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Apéndice 3
Vida de Dogen

Traducido por Densho Quintero

Nota: Agradezco profundamente la generosidad de Wisdom Publications al permitirme reimprimir el
capitulo 2 del libro clasico de Hee-jin Kim, Eihei Dogen — Mystical Realist (antes publicado como Dogen
Kigen — Mystical Realist). El libro del Dr. Kim todavia es la vision general mas comprensible escrita en
inglés sobre la vida de Dogen y su relevancia en la historia del Budismo Zen japonés. Me tomé la libertad
de afiadir algunas anotaciones a este capitulo donde las investigaciones recientes han aportado nueva luz a
algunos detalles de la biografia de Dogen y sus ensefianzas. Por favor, también tengan en cuenta que el
sistema Wade-Giles se uso para los nombres de las personas, libros y lugares chinos en el escrito del Dr.
Kim. En este libro, usamos el sistema Pinyin. Por esto, hay algunas diferencias en la manera como son
deletreadas las palabras chinas entre el apéndice 3 y el resto del libro. Por ejemplo, el Dr. Kim escribe el
nombre del maestro de Dogen como “Juching” pero el mismo nombre esta escrito como “Rujing” en otros
lugares. — S.O.



RELIGION es un modelo con simbolos, valores, creencias y practicas que nos permiten
como individuos y como colectividad, alcanzar la liberacion espiritual y aprehender el
significado de la existencia. Estos dos elementos de la religion, a su vez, estan intrincadamente
entrelazados con las condiciones de nuestra estructura biologica y sicologica, tanto como con las
condiciones culturales e historicas. Asi, el resultado neto es un tejido unico de la realidad

caracteristica de un individuo.

Dogen hered6 el modelo simbdlico del budismo a través de su crianza, su educacion y
entrenamiento en Japon y China, y de acuerdo con esto, su pensamiento se movio dentro del
marco de este modelo. Algunos valores basicos del budismo, en especial del zen, fueron
evidentes en su vida y pensamiento, sin embargo se modificaron tanto por su vida personal como
por las condiciones sociales y culturales del inicio del periodo Kamakura en el que vivio. En lo
que sigue, trataré de revisar y comprender algunos rasgos caracteristicos de la vida de Dogen

para allanar la comprension de su pensamiento.

La vida de Dogen puede ser estudiada de acuerdo con los periodos siguientes: Nifiez
temprana (1200-1212); aprendizaje del budismo (1212-27), que puede ser dividido en su lucha
espiritual en Hiei y en Kenninji (1212-23) y su estudio en China (1223-27); y el periodo creativo
en Japon, que comenzo luego de su regreso de China en 1227 y dur6 hasta su muerte en 1253,y
que puede ser dividido en los periodos Yamashiro y Echizen. Antes de embarcarnos en el relato
del peregrinaje espiritual de Dogen, debemos observar brevemente el trasfondo social de la era

en la que la vida de Dogen y su pensamiento surgieron.

TRASFONDO HISTORICO Y SOCIAL DEL PERiIODO KAMAKURA TEMPRANO

La primera mitad del siglo XIII, llamado el periodo Kamakura temprano en el cual Dogen
vivio y murid, y su fase inmediatamente anterior, el periodo Heian, tuvieron muchas
caracteristicas importantes relevantes para nuestra investigacion de la vida y el pensamiento de
Dogen. Estos pueden ser explicados en términos de la lucha de poder de la nobleza guerrera, el

estado corrupto del budismo y los movimientos tradicionales de las masas populares.



Habia dos fuerzas sociales opuestas en Japon en esos dias: la nobleza cortesana en Kioto y
la clase militar en Kamakura. La aristocracia cortesana (el complejo imperial Fujiwara) ya habia
estado avanzando hacia su colapso a finales del periodo Heian. Muy alejada de su principio de
“Gloria y esplendor” (eiga) de Fujiwara no Michinaga, se aferrdé desesperadamente a cualquier
vestigio residual de su poder decadente, que habia finalizado formalmente desde su dimision en
la Guerra Jokyii en 1221. Su vida era muy similar a la de la aristocracia Heian descrita en Genji
monogatari (La Historia de Genji). Sus actividades se centraban exclusivamente en objetivos
politicos, aventuras amorosas e indulgencias poéticas y artisticas, derivadas de las riquezas
obtenidas de enormes recaudos de los estados libres de impuesto (shoen). Es posible que ninguna
sociedad en la historia de la humanidad haya enfatizado tanto el refinamiento estético como la
corte noble japonesa de aquellos dias. Como lo observa habilmente Ivan Morris, “La vida de la
clase alta Heian estaba marcada por la poesia de principio a fin y ningin evento importante
estaba completo sin ella”. A esta estética estaban asociados dos sentimientos fundamentales de la
época — el sentido de calidad afectiva hacia la vida y el mundo (mono no aware) y el sentido de
impermanencia (mujo). A pesar de su pomposidad externa, la vida aristocratica estaba
impregnada por la conciencia de belleza, ensombrecida por un sentido de afliccion debido al
caracter efimero inherente a la belleza. Los nobles cortesanos captaban algo religioso en la
belleza y viceversa. La belleza inspiraba en ellos un sentimiento religioso, una evocacion de los
limites ultimos de la vida, impermanencia y muerte. La religion, de igual manera, les inspiraba
razones estéticas, mas que éticas. El sentido de la vida aristocratica fue interpretado como
resultado del karma o el destino (sukuse o suguse), al cual ellos se resignaron. Fueron
indiferentes a las masas, como si su sensibilidad ética fuera incompatible con su sensibilidad
estética. La vida y el pensamiento de Dogen pueden ser entendidos adecuadamente solo en

contra de esta tradicion aristocratica excesivamente refinada y decadente en la cual nacio.

Luego de una decisiva victoria sobre los Tairas en la batalla de Dannoura en 1185, la
familia Minamoto establecio su hegemonia sobre Japon con la creacion de su gobierno feudal
(bakufu) en 1192. Esto establecio el escenario para el surgimiento de la clase samurdi y el
gradual surgimiento de su estilo de vida conocido como “la via de los guerreros” (bushido). (En
su etapa inicial, “la via de los guerreros” se centrd estrictamente en calculados negocios,
codiciosos y depredadores con poco o ningin sentido de lealtad o sacrificio — estaba lejos del

estilo de vida romantico que se desarrolld posteriormente en el periodo Tokugawa). Aunque los
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guerreros eran culturalmente “provincianos” y eran vistos como inferiores por los aristdcratas, su
poder politico, econdémico y militar crecid y se consolido dia a dia — fueron emergiendo
gradualmente como una clase separada de los aristocratas, granjeros, mercaderes y artesanos. Las
artes marciales eran su profesion y estaban agudamente conscientes del significado ultimo de su

profesion — la destruccion de vidas humanas.

Los Minamoto operaban basicamente dentro del antiguo marco politico: ejercian el poder
delegado a ellos por la casa imperial pero eran los regentes de facto de Japon, sin tratar de
desplazar la casa imperial. A este respecto, siguieron los precedentes que habian sido
establecidos por los Fujiwara, quienes habian creado una situacién politica increiblemente
compleja donde tanto la clase aristocratica como la militar estaban impotentemente atrapadas.

Un historiador lo describe muy bien:

“Encontramos en el Japon del siglo trece un emperador que era tan sélo un titere en
manos de un emperador retirado y de una gran familia cortesana, los Fujiwara,
quienes controlaban juntos al gobierno, dominado por completo por el gobierno
privado del Shogun — quien a su vez era un titere en manos del regente Hoj0. El
hombre detras del trono se habia convertido en un grupo de hombres, cada uno a su

vez controlado por el hombre detras de ¢l mismo”.

Adicional a esta situacion politica cadtica estaban las infinitamente complicadas
transacciones que involucraban a los estados libres de impuesto — tal vez la institucion
econdmica mas significativa que molde6 la vida japonesa desde finales del siglo octavo hasta
finales del siglo dieciséis. Para finales de la era Heian, cerca del 80 por ciento de las tierras
productoras de arroz en el pais pertenecian al sistema seforial que se disputaban los nobles

cortesanos y los guerreros samuraais.

