcance y potencia de su
armamento; tanto mas valioso, cuanto mas obediente y manejable como un
componente o elemento mas dentro de la tropa. Por lo pronto, en Musashi, la
importancia del combate en pequefa escala como modelo fundamental de la guerra
también en la escala grande, determina que en su tratado el fuego funcione también
como un simbolo de la energia inextinguible y regulable del entrenamiento'®.

A todo lo largo de Ka no Maki se enfatiza, desde diversos puntos de vista la
necesidad de que el guerrero, como sujeto activo lleve siempre la iniciativa, de que
no vaya pasivamente a la saga y tome en todo momento la delantera. Y sin embargo,
desde el propio inicio nos ensefia Musashi que el caracter activo del sujeto no es
s6lo cosa de fuerte voluntad, firmes propdsitos o mera perseverancia. Se trata sobre
todo de un arte de la investigacion y el discernimiento, en una palabra, de una
ciencia. Es por eso que este, el rollo central del tratado de Musashi, nos ofrece
también la oportunidad de penetrar en el universo de la inteligencia del guerrero, de
explorar la ciencia inherente a su peculiar microcosmos cultural.

La relacibn que encontramos mas tarde en la época Tokugawa, entre el
desarrollo del saber cientifico-técnico y las necesidades de la clase guerrera no
puede ser reducida, entonces, a una habil manipulacion politica, como la que, de
hecho, permitié al estrato dominante mantener a raya el empuje combativo de los

bushi, imponiéndoles como un astuto pretexto el requerimiento de su superacion
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cultural. Si esta imposicién pudo ser efectiva ¢no se debié acaso a que, por el propio
caracter de su actividad y por las premisas de su peculiar cultura, al mundo del
guerrero le eran consustanciales ya, desde antes, la investigacion y el estudio, la
magia antes que la actitud religiosa? El mago, a diferencia del religioso, no se
resigna al orden natural o social preestablecido; se orienta a la transformacion del
mundo, aunque reconoce que si puede influir en el curso de los sucesos, es
unicamente a través del conocimiento de determinadas leyes objetivas, si bien
magicas'?®. La magia, en todas las culturas, fue precisamente la antesala de la
ciencia. Radicales transformaciones tuvieron que ocurrir en la cultura samurai, en la
manera de estructurarse la actividad del guerrero y su propia conciencia, para que
el mismisimo Tokugawa leyasu terminara por convertirse en una nueva divinidad
objeto de veneracion y culto: Toshédaigongen.

Musashi, sobre el agudo filo de dos épocas, conserva vivo el espiritu activo y
pujante del mago, pero este espiritu se resuelve en él de manera muy original y
concreta: si bien, como dice en el punto decimonoveno de su Dokkddo, respeta a los
Dioses y a los Budas, no se apoya en ellos. Su célebre frase de la introduccion a Chi
no Maki, en la que, reverenciando al Cielo y venerando a Avalokitesvara se
encomienda al Buda'?’, puede ser interpretada, a la luz de su escrito pdstumo,
Camino solitario, en el sentido de que al empezar a escribir Gorinsho, es decir, la
esencia de sus ensefianzas, lo hace con la imparcialidad'?® de quien, abriéndose
ante el absoluto, va a contarnos la pura verdad mas alla del punto de vista del yo
empirico o psicologico, prejuiciado, estrecho y perecedero, es decir, desde una

perspectiva amplia, sin apegos ni preferencias’°.

126 No parece raro entonces el interés de notables samurais por formas de Budismo con
fuerte énfasis magico-practico como el Budismo esotérico.
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128 Asi, en el punto tercero de su Camino solitario afirma explicitamente: “no tengo
parcialidad por nada” "&kAJICMEDOLE L, 4 . GRERE, BE. 26 28,
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embargo, aunque Kamata Shigeo utiliza aqui el término de mushin para definir la posicion
de Musashi, debemos entender que éste nada tiene que ver, al menos directamente, con una
concepcion basada en la filosofia o la practica del Zen, como, por ejemplo, la de Takuan.
Musashi es consecuente con su propio planteamiento inicial y, sin caer en citas ni en
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No menos interesante y reveladora, cuando tratamos de definir con ayuda de
Musashi el caracter y el lugar de la ciencia y el saber en la cultura guerrera, es su
afirmacion de que, al escribir su tratado, no va a “tomar prestadas frases antiguas de
la doctrina del Budismo o del camino confuciano, ni va a citar cosas antiguas de los
escritos militares o las doctrinas estratégicas”. No encaja en la cultura guerrera el
saber puramente “escolastico” ni académico, ni existe para el guerrero la “historia”
como remembranza del pasado, acumulacion de méritos, mero inventario de hechos
bélicos o culturales. El saber presupone siempre, como veremos mas adelante, una
determinada nocion del espacio y el tiempo, de la propiedad y de la comunicacion,
las cuales estan asociadas, asimismo, con el caracter propio del complejo cultural al
que pertenecen. La capacidad real del guerrero se demuestra siempre en el
presente. No hay diploma ni certificado que la fije, ni gloria pasada que sirva de
escudo a su indefension. Tampoco vale de nada el conocimiento tedrico de la
técnica. Saber, entender en la cultura guerrera significa saber hacer y entender qué
hacer aqui y ahora. De ahi que, a lo largo del texto, Musashi enfatice
constantemente, la necesidad practicar en todo momento, dia y noche; la
imposibilidad de fijar lo esencial de su ensefianza por escrito y la importancia de que
cada guerrero investigue todo por si mismo.

De esta manera, aunque Musashi fija antes de morir su ensefanza por escrito,
nos deja entrever que el saber que atesora la cultura guerrera es el saber propio de
una cultura de la oralidad™®. La “gnoseologia” del guerrero no es aun, por lo visto, ni
empirista, ni racionalista, ni trascendentalista, ni psicologizante. Su saber no dimana
de la experiencia, sino que es la experiencia misma, aunque, por otra parte, nunca
en el sentido lockiano de tabula rasa en la que no hay nada “escrito”. Tampoco
dimana de la razon, es la propia razon, pero, sin embargo, jamas en el sentido de un
a priori que el alma recuerde, sino, mas bien, como un conocimiento que se adquiere

en la justa medida en que se olvida, a la manera de una inteligencia “asimilada”, “in-

conocimiento libresco, desarrolla el tema, como veremos posteriormente, en forma original y
sucinta, a manera de conclusion, en Ki no Maki.

0 yéase el anexo titulado “Oralidad de la cultura guerrera”. Acaso valga la pena recordar en
este contexto la célebre frase que pronuncia Socrates en el Fedro de Platon: “El discurso que
esta escrito con los caracteres de la ciencia en el alma del que estudia, es el que puede
defenderse por si mismo, el que sabe hablar y callar a tiempo”. Como Sécrates, Musashi es,
por lo visto, en su contexto, una figura de la época de transito de la oralidad a la escritura.
El saber conserva aun en €l los matices agonisticos de un saber vivo. El drama del guerrero
devenido clase social tiene que ver justamente con el proceso a través del cual su definicion
o determinaciéon econdmico-clasista coincide con su negacién cultural, es decir, con la
reduccion de su cultura a sus objetivaciones acumulables, almacenables, museables y
venerables; del saber asimilable al saber “atesorable” o “apropiable”; y del “ser” al “tener”.
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corporada’ — es decir, no “apropiada”, ni genéticamente heredada — del cuerpo™’. La
cultura de la escritura con su identificacion de lo que se aprende con lo que
psicolégicamente se “memoriza”, o se almacena en forma de libro, arrastra consigo,
al parecer, inevitablemente, todas las antinomias de la gnoseologia clasica.

De modo que en Ka no Maki la practica es investigacion, el sujeto activo es
sujeto cognoscente; lo que es, desde un punto de vista, la descripcion de la
estrategia combativa del guerrero, puede ser asumido, desde otro, como la
descripcion de su manera de conocer e investigar la realidad, como una gnoseologia

sui generis.

Saber y conocimiento: su lugar en la cultura guerrera

En Gorinsho la explicacion del método combativo de la escuela Niten Ichiryd es,
al propio tiempo, la descripciéon del método de conocimiento del guerrero, de su
peculiar manera de abordar la realidad, de observarla e investigarla.

Esto es evidente, en primer lugar en el vocabulario que emplea Musashi, tan
distinto del que encontramos, por ejemplo, en Hagakure. Lo que se enfatiza en todo
momento en Gorinsho no es la necesidad de servir, ni tampoco, como en
Fudochishinmydroku la importancia de liberarse, a la manera del Zen, al alcanzar el
estado de Fudé o de Munenmushin’?. La practica no queda reducida en Gorinsho,

como parece ocurrir en la obra de Takuan, a una ilustracion del camino del monje, a

una forma de austera practica espiritual o shugyé (1517).

Ademas de tatakau, pelear, combatir y de katsu, vencer, los verbos mas
utilizados aqui son siru, conocer; miru, ver; wakimau, distinguir, discernir, identificar o
reconocer, hakaru, suponer, conjeturar. Cada epigrafe, literalmente, del texto termina

con la exhortacion a que el lector no asuma lo escrito pasivamente, sino a que

! Acaso el lenguaje apropiado para definir esta peculiar gnoseologia sea el que encontramos
en la comprensién nishidiana del cuerpo. Véase: Zavala, Agustin J. Filosofia de la
transformacién del mundo.

2 En el Rollo del Agua Musashi emplea en una ocasioén el término Munenmusé. Sin embargo,
lo hace en un contexto en que describe la actitud que debe acompanar a una forma
especifica de ataque, es decir, nuevamente, como elemento constituyente y subordinado al
todo de una accion guerrera que, como €l mismo especifica, “se encuentra de tiempo en

tiempo”. ( TESEMENITERE, 1. @E. 14 0H, ). Este tipo de cita parece natural en el

Rollo del agua, en el que Musashi explica las formas o katas basicas de su corriente y se ve
en la necesidad de abordar el problema de la dialéctica de la forma y la no-forma, para lo
cual recurre a la terminologia del Zen en la justa medida en que le sirve para ilustrar el
camino de la estrategia.
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practique (tanren) e investigue (ginmisuru) por si mismo, conciba, ejercite su ingenio
(kufasuru), discierna (funbetsusuru) 1o mejor que pueda.

A primera vista, esta incansable repeticion de la misma sugerencia puede llegar
a parecer excesiva, tediosa, e incluso, chocante. Sin embargo, esta redundancia
revela, por una parte, tras la escritura, la esencial oralidad de la cultura guerrera, en
tanto que, por otra, nos muestra el conocimiento que tenia Musashi de la naturaleza
humana, de su tendencia, acrecentada ademas en el ambito de la época y de su
cultura tradicionalista, a atenerse a lo establecido, a subordinarse, asumiendo una
postura pasiva.

Hacia el ano 1645, en el que Musashi culmina su tratado, la institucionalizacion
Tokugawa habia avanzado ya lo suficiente como para que la politica llegara a
introducir con éxito sustanciales cambios en la cultura guerrera, de modo que la
posicidén activa de los bushi quedara reducida a una postura de pasivo servilismo, y
su espiritu de curiosidad e indagacion, a una actitud contemplativa, a lo sumo,

académico-investigativa '3

Sobre el trasfondo de su época las en apariencia
obsesivas reiteraciones de Gorinsho adquieren, entonces, un nuevo sentido.

No menos interesante desde el punto de vista de las formas de expresion es el
uso de la imagen y la metafora como recurso explicativo, en lugar del concepto. El
hecho de que Musashi, consecuente con sus principios, y a diferencia, por ejemplo,
de Yamaga Soko, eluda el uso de la terminologia taoista y confuciana — cuyo
conocimiento, por otra parte, se transparenta o insinla a través de sus paginas —
mas que una evidencia de la rusticidad de su espiritu, es una muestra de su
capacidad de pensamiento independiente, de su poder para expresar lo que ha
descubierto por si mismo con su propio lenguaje 0 con expresiones e imagenes

h 134

tomadas del acerbo popular. Si como nos enseha Aardon Gurevic , en las

13 Recordemos que en 1615 el shogunato emite su edicto de “un castillo por provincia” y su
primera variante de ordenanzas para las casas guerreras (Bukeshohatto). En 1616, muere
Tokugawa leyasu y el movimiento de los barcos extranjeros es restringido a Nagasaki y
Hirado. En 1621, el shogunato emite edictos contra la navegacion de ultramar e impone
precisas limitaciones a la construccion de naves maritimas. En 1629, la Bukeshohatto es
enmendada y reformulada. En 1635, se implementan las leyes de sakoku y se establece el
sistema de residencia alterna o sankinkétai. En 1637, Tokugawa Ileyasu es deificado en
Nikkoé como Téshodaigongen. En 1640, el shogunato intensifica su control ideolégico al
imponer el sistema de shiimonaratame que, ademas de ser un efectivo mecanismo de
inquisicién anticristiana, sirvié para convertir los monasterios budistas en instrumentos del
orden politico dominante. En 1642, el sistema de residencia alterna es extendido a los
fudaidaimyé. Por ultimo, vale recordar que esta es asimismo la época de la
institucionalizacién del neoconfucianismo como una especie de ideologia oficial.

3% Al estudiar las categorias de la cultura medieval, la visién general del mundo propia del
hombre del Medioevo, Gurievich escoge como una de las fuentes basicas la literatura de los
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caracteristicas semiolégicas de una fuente textual se expresan no sélo las
particularidades del autor, sino también las de su destinatario, Gorinsho nos revela
no solo la mentalidad de Musashi, sino la mentalidad y cosmovisién promedio del
samurai de su época. El autor reflexiona, en todo momento, por si mismo sobre el
camino del guerrero, pero lo hace no desde la perspectiva de la élite samurai, sino
desde el punto de vista del “guerrero promedio”, de su comun capacidad de
comprension y expresion. Esta es otra de las razones por las cuales Gorinsho puede
servir como espejo fidedigno de /a cultura guerrera en su época y no, simplemente,
de apenas un estrato de la misma.

Desde el punto de vista de la indagacion de la forma de abordar el
conocimiento propia de la clase guerrera, el primer elemento de interés en Ka no
Maki es el reconocimiento de la necesidad de asumir en la contienda un punto de
vista objetivo. Asi, en un epigrafe con el significativo titulo de teki ni naru to iu koto,
es decir, “convertirse en el contrario”, Musashi nos dice que debemos pensar
transformando nuestro propio punto de vista en el del oponente. Al hacerlo podemos
pasar del ambito de lo aparente, es decir, de lo fenoménico, al de lo real y lo
esencial.

La diferenciacion entre lo que esta en la superficie, la manifestacion, y lo que
esta en el fondo, es decir, lo que realmente existe, es otra de las caracteristicas de
esta peculiar manera de abordar la realidad que es propia del samurai. Esta actitud
es especialmente evidente en el epigrafe titulado soko wo nuku to iu koto, es decir,
“sacar (o hacer salir) el fondo”. Alli, al referirse al estado aparente y el estado real del
adversario, Musashi diferencia entre el espiritu de “arriba” y el de “abajo” (shita no
kokoro), entre una victoria aparente o superficial y una victoria “de fondo” o real.

Es importante subrayar que la “situacion gnoseolégica” del guerrero es bien
diferente de la del sujeto cognoscente propio de la epistemologia cartesiana.
Descartes separa la sustancia pensante de la extensa y ve en la clara y evidente
idea de Dios — en la que la existencia esta comprendida como en la idea de triangulo
esta la de que sus angulos sean iguales a dos rectos — la garantia de la posibilidad
de que lleguemos al conocimiento de la verdad y de que al investigar la naturaleza
no haya “del otro lado” algo como un poderoso y astuto enganador que se las

arregle para mantenernos siempre engafados. Musashi, por el contrario, ha

exempla, justamente porque en ellos, en su peculiar lenguanje, se refleja no sélo la
mentalidad del autor, el clero, o, digamos, de un consumidor en particular, como puede ser
la nobleza, sino en general, la mentalidad promedio del hombre medieval.
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renunciado desde el propio inicio a las garantias que ofrece el “apoyarse en los
Budas y los dioses”, y el “objeto de conocimiento” que enfrenta como guerrero es, a
diferencia del objeto de la gnoseologia clasica, un ente irreducible a la extension, es
decir, un ente dotado de “fondo”, con comportamiento imprevisible y la intencién de
inducirnos constantemente al error.

Asi las cosas, es fundamental que el sujeto asuma en el conocimiento una
postura activa. Por eso, el tercer aspecto de interés que nos ofrece Ka no Maki es la
indicacion de que “movamos la sombra” (kage wo ugokasu to iu koto), es decir, de
que provoquemos con nuestras acciones que el contrincante manifieste su
verdadera naturaleza. En este planteamiento hay algo mas que mera estrategia
combativa. En él esta contenida una orientacion cognoscitiva afin a la del programa
de Bacon: algo asi como la semilla de la experimentacion cientifica.

Sin embargo, no menos esencial es que en su actitud combativa el guerrero
evite ser arrastrado por el oponente a la situacién de la rifia a cuatro manos (yotsude
wo hanasu to iu koto), a ese peligroso punto en el que, abandonando la perspectiva
de vista de la creativa interaccion se deja enredar en una pelea, o sea, en el confuso
laberinto de una agotadora y absurda confrontacion de fuerzas. Es en ese momento
que el sujeto debe saber “sacrificar su espiritu” (kokoro wo suteru), para emerger del
conflicto a una perspectiva mas amplia: la base de la contradicciéon. Con ello logra
zafarse de la extenuante situaciéon de “enredo” (motsururu kokoro) y “renovarse”
(aratani naru to iu koto) o, dicho de otro modo, pasar “de la cabeza del raton al cuello
del caballo” (sotdogoshu), de la estrecha perspectiva de una pelea por minucias a la
vision panoramica (ookinarukokoro) que conduce a la verdadera victoria.

Sin esta perspectiva amplia no sélo el camino de la estrategia, la propia
realizacion del guerrero como ser humano resulta imposible. A fin de cuentas, la
posibilidad de una cultura guerrera implica un modo particular de existencia en el
cual, por una parte, el guerrero se acostumbra a ver todo como un modelo especifico
de lucha: la realizacion vital y social, la busqueda de la verdad cientifica y moral, el
proceso de creacion artistica, la educacion, etc., son, cada una en su campo, formas
particulares, modelos especificos de lucha. Por otra, su peculiar cultura debe ser, sin
embargo, lo suficientemente productiva como para que dentro de su aparentemente
estrecho microcosmos pueda reproducirse la totalidad de la existencia bio-socio-
cultural del ser humano. Finalmente, todos los aspectos de la vida en su rica

variedad deben producir, a su vez, un tipo especifico de ser humano: el guerrero. Y,
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en efecto, tal como refleja el tratado de Musashi, el bushi desde esta, la amplia
perspectiva del que no se deja enredar en una rifia por minucias, esta buscando
siempre las leyes particulares de la ciencia de la estrategia en las leyes universales
de la existencia humana. Al propio tiempo, asume siempre el menor de los combates
con la mayor dignidad, como la gran epopeya épica, dentro de la cual hasta la mas
sencilla tonada popular deviene himno, cancion de gesta.

Asi, uno de los aspectos mas llamativos de Ka no Maki es el reflejo de esta

orientacién del guerrero a observar con detenimiento la realidad buscando tras el

evento sencillo y consuetudinario la manifestacion singular de una ley (G£).

Es en este sentido que en Ka no Maki resultan particularmente reveladoras las
palabras monogoto, monogoto ni aru mono nari, tatoeba o yonaka wo miru ni, que
utiliza Musashi cuando quiere mostrarnos las mas diversas manifestaciones de algo
0 nos sugiere que lo descubramos en los diferentes ambitos de la realidad. Asi, la
desintegracién, la ruina es una ley que puede ser descubierta en todo'°. Asimismo,
todos los fendbmenos encuentran en su desarrollo un punto critico, pasado el cual,
logran afianzarse definitivamente en la lucha por la existencia'®. La posibilidad de
contagiar o ser contagiado parece ser consustancial a la vida'’. En todas las cosas,
por fuertes o duras que sean, hay siempre un angulo débil o, como en el diamante,
un “punto de gracia”, debilitando el cual, la totalidad de la estructura termina por
venirse abajo'®. Musashi, seguramente, solia y podia poner a sus discipulos en su
practica diaria otros muchos ejemplos...

De esta manera, el Rollo del fuego nos revela el potencial cognoscitivo de la
actividad guerrera, su productividad como un modo de existencia que, en su
desarrollo, esta capacitado en principio para remontarse, sin abandonar su propio

ambito, hasta las alturas del pensamiento cientifico y aun, filosofico.

El espacio y el tiempo de la actividad guerrera. El cronotopo del guerrero
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B TEEBIERSR. MEBEEZEDICHEFLEHEDY ., TIMOTERE+RELEREBEHMIHE
B, ABOHEEZICE, —RONICKEECTETHZN BN, 1, BE, 17 0H,
BT TESATETRR. IBLHDE0th, RFRTWEREES DY, HHKTRENDS2DENH,
BNDS52%E0HY. 1. AE. 180K,

BTRACELIERR, YBOLEYEHTIC, HEEICREBLIINEEOH, 5. 184H,
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En el fundamento de cada cultura basica hay siempre un modo especifico de
actividad que determina un modo particular de existencia del hombre y que
condiciona su peculiar manera de ver el mundo, la estructura de su vida espiritual y
la forma de su mentalidad’.

Ya hemos visto en la parte tedrica de este texto que el desarrollo histérico de la
humanidad no transcurre de manera lineal ni homogénea y que existen al menos
tres culturas fundamentales que viabilizan el transito del modo biolégico al modo
propiamente historico-cultural de existencia del hombre.

La manera en que la forma especifica de actividad vital de cada uno de esos
complejos culturales basicos acufa en los individuos una determinada vision del
mundo y condiciona las caracteristicas especificas de su psique y espiritualidad se
hace especialmente evidente cuando investigamos la peculiar percepcién del
espacio y del tiempo que tiene el hombre en esa cultura en particular. Es por eso
que, estrictamente hablando, el estudio de la formas de propiedad y de interaccién
entre los individuos en los marcos de una formacion social dada, deberia ser
antecedido por la indagacion de la forma en que su modo basico de actividad
determina su relacién con el espacio y el tiempo.

Como senala Aardon Yakovlevich Guriévich, en diferentes civilizaciones y
sociedades, en diferentes sectores de una misma sociedad e incluso en diferentes
individuos dentro de ella, el espacio y el tiempo son percibidos de maneras
diversas'*°. Sin embargo, por mucho que la ideologia y las creencias de estos
individuos y grupos puedan diferir entre si, en la raiz de todas ellas se encontraran
conceptos y representaciones universales que son canonicos para la sociedad como
un todo y sin los cuales ninguna teoria, ninguna idea o sistema filosofico, estético,
politico o religioso puede ser construido™’.

Ahora bien, las relaciones entre el cuadro del mundo predominante en una
sociedad y la cultura de su clase dominante se caracterizan por una notable
complejidad. La vision del mundo es un componente de la totalidad cultural que
evoluciona con mayor lentitud que las formas de actividad que conforman la cultura
material de una clase. Como en el caso de Japon, estas pueden transformarse sin

alterar por un tiempo la vieja cosmovisién que va sufriendo, pese a todo, graduales y

9 veéase: Kagan, M. S. Introduccién a la historia de la cultura mundial. Tomo I, p. 162-165.
" Gurevich, A. J. Categories of Medieval Culture, pgs. 26-27.
"' Tbidem, p. 14.
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apenas perceptibles metamorfosis, en la medida en que se va agudizando la
contradiccion entre el inconsciente y la conciencia de la clase dominante, entre su rol
social y el bagaje cultural con el que originalmente debutara en el escenario
histérico-social.

De esta manera, en la medida en que cada forma especifica de actividad tiene
que desplegarse en el espacio y en el tiempo, a la actividad guerrera le son
inherentes sus propios parametros espacio-temporales, y a la cultura del guerrero su
particular visidbn de la especialidad y la temporalidad que mediatiza aspectos
definitorios de su ser como son su actitud hacia la propiedad y su peculiar manera de
comportarse en el mundo de la comunicacion y del trato.

La primera evidencia de la actitud de un guerrero-tipo como Musashi hacia el
tiempo se evidencia ya en las concisas referencias biograficas que ofrece en la
introduccion al Rollo de la Tierra. En ellas llama la atencién, en primer lugar, la vision
sumaria de su vida que queda reducida alli a los principales eventos de su evolucién
como guerrero, es decir, a los principales jalones de su camino. La metafora del
camino o michi es un elemento central en el libro, pero lo es de manera muy
particular en el rollo de /a tierra que nos muestra el conflicto entre lo ideal y lo real,
entre la impecable rectitud de /a via y las irregularidades y sinuosidades del terreno.
Por ello, resulta muy llamativa, en segundo lugar, la manera en que, en el concepto
de michi, se identifican el espacio y el tiempo, la metafora espacial sirve para
expresar directamente el aspecto cualitativo y humano de la temporalidad. En tercer
lugar, resulta relevante que Musashi nos cuente su historia sobre el trasfondo de la
eternidad de los dioses y de Buda, como un camino que se delinea frente a la
vastedad inmensurable del cielo.

Por otra parte, es también en el Rollo de la Tierra donde Musashi define con
claridad, desde el propio inicio, las pautas especificas que delimitan el cronotopo en

el que se despliega su existencia cultural el guerrero'*2. El espacio del bushi no se

2 Es importante considerar, en este sentido, que para la época en que Musashi escribe su
tratado hacia sesenta anos que funcionaba un sistema unificado de medicion de la tierra
que habia sido introducido por uno de los grandes “unificadores” de Japoén, Toyotomi
Hideyoshi. La unificacion del sistema de medidas estuvo asociada a un nuevo catastro de

tierra (KB#& ), cuya necesidad estaba asociada al afianzamiento economico de la clase

samurai en el dominio de la agricultura como sector econémico basico (Véase: The
Cambridge History of Japan, V. 4, chapter 2, p. 50.) Desde el punto de vista de nuestro
estudio, resulta sumamente interesante el hecho de que el cambio de la vision del espacio y
el tiempo aparece vinculado directamente al cambio de la nocién de propiedad inherente a la
cultura guerrera por la nocion mas “objetivada” de espacio, que es propia de la clase
agricola econémicamente pudiente. Sin embargo, no menos interesante resulta otro aspecto:
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mide abstractamente en sun o ri, sino que esta determinado por el alcance de su
armamento y, en ultima instancia, por las dimensiones de sus armas fundamentales,

a saber, el wakisashi (sable corto) y la katana'*

. “Corto” o “largo” no son, entonces,
nociones abstractas ni absolutas para el guerrero. Implican la adecuacion funcional
del arma a su contexto y, en ultima instancia, a la habilidad para su manejo que
tenga cada combatiente. La habilidad, por su parte, presupone un tiempo de practica
y un determinado dominio del ritmo.

El espacio, entonces, en la medida en que se define en forma relativa y en
relacion con las caracteristicas del sujeto, no se desliga del tiempo, el cual tampoco
se mide con arreglo a un patréon absoluto ni abstracto, sino que se define
concretamente en términos de hyoshi o ritmo.

El tema del ritmo, al cual Musashi dedica ya una atencion comparativamente
amplia en las paginas finales del Rollo de la Tierra, es abordado aqui desde el
principio con una visidon panoramica que descubre su presencia en cada cosa, como
una ley fundamental que penetra hasta sus ultimos detalles el universo visto desde

la perspectiva del guerrero. Aunque el ritmo es algo que esta en cualquier cosa —

la vision de espacio y el tiempo propia del guerrero, tal como podemos apreciarla en
Gorinsho, sobrevive a estas transformaciones y permanece aun en 1645, confinada al
ambito de la cultura guerrera. Por ejemplo, Musashi también utiliza en Chi no Maki el ken
como unidad de longitud, pero es muy probable que al escribir que no es conveniente el uso
de la lanza cuando la distancia que nos separa del contrincante supera los 20 ken, se refiera
al uso que tenia esta medida antes del periodo Edo. Por otra parte, es evidente que para
Musashi el uso de este tipo de patrén universal y objetivo tiene tanto mas sentido cuanto
mas se aleja y aliena el espacio de lo que es propiamente el topos real e inmediato del
guerrero, medible a lo sumo con la katana y el wakizashi. Para Musashi el uso de una arma
como el arco tiene ya en su época entre otras formas combativas devenidas artes (guei
“muchas flores, pero pocos frutos”. Cuando se esta dentro de los muros de un castillo y atin
no ha comenzado la batalla, no hay arma que supere al arcabuz. Empero, a diferencia de la
flecha, la bala tiene la desventaja de que no puede ser secundada o seguida por la mirada
del guerrero. Cuando la distancia se vuelve excesivamente larga, escapando al control del
guerrero y subordinandose, mas que a su propia capacidad, al poder de alcance eficiente del
arma, el espacio deviene para €l un elemento cosificado, enajenado o alienado de su mundo,
tanto en la forma de “propiedad” material, como en la forma de un entretenimiento o adorno

superfluo que soélo sirve para lucir y que carece de efectividad combativa. "SIFEHENIFIZ T,
PHOEICEHE, EDE, HAYEDLDEDICT, BX<WMET2E08NE, BHOGHEEICE
WhErEYH, BFEHBE, FLBE-ZTHAZATRETIELEZYH, EHICSVTNSREHRIIK
¥, FBRELT, BI<BL, LS50, FEOE, RIZEBN L. 1. BE. 113

-114E8,

Y TRESEORFERN. BOFEDALY THABEL. KDNVWIThORICTEAFEEHEFBHY).
RIGEBICTNEICHEDOHY), BEBIEFEY, RINEFH, GULNORZTICL TR, #EE

DPULOKL, BRIDEEBIZKRY, DEVEDIMICTNERIL<EL, BEVEREICELIBZXAS
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dice — en especial el de las artes marciales resulta dificii de dominar sin la
correspondiente practica y ejercitacion.

Existe, entonces, un ritmo de la practica, un ritmo de la perseverancia, sin el
que cualquier empefio cultural resulta sencillamente imposible. Llegar a dominarse a
si mismo, llegar a dominar a un adversario, dominar un arte u oficio e incluso
alcanzar el dominio del mundo, son asuntos que dependen, mas que de la voluntad
o el empefo, personal o colectivo, por fuertes que estos puedan ser, de la rigurosa
observancia de una ley fundamental: la del ritmo propio del desarrollo de un proceso.

El descubrimiento del ritmo como mecanismo de construccioén cultural es uno
de los hallazgos mas tempranos del hombre, reconocible como tal en cualquier
civilizacion en la etapa mas temprana — y especificamente oral — de su desarrollo. Es,
antes del surgimiento de la escritura, acaso el mecanismo fundamental de creacién y
conservacion, por repeticion ritmica, de la memoria colectiva, y ya dentro de ella, de
la memoria individual. Como sefiala Walter G. Ong, “en las culturas orales, la ley
misma esta encerrada en refranes y proverbios formulaicos que no representan
meros adornos de la jurisprudencia, sino que ellos mismos constituyen la ley.”'*

El tratamiento del ritmo en Musashi — nocién que es en él precisamente un
punto de partida y una de las piedras angulares de su sistema - nos permite
descubrir tras las manifestaciones particulares de la actividad guerrera una forma de
cultura, en otras palabras, una via de formacion del hombre y de estructuracion del
mundo humano. Desde esta perspectiva, lo mas visible y llamativo, el aparente
sobrepeso de lo agresivo y destructivo, nos revela su caracter de manifestacion
fenoménica. En realidad, la agresividad y la destruccion son en la cultura guerrera

original medios y no fines'*. La agresién y la destruccion pasan a ocupar el lugar de

' Ong, W. J. Oralidad y escritura. Tecnologias de la palabra, p. 44. (“How could you ever call
back to mind what you had so laboriously worked out? The only answer is: Think
memorable thoughts. In a primary oral culture, to solve effectively the problem of retaining
and retrieving carefully articulated thought, you have to do your thinking in mnemonic
patterns, shaped for ready oral recurrence. Your thought must come into being in heavily
rhythmic, balanced patterns... Formulas help implement rhythmic discourse and also act as
mnemonic aids in their own right, as set expressions circulating through the mouths and
ears of all”, Orality and Literacy, pgs. 34-35.