En esta lucha de poder también se encontraban las ordenes religiosas. Durante el periodo
Heian, las instituciones religiosas acumularon gigantescas tierras libres de impuesto que eran
protegidas por una contradictoria institucion japonesa, los monjes soldados (sohei). Desde
mediados del siglo décimo, los grandes monasterios budistas como el templo Enryakuji en el
Monte Hiei, el templo Onj6ji en Miidera y los templos Todaiji y Kofukuji en Nara, tenian

ejércitos permanentes para resolver sus conflictos con otras instituciones religiosas y con el
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gobierno. Destruian monasterios rivales, hacian manifestaciones en las calles de la capital,
presentaban peticiones a la corte imperial por la fuerza (goso) y se involucraron en muchas otras
acciones militares notorias. Aunque la riqueza, el prestigio y el poder de algunos monasterios
establecidos sin duda crecieron, su vida moral, intelectual y religiosa se estaba desintegrando
peligrosamente. Los monjes soldados eran muy activos en tiempos de Dogen y sus enredos en

esta feroz situacion tenia muchas ramificaciones sicologicas y sociales sordidas.

Otra caracteristica del budismo de la época en este periodo era su inseparable asociacion
con la aristocracia Heian. Uno de los ejemplos mas evidentes de esto era el monopolio de
importantes puestos en centros mondsticos por miembros de la casa imperial y de la familia
Fujiwara. Esto desemboco en la formacion de camarillas clericales (monzeki) que excluian a los
aspirantes que no eran Fujiwara. Como las carreras politicas se hicieron excesivamente esquivas
debido al creciente nimero del clan Fujiwara, algunos vieron la profesion monastica como la
siguiente manera de enriquecerse y obtener poder, independiente de su motivacion religiosa.
Ademas, las actividades de muchos centros mondsticos giraban alrededor de ritos y oraciones
magico-religiosos (kaji-kito) del budismo esotérico que habian sido designados para proteccion
de la nacion y el bienestar de la aristocracia cortesana. La completa secularizacion (es decir,
aristocratizacion) del budismo, sin distincion entre la ley de Buddha (buppo) y la ley seglar

(0bo), estaba firmemente establecida cuando Dogen ingresé al Monte Hiei en su juventud.

En este periodo, la doctrina budista de las Tres Eras (sho-zo-matsu no sanjisetsu) era
ampliamente aceptada. Las Tres Eras eran la Era de la Correcta Ley (s#6b6) en la cual el genuino
auténtico Dharma (verdad universal y rectitud) prevalecia, la Era de la Imitacion de la Ley (zobo)
en la cual tan sélo las formas del Dharma dominaban y la Era de la Ley Decadente (mappo) en la
cual el Dharma habia decaido por completo. En el primer estadio, la ensefianza, la practica y el
logro de la iluminacion prevalecian; en el segundo, sélo la ensefianza y la practica; y en el
tercero, s6lo quedaba la ensefianza. La Era de la Ley Decadente, tal como ha sido interpretada
por algunos circulos budistas en Japon, se creia que habia empezado en 1052. Este calculo era
aceptado tanto por los aristocratas como por el pueblo en general; los lideres budistas de la época
basaban su diagnostico de la situacion religiosa en curso, basado en esta doctrina. Esta creencia
estaba reforzada por los incesantes terremotos, incendios, asesinatos, epidemias y hambrunas de

finales del periodo Heian y comienzos del Kamakura. Asi, se desarrolld una conciencia historica



que estaba basada en un sentido de “crisis apocaliptica” y la conviccion de la profunda miseria e
impotencia de la humanidad, junto con la concomitante exigencia espiritual que desemboco en la

fe hacia la compasion incondicional y la gracia del Buddha Amida.

Dogen, mediante el uso del esquema de las Tres Eras, rechazo tal pesimismo romantico
hacia la naturaleza y la historia de la humanidad. Para él la naturaleza humana poseia los

elementos tanto de grandeza como de miseria, independiente de tiempo y lugar. Asi, comento:

“Los antiguos sabios no eran necesariamente de caracter firme, ni todos los
antepasados estaban ricamente dotados. No ha pasado mucho tiempo desde la
muerte del Buddha Shakyamuni y si tenemos en cuenta los tiempos del Buddha no
todas las personas eran superiores: habia ovejas y cabras. Entre los monjes algunos

eran villanos inimaginables y otros eran de la peor calafia”.

Que los humanos fueran notables o miserables no dependia de las condiciones externas,
sino de la manera en que se relacionaran unos con otros. Esta doctrina era significativa para
Dogen hasta el punto que determinaba la crisis espiritual de su época y ayudaba a los individuos
a confrontar su crisis. De otra manera, no seria mas que un sintoma del fracaso humano para

lidiar con la vida y el mundo.

Al dirigir nuestra atencion de los asuntos de los nobles, guerreros y religiosos a las masas,
vemos que los granjeros, mercaderes y artesanos de esos tiempos estaban en un estado de
opresion, aunque habian ganado poder econdmico y social. La corrupcion y la indiferencia de la
clase gobernante, las caodticas condiciones politicas y el preponderante sufrimiento y miseria
llevaron a esta gente desamparada hacia algo radicalmente nuevo que prometiera revitalizar su
vida espiritual. Sus anhelos primitivos habian sido mas a menudo asociados con varias
tradiciones folcloricas de contracorriente, mas profundas que las ideologias del budismo y el
confucionismo. En particular, los llamados santos (4ijiri) — con practicas y creencias chamanicas,
magico-religiosas — estaban activos entre las masas de finales del siglo décimo en adelante,
diseminando la “importancia esencial de la fe individual y lo inmaterial”, que estaba en
desacuerdo con el budismo institucional. Como lo enfatiza Hori, el movimiento hijiri era parte
esencial del antiautoritarismo, anti secularismo folclérico tradicional; prepar6 el terreno para el

nuevo budismo de Kamakura, en particular el budismo de la Tierra Pura. Los monjes laicos
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(shami) también crecieron en nimero y en silencio se ocuparon de la revitalizacion espiritual de
la gente comin. En un sentido muy real, estos hombres santos y monjes laicos fueron los
predecesores del budismo de Kamakura, que puede ser visto como la purificacion cultual e

intelectual, y la cristalizacion de la apasionada fe personal que ellos promovian.

El budismo zen de Dogen no era una excepcién en cuanto también era parte de este
movimiento general que se desarrollaba en el Japon medieval. Ademas, la tradicién popular de
Japon tenia muchos otros aspectos relevantes a nuestra materia — en especial la tradicion dazoku
(una especie de sistema familiar) en la estructura social de Japon y la tradicion de los ascetas de
montafia y la purificacion, profundamente enraizada en la mentalidad folclorica japonesa. Tal
vez ningun budista kamakura podia estar mas alejado de esta tradicion popular que Dogen — anti
magico, elitista, eremita — y sin embargo, la suya era una religion del pueblo que se origin6é y fue
sustentada mediante la elaboracion de su creatividad y vitalidad a partir de una fuente mas

profunda y mas nativa que las debilitadas ideologias y aventuras de la tradicion aristocratica

NINEZ TEMPRANA: INICIACION EN LA IMPERMANENCIA

Dogen naci6 Kioto en el primer mes de 1200, tal vez como hijo ilegitimo de Koga
Michichika y de la hija de Motofusa Fujiwara. Fue uno de los once hijos de Michichika.' La
familia Koga (o Minamoto) fue descendiente del principe Tomohira, hijo del emperador
Murakami (r. 946-57). Durante la vida de Michichika, entonces Sefior Guardian del Sello
Privado, la familia estaba en lo mas alto de su poder y prosperidad y controlaba tanto el poder
dominante de la familia Fujiwara como la fuerza pro-shogun dentro del circulo noble en Kioto.
Adicionalmente, la presencia de Michichika no tenia parangon en el circulo literario (la fama
literaria de Murakami Genji era bien conocida) y fue un infatigable devoto de la familia imperial

(los Murakami Genji tenian la tradicién de pelear por la restauracion del régimen imperial). Su

' Hoy dia muchos académicos creen que Minamoto Michichika (1148-1202) fue en realidad el abuelo de
Dogen y que Michitomo (1169-1227), segundo hijo de Michichika fue su padre.
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madre era una hermosa, aunque desafortunada mujer, quien de acuerdo con un relato, se casé y

separ¢ de Kiso Yoshinaka® y posteriormente se casé con Koga Michichika.