%3 Lo cual tiene que ver, como veremos en el préximo epigrafe con su peculiar actitud hacia
el trabajo y la propiedad. En sus origenes, la agresividad y la violencia son en los pueblos
guerreros medios de adquisicién de bienes, pero la apropiacién y la posesioén de estos nada
tiene que ver con la nocién de propiedad inherente a una sociedad basada en la explotacion
de la propiedad sobre la tierra. Por el contrario, justamente el cambio de la actitud hacia la
propiedad conlleva una transformacién radical de la cultura guerrera, que sobreviene
inevitablemente cuando la comunidad guerrera se inserta en una sociedad, a saber, en un
conjunto de relaciones sociales basicamente econdémicas, en cuyo marco la propiedad y la
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objetivos primordiales, en el momento en el que la cultura guerrera deja de ser una
cultura basica y deviene ella misma una subcultura particular, subordinada como un
medio al todo de una sociedad en particular. Al caer en la amplia 6rbita de una
tendencia social de sentido diferente, pero también de mayor alcance e influencia, y
al perder con ello su autonomia original como sistema, la cultura guerrera no puede
dejar de sufrir esta decisiva inversion de los medios y los fines que transforma
radicalmente su naturaleza y sus posibilidades originales. No es menos cierto, por
otra parte, que el ritmo y la armonia estan ya, en la cultura guerrera, en el
fundamento mismo de la efectividad de toda accion agresiva y destructiva.

La importancia del ritmo como piedra angular de la construccién del sistema
cultural guerrero es reconocida no soélo por Musashi. Podemos encontrarla asimismo
en obras no menos representativas de esta cultura'®, como son, por ejemplo, las de

Yagyd Munenori'” y Yamaga Sokd'*®. Sin embargo, mientras que en estas la nocién

tenencia se convierten cada vez mas en los objetivos fundamentales y en el principal movil
de la dinamica de todo el sistema.

146 Como hemos senalado ya, los tratados de Takuan, aunque relacionados con el arte de la
espada, no pueden ser asumidos como textos representativos de la cultura guerrera sino
que pertenecen al “punto de empalme y transito” entre esta y la cultura religiosa. Ello no
obstante, debemos sefialar que también en su obra hay referencia tanto explicitas como
implicitas al tema del ritmo. Asi por ejemplo, ya en el primer epigrafe de su
Fudéchishinmyéroku el autor hace mencion del tema, aunque en un sentido negativo mas
que afirmativo. Asi, nos dice que para poder cortar al adversario, aunque el combatiente
tenga que ver la espada que viene a golpearle, no puede detener en eso su espiritu, ni

pensar en atacar, “acompasando su ritmo al del ataque de la espada del otro” ( "$TKTZ R
PERENEE, TILLEED T, @AOHADICHTFEET, TESEEBRT. =%, . T™F

BE®WYHEL . 26 - 27 H). La traduccién espaiiola — que parte, a su vez, de la inglesa — de

este libro dice: “Aunque veas la espada a punto de golpearte, tu mente no deberia detenerse
ahi. Si eres capaz de sentirte libre en ese momento, en tu tempo, tu mente no sera
hipnotizada por el tempo del adversario”. Por su parte, la traduccién al japonés

contemporaneo omite el término hyosi( "$I5CATELTZRD LR RDOTTH. ThICH
LT, CCTHFODNETNUARAESED, ESHECESNBELREDBZ —UHFLTIC,
=% 1 . A&, 2 5H). Pero en el texto de Takuan hay también referencias implicitas al ritmo,

como por ejemplo, en los pasajes en que equipara el estado libre de la mente al movimiento
de una pelota o de una calabaza en el agua o frente al vaivén de las olas.

47 Este tema es tratado explicitamente por Munenori en epigrafes como “Three Rhythms”, “A
small Rhythm to a large Rhythm, a large Rhythm to a small Rhythm”, “Noting the Tempo” y
“The Rhythm of Existence and Nonexistence” de su libro The Book of Family Traditions on
the Art of War (Hyohokadensho). Sin embargo, al vincular conscientemente su explicacion a
la ensenanza Zen, el “orden” de su exposicion parece estar mas bien relacionado con esta
motivacion que con las necesidades de exposicion del camino propiamente guerrero. De esta
manera, aunque su texto no deja de ser un tratado clasico de la cultura samurai, resultan
evidentes en €l los cambios estructurales que sufre el “orden sistémico” propio de la cultura
guerrera cuando esta es asumida, aun por sus propios exponentes, desde la perspectiva de
otra cultura particular, como es, en este caso, la religiosa.

%8 Una mencién especial merece en este sentido la obra Haisho Zampitsu (1675) de Yamaga
Soko. En sus ultimas paginas Yamaga expone los asuntos “grandes y pequenos” que
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de ritmo, si bien explicitamente expresada, es tratada como de paso, es decir, sin
precisar el lugar o el grado de prioridad que ocupan dentro del sistema, en el tratado
de Musashi, en cambio, gracias a su peculiar sistematicidad intrinseca, esta nocién
figura ya al principio en el Rollo de la Tierra, en el que el autor parece definir desde
un inicio el marco espacio-temporal en el que se desenvuelve el mundo del guerrero,
las peculiaridades del espacio y el tiempo propios de su cultura.

Vale la pena recalcar en este sentido que los tres autores suelen equiparar el
ritmo en las artes de combate con el de la musica, la danza, la representacion teatral
y el canto en el NG6. El mundo de la artes, concebible como un subsistema
organicamente integrado en el mundo del guerrero, tiene que reestructurarse para
que su propia estructura se inserte arménicamente en la de la cultura samurai.
Parece l6gico que, dentro del mundo guerrero la musica, la danza y el teatro (en lo
que tiene este de accion magico-representativa, ya que también él, para encajar
adecuadamente en el cosmos del bushi, tiene que transformar a su vez su estructura
y funciones) ocupen el centro del subsistema de las artes, por la manera en que en
sus respectivos ambitos integran el ritmo, el movimiento, la energia, el trabajo del
espiritu y de la corporalidad. Fuera del sistema de la cultura guerrera, las tres artes
cambian inevitablemente sus énfasis. Por otra parte, cuando el aspecto de clase —
vinculado a la transformacion de sus nociones de ganancia y propiedad — del
estrato guerrero pasa a un primer plano en su modus vivendi, y la dinamica social
subordina a tal punto su existencia cultural que logra reducir sus funciones, otrora
vitales, a su manifestacion puramente semidtica, signico-simbdlica, los aspectos
artistico-expresivos y ético-pedagogicos dentro de las artes marciales pasan a
ocupar un lugar preferencial, al propio tiempo que la cultura guerrera misma, al
desplazarse como un todo de la esfera del contenido a la de la forma, asume un

caracter esencialmente representativo y simbdlico.

conciernen al samurai (K £ ® %), en un orden que nos permite apreciar como se

estructura, a su juicio, el microcosmos del guerrero. Alli, entre los “asuntos grandes”
aparecen mencionados en segundo lugar, tras “el gobierno de su dominio”, “los ritos y la

musica” ( "ILEDREFLEDOFZF M), ), es decir, actividades que presuponen un determinado
tempo o ritmo. Resulta interesante constatar que, si bien Yamaga desdefna la literatura y la
poesia (¥ &FK) como diversiones que nada tienen que ver con los asuntos diarios del
guerrero, y que son aceptables a lo sumo - la escritura, por ejemplo, como un complemento
del aprendizaje (XE &% NDRS) — en su tiempo libre, otorga, en cambio, un lugar muy
especial a la musica.
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La dimension del ritmo parece tan importante — omnipresente y todo
abarcadora — para Musashi, y, al propio tiempo, hasta tal punto consustancial al
mundo del guerrero'® y a las artes marciales, que desde el inicio nos adelanta su
intencién de abordarla a través de todos los rollos de su tratado'™°. Y en efecto,
cumple su palabra con tal meticulosidad que, si juzgamos la obra en su totalidad por
la recurrencia de este unico tema — el cual la “atraviesa” transversalmente y se
insinua como la “materia prima” de la que ha sido construida — nos da la impresién
de un texto meticulosamente calculado y planificado, “conquistado” a la nada en un
estilo muy guerrero, con arreglo a una tactica y una estrategia previamente
concebidas. Asi, la palabra hydshi aparece en todos los manuscritos, menos en el

del vacio (sin embargo, Musashi ya habia mencionado fugazmente mucho antes, en

el Rollo de la Tierra, que este tiene un ritmo propio ( "Z®#F 1 )'"). En general,

podemos decir que, hasta donde hemos podido calcular, el término es usado a lo
largo del tratado unas setenta veces, distribuidas en orden decreciente de la manera
siguiente: 30 en el Rollo de la Tierra, 22 en el Rollo del Agua, 15 en el Rollo del
Fuego, 3 en el Rollo del Aire, 0 en el Rollo del Vacio...

De especial interés es la forma en que, hacia el final del Rollo del Aire aborda
Musashi el problema de la velocidad o la rapidez en las artes marciales. Lo “rapido”,
escribe, no es aqui el verdadero camino. E inmediatamente precisa: lo rapido o lo
lento se deben a que no atinamos a acertar adecuadamente en el intervalo de los
diferentes ritmos. Para explicar su comprension ‘“relativista” Musashi recurre al
ejemplo del utai en el “camino del Rambu” (NO): “si un mal cantante se une a otros
cantantes expertos, le dara la impresion de que se esta quedando atras y tendera a
apurarse”. Por otra parte, continia, aunque oimatsu es una melodia apacible, una
persona poco diestra que se ponga a tocar el tsuzumitaiko (tamborzuelo japonés)
sentira que se retrasa incluso con respecto a esta tranquila melodia y tendera a
precipitarse. Por el contrario, aunque takasago es una melodia mas bien rapida la

rapidez es dafina en su interpretacion.

W TEZEOHFICBVTELYEStE, EHSHEFELOT, SHFAAFEDEEA, KNEROHEF
DHICE, HEZHFELY, BOBMFELY, E<HFELZE, E40%H, o . FLEH, F
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La orientacién a “lo rapido” en general, concluye Musashi, no es buena en el
ambito de las artes marciales. En un pantano o en un arrozal anegado, por ejemplo,
la rapidez de movimiento resulta perjudicial y, definitivamente, imposible. Mas
importante que la velocidad en un sentido absoluto es la adecuacién del movimiento
a las caracteristicas espacio-temporales de un escenario de lucha en particular y de
un adversario en especifico. Este sano relativismo del guerrero, dimanante de su
fluida capacidad de “adecuacion absoluta”, en la que se disuelven las diferencias de
sujeto y objeto, de suerte que la absoluta capacidad de movimiento se identifica con
la “divina sabiduria de la inmovilidad”, desaparece justamente en el momento en que
las coordenadas espacio temporales se congelan y cosifican merced a la nocion
establecida de propiedad y a la idea de un poder absoluto centralizado que funciona
como la fuente generatriz y el criterio de medida de todo espacio y todo tiempo.
Entonces, como constata Musashi hacia el final del Rollo del Fuego, es que surgen
las “enfermedades del camino” (Michi no yamai), cuando el camino recto de la

estrategia literalmente “se pudre en el mundo social”’, lo cual proporciona la base

para que sea abandonado ( "EEOEEBHIZTKET, BEOTLD EEVH, 4).

Asi, al apagarse el fuego purificador de la actividad guerrera viva, el aire se
encarga de propagar las miasmas que terminan por corromper el otrora lozano
tronco de la cultura samurai.

Es precisamente en el Rollo del Aire en el que Musashi describe el movimiento
“‘expansivo” de la cultura samurai.

Y resulta ya sumamente sugestivo el hecho de que en su tratado haya
asociado la proliferacion de escuelas y estilos con las mas variadas orientaciones y
énfasis, a este peculiar elemento, el cual lo mismo puede avivar que apagar el fuego
y necesita de un control consciente tras de si, como el del herrero tras el fuelle, para
que, al avivarlo, su estimulante influencia no provoque ni incite al fuego a que,
trascendiendo su poder creativo, se aventure mas alla de ese peligroso umbral,
pasado el cual, la docil energia que alumbra y calienta en el hogar deviene
destructivo e incontrolable incendio.

En general, leyendo a Musashi uno puede todavia degustar el potencial
cognoscitivo de la imagen, su elevado poder de sintesis con respecto al concepto.
En el propio inicio de su tratado, nos advierte ya que en su exposicion no empleara
ni conceptos confucianos ni budistas. No se trata, empero, de un acto de modestia,

de autoconfesion de su propia ignorancia. Es el testimonio de una eleccion
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consciente. La propia estructura del texto y el adecuado empleo que sobre la marcha,
y con toda naturalidad, hace de ciertos términos asi lo evidencian.

Pero si Musashi tiene que elegir es precisamente porque le toca vivir el transito
entre dos épocas cualitativamente diferentes de existencia y funcionamiento de la
cultura guerrera, marcadas respectivamente por el peso en ella de la oralidad o de la
escritura; de su funcionamiento real como cultura o de su manipulaciéon y
“confinamiento” simbdlico; de su caracter de totalidad sistémica que determina y
condiciona la funcion de sus diferentes partes o de parte inducida a redefinir su
estructura y funcionamiento al ser insertada en otro sistema con diferente estructura,
proyecciones y dinamica.

Y si, por otra parte, Musashi puede elegir es porque, ademas de guerrero,
conocedor de lo esencial del saber de su tiempo, es un genial artista de la gubia y el
pincel, un verdadero maestro de la imagen.

Acaso sea conveniente sefalar que en la lengua japonesa la imagen del aire,

representada en el caracter hd, kaze (&), asume hasta nuestros dias los mas

diversos significados al combinarse con otros caracteres. Asi por ejemplo, ademas

del significado directo de viento o de aire, adquiere los indirectos de “costumbre”,

como en hizoku (B 1), kokuhi (E &), costumbres nacionales o k6ha (R &),
costumbres de la escuela, tradiciones escolares; “aspecto”, como en hisai (B X),
aspecto exterior o hikei (Bl %), paisaje, escena; “gusto”, como en hdryd, buen
gusto, elegancia; “estilo”, “manera”, como en nihonha (BZ8R&), waha (F1&), estilo
japonés, geiht (=), estilo interpretativo personal; y las mas diversas acepciones
negativas desde hdbun (& B ), “rumores”, “comentarios”, hasta nombres de
enfermedades y padecimientos como chihi (" & ), paralisis, kyoha (&),

temblores, convulsiones, kaze (B 7B), resfriado o kazake (B5), resfriado ligero, etc.

Lo mas interesante del Rollo del Aire es, por una parte, la forma tan objetiva y
directa en que refleja el modo de evolucion y el estado alcanzado por la cultura
samurai en su época; y, por otra, el hecho de que por esa misma razon nos obliga a
reflexionar sobre la manera en que han evolucionado hasta el presente las artes

marciales japonesas, ese trozo “vivo” de la cultura guerrera de Japon que ha llegado,
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a través de multiples transformaciones y deformaciones, hasta nuestros dias, y que
debemos siempre conjugar como imprescindible complemento con el otro fragmento,
convertido ya en “letra muerta”, que ha llegado a nosotros de esa cultura: el legado
escrito de los samurai y su lejano eco en las diversas interpretaciones posteriores.
Como explica en su fascinante libro Bu no Kokoro (El espiritu de las artes marciales),
el escritor e investigador japonés Tsumoto YO, en el Japon actual:

“El numero de personas que aprenden Judb o kendd se extiende a varios cientos de
miles, de modo que el Budé ha alcanzado su punto de mayor florecimiento; sin
embargo, en realidad, su deportivizacién ha avanzado considerablemente y esto
genera la propension, dificilmente evitable, a que se le critique por su superficialidad
técnica. La tendencia a aferrarse inutilmente a la alternativa meramente competitiva
de ganar o perder, asi como a gustar de formas de conducta llamativas, orientadas
conscientemente a la apreciacién de las personas, no es solo caracteristica de
nuestra pacifica época, sino que se revela ya en las postrimerias del periodo
Tokugawa. En la época Edo, los Daimyé Hatamoto reunian a los hijos de sus
familias como discipulos en grandes dojos de piso de tablas, untadas con aceite de
nogal, y proliferaban las escuelas en cuyas practicas se solia gritar
desmesuradamente, las cuales competian entre si por su manera afectada de
conducir los entrenamientos, de modo que se oian rumores de que en ellas se
practicaba un arte de la espada ostentoso, de puro adorno y floreo. Pero aunque no
se tratara de corrientes tan frivolas como estas, todo parece indicar que el kenjutsu
de las postrimerias de Tokugawa habia perdido su poder combativo. Los ronins
sobrevivientes de las fuerzas de li Naosuke, que acometieron en fila al adversario
con sus espadas durante los disturbios de Sakuradamon’®?, aseveraron unamimente
tras los enfrentamientos que las técnicas que habian practicado y aprendido en su
dojo no le habian servido de nada”'?.

El aspecto que nos ofrece hoy el variado y extenso universo de las artes marciales
japonesas, con sus diversas escuelas y estilos, modernos y antiguos, con armas y
sin armas es el resultado de un largo proceso de evolucion historica en el que son

apreciables tanto tendencias diversificadoras, como integradoras. No hay dudas de

"> Ocurrié en 1860. M1 8 6 0 FOKRAMAOETHEMBROHAFEBES. 186 2FNRTH
ADETAREAREES TV ER ZBREENETERRICEEES I, BERNPLOBEHOREFE
ELBYVET, o, AEBLE TE23bLYBEERE, . KBAEE. R, 200 15F, 166 H,
EAR RO, . XENE, KRR, 1996%F, 10-11H,
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qgue en este amplio panorama morfoldégico podemos distinguir, en primer lugar, tanto
histérica como légicamente, una linea divisoria fundamental entre las artes
pertenecientes al kenjutsu (técnica de la espada) y las que componen el amplio
dominio del jajutsu (técnica basada en el uso de la energia, asi como las habilidades
y posibilidades del propio cuerpo humano). Entre unas y otras se extiende, a su vez,
el dominio de artes marciales como el Aikido, de evidente caracter sintético. Las
fuerzas motrices que actuan tras estas tendencias diversificadoras e integradoras
son, por una parte, de caracter interno, como la interaccién de las fuerzas esenciales
del sujeto con la técnica (en su modalidad de objeto y “forma”), y, por otra, de
caracter externo, como la contradictoria interaccion de las componentes artistica,
ludicra y técnica. Estas son, por cierto, precisamente los componentes de las artes
marciales que mas expuestos estan a los vaivenes de la sociedad, de su desarrollo
tecnolégico, asi como a las influencias provenientes de las culturas de otras clases y
estratos sociales. El desarrollo deportivo de estas artes guarda, por lo visto, estrecha
relacion con la hipertrofia, definitivamente nociva para ellas, de su componente
ludicro, potenciado al maximo por el auge de las relaciones monetario-mercantiles
de tipo capitalista y la marcada division, consustancial a este sistema, entre la esfera
del trabajo, de la educacion y del asueto.

No obstante, es justamente la interrelacién entre el sujeto y la técnica la fuerza
fundamental que, a todas vistas, estimula desde dentro el desenvolvimiento de esta
cultura, el contenido vital que palpita tras lo que pudiéramos llamar su “forma interna”.
El hecho de que, como constata el propio Musashi, la conformacién definitiva de la
cultura samurai se vincule al reconocimiento del sable como el arma por excelencia,
es decir, el arma universal que define como tal al camino del guerrero154, tiene que
ver acaso, de un lado, con que, por sus peculiares caracteristicas, es la que mejor se
ajusta al papel de instrumento adecuado para que el guerrero desenvuelva
libremente su actividad fundamental como sujeto activo y, de otro, con la ampliacion
del mundo del bushi en un sentido cualitativo mas que cuantitativo, es decir, con su
ampliacion no al ambito de las espaciosas extensiones naturales, sino — como ocurre
a partir de la época Kamakura — al interior del mundo humano “civilizado”, al dominio

institucional y citadino que se abre a la influencia del guerrero cuando este se

I TE, $m, & K. EREROEEARN/\, WIhEEZ0EH, REELATD&LY) LTEEE
SEEEMN, KINHERYLTiHEH, BZ2H2EENE, XIEEZOBHME, =%, 1. F
WBEAR, BE. 1118,
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convierte por primera vez en un influyente agente histérico. En efecto, para este tipo
de entorno institucional y urbano, en el que el poder real del guerrero aparece
reducido cuantitativamente al minimo, pero potenciado cualitativamente al maximo
como poder politico y gubernamental, la katana y su version reducida, el wakizashi,
parecen las armas mas apropiadas y efectivas.

La amplia difusién que han alcanzado hoy las artes marciales a nivel internacional, el
interés creciente que despiertan dentro de ellas incluso aquellas que conservan en
sus formas un rancio sabor de antigledad, el espiritu de ostentacion y desafio con el
gue muchos hacen gala de su practica, acaso puede ser explicado, en parte, como
un tipo particular de moda, como un signo de la compleja interaccion entre los ritmos
del desarrollo social y los del desarrollo cultural.

Como explica Yuri Lotman, la moda pertenece a ese espacio “que se extiende mas
alld de la norma (que esta fundado sobre la norma y que la destruye)’; es una

L1

realizacion del proceso de construccién de “un mundo al revés” “sobre la dinamica
de lo no dinamico”. La moda — sefiala — “introduce el principio dinamico en esferas
de lo cotidiano en apariencia inméviles. En las sociedades, en las que las formas del
vestuario son rigidamente sometidas a la tradicion o estan dictadas por las
caracteristicas de la estaciones, y en todo caso no dependen de una dinamica lineal
o del arbitrio de la voluntad humana, habra vestidos caros o a buen precio, pero no
existe la moda. Ademas, en una sociedad de este tipo, cuanto mas alto es el valor
de un vestido mas se lo conserva, y viceversa, cuanto mas tiempo se lo ha
conservado mayor resulta su valor”.

En una sociedad como la capitalista contemporanea, la moda parece desafiar la
estrecha relacion entre las rutinas del vivir y la necesidad de dinero. La forma acaso
exagerada y extravagante en que Yukyo Mishima asumio en la década de los
sesenta la practica de las artes marciales y la tragica teatralidad con que en 1971 en
un desafiante harakiri publico termind dramaticamente su vida, parecen revelarnos
su sentido sobre el trasfondo del acelerado crecimiento econdémico del Japon de
aquellas décadas. Como precisa Lotman, “un elemento obligatorio de la moda es la
extravagancia. Esta ultima no es negada en el surgimiento periddico de una moda
orientada por la tradicion, dado que la tradicidn misma, en este caso, resulta ser una
forma extravagante de rechazo de la extravagancia”. En un mundo como el nuestro,
en el que las rutinas de la produccién capitalista se orientan unilateralmente hacia la

obtencion de “ganancias” expresadas en valores monetarios y constituyen una
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permanente amenaza a la libertad y la autenticidad de la personalidad, resulta
bastante evidente el papel psicolégico de la moda, “vinculado al miedo de pasar
inadvertido”, alimentado no por la seguridad personal, sino por “la duda sobre el
propio valor’'®®. La dinamica de la sociedad, construida sobre relaciones de sentido
esencialmente econdémico, entra en aguda colision con la dinamica de la
personalidad y de la cultura. En este contexto, la moda “esta predestinada a ser
metrénomo y catalizador del desarrollo cultural”*®®.

Sin embargo, la marcada proliferacion de estilos y corrientes que encontramos
dentro de las artes marciales en la época de Musashi, no parece obedecer todavia —
al menos de una manera primaria o determinante — a motivaciones provenientes del
mundo de la moda, sino mas bien a la interaccion entre el sujeto y la técnica, y los
aspectos técnico, artistico y ludicro de la cultura budéd, que arriba sefalabamos, asi
como a la necesidad de que esta cultura redefina su estructura y funciones al
insertarse en la compleja dindmica de una sociedad agraria en la que, sin embargo,
la influencia de las relaciones monetario-mercantiles es cada vez mas evidente.

Al referirse en los ultimos parrafos del Rollo del Fuego a los principales sintomas de
la “enfermedad” de este camino que, como constata con amargura, se va
‘pudriendo” ya dentro del mundo social, Musashi sefiala el predominio de la
teorizacion y la retérica sobre la real efectividad practica, el énfasis en los detalles
superfluos y en el adorno ostentoso, capaz de seducir engafiosamente y cautivar la

apreciacion publica'’. En las demas corrientes el camino ha llegado a convertirse en

un arte y en una técnica (&)"®que, por constituir un medio de vida, ha dejado de ser

¥ Lotman, Yu. M. Cultura y explosion, pgs. 112-114.

% Op.cit., pag. 182. Al analizar la manera en que se produce “la interseccién con otras
estructuras culturales” y en la que una cultura externa irrumpe en nuestro mundo, Lotman
menciona como ejemplo “la intrusién del arte chino en la estructura del barroco”. “En este
ultimo caso — escribe — la intrusion asume a menudo la forma de una moda, que aparece
entrometiéndose en la dinamica de la cultura de base, para después desaparecer sin dejar
rastro.” “La intrusién puede ser a tal punto enérgica que se introduzca no un solo elemento
del texto, sino todo un leguaje que puede eliminar completamente el lenguaje en el que hace
irrupcién, o formar con él una compleja jerarquia”. Ibidem.

BT TENOITVWOALZD2H, FNFICTIELBDDEEL, ABICEPSICRIZERTE, —
VEBOWCHBDZNNST, ., FWWBF, AE,. 195K,

'8 Bl antiguo ideograma gei (2) parece remontarse por sus raices a engei (B=) término que

engloba el arte de la jardineria y la técnica de la horticultura. Una de sus acepciones es
agricultura es también aqui, por extension, la imagen de la cultura como tal.
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el camino verdadero, ya que al transformarlo en cosa vendible, en mercancia, han
tenido que aderezarlo, adornandolo con colores y flores'®.

Este breve comentario de Musashi en su introduccion al Rollo del Aire nos asombra
por su certeza, ya que va directamente a la raiz del problema. El propio Yagyu
Munenori confiesa de pasada, hacia el final de su Hyéhokadensho: “Yo hablo de las
artes marciales porque la ciencia militar es la ocupacién (negocio) de mi familia”'®°...
Los titulos de los epigrafes que componen el Hi no Maki son lo suficientemente
elocuentes como para transmitirnos una idea adecuada de las tendencias que
siguieron las artes marciales en la época de Musashi:

De la posesion de espadas largas en otras escuelas.

De los ataques fuertes de espada en otras escuelas.

Del empleo de espadas cortas en otras escuelas.

De la gran cantidad de formas de ataque con la espada en otras escuelas.

Del uso de posturas con la espada en otras escuelas.

De el enfoque de los ojos en otras escuelas.

Del manejo de los pies que existe en otras escuelas.

De como en otras escuelas de estrategia emplean la rapidez.

De lo que se denomina exotérico y esotérico en otras escuelas.

Como puede apreciarse, hay tendencias que sobrevaloran las dimensiones objetivas
del arma como cosa. Otras, la velocidad o la fuerza, es decir, cualidades que
dependen de la energia fisico-corporal del sujeto que la maneja. Algunas enfatizan
el aspecto de las formas (ataques y posturas) como elemento técnico. Aun dentro de

estas, estan las que reparan en detalles particulares como el enfoque de la vista y el

9 THORY, BICHE>THIEDRICLT, AT, BEETHE, SUYUPILILEAESIC

FOT, HENEBILHSETREH. o . BE. 199K,

190 «] speak of martial arts because military sciencie is my family business, but this principle
is not limited to martial arts; all arts and sciences, and all walks of like are like this. When
you employ martial arts, unless you get rid of the idea of martial arts, it is a sickness” (The
Book of Five Rings, Shambhala Dragon Editions, Boston, 1993, pgs. 107-108). El principio al
que se refiere Munenori es que ni siquiera una ensefanza realmente verdadera puede ser
conservada en la mente. Después de haberla comprendido, si uno la mantiene en su pecho,
contamina su corazén. A menos que esto suceda, la comprension no llega a ser
“iluminacion”. La posicién social de Munenori, quien en 1621 (Genna 7), a la edad de 50
anos, se convirti6 en maestro de artes marciales del shogun Ietmitsu y le recomend6 como
preceptor a su propio maestro Takuan, asi como la identificacion que establece entre Zen y
arte de la espada — kenzen’ichiri (£|#—&), le impidieron tener la clara vision de Musashi y
entender que cuando precisamente cuando un arte deviene negocio es extremadamente
dificil impedir que sea asumido como una propiedad familiar a conservar, y que termine
contaminado el espiritu del propietario. Esta posicién se refleja asimismo en su nocién de
hiden (transmision secreta) que, como veremos mas adelante, se contrapone a la de kuden
(transmision oral) en el tratado de Musashi.
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manejo de las extremidades inferiores. Por ultimo, estan las tendencias que, en lo
referente a la forma de ensenanza, establecen una diferencia entre lo que puede ser
ensenado y lo que debe mantenerse oculto para el consumo del circulo interno de la
Casa samurai.

Esto significa que, desde un punto de vista culturolégico, lo que Musashi critica es,
esencialmente:

1) La sobrevaloracion de los aspectos técnico-objetuales y fisico-corporales.

2) La sobrevaloracion de los aspectos tecnologico-formales.

3) La excesiva concentracion en los detalles, debida fundamente al analisis y
descomposicidn, en condiciones como “de laboratorio” de la integridad organica de
los movimientos combativos, cuando estos son sustraidos del escenario real
espacio-temporal de la contienda.

4) La transformacion de la instruccion técnica del samurai como profesional en una
esfera especializada e independiente, desgajada, a su vez, de su educaciéon como
ser humano.

Tales son las metamorfosis que sufre la cultura samurai en las condiciones histéricas
de la sociedad japonesa en la Epoca Tokugawa. El establecimiento de la paz y de
un poder centralizado en permanente lucha con las crecientes y disociadoras
influencias de las relaciones monetario-mercantiles son los ingredientes del
trasfondo sobre el que la actividad guerrera deja de ser un camino de formacion y
vida del ser humano para convertirse en objeto de estudio tedrico, de
perfeccionamiento y estilizacidn artistico-tecnoldgica, de ensefianza y adiestramiento
técnico-profesional. La guerra y la cultura que la viabiliza dejan de ser el modo de
existencia del guerrero y se transforman en la actividad especializada de un tipo de
profesional: el soldado de categoria al servicio del estado. Ser soldado no significa
ya existir, sino tener : arma, conocimientos técnicos, grados validantes, estipendio a
la medida del valor que certifican los grados.