Michichika murié repentinamente en 1202 cuando Dogen tenia s6lo dos afios. Luego de la
muerte de su padre, Dogen fue criado por su madre y su medio hermano, Michitomo, en una
atmosfera cultural ultra refinada.” Muchos de sus hermanos y hermanas ocuparon importantes
posiciones en la corte imperial y fueron versados en poesia y en los clasicos. No es dificil
imaginar que Dogen debid haber sido sistemdticamente educado en los clasicos chinos y
japoneses, y bien entrenado en habilidades técnicas que eran el sine qua non de la vida
aristocratica. Dogen recordaria mas tarde: “En mi nifiez estudié¢ historia y literatura con

entusiasmo”’. También escribio:

“Como resultado de mi predileccion por estudiar desde la nifiez, incluso ahora me
inclino a examinar las expresiones retoricas de los cldsicos no budistas y a consultar
el Weén-hsiian [una antologia de prosa y versos clasicos]. Pero creo que esto es

irrelevante y deberia ser descartado de una vez por todas”.

Dogen urgia a sus discipulos a no poner tanta atencidn a la retdrica, a pesar de lo valiosa
que pudiera ser, como al contenido de los textos de estudio. Sin embargo, su sensibilidad hacia el
lenguaje fue cultivada en un ambiente de refinamiento literario, como se evidencia en su
excelencia poética, su aficion por el uso de un estilo medieval japonés fluido en lugar del estilo
chino, sus instrucciones sobre el “discurso amoroso” (aigo) y su profunda comprension de la
naturaleza del lenguaje y simbolos del pensamiento humano. Dogen renuncidé a la estética

arrogante, pero nunca a su sensibilidad poética.

A la edad de siete, en 1207, Dogen perdio a su madre, quien en su lecho de muerte le pidio
con insistencia que se hiciera monje para buscar la verdad del budismo y que se esforzara en

aliviar el tragico sufrimiento de la humanidad. A diferencia de la muerte de su padre, que tuvo

2 Muchos estudiosos creen ahora que la madre de Ddgen no pudo haber sido la persona que se casé con Kiso
Yoshinaka.

3 Aunque muchos expertos todavia creen que la madre era la hija de Fujiwara Motofusa quien muri6é cuando Dogen
tenia siete afios, muchos ahora sostienen que Michitomo fue su padre y que Dogen fue adoptado por su tio materno
(ver nota 1. Anterior).
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lugar cuando tenia so6lo dos afios,” la muerte de su madre debio haber sido un serio golpe en la
fragil y sensible mente de Dogen. Se nos ha dicho que en medio de la profunda pena, Dogen
experiment6 la impermanencia de todas las cosas mientras veia el incienso que ascendia en el

servicio funerario de su madre.

Esta experiencia dejo una imborrable impresion en Dogen, la cual sin duda determiné la
direccion de su subsiguiente camino espiritual. Mdas tarde, Dogen enfatizaria, una y otra vez, la
intima relacion entre el deseo de la iluminacion (bodaishin), y la conciencia de la impermanencia
(mujo) y la muerte. Para Dogen, la licida comprension de la vida y la minuciosa penetracion de
la muerte (ryoshotasshi), que es la completa comprension del significado (dori) de la
impermanencia y la muerte, eran el alfa y omega de la religion. Dogen comprendio el caracter
impermanente de la vida en términos religiosos y metafisicos mas que de manera filosofica o

estética y vivio su comprension en su vida monastica.

Cinco anos después de la muerte de su madre, Dogen fue confrontado por otra crisis. Luego
de quedar huérfano, fue adoptado por Fujiwara Moroie, el hermano menor de su madre, quien
con mas de cuarenta afos no tenia heredero y en consecuencia queria entrenar a Dogen para este
honor. Esto significaba la promesa de una brillante carrera para Dogen en la tradicion de la
hegemonia Fujiwara, alin cuando esta hegemonia estaba en decadencia durante la época. En la
primavera de 1212, Moroie planeaba realizar la ceremonia de gempuku para Dogen, marcando su
iniciacion en la masculinidad aristocratica. En esta coyuntura, Dogen fue obligado a escoger
entre convertirse en monje o seguir el deseo de su tio. Dogen decidié hacerse monje y visitd a
Ryokan, otro tio materno, en el templo Onjoji a los pies del Monte Hiei, para tener una
conversacion inteligente sobre el asunto. Profundamente conmovido por la determinacion y
motivacion de Dogen, Ryokan le recomendd que estudiara en el Senkobd en Yokawa-
Hannyadani en el Monte Hiei, uno de los mas afamados centros de estudios budistas de la época.

Luego de escuchar la decision de Dogen de hacerse monje, Moroie estuvo muy decepcionado.

Para Dogen no habia conflicto entre su decisiéon y su amor filial por Moroie. Como ¢1 lo

veia, estudiar budismo era cumplir su obligacion con Moroie. Escribi6é que la devocion filial no

* Si el padre de Dogen era en realidad Minamoto Michitomo (ver nota 1), Ddgen no hubiera sido huérfano, ya que
Michitomo vivi6 hasta 1227, el afio en que Dogen regresé de China. De hecho, muchos de los materiales biograficos
mas antiguos sobre Dogen, incluyendo el Denkoroku de Keizan, dicen que el padre de Dogen estaba ain vivo
cuando este se ordend monje a los trece afios de edad.



estaba limitada so6lo a los propios padres, sino que se extendia a todos los seres y mas tarde dijo:
“Seguir la Via de manera obediente en nuestra vida dia a dia y en nuestro estudio de momento a
momento — esa es la primera obligacion filial”. En una declaracion méas reveladora que senala su

estilo unico de Zen, Dogen escribio:

“Los buddhas y ancestros tampoco carecen de sentimientos de ternura y afectos
(on’ai) pero se han deshecho de ellos. Los buddhas y ancestros, tampoco carecen de
diversos vinculos, sin embargo han renunciado a ellos. Aunque las aprecies, no
puedes apegarte a las condiciones directas e indirectas. Si no abandonas los vinculos
afectivos, ellos por su parte te desampararan. Si debes ocuparte de sentimientos de
ternura, tratalos con compasion; tratarlos con compasion significa renunciar a ellos

de manera decidida”.’

Por lo tanto: “los estudiantes del budismo no deben estudiar el Dharma para su propio
provecho sino por el Dharma mismo.” La Via, por el bien de la Via, aunque pueda sonar

despiadado, era el ntcleo de la busqueda espiritual de Dogen de comienzo a fin.

APRENDIZAJE EN EL BUDISMO

En el cuarto mes de 1213, la ceremonia de ordenacion de Dogen fue celebrada por Koen,
abad del templo Enryakuji en el Monte Hiei. Después de esto Dogen se sumergiod profundamente
en el estudio sistemdtico de los sutras budistas en Senkobo. En aquellos dias, no se hubiera
podido encontrar un ambiente educativo mas favorable que en Hiei. Dogen devord estos estudios
con su mente privilegiada. Su busqueda seria por la verdad en esa época y en adelante puede
verse en el énfasis que puso en la necesidad de vivir con seriedad. Unos veinte afios después,
Dogen sostuvo repetidas veces en el Shobogenzo Zuimonki: “El surgimiento y decadencia de
todas las cosas ocurre velozmente; vida-y-muerte es en extremo importante” (mujo-jinsoku shoji-

jidai). La impermanencia de la existencia no lo llevo al fatalismo o al pesimismo que prevalecia

> NT-por claridad del texto, para la traduccion de esta cita se utilizé la version corregida de la edicion de 2004 de

“Eihei Dogen Mystical Realist de Hee-jin Kim.
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en la época; por el contrario lo condujo a una elevada vitalidad en la busqueda de la Via. Dogen

aconsejo: “Ya que tu vida es transitoria, no deberias implicarte en nada diferente de la Via™:

“En un clasico chino esta escrito: “Estaré contento de morir en la noche si al menos
escucho la Via en la mafiana”. Aunque fueras a morir de inanicién o de frio, deberias
seguir la via incluso por un sélo dia o s6lo una hora. ;Cuéntas veces podremos morir
una y otra vez en infinidad de eones y renacimientos? Tal esperanza no es mas que
un ciego apego a las condiciones mundanas. Muere de inanicion siguiendo la via de
una vez por todas en esta vida y podras encontrar paz eterna y tranquilidad... Si no
buscas la iluminacion aqui y ahora bajo el pretexto de la Era de la Ley Decadente o

de que eres desafortunado, /en qué nacimiento esperas alcanzarla?”