En la seccion ultima de FG no Maki, Musashi utiliza por primera vez la nocion de
waga hyoho no osihey (BREZD & L AXS) o de waga hyéhé no oshihe no michi
(BEZDEH L ANDIE), mediante la cual hace explicita su idea del modo o el método

de ensefianza, que, por lo demas, esta implicita en la forma de exposicién a lo largo
de todo su tratado. En este breve, pero profundo pasaje, Musashi deja claro que en

su escuela no hay diferencia entre lo que debe mantenerse en secreto, lo esotérico,
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y lo exotérico, es decir, lo que puede hacerse publico™'. La unica diferencia que
reconoce es la que inevitablemente existe entre o que puede ser llevado al papel, lo

que puede escribirse, y lo que no se puede escribir ni describir. A diferencia de

Yagyl, quien emplea constantemente en su texto el término hiden (# 1z ),

“transmision secreta”, Musashi recurre en su lugar a la nocion de kuden (A4z), es

decir, transmision oral'?,

Su método de ensenanza, propiamente hablando, consiste en ir de los aspectos
mas facilmente comprensibles al principiante a aquellos de mas dificil comprension,
que se le van haciendo asequibles a medida que va avanzando en su practica.
Como Musashi ensefia, en general, lo que es verdaderamente util en una situacion
de combate real — y este es uno de los pilares de su arte y de su vida, que deja

establecido desde el primer rollo de su tratado'®

- no hay nada en su ensefanza, ni
en los primeros pasos, ni en los subsiguientes, que resulte superfluo; de modo que
en una situacion real y concreta de combate puede resultar verdaderamente efectivo
lo primero que se aprendio. Asi las cosas, la diferencia real no es entre la “entrada” y
la “salida”, sino entre lo util y lo inutil, lo efectivo y lo inefectivo. “En consecuencia,
concluye Musashi, para transmitir mi camino yo no gusto de exigir juramentos
escritos ni reglamentos disciplinarios. La via de ensefianza en mi escuela consiste
(simplemente) en ver las aptitudes de los aprendices y ensefarles el camino recto,

haciéndoles deshacerse de los defectos y extravios de otras escuelas, de modo que

1 Recordemos, por cierto, a este propésito los puntos 3 y 4 de su Dokkods: &2 JIZHKIED

7Ly (I have no partiality for anyone or anything) y "§%Z&&< B, #HZA P < B A5, (I
think little of myself but much of the public).

12 E]1 empleo de este concepto se localiza, en primer lugar, en dos epigrafes hacia el final del
Rollo del Agua: alli donde se refiere a la ventaja de la practica combativa o uchiai (T5& ),
que modela una situacién de enfrentamiento real, y donde menciona el estado de
penetracion directa jikitsi no kokoro (E#®M1), el cual, al ser una cualidad de la mente, sélo

resulta asequible después de una larga y concienzuda practica de Nitenichiryi. En segundo
lugar, kuden aparece en uno de los ultimos pasajes del Rollo del Fuego, en el que Musashi

menciona el estado de inamovilidad o de “cuerpo de roca” (B&D &). (FILEF, @&, 154 -

155H& 194 - 19 5 H)Notese que ambos pasajes se refieren precisamente a la
dificultad del describir la fluidez del movimiento o la de su opuesto complementario, la
absoluta inamovilidad. En lugar de embarcarse en la inttil empresa de la descomposicion de
los movimientos y su correspondiente analisis teérico-practico, la cual condujo a otras
corrientes a la hipertrofia de los detalles, Musashi se limita a recomendar su practica
constante como la tnica via conducente a su verdadera comprension y dominio.) En tercer
lugar, el término kuden es empleado por Musashi en dos ocasiones en los articulos tltimos

de su Hyohdsanjugokajo (& =+ RE%)(HRAXME, @E. 26 0 H).
G TEAICRICELEHBEEZEETDE, . FWEH, BE. 118H,
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entren naturalmente al camino verdadero de la ley de los bushi, habiéndoles dotado
de un espiritu carente de vacilaciones y dudas”'®*.

Como se hace evidente en esta cita, Musashi no parte de prioridades ni preferencias
en el proceso de ensefanza. No divide a los practicantes en categorias
preestablecidas del tipo de los “nuestros” y los “ajenos”, o los “confiables” y los “no
confiables”. La unica diferencia que reconoce entre los que inician su camino
concierne a las aptitudes que poseen al incorporarse al proceso de aprendizaje. Sin
embargo, cualesquiera que estas sean, es la propia practica bajo la guia del maestro
la que hace que cada uno de ellos entre naturalmente y por su propia senda al
camino del guerrero. A fin de cuentas, no hay otra condiciéon necesaria para poder
aprender que el empefio y la dedicacion que cada uno ponga en su practica. Es
precisamente esta la que hace entrar al que la sigue por “el camino correcto”.

De modo que en Musashi todavia la instruccion del guerrero coincide con su
educaciéon como hombre. ElI camino de la estrategia es aun camino de vida. Los
poderes del guerrero no son otra cosa que las capacidades que ha logrado cultivar
en si como sujeto humano. La nocion de que una cuna “buena” o “mala” puede
constituir un criterio de peso para determinar quiénes son, 0 no, en principio,
“instruibles”, no pertenece para Musashi a la genuina cultura guerrera, sino que
surge, al margen de su calzada real, a partir del momento en que una determinada
educacion de clase se convierte en premisa sine qua non para que alguien sea
digno de la transmision de los verdaderos secretos, para que pueda ser admitido a
uno u otro circulo, exotérico o esotérico de la instruccion marcial.

La idea del estrato secreto u oculto de una ensefianza presupone, entonces, la
nocion de un poder cosificado que puede ser transferible como una prenda de uso

exclusivo, en otras palabras, como un objeto de patrimonio y propiedad.

Nocién de la propiedad y del trato en Gorinsho

Desde el punto de vista culturoldgico, la actitud hacia la propiedad es, en un

sentido mas amplio, una manera de relacionarse el hombre con los objetos, sean

O TRICEDTREE/ASD I, BMANBELREEHET. LBEEZBAOEHELAN V., BEXR
PEEHLA, EEOIABEARENHLEFHRZITEE, BOTHASKLTOENEDEICA, VWEND
BELDICBTE, REZOBLAOEL, . A&, 219E,
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estos propiamente cosas, animales, personas o incluso sus propias capacidades
objetivadas.

Los objetos en el mundo de la cultura tienen dos funciones basicas que
determinan su necesidad y su uso: satisfacer uno mismo una necesidad humana y
ensenar a otros a satisfacer humanamente esa necesidad.

La relacibn entre uso y propiedad es, en el mundo del hombre,
considerablemente compleja. En principio, un objeto de la cultura humana no tiene

que ser poseido para ser usado'®®.

El estrecho vinculo entre uso y propiedad
presupone la relacidn entre la enajenacién — en un sentido amplio — del producto, su
expropiacion, como forma particular de enajenacién, y su correspondiente
apropiacion. De esta manera, la apropiacién deviene premisa y medio del uso en los
marcos de un tipo especifico de sociedad, en la cual el excedente productivo se
vincula a través de una compleja dinamica con la division social del trabajo, y las
relaciones de intercambio potencian, mas alla del valor de uso de los objetos, su
valor de cambio, de tal manera que el tener termina por identificarse, tanto en la vida
real como en la conciencia del sujeto, con el sery la apropiacién de valores con su
asimilacion, en un proceso expansivo que acaba por subsumir finalmente a las
necesidades econémicas las necesidades de la cultura' y por reducir a relaciones
de comercio las relaciones de comunicacion y trato.

La actitud hacia la propiedad, en general, y hacia la posesién de riquezas, en
particular, es, entonces, uno de los elementos esenciales que definen — tanto por su
aceptacion, como por su ignorancia o rechazo — el cuadro del mundo especifico de
una determinada cultura'®’.

En la sociedad capitalista la propiedad sobre la riqueza es ya en si misma un
decisivo poder social. Sin embargo, esta relacién de identificacion intrinseca entre
poder y propiedad no parece extensible a otras formas de sociedad y de cultura.

El estudio de las comunidades barbaras evidencia, por ejemplo, que en ellas la
posesion de riquezas es apenas un medio para el logro — y no un equivalente — del

poder social. El oro y la plata usurpados por los barbaros en sus camparas de pillaje

1 Por ejemplo, las obras de arte o de ciencia. La relacién estética del hombre con la realidad
se basa precisamente en la exclusiéon de la apropiacion como burdo mecanismo sucedaneo
de la asimilacion real de los valores.

'% Uno de los primeros analistas de este proceso, Aristételes, distingue ya entre economia y
crematistica.

17 yVéase: Gurevich, A. J. Categories of Medieval Culture. Routledge & Kegan Paul. London,
Boston, Melbourne and Henley, 1985. La ediciéon original en ruso apareciéo en 1972, en
Moscu, con el titulo de Kategorii srednevekovoi Kul’tury.
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y saqueo no era usado entre ellos como moneda de cambio, puesto que en sus
comunidades el intercambio de bienes se efectuaba en su forma mas directa y
elemental, como trueque simple. Las monedas robadas a pueblos por entonces
considerados mas avanzados eran convertidas por los barbaros en lingotes,
brazaletes, anillos, broches, etc. El oro era valorado no como riqueza, sino como una
materializacion de la buena fortuna del poseedor. Después de una campana exitosa,
los lideres acostumbraban a distribuir entre sus guerreros el oro convertido en
diferentes tipos de prendas que eran aceptadas gustosamente por estos como
piezas dotadas de un poder magico y sacramental y como simbolos de la voluntad
del lider de compartir con los suyos su poder personal y buena fortuna. La
generosidad caracterizaba a un verdadero lider en no menor medida que su valor o
proezas militares. Un lider que no hiciera presentes, que no repartiera anillos y
brazaletes entre los miembros de su colectivo no era digno de ser servido
simplemente por querer acaparar los poderes magicos y la buena suerte que deberia
haber compartido con sus hombres. De esta manera, la posesion metales preciosos
por las comunidades barbaras no puede ser abordada desde un punto de vista
estrechamente econémico.

Las relaciones sociales en el mundo de los barbaros tenian directamente el
caracter de relaciones interpersonales. En este tipo de comunidades las cosas eran
asumidas apenas como medios de relacién entre las personas. El intercambio de
presentes y las fiestas eran en ellas sumamente significativos y frecuentes. De
hecho, la vida de los guerreros transcurria entre las batallas y los festines, en los que
un lugar muy especial era conferido al intercambio de presentes dotados de un
significado simbdlico y magico, antes que econémico y utilitario'®®.

Semejante actitud hacia la propiedad y el trato interpersonal parece natural en
los marcos de un modo de existencia basado en la disposicién a arriesgar la vida
como valor supremo y a enfrentar la muerte en compafiia de los demas miembros de
la comunidad guerrera, una de cuyas principales armas eran justamente los fuertes
vinculos de comunicacion e interaccion social.

La peculiar relacién con la muerte que acompafa al inseguro modo de
existencia del guerrero deja en realidad muy poco margen para el apego a la riqueza,

a los amantes o a los parientes.

1% Gurevich, A. J. Op.cit., pags 212-237.
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Para el guerrero es importante, en todo caso, el buen nombre, la gloria o, en el
antiguo y noble sentido de esta palabra, la fama.
En Musashi encontramos claramente expresado este tema. Precisamente el

penultimo (vigésimo) punto de Dokkodo reza: “Estoy dispuesto a sacrificar mi vida,

pero no mi buen nombre” ( "B ZRTERFIETTT ).

Sin embargo, el analisis historico de la nocidn de gloria, en su relacion con otra
no menos importante, la del honor, es extremadamente rico y complejo en si mismo.

Como ha explicado Yuri M. Lotman, basandose en los estudios de la
investigadora argentina Maria Rosa Lida de Malkiel (La idea de la fama en la Edad
Media castellana, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1952), las nociones de
honor y gloria (fama) no se identifican dentro del universo semiético de la caballeria
medieval occidental. EI honor esta siempre unido a las relaciones de vasallaje. “Es
llamativo — escribe Lotman — que el honor sea siempre dado, quitado, tributado,
entregado. Este microcontexto no se aplica jamas a la gloria. El honor se halla
invariablemente unido a un acto de intercambio que necesita de un signo material, a
una cierta reciprocidad de relaciones sociales que dan derecho al respeto y al valor
social’... “También la “gloria” es un signo, pero un signo verbal, y es por esto que
funciona en principio de manera inversa. La gloria no se transmite y no se recibe,
sino que “llega siempre a los pueblos remotos” y a la mas “lejana descendencia”. Se

le atribuyen siempre caracteristicas sonoras: la “proclaman”, la “oyen™... “La gloria
se mide no por la magnitud, sino por la duracion. El ejercicio basico que corresponde
a la gloria es la loa. A diferencia del honor, ella no conoce una correlacion directa
entre la expresion y el contenido. Si el honor se halla ligado a la idea de que una
expresion mayor denota un contenido mayor, para la gloria como signo verbal se
considera tal unién como convencional: la fugaz palabra humana denota la gloria
inmortal’ (Lotman, Yuri M. Cultura y explosion, pgs. 75-80).

El tema del vasallaje es tratado por Musashi de una manera muy distinta al
modo en que el asunto es abordado en la gran mayoria de los textos japoneses
clasicos dedicados al tema del camino del guerrero. Asi, en Chi no Maki, al

enfatizar'® que el principio basico del camino del guerrero es vencer (superar) a los

demas en cualquier asunto ( "TAIEICHEWVWTE AL T BFT1 ), enumera las

19 A diferencia, por ejemplo, de Hagakure, donde se destaca el “morir”’, en un sentido

estrecho, directo, y amplio, metaférico, de abnegado servicio al Serior, como lo esencial del
camino del bushi.
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diferentes circunstancias en que el samurai debe y puede salir victorioso, en el
contexto en que explica que la virtud del arte de la estrategia radica en pensar
siempre en enaltecer su nombre y construirse una posicidn social, “bien sea —

especifica — venciendo en un duelo individual o en una batalla contra muchas

personas, sea para su Sefior o para su propio bien” ( "THR/N\—FOYI&ICH S, FH/\
BAOEICE, TEOE, BRBOE. BZHTBZLTALRS, BREZDOEZE

DT V) 1), de tal manera que, si bien para él, la cuestion de la fama (gloria) y la

posicién social no representa una alternativa, si lo es el hecho de que sea lograda
para si mismo o para su Sefior.

En los marcos de la cultura guerrera los conceptos de gloria y posicion social
estan profundamente imbricados, si bien el segundo estd subordinado aun al
primero. Por su parte, las peculiares caracteristicas de la actividad guerrera en esta
etapa dejan todavia, dentro de las acciones coordinadas del colectivo subordinado al
jefe, un margen considerablemente amplio para la independencia y la iniciativa
individual. Si la gloria del héroe puede forjarse en este contexto, es precisamente
porque lo que se considera norma no es, como sucede en otras subculturas de la
misma sociedad, el comportamiento ordinario y masivo, sino el comportamiento
extraordinario que dimana de la iniciativa individual. De modo que la comunicacién y
el trato en los estrictos limites de la cultura guerrera implican relaciones marcadas
por una contradictoria paridad y complementariedad: la subordinacion al jefe no
excluye, sino que presupone la iniciativa de cada combatiente. Justamente la gloria
es capaz de enaltecer a cualquier guerrero independientemente de cual sea su
posicion real en la jerarquia militar. La conversién de la cultura guerrera en un
instrumento al servicio de un poder social monolitico erigido sobre la base de una
economia esencialmente agraria, elimina este equilibrio y subraya cada vez mas el
aspecto del servicio incondicional y la sumision a los Sefores; y sin embargo, aun en
estas condiciones la gloria continua siendo un elemento “explosivo” que escapa
naturalmente al rigor de las restricciones jerarquicas. Como comenta Lotman, al
referirse a la alta Edad Media en Eurasia: “En principio la gloria estaba reservada a
los mas altos funcionarios de la jerarquia feudal. Sin embargo, habia también
excepciones: el guerrero, que ha conquistado la gloria a precio de la muerte es como

si fuera elevado al grado mas alto de la jerarquia. Se vuelve igual a todos. Y como
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se nos recuerda en /zbornik 1076 goda (Recopilacion del afo 1076), la gloria se da a
los iguales” (Op.cit., p. 79)

El hecho de que el camino del guerrero, como forma de cultura de remoto
ascendente y arcaicas raices, lleva en si implicita una determinada actitud hacia los
objetos, que es anterior a la de propiedad, y, en estrecha relacion con ello, una
determinada forma de comunicacioén y trato que antecede a la de la mera jerarquia,
es especialmente evidente en la obra de Musashi. La mayor parte de los articulos de
su Dokkodo refleja claramente su actitud hacia las cosas, las personas, e incluso,
hacia si mismo. Musashi nos dice que nunca se ha dedicado a maquinar modos de
lograr comodidades o placeres para si (punto 2); que jamas en su vida ha sido
codicioso (punto 5); que con respecto a las diversas cosas no siente preferencias,
gustos ni disgustos (punto 11); que no tiene particulares deseos o exigencias en
cuanto a su propia vivienda (punto 12); que nunca desea manjares refinados para si
mismo (punto 13); que no atesora utensilios antiguos que en lo sucesivo puedan
constituir valores (punto 14); que no siente interés por ningun tipo de implemento,
excepto las armas (punto 16); que nunca ha albergado la intencién de poseer tierras
o bienes de fortuna para garantizarse el sustento en la vejez (punto 18); que esta
dispuesto a sacrificar su cuerpo — es decir, el aspecto material, césico u objetual de
su ser — pero no su buen nombre (punto 20). Hay también otra serie de
aseveraciones que reflejan directamente la actitud de Musashi hacia las demas
personas y hacia si mismo, y en general, su punto de vista de las relaciones
interpersonales. Asi, nos dice que no se parcializa en ninguna cosa (punto 2); que le
preocupan poco sus asuntos privados y mucho los publicos (punto 4); que nunca
siente remordimiento o arrepentimiento por nada (punto 6); que ni en el bien, ni en el
mal, siente envidia por nadie (punto 7); que nunca y en ningun camino se entristece
con las separaciones (punto 8); que jamas alberga resentimientos o animosidad ni
hacia los demas, ni hacia si mismo (punto 9); que nunca ha sofado siquiera con
seguir el camino del apego amoroso; que no acostumbra a protegerse a si mismo
con purificaciones, retiros o confinamientos religiosos (punto 15); que en su
consagracion a la correcta via no escatima ni la propia muerte (punto 17).

Cabe preguntarse acaso si Dokkodo refleja realmente caracteristicas
universales, atribuibles, en general, al camino de la cultura guerrera o, a lo sumo, las
peculiaridades personales de ese individuo singular, unico e irrepetible, que paso por

la vida bajo el nombre de Musashi Miyamoto. A este cuestionamiento podemos
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responder que justamente lo que transforma los textos de Musashi en una fuente de
inapreciable valor objetivo para el estudio de la cultura guerrera es la manera como
en él confluyen hasta identificarse plenamente e/ camino (DJ) y su propio (doku)
camino. Por una parte, e/l camino que nos describe Musashi en Gorinsho ha sido
meticulosamente reducido por él — privado de cualquier adorno o exceso libresco, de
todo argumento religioso o pretension filoséfica — a sus contornos objetivos
esenciales, es decir, a una forma especifica y basica de practica. Por otra, Musashi
nos describe no un camino abstracto, sino el camino en el que se ha formado é/
mismo. Sin embargo, el propio Musashi es un ser a quien ese camino ha ido
sintetizando, concentrando o condensando en lo esencial de él mismo, en lo
estrictamente imprescindible del ser humano, es, entonces, alguien que ha
aprendido a renunciar a todo lo superfluo e innecesario. Por eso |la obra de Musashi
ofrece la oportunidad de estudiar la interaccion de lo singular, lo particular y lo
universal en su historia personal, a saber, cdmo una cultura particular, la guerrera,
es capaz de hacer de un individuo un ser humano, y a la inversa, como un individuo
al tener que desarrollar, como condicion de su propio devenir humano, un camino
particular, desarrolla, por su parte, /a cultura, de tal manera que su historia cultural
personal se convierte en un peldafno de la historia de la cultura universal.

Como hemos sefalado antes, la prueba de fuego de una cultura es el momento
en el que, al regenerar al hombre, debe hacerlo potenciando antes que sacrificando
en él sus caracteristicas activas como sujeto creativo. De lo contrario, el proceso
cultural degenera en la interminable repeticion de un molde preestablecido de ser
‘humano”, capaz de reproducir, pero no de producir y crear. El gran riesgo de las

culturas llamadas tradicionales’”®

radica siempre en la perniciosa inercia de este
mecanismo que acaba por sumirse en una especie de letargo en el que la cultura va
extinguiéndose en la misma medida en que va asfixiando al individuo como sujeto y
del cual puede Uunicamente hacerlas salir la fuerza explosiva del azar o la casualidad.

Como podemos inferir de los textos de Musashi es dificil incluir la cultura
guerrera dentro de la categoria de tradicionales y tradicionalistas. Lo paraddjico de
esta cultura es acaso que en ella el elemento creativo-productivo esta incluido como
elemento y como estado transitorio del elemento destructivo-transformador. Hemos
explicado ya que la cultura guerrera es capaz de reproducir dentro de su ambito

particular toda la riqueza de la cultura humana, en general, a saber, la cultura

' Moisei Saméilovich Kagan divide basicamente las culturas en “tradicionales” e

“innovadoras”. Véase, por ejemplo, su Vvedenie v istoriyu mirovoi kul’tury, T. I, p. 130-132.
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material, espiritual y artistica. Sin embargo, en la medida en que esto ocurre en los
marcos de la cultura especificamente guerrera, el elemento creativo y constructivo
debe circunscribirse a un espacio y un momento de su tendencia general hacia la
transformacion y la destruccion. Desde este punto de vista, al analizar el surgimiento
de las culturas basicas de desarrollo de la humanidad, como un punto de
“bifurcacion” del cual se derivan las diferentes vias de su posible evolucién, es, por lo
visto, importante no limitar su division a las categorias de “no productivas” (la
agricultura, la caza) y “propiamente productivas” (la artesania, los oficios), sino que
acaso conviene distinguir dentro del primer grupo una categoria particular: aquellas
como la de los cazadores y los guerreros en las que el elemento destructivo
subsume al elemento productivo y creativo.

Siendo asi, resulta dificil reducir a la cultura guerrera a su condicion de
tradicionalista. Como cultura construida sobre la nocién de transitoriedad, muerte y
vacio, es imposible concebir en ella la forma de otra manera que como un transito a
la no forma. Por otra parte, no es menos evidente que en ella el énfasis en el
elemento destructivo no sélo neutraliza al tradicionalista, sino también al innovador.
En un punto extremo, la innovacion puede llegar a implicar la destruccion inevitable
e involuntaria — no como accién suicida — de todo el sistema.

El drama de la cultura guerrera es justamente este. El elemento estabilizador,
estructurador, formador, ha sido reducido en ella al limite espacio-temporal
estrictamente necesario. El mundo ordenado objetivamente, el cosmos, no es su
premisa. El orden objetivo no es otra cosa que la capacidad universal que tiene en
principio todo individuo de ordenar su propio mundo. Asi, la capacidad de crear un
orden propio es un principio que tiene de objetivo lo que tiene de aprioristico.
Justamente por eso en este tipo de culturas, la forma universal, la forma por
excelencia, es precisamente la no forma. La estructura fundamental tiene sentido
como contenedora del vacio. Todo mecanismo de construccion de la realidad
personal es valido sélo en la medida en que puede servir de soporte a la de-
construccion de la realidad. Humanizar es, entonces, des- o trans-humanizar (y sélo

113

como desnaturalizacibn o degeneracién , digamos, de corte fascista, “in-

humanizar’"").

'l Es imposible reflexionar sobre este tema sin evocar la coyuntura de la mas reciente Gran
Guerra. Dentro de los limites de la universalidad de la conflagracién (o méas exactamente, de
la aceptaciéon de la inevitabilidad e ineluctabilidad de la conflagracion) son posibles en
principio tres posiciones: la primera, basada en un concepto nulo y abstracto, de hecho
nihilista, de vacio: la del suicida (la aceptacion de la ausencia e imposibilidad de principio de
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Para que la cultura guerrera original adquiera el elemento estructurador y
equilibrante, capaz de superar el poder neutralizador de su orientacién basica hacia
la destruccién y de proyectarla en una direccion diferente, propia y esencialmente
creativa, tiene que tomar prestado ese elemento de otros complejos culturales'’?,
pero esto significa precisamente la disolucién de su potencia como cultura basica; es
decir, su poder original para construir a partir de su propia informacion todo el
organismo social, tiene que ser domefado, merced a su radical reestructuracion
interna, de manera que esté en condiciones de reproducir apenas una célula o un
organo de todo el organismo.

Los puntos primero y ultimo de Dokkodo reflejan precisamente la interaccion
del elemento tradicional e innovador al interior de la cultura guerrera tal y como es
asumida y recreada por Musashi. En el primero, expresa el guerrero su respeto por
un largo camino preexistente, recorrido por muchas generaciones. En el ultimo, el
camino se ha vuelto su camino y, a la inversa, su camino se ha convertido ya en el
camino. Es que el camino guerrero como cultura real, es decir, como cultura viva, no

puede excluir, sino presuponer la iniciativa individual. El elemento creativo intrinseco

todo sentido); y otras dos - respectivamente, de izquierda y de derecha —, a saber, la del
héroe de la resistencia y la del invasor fascista. La posicién del primero de estos dos parte
del rechazo a toda predeterminacién racionalista objetivista de la condicién moral y humana
para asumirla como principio aprioristico, que lejos de presuponer la racionalidad del
progreso en la historia se realiza y revela justamente — como el sentido de lo humano - en
medio de la raigal irracionalidad histérica. La posicion del fascista coincide, légica,
psicologica e historicamente con la del suicida: un fascista es, en el fondo, un suicida en el
poder, quien asume directamente el sin-sentido como sentido. Y en la historia real, el
fascista no puede contraponer otra cosa a su fracaso que su propia inmolacién. Pero
justamente el fracaso del suicida con poder, del fascista, plantea un serio problema para el
héroe de la resistencia: el mundo de paz significa para €l un reto en la medida en que
desafia su concepcion del desorden y la inestabilidad como estado natural basico del mundo
y la realidad. De ahi que en las nuevas condiciones de restablecimiento del orden histérico
el antiguo héroe deviene necesariamente un inadaptado, un “rebelde sin causa” que necesita
del desorden para encontrar un orden y un sentido en su propio mundo: el héroe de la
novela y el cine existencialistas en su fase de decadencia. (Este fenémeno ha sido estudiado
con todo detalle, ya en los anos 60, por el filésofo ruso Erich Yurevich Soloviov en dos
articulos que bajo el titulo de “El existencialismo (I) y (II)” aparecieron publicados
originalmente en 1967 en la revista soviética Voprosy Filosofii y que fueron traducidos por
esa misma fecha al espanol y editados en México en una modesta publicacién
mimeografiada de la cual se conserva un tnico ejemplar en la biblioteca del COLMEX). En
relacion con el tema que nos ocupa, es importante sefialar que la cultura guerrera japonesa
tal como la vemos reflejada en la obra de Musashi, esta orientada a crear un tipo humano
totalmente diferente del militar fascista y cercano, en todo caso, al del héroe de la
resistencia francesa. Por otra parte, si tomamos como referencia la obra de Musashi, parece
poco probable que el suicidio pueda ser considerado como un componente esencial de la
cultura guerrera original.

'”2 Por eso en Musashi el “arte” propiamente hablando, la actividad artistico-creativa, no se
involucra y mezcla, como hemos explicado antes, con la practica guerrera, sino que es
mantenida como un complemento, cefiida y circunscrita a un “nicho” particular, dentro de
los marcos de la actividad fundamental.
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de la cultura guerrera existe precisamente en esta interaccion entre la norma o forma
colectivamente establecida y su transformacion y enriquecimiento por el individuo. La
forma como tal no es aun, sin embargo, ni una cosa, ni un artefacto, ni un cédigo
escrito, es ante todo una forma de actividad, un modo de comportamiento vivo. Solo
mas tarde el elemento creativo abandonara el ambito de las relaciones sujetuales, la
esfera de la interaccion del individuo y la colectividad, para cosificarse como una
creacion de objetos: de formas bellas, de obras de arte, y de formas organizadas, de
codigos e instituciones sociales'”>.

Como hemos sefialado en el inicio de este epigrafe, el trasfondo culturolégico
de la relaciones de propiedad es la actitud del hombre hacia los objetos. Sin
embargo, culturologicamente hablando, objeto es todo lo que no es sujeto, es decir,
el elemento, cuyo funcionamiento en el sistema de relaciones objeto-sujeto asume
un caracter esencialmente pasivo-reactivo.

Desde este punto de vista, la interaccion del guerrero con los objetos se inicia
con los que tiene de inmediato a su alcance, los objetos fundamentales de su
peculiar actividad: su propio cuerpo y su espada.

En este sentido, el Gorinsho de Musashi ofrece elementos sumamente
interesantes. Es evidente, en primer lugar, que la relacion del guerrero con la espada
es justamente una relacion de interaccion. Es importante, en primer lugar, que el
implemento combativo no le sobrepase en potencia, de lo contrario la relacion de
interaccion cesaria para convertirse en una relacion de subordinacion, dentro de la
cual el guerrero terminaria siendo él mismo el objeto. Esa es la razén de que, como

veiamos, el arco sea para el guerrero superior al arcabuz: el alcance de la flecha

' Desde esta perspectiva, Musashi y Yagyd, aunque contemporaneos, ocupan posiciones
diferentes dentro de la misma cultura guerrera. A través de sus respectivas obras se percibe
ya en esta cultura un sutil elemento de transformaciéon y transito. Musashi confiesa en el
inicio de Gorinsho que ha sido su propio maestro, es decir, la cultura guerrera es aun en él
premisa y resultado de su autoformacién. Por otra parte, Musashi no alberga dudas ni
cuestiona el hecho de su autorrealizacion. Yagyu, en cambio, escribe un tratado que
incorpora ya elementos formales de una ensefanza ajena. En él son constantes las
referencias al Budismo y en la ultima linea de la primera parte de su opusculo nos dice
explicitamente: “This is the state of people who have consummated Buddhism; I have
recorded it here under the instruction of a teacher of that doctrine” (Thomas Cleary, Op. cit., p.
85). Luego, a mediados del texto, mediante una afirmacion impersonal, arroja una sombra
de inseguridad y duda sobre la consumaciéon de su autorrealizaciéon: “People who have
actually realized their own original mind, and whose actions accord with that original mind,
are a fascinating phenomenon. I do not speak such words from my own understanding.
Although I speak like this, it is hard form me to be direct and straightforward in mind and to
behave in a manner consistent with a direct mind; nevertheless, I write of it because it is the
Way” (ibidem, p. 98). Como puede apreciarse, el camino para YagyQ no es ya su camino.
Entre este y €l mismo se interpone una estructura independiente que integra un maestro,
una tradicién y sus formas, a la que se remite como criterio de su eficiencia y veracidad.
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puede ser seguido por la mirada. Por su parte, lo que convierte a la espada o katana
en el arma por excelencia del guerrero es precisamente su maniobrabilidad. Sin
embargo, por otra parte, en la interaccion, la katana no es para el guerrero un simple
objeto, sino su compariera de lucha. Mas que una interaccion, se trata una vez mas
de una interaccién comunicativa, de un dialogo en el que la espada participa ella
misma como un sujeto sui generis, como un quasi-sujeto’”*. Es precisamente en
este sentido que Musashi nos habla ya en Chi no Maki de “la virtud de la espada”
(Tachi no Toku): “Como es merced a la virtud de la espada — escribe — que uno
domina el mundo y se domina a si mismo, la espada es la fuente de la que dimana la
estrategia”'’®.