Y: “En ningin momento esperes a mafiana. Piensa en este dia y en esta hora solamente, y
en ser fiel a la Via mientras que la vida existe solo hoy, ya que el momento siguiente es incierto

y desconocido” En otra parte Dogen dijo:

“Un estudiante de budismo deberia pensar en la inevitabilidad de la muerte. Mientras
que es una verdad demasiado obvia para ser expresada en estos términos, no deberias
perder tu precioso tiempo haciendo cosas vanas, por el contrario, dedicate a cosas
meritorias. Entre muchas cosas loables, solo una — de hecho todo lo demas es inuatil —

es de vital importancia: la via de la vida de los buddhas y ancestros (busso no anri)”.

“La vida de hoy no garantiza la de mafiana. La posibilidad y el peligro estdn siempre a
mano.” Esta frase, a pesar de haber sido escrita mucho mas tarde en su vida, sin duda refleja la
seriedad del cometido religioso que Dogen asumid en Senkobd luego de su iniciacion en el

budismo.

Mientras estaba estudiando los sutras en Senkobd, Dogen fue confrontado con una pregunta

aparentemente insoluble que de acuerdo con sus biografias, fue la siguiente:

“Al estudiar tanto las escuelas exotéricas como esotéricas del budismo, todas
sostienen que desde el nacimiento los seres humanos estan dotados de la naturaleza

del Dharma. Si este es el caso, ;por qué los buddhas de todos los tiempos — sin duda
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en posesion de la iluminaciéon - tuvieron que buscar la iluminacion y se

comprometieron en la practica espiritual?”

Nadie en el Monte Hiei pudo darle una respuesta satisfactoria a su problema espiritual. La
pregunta, no obstante, era de tal magnitud en la lucha religiosa de Dogen que a partir de entonces
permanecid intranquilo hasta que finalmente encontrd la respuesta de Ju-ching en 1225, en el

monasterio T ien-t’ung.

La pregunta de Dogen tenia que ver con las doctrinas tradicionales del Mahayana de la
iluminacion original (hongaku) y la iluminacion adquirida (shikaku). La doctrina de la
iluminacion original era propuesta principalmente por el budismo Tendai, que era responsable de
la sintesis de diversas corrientes de pensamiento budista tales como Tendai, Kegon, Shingon y
Zen. Aunque la doctrina misma era tan antigua como la historia de los comienzos del Mahayana,
su interpretacion mas radical fue formulada en Japon durante los periodos Heian y Kamakura,
por la mayoria de los pensadores Tendai, quienes forzaron la doctrina hasta su extremo logico.
Algunos aspectos de la doctrina eran: La iluminacion original era eterna en cuanto no era un
suceso ocasional que tuviera un principio o un fin en el tiempo. Los opuestos tales como
iluminacién y engafo, vida y muerte, ser y no ser, uno y muchos, eran negados dialécticamente y
al mismo tiempo afirmados sin minimizar su respectivo estatus absoluto. Relacionado con esto
estaba la unidad de iluminacién y practica en la cual el énfasis no se hacia tanto en formas
especiales de disciplina religiosa como en las actividades de la vida diaria. El estado metafisico
de los fendmenos (ji) estaba ahora construido como primario, en contraste con el principio (77).
En consecuencia, las realidades existenciales de una situacion dada adquirian importancia
suprema. Las cosas, los eventos, los valores tal como existian en el presente, eran eternizados no
como manifestacion del principio, sino precisamente por virtud del estatus intrinseco de los
fendmenos mismos. Los estudios doctrinales eran considerados sin valor alguno y en cambio, se

aseguraba la liberacion instantanea aqui y ahora a través de la fe en la iluminacion original.

Adicionalmente, la doctrina de la iluminacion original estaba acompanada por una doctrina
afin de “este cuerpo mismo es Buddha” (sokushin-jobutusu), que a su vez fue radicalizada por el
budismo japonés. Este principio aceptaba la iluminacion inmediata de la existencia psicofisica

con todas sus particularidades, que no era, como lo dirian los budistas zen, “un dedo sefialando la
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Luna”, sino la Luna misma, o dicho de manera diferente, no la acomodaticia manifestacion del
Cuerpo de la Ley (dharmakaya; hosshin), sino el Cuerpo mismo de la Ley. Esta doctrina del
budismo esotérico, tanto la version Shingon como la Tendai, influyeron en los rasgos distintivos
de la época. La existencia mundana fue santificada, tal como lo fue la doctrina de la iluminacion

original.

Las doctrinas de la iluminacién original y de “este cuerpo mismo es Buddha” estaban mano
a mano con el refuerzo de la eficacia de la fe, la absolutizacion de los fendmenos y la obtencion
de la liberacion instantanea. Cuando se nego6 la division metafisica entre principio y fenomeno,
no obstante, incluso las doctrinas Mahayana mdas profundas se volvieron peligrosamente
indiferenciables de una cruda e irresponsable aceptacion de cualquier cosa que existiera en el
mundo, sacrificando los esfuerzos espirituales. De hecho, muchas peligrosas malas
interpretaciones de estas doctrinas se propagaron a finales del periodo Heian y se hicieron
especialmente evidentes entre los budistas de mentalidad mundana que trataron de racionalizar la
busqueda de sus intereses egoistas. Por otra parte, el derecho exclusivo de una fe que no requeria
arduo esfuerzo moral o religioso, fue rapidamente asociado con el cinismo antindémico inspirado

en la Era de la Ley Degenerada.

Vale la pena notar que esta crisis moral, intelectual y religiosa coincidi6 con la popularidad
de las doctrinas de la iluminacion original y “este cuerpo mismo es Buddha”. Esto tltimo sirvié
involuntariamente para justificar el impasible estado de las cosas. El significado de la pregunta
original de Dogen en el Monte Hiei y sus tentativas posteriores s6lo pueden ser apropiadamente

entendidos a la luz de su sentido agudo sobre esta crisis de la época en que vivio.

Si estamos originalmente iluminados y en consecuencia liberados aqui y ahora en esta
existencia cuerpo-mente, entonces, /para qué tenemos que practicar? ;Cudl es el significado de
las actividades y esfuerzos intelectuales, morales, cultuales y religiosos? Dogen no dudoé la
verdad de la iluminacion original, sino que creia en ella con su corazén y su mente. No obstante,
cuestion¢ el significado de las actividades que constituyen la existencia humana, lo cual equivale

a preguntar, “;cudl es el significado de la existencia?”®

% Desde la década de 1980, los académicos S6to Zen han debatido tanto la naturaleza de la pregunta doctrinal clave
de Dogen surgida en el Monte Hiei como su vision de la teoria de la iluminacién original. La discusion comenzé con
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Sin respuesta a su pregunta, Dogen finalmente abandon6 Hiei cuando Koden renuncié como
abad. El le hizo esta pregunta a Koin (1145-1216) en el templo Onjdji en Miidera, en la
provincia de Omi. Sin embargo, Koin fue incapaz de responder a su pregunta; en cambio, este
ultimo lo refirié a Eisai (1 141-1215),7 quien habia regresado de China a fundar el Zen Rinzai y

vivia en el templo Kenninji en Kyoto. Dogen mas tarde escribiria:

“Como resultado de este deseo de iluminacién que surgi6 inicialmente en mi mente a
través de la conciencia de la impermanencia de la existencia, viajé extensamente a
varios lugares y finalmente después de descender del Monte Hiei me estableci en el
templo Kenninji. Hasta entonces nunca habia encontrado ni un buen maestro ni un

buen amigo y en consecuencia me habia extraviado en pensamientos erroneos”.

Dogen aparentemente visitdo a Eisai en Kenninj en 1214. Fundado por Eisai en 1202, el
templo Kenninji era en esa época no solo un centro zen, sino también un centro de estudios
tendai, shingon y otras escuelas del budismo. De hecho, Kenninji era rival de Hiei y visitar a
Eisai en tales circunstancias hubiera sido una osada aventura para un joven de sélo catorce afos.
De todos modos, “Ddgen entr6 la escuela de Fisai y escucho el budismo Rinzai por la primera
vez”. A pesar del hecho de que fue un tiempo demasiado corto entre la visita de Dogen en 1214 y
la muerte de Eisai en 1215, y que probablemente Dogen no pudo tener contactos personales

intimos y frecuentes con Eisai®, debido a los frecuentes viajes de este ultimo entre Kioto y

los estudiosos de la Universidad de Komazawa que proponian la hipdtesis de un budismo critico. Ellos insistian en
que la teoria del Tathagata-garba (naturaleza de Buddha), una variante de la teoria de la iluminacion original, es
incompatible con las auténticas ensefianzas budistas. En este contexto el profesor Yamauchi Shunyi, un experto
tanto en el tendai chino como en las ensefianzas medievales del tendai japonés sobre la teoria de la iluminacion
original, dice que la pregunta incluida en la biografia de Dogen era muy elemental y comun en ese tiempo, y que hay
muchos ejemplos de respuestas dadas a tales preguntas en las ensefianzas tendai de la época. Yamauchi sugiere que
la pregunta fue inventada por un autor de una de las biografias de Dogen con el fin de explicar por qué Dogen dejé
el Monte Hiei a tan temprana edad. Yamauchi también sugiere que Dogen fue persistentemente critico de la teoria
de la iluminacion original.

7 En las fuentes biograficas mas antiguas, Koin le aconseja a Dogen viajar a China a estudiar budismo; no lo alienta
a visitar a Eisai en Kenninji. En el Shobogenzo Zuimonki, Dogen mismo cita el consejo general que recibio de Koin:
“El surgimiento de la mente que aspira al despertar es estudiar la puerta dharmica (ensefianza) de los ‘tres mil
mundos en un solo momento del pensamiento’ y en mantenerlos en la mente. Esto se llama la mente que aspira al
despertar. Vagar sin sentido en confusiéon con un sombrero de bambu colgando del cuello se llama una accién
influida por un demonio.”

¥ Es incierto que Dogen y Eisai se hubieran encontrado alguna vez y muchos eruditos dudan en especial de la
posibilidad de que se hayan encontrado en Kenninji. El Kenzeiki revisado de Menzan declara que Dogen fue al
Monte Hiei en 1212, hizo su famosa pregunta durante el afio siguiente a su ordenacién en 1213, visité a Kdin en
1214 y visit6 a Eisai posteriormente en 1214 en Kenninji, cuando comenzd a practicar bajo la guia de Eisai. El relato
dice que luego de la muerte de Eisai en 1215, Dogen siguid practicando con Mydzen, discipulo de Eisai hasta 1223.
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Kamakura para propagar el zen, la perdurable influencia que dejo Eisai en Dogen no puede ser
negada. No obstante, la visita a Kenninji fue s6lo una parada entre muchos de los extensos viajes
de Dogen. Su voluntad de aprender de diversas fuentes fue una sefial de su determinacion moral
y su apertura intelectual, y revela su aproximacion “inter-sectaria” al budismo que

posteriormente revitalizaria la religion de su tiempo.

Luego de tres afios de peregrinaje,” Dogen se establecié de nuevo en el templo Kenninji en
1217 para recibir instrucciones de Myo6zen (1184-1225) y permaneci6 alli hasta 1223, cuando
salid para estudiar en China. Durante este periodo, Dogen estudid el zen Rinzai de manera
sistemdtica; al mismo tiempo se desarrolld una afectuosa relacion entre Mydzen y Dogen
mientras estudiaban juntos como maestro y discipulo. Tal vez es razonable decir que el
conocimiento de Dogen sobre el budismo zen fue adquirido de Myo6zen, quien era el discipulo de
mayor rango de Eisai y su sucesor. Unos diez afios después, Dogen escribié sobre My6zen con
respeto y afecto: “Mydzen Zenji, el discipulo mas importante del fundador Eisai — s6lo €l
transmitid el supremo Dharma correctamente. Ninguno de los otros puede igualarsele a este
respecto”. Sin duda los seis afios de estudio de Dogen con Mydzen, durante los cuales recibio
constante aliento y asistencia de su maestro, debieron haber sido tan trascendentales como el

estudio que recibid en Hiei.

Sin embargo, Dogen no pudo borrar un sentimiento de insatisfaccion. El recordaria mas

tarde:

“Aunque mis maestros eran tan distinguidos como muchos otros en el mundo de la
academia budista, lo que ellos me ensefiaron fue a llegar a ser famoso en la nacion y
a traer honor a todo el pais. Por lo tanto, en mi estudio del budismo, pensé, sobre

todas las cosas, en llegar a ser igual a los antiguos sabios de este pais y a aquellos

No obstante, fuentes mas antiguas afirman que no fue sino hasta 1217 que Dogen dejo6 el Monte Hiei para comenzar
su practica zen con Mydzen en Kenninji. A pesar de que no podemos descartar por completo la posibilidad de que
mientras ain vivia en el Monte Hiei Ddgen visitara a Eisai, es un hecho cierto que no se mudo6 a Kenninji en 1214.
Aunque Dogen y Eisai se hubieran encontrado durante el tiempo en que Ddgen vivia en el Monte Hiei, el encuentro
debio6 haber sido de poca importancia para Dogen ya que sin duda conocié a muchos maestros de alto rango durante
su estancia en el monasterio tendai.

? Los académicos contemporaneos indican que es poco probable que Dogen hubiera estado deambulando por tres
aflos durante esta época (ver nota 7 anterior). Las fuentes biograficas mas antiguas afirman que él practicé en la
tradicion tendai por seis afios en el Monte Hiei, desde 1212 hasta 1217. El profundo conocimiento de Ddgen y su
comprension del Sutra del Loto y de las ensefianzas tendai parecen corroborar esta evidencia.
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que tenian el titulo de Gran Maestro (daishi). Al leer en este sentido el Kao-séng
ch’uan (Biografias de monjes budistas eminentes, de Hui-chao) y el Hsii kao-séng
ch’uan (Biografias posteriores de monjes budistas eminentes, de Tau-hsiian) y otros,
y estudi¢ a los monjes budistas y académicos célebres de la dinastia T ang, llegu¢ a
comprender que ellos disentian de lo que me habian ensefiado mis maestros. Mas
aun, comprendi que pensamientos como los mios, de acuerdo a sus tratados y
biografias, eran despreciados por ellos. Habiendo contemplado el asunto finalmente,
pensé que en cambio deberia sentirme humilde ante los antiguos sabios y los futuros
hombres y mujeres de bien, en lugar de ser exaltado por las alabanzas de
despreciables contemporaneos. En cuanto a la aspiracion de grandeza, quise emular
la grandeza de los monjes y estudiosos de India y China en lugar de la de mis
compatriotas. También, que deberia aspirar a ser igual a los dioses de los cielos y de
los mundos invisibles, a los buddhas y bodhisattvas. En vista de esta realizacion, los
poseedores del titulo de Gran Maestro en este pais me parecieron futiles, como tejas

de barro, y mi vida cambi6 por completo”.

Este pasaje resume los mas de diez afios de lucha espiritual de Dogen en Hiei y en
Kenninji. Su pregunta original permanecié sin respuesta; €l no pudo encontrar un maestro
adecuado y las circunstancias generales del budismo japonés de su tiempo eran desfavorables
para ¢l. Con respecto a esta imposibilidad de encontrar un buen maestro (shoshi), Dogen

escribio:

“Desde tiempos remotos no han aparecido en nuestro pais, maestros adecuados.
(Como podemos decir esto? Observa sus afirmaciones. Ellos son como aquellos que
tratan de entender la fuente de un arroyo tomando una manotada de agua. Aunque los
antiguos maestros de este pais escribieron libros, ensefiaron a discipulos y expusieron
enseflanzas a humanos y a dioses, sus discursos estaban verdes y sus expresiones ain
inmaduras. Ellos no alcanzaron la cima de una comprensioén intelectual de las
doctrinas, mucho menos las proximidades de la iluminacion. “Simplemente
transmitieron palabras y letras, mientras sus discipulos recitaban nombres y sonidos.
Dia y noche contaron las riquezas de otros por nada. Aqui yace mi acusacion a los

antiguos maestros. Algunos guiaron a las personas a buscar la iluminacion fuera de
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las condiciones de la mente, mientras otros los guiaron a querer renacer en otras

tierras. De esto surgio la confusion y se origind el engafio. ...

jAy! el budismo no ha sido diseminado aun en este pequefio y remoto pais, y
maestros adecuados no han aparecido aun. Si quieres estudiar lo mejor del budismo,
deberias consultar a los eruditos de la China lejana y reflexionar profundamente en la
via viva que trasciende la mente engafada. Si no encuentras a un maestro correcto, es

mejor que no estudies el budismo en absoluto™.

Afirmado por un hombre de marco mental esencialmente conservador, estas palabras eran

un ataque chocante en el inmaduro budismo japonés contemporaneo.