La tarea de Chi no Maki, del Rollo de la Tierra es la de definir o trazar el ambito
del camino del guerrero, como un camino real, entre otros tantos caminos humanos
y terrenales. La espada es aqui, junto con el tempo (ritmo) y el espacio, una de las
coordenadas que lo describen. Sin embargo, es en Sui no Maki, en el Rollo del Agua
donde Musashi describe el funcionamiento de la espada dentro de la actividad
guerrera, en su interaccion con el cuerpo y el espiritu del combatiente.

En este ultimo rollo, antes de describir la posicién y el funcionamiento concreto
de las diferentes partes del cuerpo (como los ojos, los pies, las manos) y después de
una advertencia preliminar en la que nos previene de que para él como autor el
lector de su texto no es un mero receptor u objeto al que le imponga la informacion

contenida en el escrito, sino un coparticipe del didlogo y co-creador de ésta'’®,

" Sobre esta tema véase: Kagan, M. S. Mir obshcheniya. Problema mezhsubyektnykh
otnosheniy. Moskva. Izdatel’stvo politicheskoi literatury, 1988, str. 108-120. (“De esta
manera, se esclarece que el sujeto y el objeto, con todo lo radicales que pueden ser sus
diferencias, no constituyen “objetos” (rus. predmety) absolutamente contrapuestos e
incompatibles, la relacién con los cuales se hace posible tnicamente de acuerdo con el
principio “o lo uno o lo otro”, sino que representan apenas los puntos extremos de un
espectro, que incluye toda una serie de formas transitorias y sintéticas. En su totalidad este
espectro tiene el aspecto siguiente: sujeto — quasisujeto — objeto subjetivado - sujeto
objetivado — quasiobjeto — objeto”. (Ibidem))

BTKIOELY LT EM, FEMD B hE, KITEEZOB B, o . FWEH, F

£. 11 1H, Thomas Cleary asume la palabra mi (&) como “individuos” (“Because society
and individuals are both ordered by way of the powers of the long sword, therefore the long
sword is the origin of martial arts”, op.cit.,p.13), por su parte, Terayama, traduce esta
palabra directamente como mi, en tanto que Kamata la interpreta como wagami. En estas
dos ultimas interpretaciones mi puede ser visto o bien como uno mismo, o como mi cuerpo,
0, incluso como mi posicién social. El autor de estas lineas se adscribe antes a esta
interpretacion que a la de Cleary.

T THEMEAVERT, BEEOBICRERBICLHS T, WBEICHAEFLDZZEREICEDT, EFfER
BPEBENT, BESAHEBENT, (CEWICLETLT, AIRLIYRBRHLULEDRICLT, BICHFIC

73’3-(\ ‘E\E’ZI;&?/\“LIO HEEN ﬁ%s 12 3Eo
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Musashi aborda, en primer lugar, el tema de la interaccién dialégica del espiritu y el
cuerpo. “Aun cuando el cuerpo esté sereno — escribe — el espiritu no lo esta, y por
mucho que el cuerpo se apure, el espiritu no se apura en lo mas minimo. El espiritu
no sigue al cuerpo, ni el cuerpo al espiritu. La atencién esta en el espiritu y no en el
cuerpo. No debe faltar espiritu ni sobrar, por poco que sea. El contrincante no debe
adivinar el estado de nuestro espiritu. Aunque éste en la superficie aparezca débil,
sigue siendo fuerte en lo profundo. Los de cuerpo pequefio, deben conocer en su
espiritu, absolutamente todo lo que pasa en un cuerpo grande. Los de cuerpo
grande deben conocer bien en su espiritu lo que pasa en un cuerpo pequefio...”""".
En lugar de una identidad abstracta de cuerpo mente, tenemos entonces una
identidad concreta, es decir, la unidad dinamica y, por lo tanto la interaccion
integradora de lo diferente.

El dltimo fragmento de esta parte (que antecede a la exposicidn de las cinco
formas basicas de su escuela y los diferentes modos concretos de accion) esta
dedicado a la necesidad del libre movimiento de la espada. Esta tiene su propia ley,
sigue su propio camino (Tachi no Michi) que el guerrero debe conocer, de manera
que el libre manejo de la espada no se logra cuando le impone su propio ritmo o le
infiere a su arbitrio una gran velocidad, sino cuando la espada le obedece en la
misma medida en que le manda y le manda en la justa medida en que le obedece.
Libertad no es, entonces, arbitrariedad, sino la interaccion dialdgica que el guerrero
logra establecer con la espada merced al conocimiento de su propio camino o ley'’®.
Al propio tiempo, el cuerpo es un tercer eslabdn o “falange” en la interaccién entre el
guerrero (su espiritu) y la espada. Los tres conforman no un ente uniforme ni
homogéneo, sino un todo o integridad articulada, en la que cada parte conserva su

relativa independencia como una especie de sujeto. Sin embargo, Musashi enfatiza

70 acaso, los de cuerpo pequefio deben imaginarse como seria si tuvieran un cuerpo
grande (en cuyo caso, la deficiencia en el cuerpo es complementada por el conocimiento que

esta en el espiritu), y viceversa. El pasaje se presta a diversas interpretaciones ( ""NF%& % &
DIk, DICKEZDZDEEKZRSTLY, KEEDED/\, DICBEVEEEZRESLY T, =41 . BE.

12 4H, ). Tanto la version inglesa, como la francesa, asi como la de Kamata Shigeo
admiten la del complemento mutuo de cuerpo y espiritu (mente). Por su parte, Terayama se
inclina a interpretarlo en términos de lo que sucede en una gran batalla, en la que los
dirigidos deben conocer la situacion general y los dirigentes los minimos detalles de lo que
sucede a cada uno de sus hombres. Sea como fuere, en cualquiera de las dos versiones es
evidente la importancia que confiere Musashi a la complementariedad implicita en el dialogo
y la interaccién comunicativa.

'8 Asi, también en Hyéhosanjiigokajo Musashi nos advierte: "AJDEZgE<HSEThiE, K
ALOBICHRYA =L, 1 . MEXHE, BE. 113K,

107



que en la mayoria de los ataques la accion del cuerpo antecede a la espada y esta
le sigue de manera independiente, recorriendo a su vez su propio camino o
derrotero'’®. De esta manera, la sucesidon mente-cuerpo-espada sigue antes un
orden secuencial de “primero, segundo, tercero” que una jerarquia de prioridades
como “lo primario, lo secundario, lo terciario”. La inevitabilidad de la secuencia esta
motivada por el hecho de que la interaccion armonica y organica de los tres
componentes tiene que resolverse, en definitiva, de manera concreta y coherente en
el espacio-tiempo real de una accion material especifica que responde a un
determinado ataque del oponente.

También en el Rollo del Fuego, encontramos evidencias de esta orientacion
hacia la interactividad que en este caso se extienden a los ritmos, las situaciones,
los escenarios y las acciones del adversario. Como hemos explicado antes, en este
rollo el eje central es propiamente la posicidén activa del guerrero — a diferencia de la
actitud meramente pasiva o reactiva — entendida como la capacidad de llevar en
todo momento las riendas del combate y de mantener siempre la iniciativa. Sin
embargo, esta virtud puede ser confundida facilmente con el voluntarismo a ultranza
que pretende imponer arbitrariamente al objeto su ciego control y dominio. Se trata,
por el contrario, de que el guerrero pueda manejar liboremente al adversario, como
suele hacerlo un general con sus soldados'®. En este curioso simil la figura del
oponente y del soldado se neutralizan y complementan mutuamente. El contrario
deviene un colaborador y, al propio tiempo, el soldado deja de ser una marioneta o
un juguete para convertirse en contraparte, es decir, en un individuo, dotado como el
adversario de voluntad e iniciativa propias. Sobre el trasfondo de la analogia resalta
entonces la libertad de uno y otro como sujetos. El oponente es asumido como un
aliado y el aliado, como una suerte de oponente. Musashi subraya en todo momento
que un guerrero capaz no abandona nunca la postura de la interactividad, ni se deja
atrapar en las redes de una absurda confrontacion de fuerzas, en la que la contienda
se convierte en una vulgar rifa “a cuatro manos”, en una pelea por minucias sin

importancia. Merced a su capacidad para convertirse él mismo en el oponente,

P TRIEHE—EBILRESEERE0H, BOKICKRY, BEFEEASDHICAY, KDEFICH
FNTHAW, 5 . FWBEF, A&, 143K,

TLX5222 L2 ETRE, BEZHDE/, WIhEEICKE, DABIBICETR., AT
EEBRBO, BEOBEHERT, BRI ENZEEF, ERERNESETVEDT, BLEEXSIC
BINLELE, BEZEHHICEDETA LRSI, B\, BEEESY, TXHBDNXL, 4 . BE.
1948,
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sacrificar su espiritu y renovarse, el guerrero logra salir siempre a una perspectiva
amplia, desde la que tiene una creativa vision panoramica del conflicto como

interaccion dialéctica de los contrarios.
Muto

La actitud originalmente desapegada del guerrero hacia los objetos se revela
de una manera muy particular en el extremo en que esta dispuesto a renunciar al
unico objeto o cosa por el puede sentir y de hecho siente, como en Dokkod6 nos
confiesa Musashi, real interés: el arma por excelencia, es decir, su propia espada.

81 como Yagyl Munenori'® mencionan esta actitud

Tanto Miyamoto Musashi
que representa no sélo el fin, sino también, por lo visto, el inicio o el origen del
camino del guerrero.

Se trata de la temprana comprensién de que la tenencia, propiedad o
apropiacion de un arma no es garantia de su dominio. Este representa, por el
contrario, una cualidad del sujeto no atribuible al arma como a un fetiche.

La desnaturalizacion y la degradacion del camino del guerrero comienzan en el
punto en el cual el desarrollo de la técnica empieza a permitir que se transfiera al
armamento un poder mortifero tan alto que escapa al control del soldado, y que su
manejo se simplifique hasta el grado de facilitar la rapidez de su aprendizaje y su
empleo masivo, en un proceso que alcanza ya en la actualidad su punto culminante,
cuando, con la introduccion de modelos artificiales del intelecto humano, que son
incorporados al armamento como su prolongacion cibernética, se le llega a conferir
incluso la capacidad de autodireccion y autocontrol.

Por el contrario, la temprana comprension por los guerreros de que la posesion
del arma no garantizaba la maestria de su manejo, permitié en Japon el desarrollo
paralelo de una “linea inerme” dentro de las artes marciales, en la que, sin embargo,

estaba contenida también ya — por la manera en que explotaba las potencialidades

BUTOR RGBT ERSE, RERBTEDSHIC, BLUHDBH, BICTHBLHY . XATDICTH
EERLHY), EERETELODSAENDICHST . BEYBEINL, 14 . B

182 “Being “swordless” does not necessarily mean you have to take your opponent’s sword. It
also does not mean making a show of swordsnatching for your reputation. It is the swordless
art of not getting killed when you have no sword... Swordlessness is not the art of taking
another’s sword. It is for the purpose of using all implements freely. When you are unarmed, if
you can even take away another’s sword and make it your own, then what will not be useful
in your hands? Even if you only have a folding fan, you can still prevail over someone with a
sword. This is the aim of swordlessness.” (Thomas Cleary, op.cit., p. 101)
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del sujeto mismo, de su destreza, creatividad y expresividad — la semilla de su
desenvolvimiento propiamente artistico y de su ulterior extravio en inutiles, aunque

vistosos floreos gestuales y malabarismos'®?.

El vacio de la cultura guerrera

Como no vacila la llama de una lampara
En un lugar en que no sopla el viento
Bhagavad Guita. VI, 18.

A la veleidad del aire, a la descripcidn de las diversas escuelas y a su critica,
sigue en Gorinsho el Rollo del Vacio. Pero en este ultimo el vacio no esta solo en el

tema, sino también en la forma, porque Musashi con palabras precisas y el corazén

desnudo describe la esencia del camino: el corazén del guerrero'®*.

Su definicidon del vacio no puede ser mas simple; no esta sacada de libros, ni

185

de sermones de maestros ~°, sino de su propia experiencia. “Conociendo lo que es —

escribe — conocemos lo que no es. Esto es, en otras palabras, el vacio”'®®.

' En las palabras que acabamos de citar de Yagyi Munenori, aparece ya la referencia a la
posibilidad del uso de un abanico como arma, posibilidad que al convertirse en una practica
deliberada y habitual en ciertas escuelas, da lugar a un estilo que Musashi reiteradamente
critica. Sin embargo, con el correr de los siglos la espectacularidad ha llegado a ser, por lo
visto, un atributo inalienable de la practica de estas artes, muy apropiado para su nociva
explotacion mercantilista en las exhibiciones y competencias deportivas, la propaganda
televisiva y el cine. Los maestros de artes marciales que se oponen en nuestros dias a este
desenvolvimiento anémalo, suelen eludir tanto las competencias deportivas como las
espectaculares exhibiciones publicas muy a pesar de las instituciones burocraticas que
programan y dirigen su desarrollo.

8 THE—z2, . "TOEEE. 57, 58T, £<FTT, BICELKLT, BOZZAHLBL, 0D
CTABEL, 0EKICLT, AN, BILHTR0H, KICAELADEDY) ., —HEHY ., B
BEEY, BE2<BKHBDNL, 4. TEE=1HESR,s . 36. HABHE. AE. 245-246

B, En el combate, por muchas que sean las técnicas, el corazéon vacio. En la conducta

moral, no dejarse desviar de los justo por los miles de argumentos racionales del
entendimiento analizador. En la marcha, saber que, por muchos que sean las vias todas se

extienden bajo un unico cielo. "EEFHH, LIFZEH ) “El camino es el haber (y el tener). El

corazon, el espiritu es el vacio”, son las palabras finales de Gorinsho.

'% E] texto de Yagyi, por ejemplo, no oculta la influencia de su formacién budista ni de la
palabra viva de Takuan. Es verdad que no por ello es menos interesante. En este sentido,
llama la atencién, en primer lugar, la originalidad con que identifica — a diferencia, digamos
de Aristételes — las categorias de Nada (no-ser) y de potencia (Thomas Cleary, p. 87). Lo
primero para el samurai — nos dice — es “percibir (en el oponente) la existencia o la no
existencia de habilidades e intenciones” (Ibidem, p. 92). Hay en su tratado como dos
estratos: uno en el que quien escribe es el erudito, adepto del Budismo Zen, y otro en el que
quien lo hace es propiamente el samurai. En el primer caso es notoria la apelacién filoséfica
a la Nada; en el segundo, salta a la vista, por el contrario, el uso de lo que parece ser el
equivalente categorial de la Nada en la cosmovision propiamente guerrera: el vacio. A esta
nocion apela en explicaciones técnicas, como, por ejemplo, cuando “esclarece” que el vacio
es una palabra cédigo que debe ser ensenniada secretamente y que se refiere a la mente de un
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Detras de las explicaciones de Musashi podemos percibir indirectamente las
metamorfosis y “extravios” que para su época habia sufrido ya la cultura samurai:
“Ver el vacio como lo que no se comprende no es el verdadero vacio. Todas esas

son desviaciones (del camino). En este mismo sendero de la estrategia, el pretender

practicar la via del Bushi, desconociendo su ley (3%, su Deber) no es el vacio, sino

diversas formas de extravio; aunque llamen vacio al no hacer lo que se debe, este
no es el verdadero vacio”'®’.

Desviaciones son tanto la apelacion a la retérica filosofico-religiosa, como el
empleo de vistosos trucos y artificios para ocultar o justificar la ignorancia de lo
realmente efectivo y esencial.

Y sin embargo, lo terrible de semejantes engendros no es el hecho de que en
ellos ya no esta ni la huella del verdadero camino del samurai. Lo verdaderamente

terrible es que son cual “senderos fantasmales” que dan “la espalda a la realidad” y
que no representan tampoco auténticamente ni “la ley del Budismo” (%), ni “la ley

del mundo secular” (itt5%)"88.

Adelantandose a los tiempos, Musashi intuye genialmente que una nueva
época ha llegado en que, pese a todas las apariencias, el guerrero ha perdido ya su
lugar en el mundo y ha quedado para siempre “descentrado”. A fin de cuentas, sus
guerras no eran precisamente, como lo seran a partir de ahora, una mera

“continuacion de la politica”.

adversario. La mente — contintia — carece de forma y es inmaterial; es por eso que es “vacia”.
Ver el vacio, significa ver la mente del adversario, y ésta “esta presente en las manos que
empunan la espada”. (Ibidem, 96). A diferencia de la nocién excesivamente abstracta y
universal de la Nada, el vacio es, por lo visto, a los efectos de explicar el camino del samurai
una representacion evidente y concreta, que, con todo, aparece rodeada en Yagyu de un
halo de misterio y misticismo. Pese a todo, a diferencia del tratado de Musashi, en el que se
aprecia un uso eminentemente econémico del término Mu, en el de Yagyu, por el contrario,
la constante apelacion a las categorias del Zen termina ahogando y “contaminando” la vision
especifica del guerrero.

Y THBELYTEERELD, BAIZEH, 5. FWAP, 224H,

B TRESEOEICSVTE, RTELTEZHBAAIC, TOZEELSET DA, EICREHSTLT,
BLELOHY T, BANLELREFMZEZELEERANES, REOZIZEHSETDH, 4 . A

B TEOEELSTHABRIMELCELS T, HEICLST, BONBONIREDIELEH LD, KES
BEALE, LOEELY LT, HOXARICHDETRDERK, HEHEFOLOODVE, HEHE
NDOFTIILLDT, BOBICRTLLYE, 4. @, 2255,
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De nada servira, por otra parte, convertir el camino en un nuevo “culto” o

religion filosofica, ni en un medio de ganancia como las artes o los oficios. No es un

problema de eleccion entre el Mu (&) o el Yi (B).

Ajeno a todo autoengafio o afioranza “romantica”, Musashi nos lega finalmente
un camino tan recto, tan real y pragmatico, tan libre de subterfugios moralizantes, de
falsedad o hipocresia que recuerda en muchos aspectos la llana sinceridad del
Bhagavad Gita:

Con tus ojos puestos en tu propio Deber,
No debes vacilar,
Porque nada existe para un guerrero
Mejor que un combate conforme con su Deber.

La valentia, la energia, la constancia,
La habilidad en el combate, el no huir jamas,
La generosidad, la soberania,
Es el Deber del guerrero,
Nacido de su naturaleza propia.

Aunque imperfecto,
Es mejor el Deber propio
Que el Deber ajeno perfectamente realizado.
Realizando la accion
Que su naturaleza propia le impone,
Uno no incurre jamas en mal'®.

En un camino despejado de las nubes de la ignorancia y del engano, libre
como la espaciosa vastedad del cielo, no hay lugar para el mal, sino soélo para el
bien'®.

Precisamente por cefiirse a lo singular y a lo especifico de la via del guerrero,
Musashi salva para la posteridad lo que hay en ella de arquetipo universal: la
condicion original de la que surge siempre el ser humano como sujeto activo, como

eterno luchador incansable.
Banriikki

Una caracterizacion culturolégica del mundo guerrero quedaria incompleta sin

el analisis de la actividad ludicra, puesto que en buena medida es sobre todo gracias

B, G. II, 30; XVIII, 43 y 47.
W TERHEESE, , B, 226 H,
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a este importante componente que la cultura guerrera se mantiene viva, como una
especie de fésil, hasta nuestros dias, sea en forma de terapia, de entretenimiento o
de deporte.

Como explica M. S. Kagan, el juego es una de las objetivaciones de la cultura
espiritual y, especificamente, una de las formas de objetivacién del conocimiento'".
Sin embargo, es practicamente imposible encontrar una sola manifestacion de la
cultura humana, bien sea material, espiritual o artistica que no esté impregnada de
un modo u otro por este influyente y omnipresente elemento. Por eso en su libro
Mensch — Kultur — Kunst estudia Kagan también la presencia del juego en las
objetivaciones de cultura material es decir, en las cosas, las organizaciones sociales
y el propio cuerpo humano; y lo encuentra en el juguete, en las organizaciones
deportivas, infantiles y juveniles, asi como en las formas ludicras de cultivo del
cuerpo humano desde la infancia hasta la adultez. De mas esta decir, por otra parte,
que sin el juego quedaria incompleto el analisis de la cultura artistica y de la
comunicaciéon humana como proceso que mediatiza tanto la objetivacion como la
desobjetivacion.

Ahora bien, en todo el tratado de Musashi la palabra juego, es decir, a la vieja

usanza, tawabure (E1) no aparece mencionada ni una sola vez. Y sin embargo,

hay un momento del Rollo del Aire en el que ridiculiza la practica particular de un

detalle superfluo como la forma de dirigir la mirada, apelando al ejemplo de un juego

de balompié o kemari (B #8) en el que los jugadores entrenados patean libremente la

pelota o la hacen rebotar con sus cabezas, sin tener que concentrar especialmente
sus miradas '

En un punto limite de la cultura bushi, aquel en que se transforma en cultura
Zen, Takuan nos habla directamente de las diversiones. Varias paginas de su

Reirosha estan dedicadas a este tema, que para un monje no puede dejar de estar

P En general, explica Kagan, son tres las formas en que se objetiva la cultura espiritual: los
conocimientos, los valores y los proyectos. “En el juego — escribe — alcanzé el hombre la
tercera forma original de su conocimiento. El propésito objetivo del juego en los nifios
consiste en la reproduccion y la modelacién de la conducta de los adultos. Con ello obtiene
el nino conocimientos sobre las actividades y la conducta de los mayores, sobre las
relaciones de intercambio y comunicacion humanas, sobre los valores y normas sociales y
también, al propio tiempo sobre si mismos, sobre su propio caracter, sus propios intereses y
su propia psique.” (Kagan, M. S. Op. cit., S. 221)

2 THFHE, BEIDAR. FVICI<BEFREE, CATUEF, BLEYELBENLTE,

FEDUTEITZE, WICBZ2ED BN, EICBICRDICRNT. 5. FWEH, 211K,
113



asociado al caracter ilusorio y onirico del “mundo flotante”. Takuan ensefia que en
las diversiones debe haber medida y que cada estrato debe dedicarse a un género
de diversién acorde con su peculiar funcién y condicién social'®.

Por su parte, Yagyu Munenori, del otro lado del limite que separa la cultura Zen
de la cultura samurai, si bien no trata directamente este asunto, finaliza
invariablemente las dos partes de su tratado criticando el exceso de seriedad y
contraponiendo a la “seriedad confuciana” la libertad de espiritu que es propia del

194« 3 seriedad — enfatiza — no es la

maestro Zen y del maestro de la espada
realizacion ultima”.

Este sefnalamiento de Yagyl, quien concibe la seriedad como una forma de
enfermedad'® y ve la causa de ésta en “fijar la mente obsesivamente en cualquier
cosa”, arroja acaso una nueva luz sobre el tema del juego en la cultura samurai.

Por cuanto enfermedad es también obsesionarse con liberarse de la
enfermedad y no esta menos enfermo de seriedad el que trata seriamente de
liberarse de ella, el juego real solo puede serlo como un componente inconsciente,
natural y libre de cada actividad, en la medida en que sea eficiente y creativa. El
juego consciente, convertido en diversion, no es ya juego. No es juego tener el fin
consciente de hacer algo sin finalidad ni objetivo. Un juego con reglas no es ya
propiamente un juego. Tampoco resuelve el problema establecer reglas para regular
las propias reglas que seran a su vez reguladas por otras. Aunque se llegue en esta
progresion a las 10,000, el punto de transito a la creatividad del juego estara
unicamente alli donde se abandonen u olviden las reglas conscientes, donde surja la
libertad inagotable del Vacio.

Asi, el principio ludicro de la cultura samurai es, por lo visto, el de la vacuidad

creativa. Banriikkd.

P IHERCHHSA, HILHESARHESELILKAST, BICHLESTRIEALY, 1. ™0
BoZEL, BTFICERNEBHBINL, TOBRICTERR, FELHS5T. DRELROH T
O, BRBIEROHZV, HRBIEROHZV, ThThOHZTVOH2NL, . "HEE. .

194 «“people who read Confucian books dwell on the word seriousness as if it were the ultimate,
spending their whole lives on seriousness, thus making their mind like leashed cats” (Cleary,
p. 84). “The normal mind keeps nothing in the heart, but lightly relinquishes the past, so
that the heart is empty and therefore is the normal mind. People who read Confucian books,
failing to understand this principle of emptying the mind only concern themselves with
“seriousness”. Seriousness is not the ultimate realization; it is training in the first couple of
steps” (Ibidem, p.108)

195 «It is sickness to be obsessed with offense, and it is also sickness to be obsessed with
defense. It is also sickness to be obsessed with getting rid of sickness. To fix the mind
obsessively on anything is considered sickness” (Ibidem, pgs. 79-80)
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Y en la medida en el que juego empieza realmente en el punto en que, por
primera vez, se le toma inconscientemente “en serio”, el severo rigor del tratado de

Musashi esta saturado por entero de un profundo sentido del juego.

Conclusiones

El estudio de la cultura guerrera a través de la obra de Miyamoto Musashi y de
su comparacién con otras fuentes asequibles de su época, esta lejos de permitirnos
una apologia de esa cultura.

Esta investigacion nos ha permitido apreciar como la cultura guerrera tiene que

reestructurarse y redefinir sus funciones basicas al insertarse el guerrero como
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agente histérico activo y protagdnico en la dinamica de la sociedad japonesa de su
tiempo. Si una cultura en particular, pese a todas las apariencias, no puede dejar de
sufrir sustanciales transformaciones ya en los propios marcos de una misma historia
y de una misma sociedad, ¢ qué podemos esperar de ella cuando sea trasplantada a
otras épocas y otros contextos?

Con todo, este estudio de la cultura samurai nos ha permitido discernir cuales
son las razones historicas por las que este complejo cultural en particular estuvo en
condiciones de responder en su época al reclamo de la sociedad japonesa.

No fue sdlo por ser una cultura agresiva que dotaba al hombre de valentia e
instrumentos para salir ileso de una situacion violenta. Cuando, mas alla de los
remilgos y prejuicios que exacerba en nosotros el vivir en un mundo en que la
violencia sigue siendo un frecuente y efectivo recurso, penetramos en el mundo de
la cultura guerrera, descubrimos en ella, ademas de su eficiencia destructiva como
proyeccion fundamental, un complejo potencial de creaciéon y construccion cultural
que esta centrado sin embargo — y esto es, acaso, lo esencial — no en las cosas, no
en las materializaciones culturales, sino en la educacion de las cualidades del
individuo humano como sujeto activo, cualidades que no son, al menos en los
origenes, basica o primariamente ético-morales.

El atractivo historico-social de la cultura guerrera estaba sobre todo en su
capacidad para educar a un sujeto independiente, dotado de poder de comprension,
creacion, supervivencia e interaccion. Varios factores convertian al guerrero en un
poderosisimo y carismatico agente de transformacion social: su capacidad de
decision, su operatividad, su inteligencia y su eficiente manera de combinar su
independencia individual y creatividad personal con la pertenencia al colectivo, con
su capacidad para la comunicacién e interaccion en sociedad. En este sentido, hay
que reconocer que la cultura guerrera cumplié eficientemente en su momento su
mision historica.

El proceso de ajuste de esta cultura a las necesidades especificas de la
sociedad Tokugawa conduce a un desplazamiento de los énfasis: del sujeto de la
actividad guerrera a la fetichizacion de su técnica y su armamento; del poder
ofensivo-defensivo de sus cualidades subjetivas a su “sano” cultivo y encauzamiento
educacional y artistico; del guerrero individual con espiritu emprendedor e iniciativa
propia a la “soldadesca” obediente; de la capacidad de iniciativa independiente a la

capacidad de servicio, la disciplina, etc.
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Entre la cultura guerrera que encontramos en Musashi y el militarismo japonés
de corte fascista no existe transito directo. En la cultura guerrera original estaban
implicitas seguramente otras posibilidades de desarrollo que no tenian porque
conducir a una sociedad militarizada de orientacién fascista. Esta ultima no es un
engendro de la cultura samurai, sino, en todo caso, de su vulgarizacién y su
conversiéon en una cultura, despersonalizada en clichés ideoloégico-conductuales, con
los que el individuo se disuelve en una masa obediente, supersticiosa y sin criterio
propio, lista para ser moldeada y horneada por los “alfareros” o los “panaderos” de la
historia.

Sin embargo, hay que sefalar que aun en la época Tokugawa la cultura
guerrera, como arte marcial, siguié teniendo una funcion eficaz para el individuo
particular reducida al nicho social de la vida diaria, como mecanismo de solucion de
conflictos personales, sin mayor trascendencia histérico-social. De esa practica
diaria de la rifia callejera es que surgiran, en buena parte, los grandes maestros que
con su increible arte asombraran al mundo a partir de Meiji.

En la medida en que las contradicciones interpersonales seguiran siendo,
acaso todavia por mucho tiempo, un componente inalienable de la historia humana,
y en que la cultura capitalista — vuelta como esta, de espaldas al hombre, hacia el
enajenado mundo de las cosas materiales — es y seguira constituyendo un objeto de
ataque y agudas criticas para los que buscan una solucion a los conflictos de la
sociedad a gran escala en el retorno al sujeto responsable y al individuo activo, las
artes marciales, como fosil viviente de la cultura guerrera, seguiran atrayendo la
atencion de un numero cada vez mas amplio de personas; y no cabe dudar de la
eficiencia con que cumpliran, también hoy, en las nuevas condiciones historicas,
esta peculiar funcion cultural.

Ello no obstante, conviene advertir que, también en nuestros dias, la
conversion de esta cultura en una “receta de aplicacion universal”, en un mecanismo
de socializacion y de instruccibn masiva no podra dejar de traer consecuencias
letales tanto para ella en particular, como para los individuos y la sociedad en
general.

Surgida como un medio de liberacién y humanizacion del colectivo y, dentro de
él, del individuo en las condiciones de la seleccion natural y la lucha por la existencia,
devenida mas tarde un instrumento de transformacion y reorganizacion social que

termind siendo un mecanismo de control de la sociedad y de ajuste a ella de la
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personalidad, la cultura budd vuelve a ser hoy, sin dudas, un poderoso recurso
formativo que permite nuevamente la liberacién de individuos y colectivos enteros
ahora ya no en la dura realidad de un entorno natural inhdspito, sino en las
agresivas condiciones de una sociedad disolvente, regida por la anarquia de la
produccion, las veleidades del mercado y la tendencia espontanea a la globalizacién.
Sin embargo, transformada nuevamente por el Estado, con el pretexto de contribuir a
la educacion del pueblo, en una disciplina escolar obligatoria y, con ello, en un
remozado mecanismo de deshumanizacién, constituiria un claro indicio — apenas un
sintoma, no una causa — de que la sociedad se refeudaliza y vuelve a pender sobre
ella la amenaza del fascismo. Y es que su efecto y eficiencia cultural empezaran a
desvirtuarse y a degenerar en el preciso punto en que se pierda el que es, de hecho,
hoy en dia, su principal factor creativo-constructivo: la eleccion libre que pueda hacer
y haga de ella el sujeto individual como via personal de humanizacién vy

autoconstruccion cultural.
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