Tal vez como resultado de esta desilusion, la posibilidad (o mejor ain la necesidad) de
estudiar en China, que habia sido originalmente sugerida por Koin, pudo emerger en la mente de
Dogen como el siguiente paso necesario para la culminacion de su busqueda de la verdad. O
como Takeuchi conjetura, la Guerra Jokyu (o Shokyt) en 1221 con todas sus miserias y
sufrimiento — especialmente el destierro de tres emperadores (todos relacionados con la familia
de Dogen), incontables ejecuciones sangrientas y la participacion de los monjes soldados —
pudieron haber inspirado la decision de Dogen de estudiar en China. Dogen trajo el asunto a
Myodzen y ambos comenzaron a preparar su estudio en el extranjero inmediatamente después de
la Guerra Jokyu. En el segundo mes de 1223, luego de las respectivas formalidades, un grupo
conformado por Myodzen, Dogen y otros, dejé Kenninji y hacia finales de tercer mes zarparon

rumbo a China desde Hakata en Chikuzen.

El viaje del grupo en el mar Oriental de China no siempre estuvo apacible. Particularmente
para Dogen — un hombre de contextura fragil quien probablemente no tenia ninguna experiencia
previa en un bote, el viaje tuvo que haber sido muy duro. A comienzos del cuarto mes, el barco
lleg6 a Ch’ing-yiian-fu en Mingchou (actual provincia de Chekiang). Mientras que Myozen
ingres6 de inmediato en el templo Ching-té-ssti en el monte T’ien-t’ung, Dogen vivid en el
barco, visitd varios otros templos y observd las costumbres chinas hasta que a comienzos del

séptimo mes, pudo ingresar en el templo Ching-té-ssil.

17



Durante el tiempo en que vivio en el barco, un viejo monje que tenia sesenta y un afios de
edad, subi6 a bordo para comprar shiitake japoneses (una especie de hongo para sopa). Era el
cocinero jefe del monasterio en el monte A-yli-wang (Yiiwang), situado a unas ochenta y cinco
millas (aprox. 140 km) de donde estaba anclado el barco. En el curso de una animada
conversacion, Dogen, en un gesto de cortesia hacia el anciano, lo invitdo a quedarse durante la
noche para conversar un poco mas. El viejo, no obstante, rechazo la invitacion e insistio en que
debia regresar al monasterio inmediatamente después de comprar los shiitake. Dogen
aparentemente no pudo entender porqué este hombre debia regresar con tal prisa, a pesar del
hecho de que la comida del monasterio, segin su opinion, podia ser preparada por otros
cocineros sin ¢l. En respuesta a la perplejidad de Dogen, el viejo dijo: “La razén por la que soy el
cocinero jefe en esta edad avanzada, es porque considero este deber como la practica de la Via
(bendo) para el resto de mi vida. ;Cémo puedo dejar mi practica a otra persona? Ademas, no
obtuve permiso para permanecer fuera”. Entonces, Dogen preguntd: “;por qué usted, una
persona de edad avanzada, se ocupa de una tarea tan molesta como cocinero jefe en lugar de
dedicarse a practicar zazén o leer los koanes de antiguos maestros? ;Hay algo meritorio en su
trabajo?”” A esta pregunta el viejo monje ri6 sonoramente y dijo: “Tu, un buen hombre de un pais
extranjero, tal vez no entiendas lo que es la practica de la Via, ni lo que son las palabras y las
letras (monji)”’. Luego de oir este comentario del anciano, Dogen se sintid “repentinamente
contrariado y profundamente avergonzado.” Luego de prometerle a Dogen que en algun dia
futuro volveria a hablar de este asunto, el viejo desaparecid de prisa en el crepisculo que se

avecinaba.

En el séptimo mes de 1223, Dogen finalmente dejo el barco y se alistd en el Templo Ching-
teé-ssli en el monte T’ien-t’ung en el cual Liao-p’ai (m. 1224) era abad. Este era el mismo templo
donde Eisai habia estudiado y, como uno de las “Cinco Montafias”, uno de los centros
principales del budismo zen en China. Estaba sostenido por la corte real china y tenia una

poblacién de monjes que segun reportes, nunca fue inferior a mil.

Un dia en el séptimo mes, poco después del ingreso de Dogen al templo Ching-té-sst, tuvo
lugar un segundo encuentro entre Dogen y el viejo cocinero jefe. El anciano estaba a punto de
retirarse de su puesto en el monasterio A-yli-wang y se disponia a viajar a su pueblo nativo.

Ambos retomaron la conversacion donde habia quedado antes. Dogen pregunto: “;Qué son las
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palabras y las letras?” La respuesta fue: “Uno, dos, tres, cuatro, cinco”. ;Cudl es la practica de la
Via, entonces?” preguntd Dogen. “Nada en todo el universo estad oculto” (henkai-fuzozo) fue la
respuesta del viejo. Su animada conversacion continud sin que ellos supieran doénde acabarla.

Dogen escribié mas tarde:

“Asi como las palabras y letras que hasta ahora he visto son uno, dos, tres, cuatro y
cinco, asi las palabras y las letras que veo ahora son también seis, siete, ocho, nueve
y diez. Los monjes de las futuras generaciones podran entender un zen no
discriminatorio (ichimizen) basado en las palabras y las letras, si dedican sus
esfuerzos a la préctica espiritual viendo el universo a través de las palabras y las

letras, y las palabras y las letras a través del universo”.

Los encuentros de Dogen con el viejo cocinero jefe en estas dos ocasiones fueron decisivos
en su vida y pensamiento posteriores. Fue durante esta conversaciéon que comprendié que habia
estado reflexionando sobre la relacidon entre practica y lenguaje, entre acciones y palabras, entre
actividades y expresiones — especificamente en la importancia de las palabras y las letras (monji)
con respecto las cosas. A diferencia de otros budistas zen de la época, Dogen reconociod los
limites y peligros del lenguaje, asi como, y ain mas importante, la posibilidad de usarlo para la
liberacion espiritual mediante el entendimiento de la “razén de las palabras y las letras” (monji
no dori). Para él, el lenguaje y los simbolos tenian el potencial de abrir, en lugar de circunscribir,
la realidad; en consecuencia, necesitaban ser reintegrados en su legitimo lugar dentro del

contexto total de los esfuerzos espirituales.

En esta coyuntura vale la pena revisar el lugar del budismo en general y del Zen (Chan) en
particular, durante el periodo Sung. Cuando Dogen visité China, habia pasado cerca de un siglo
después del establecimiento de la dinastia Sung del Sur (1127-1279), con su capital en
Hangchow (Lin-an), que goberno el centro y el sur de China. (La China del Norte estaba
controlada por los Chin). China sufria constantes amenazas de invasiones extranjeras, divisiones
politicas internas y debilitamiento militar, mientras que al mismo tiempo disfrutaba avances
econdmicos, tecnologicos y culturales sin precedentes. El Neo-confucianismo era la ideologia

predominante en aquellos dias y estaba destinada a convertirse en el aprendizaje oficial de China.
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El budismo habia estado decayendo progresivamente en aquellos dias, en contraste con su edad

dorada durante el periodo Sui-T’ang (581-907).

Esto se debia a diversos factores, como lo observa Ch’en: (1) la degeneracion moral de las
comunidades mondsticas debido a la venta de certificados monacales y titulos clericales por el
gobierno chino, con el fin de hacer frente a sus graves dificultades financieras; (2) la elevacion
del confucionismo a eminencia intelectual; (3) el sistema de examen del servicio civil, que
sedujo a muchos hombres capaces a estudiar los clasicos confucionistas por prestigio y poder; (4)
la popularidad de las escuelas Zen y Tierra Pura del budismo, que tendian a ser anti-textuales y
anti-escolasticas y no produjeron grandes pensadores comparables a aquellos del periodo T ang;
y (5) la caida del budismo en India durante los siglos once y doce, que termind con los
intercambios culturales entre los budistas indios y chinos. A pesar de esto, el Zen y la escuela
Tierra Pura estaban aun activas y el zen en particular era tenido en gran estima. Aunque los
confucionistas rechazaban el Zen, su pensamiento contenia elementos budistas y zen y el periodo
le debe tanto al budismo zen como al neo-confucionismo. Aunque las comunidades zen se
estaban expandiendo fisicamente y sus actividades econdmicas era vigorosas, el Zen carecia del
rigor, la autenticidad y el brillo que habia tenido en el periodo anterior y mostraba su
empobrecimiento interno y decadencia. Mas atin, los maestros zen comenzaron a entrometerse en

politica y los monasterios zen muy pronto se convirtieron en centros de vida politica y social.

En varias ocasiones, Dogen mismo escribi6 sobre este estado de los asuntos del budismo

zen, de los cuales fue testigo durante su estancia en China. Por ejemplo:

“Aquellos que dicen estudiar el Vinaya en el gran pais de los Sung beben
copiosamente y estan intoxicados, en contradiccion con el nombre sravaka — sin
embargo, no estdn avergonzados, ni dan muestras de arrepentimiento, ni estan
conscientes del hecho de que estan transmitiendo una herencia familiar

completamente ajena a su propia tradicion”.

“Aunque hay en China un gran numero de aquellos que se proclaman a si mismos
descendientes de los buddhas y ancestros, hay s6lo pocos que estudian la verdad y en

consecuencia, hay pocos que ensefian la verdad.... Asi, estas personas que no tienen
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la menor idea de lo que es la gran Via de los buddhas y ancestros, se han convertido

ahora en maestros de los monjes”.

“...En el pais de los Sung ultimamente hay aquellos que se llaman a si mismos
maestros zen. No obstante, ellos no entienden la riqueza y profundidad del Dharma y
carecen de experiencia. Al recitar algunas palabras de Lin-chi y Yiin-mén, las toman
como la verdad total del budismo. Si el budismo hubiera sido agotado con unas pocas
palabras de Lin-chi y Yiin-mén, no hubiera sobrevivido hasta nuestros dias.... Estas
personas, estipidas y tontas, no pueden comprender el espiritu de los sutras, los
difaman de manera arbitraria y son negligentes al estudiarlos. Son en verdad un

montén de no-budistas”.

Esta critica directa fue realizada como resultado de las agudas observaciones de Dogen
sobre el budismo zen en China. Como lo muestran estas citas, la situacion religiosa en China no

estaba lejos de lo que Dogen habia experimentado en su propio pais.

Otro aspecto del budismo y del zen contemporaneos criticados por Dogen era la teoria de la
“unidn de las tres religiones” (sankyo-itchi), confucionismo, taoismo y budismo. Esta teoria era
defendida no so6lo desde afuera, sino incluso adentro del circulo budista, probablemente porque
la supervivencia del budismo estaba garantizada sélo si llegaba a un acuerdo con el
confucionismo y el taoismo bajo condiciones extremadamente desfavorables. Dogen fue testigo

de muchos que sostenian esta opinion popular:

“Ultimamente, un namero de personas superficiales en el pais Sung no entiende el
sentido y la sustancia [de la doctrina de “todas las cosas mismas son la realidad
ultima” (shoho-jisso)] y consideran falsas las afirmaciones de la realidad ultima
(jisso). Mas aun, estudian las doctrinas de Lao-tz(i y Chuang-tz{i, sosteniendo que
son lo mismo que la Via de los buddhas y ancestros. También, hay una opinién de la
unidad del confucionismo, el taoismo y el budismo. Algunos dicen que estas tres son
lo mismo que las tres patas del tripode de una tetera, que no puede estar de pie si le

falta una. No hay nada parecido a la necedad de esta opinion”.
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Ademas del estado general del budismo y del zen, las criticas de Dogen estaban dirigidas
principalmente a la secta Lin-chi (rinzai) que era popular en esta época. Como escribié Dogen,
“En el pais Sung s6lo la secta Lin-chi prevalece en todas partes”. De las dos lineas separadas de
transmision en la secta, el linaje de Huang-lung Hui-nan (1002-69) y la linea de Yang-ch’i Fang-
hui (992-1049), esta ultima tuvo el mas alto desarrollo en el budismo zen chino. Aunque Dogen
ya estaba familiarizado con la linea Huang-lung transmitida por Eisai, que ¢l habia estudiado en
el templo Kenninji, lo que encontrdé en China fue la tradicion Yang-ch’i, cuyo mas conocido
representante era Ta-hui Tsung-kao (1089-1163). Dogen lo denuncié a ¢l y a sus seguidores sin
tregua; pudo haber tenido prejuicio hasta cierto punto, pero su primera razoén parece haber sido
su participacion en politica y otros intereses y asuntos seculares y su interpretacion trascendental

del zen, la cual tendremos la oportunidad de revisar mas adelante.

Es facil entender la gran desilusion de Dogen con la condicion general del budismo y en
particular la del zen en China. Aunque estuvo en el templo Ching-té-ssi por cerca de dos afios,
bajo la direccion de Wu-chi Liaop’ai, las necesidades de Dogen no fueron completamente
satisfechas. Parece que Dogen visitd varios monasterios zen en las proximidades. Luego de la
muerte de Wu-chi hacia finales de 1224, Dogen sali6 del Monte T’ien-t’ung y comenz6 a viajar
extensivamente y visitd varios templos y monasterios de las “Cinco Montafias” y estudié las
caracteristicas de la “Cinco Casas” del budismo zen chino. Como resultado de su peregrinaje,
Dogen obtuvo un conocimiento directo del budismo chino pero todavia no habia encontrado un

maestro adecuado.

Con un corazén profundamente descontento, Dogen decidid regresar a casa después de
comprender la inutilidad de permanecer en China por mas tiempo y se prepar0 para realizar una
ultima visita al Monte T’ien-t’ung donde Myo6zen habia estado enfermo por algin tiempo. De
camino a T’ien-t’ung, Dogen se enterd de la muerte de su antiguo maestro, Wu-chi Liao-p’ai y
su corazon se entristecid profundamente. Mientras visitaba el templo Wan-shou-ssti, Dogen
encontrd a un viejo monje que le contd sobre Ju-ching (1163-1228), muy conocido como un

maestro incomparable en el budismo zen, que habia sido nombrado abad del monasterio del
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Monte T’ien-t’'ung por la corte real de China y a quien el viejo monje urgia a Dogen ver cuanto

antes.

Fue a comienzos del quinto mes de 1225 cuando Dogen encontrd a Ju-ching finalmente en
Miao-kao-t’ai, en sus recintos privados. “Encontré al maestro Ju-ching cara a cara. Este fue un
encuentro de hombre a hombre”, escribiria Dogen mas tarde. La calurosa acogida de Ju-ching a
Dogen fue la de un amoroso padre recibiendo a su amado hijo; le dijo a Dogen que lo visitara y
le hiciera preguntas con libertad en sus aposentos privados en cualquier momento, sin la menor
ceremonia. Esta disponibilidad del gran maestro reavivd en la joven mente inquisitiva un
ardiente deseo por la verdad. Con cuanta ansia habia anhelado Dogen un encuentro como este!
Como lo observamos antes, en cierta ocasion Dogen llegd a decir: “Si no has encontrado a un

maestro adecuado, es mejor no estudiar el budismo™.

También escribio: “Sin encontrar a un correcto maestro, ti no escuchas el verdadero
Dharma”. Dogen estaba convencido de que la actualizacion o la perfeccion del Dharma dependia
en gran medida de la habilidad y competencia de un maestro para moldear al discipulo, al igual

que un artesano da forma al material burdo.

Mas importante, no obstante, el encuentro personal fue absolutamente necesario en la
vision de Dogen, ya que el Dharma no surgid en el vacio sino que invariablemente apareci6 en
un contexto social concreto, en el cual las personas estaban significantemente relacionadas entre
si. “Cuando una persona encuentra a una persona, las palabras intimas se escuchan y se
descifran.” La estacion estaba madura para que el misterio del Dharma se desplegara de manera

decisiva en el encuentro entre Ju-ching y Dogen en el Monte T ien-t’ung.

Permitanme divagar un poco en este punto. Ju-ching, un nativo de Yiieh-chou, sali6 de alli
a la edad de diecinueve, viajo por China, visitdé templos y monasterios zen y estudié budismo
bajo diversos maestros. Mas tarde, se hizo discipulo de Tsu-an (Chih-chien) en el monte Hstieh-
t’ou y alcanzo la iluminacion. Luego fue en peregrinacion a través del pais por cerca de cuarenta
afios y presidio varios monasterios famosos tales como Ch’ingliang en Chien-k’ang, Shui-yen en
T’ai-chou, Ching-tz’ti en Lin-an, Shuiyen en Ming-chou, Ching-tz’(i de nuevo y finalmente,

T’ien-t’ung. Aunque el monasterio T’ien-tung era tradicionalmente presidido por abades de la
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secta Linchi, Ju-ching pertenecia a la tradicion de la secta Ts’ao-tung (SOtd), y mas

especificamente al linaje de Chen-hsieh de esta secta en China.

Se nos dice que durante este periodo, Ju-ching nunca dejo, incluso por un solo dia, de
practicar zazén, la forma tradicional de meditacidon budista que enfatizaba la postura sedente de
loto erguida, con una respiracion apacible y libertad mental de todos los apegos, deseos,
conceptos y juicios. Ju-ching dedicé tanto tiempo a zazén que la carne de sus nalgas en repetidas
ocasiones, se desgarro en llagas, no obstante, cuando esto sucedia, practicaba con mayor ahinco.
El método educativo de Ju-ching reflejaba su rigor disciplinario y su ascetismo monastico. Como

escribio Dogen:

“Cuando estuve alojado en el monasterio en T’ien-t'ung, vi que Ju-ching en
compaiiia de otros monjes mayores en la sala de los monjes, practicaba zazén hasta
las once de la noche y comenzaba en la madrugada tan temprano como a las dos

treinta o tres; nunca dejo de practicar asi, ni siquiera una sola noche”.

Este rigor pertinaz, ya fuera consigo mismo o con sus discipulos, estaba combinado con una

sinceridad absoluta y con calidez personal. Dogen recuenta el siguiente episodio conmovedor:

“Ju-ching mi antiguo maestro y abad del monasterio T’ien-t’'ung, amonestd a
aquellos que se quedaban dormidos durante zazén en la sala de los monjes,
golpeandolos con su sandalia y regafiandolos con palabras fuertes. No obstante los
monjes disfrutaban siendo golpeados por el maestro y lo admiraban. En una ocasion
hablé a la congragacion en la sala: “En una edad tan avanzada, deberia retirarme
ahora de la comunidad monastica, internarme en una cabafia y ocuparme de mis
ultimos dias. Sin embargo, estoy en la posicion de abad como su lider con el fin de
ayudar a cada uno de ustedes a deshacer el engafio y encontrar la via. Por esta razon a
veces profiero palabras de regafio y los golpeo con una vara de bambt, aunque lo
hago con mucho cuidado. Este es un método para educar a las personas en lugar del
Buddha. Asi, hermanos, perdonenme con compasion.” Entonces todos los monjes

lloraron™.
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Asi, Dogen tuvo a su maestro en una alta estima sin reservas, quien defendia “s6lo-zazén”
(shikan-taza), lo cual mas tarde se convertiria en el corazon del la religion y la filosofia de

Dogen:

“A través del pais de los gran Sung hay no so6lo cien o doscientos sino miles de
aquellos que defienden la préactica de la meditacion y con esto profesan ser
descendientes remotos de los ancestros. Sin embargo, no he escuchado a ninguno
hablar de so6lo-zazén. A lo largo de China, so6lo el maestro Ju-ching [es la

excepcion]”.

La idea religiosa y filosofica central de Ju-ching, so6lo-zazén es el “cuerpo—mente
abandonado” (Shinjin-datsuraku) — la frase repetida incansablemente por Dogen a lo largo de sus

escritos.

Ju-ching fue también famoso por su raro desinterés en la fama y el beneficio mundanos,

que habian corrompido al budismo de la época hasta la médula. Dogen subrayo:

“Mi antiguo maestro nunca se acercd a un emperador ni conocid a ninguno. No tuvo
relacion intima con ministros ni oficiales del gobierno. No so6lo rechazé el habito
purpura y el titulo de Gran Maestro sino que tampoco vistidé hébitos de colores — por
el contrario, siempre vistido un hébito negro o una toga simple de una sola pieza, ya

fuera durante las charlas o en las sesiones privadas”.

Ju-ching fue en extremo indiferente al beneficio econdmico; Ddogen declard haber sido

testigo de esta cualidad s6lo en su maestro y en nadie mas.

Durante el periodo Sung, las asi llamadas “Cinco Casas del Zen estaban en pugna, aunque
la secta Lin-chi dominaba a todas las otras. Ju-ching, a pesar de haber sido nutrido en la tradicion
Ts’ao-tung, detestaba las divisiones sectarias e incluso le desagradaba el uso del nombre zen,
como opuesto a las otras escuelas y sectas budistas. El apuntaba a la universalidad del budismo
en general. Podemos vislumbrar el pensamiento de Ju-ching en la siguiente descripcion de

Dogen:
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“Mi antiguo maestro Ju-ching, una vez dio un sermon a los monjes: ‘En tiempos
recientes las personas aseguran seriamente que hay distintas tradiciones de Y{n-mén,
Fa-yen, Wei-yang, Lin-chi y Ts’ao-tung. Esto no es budismo ni las ensefianzas de los
buddhas y ancestros. Tal interpretacion de la Via no puede encontrarse ni siquiera en
un milenio, pero sélo el Maestro lo comprende. Tampoco se oye en las diez

299

direcciones del universo, pero solo el Maestro la escucha’”.

Y después:

“Debe quedar claro que nada puede ser un error mas serio que llamarla “una escuela
zen”. Personas necias piensan que si no tienen la designacion de una escuela o una
secta, seria un fracaso dentro de la academia budista, no seguir la moda de “la
escuela del realismo”, “La escuela del nihilismo”, etc. Esta no es la Via del budismo.
Nunca nadie la llam¢6 “la escuela zen”. Sin embargo, personas mediocres en tiempos
recientes son tan tontas como para desconocer la antigua tradicion y sin tener
instruccion de los buddhas sostienen erroneamente que hay cinco diferentes
tradiciones en ¢l budismo [zen]. Esto muestra su decadencia natural. Nadie ha venido
a enmendar esta situacion excepto mi maestro, Ju-ching, quien fue el primero en
estar muy preocupado con esto. La humanidad ha tenido suerte; el Dharma se ha

profundizado”.

Ju-ching también se opuso a la opinidon popular de la unidad de las tres religiones. Sus

tendencias sincretistas debieron haber sido bastante repugnantes para el purismo de sus

principios religiosos.

Lo que surge del examen del Hokyoki de Dogen, Shobogenzo y los otros escritos

concernientes al cardcter y al pensamiento de Ju-ching es claro. Tenia una personalidad fuerte,
dinamica y carismatica con una pasion intransigente por el ascetismo mondstico de sélo-zazén
como el sine qua non del budismo. Para €I, el budismo no estaba al servicio de la gloria ni del
poder mundano; se contentaba con la virtud de la pobreza y vivir silenciosamente en lo profundo
de las montafias. El Dharma era buscado so6lo por el Dharma. Se opuso enérgicamente al
predominante sectarismo budista en general y zen en particular. Ju-ching buscé un budismo

universal libre de divisiones sectarias. En breve, era la personificacion del idealismo y la pureza
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del monacato zen que era el Buddha-dharma correctamente transmitido (shoden no buppo). Estos
principios (sin duda escogidos y enfatizados por Ddgen) eran probablemente de Ju-ching'® y
Daogen entusiastamente los aceptd y devotamente los transmitid, transformandolos a través de sus

propios rasgos distintivos japoneses.

Dogen considerd que Ju-ching era el maestro apropiado que habia estado buscando. De

acuerdo con Dogen, un verdadero maestro se describia de la siguiente manera.

“Un maestro verdadero es alguien que sin importar su avanzada edad o estatura,
comprende el auténtico Dharma con claridad y recibe la certificacion de un maestro
legitimo. No da importancia a las palabras, a las letras, o a la comprension
intelectual. Con una habilidad inusual y con extraordinaria fuerza de voluntad, no se
apega al egoismo ni se complace en el sentimentalismo. Es el individuo en quien su

estilo de vida y su comprension se corresponden entre si (gyoge-so0)”.

Dogen debid haber recordado el cardcter y el pensamiento de su mentor cuando escribid
estas palabras unos diez afios después. En verdad, Ju-ching encaja con el anterior criterio para un
verdadero maestro, o viceversa. De cualquier modo, Dogen exaltdé y ador6d a su maestro — con
lagrimas de gratitud y alegria — tanto que su retorica pudo haber superado cualquier descripcion
real de Ju-ching. De cualquier modo, no podemos mas que reconocer la imagen de una

personalidad elevada que de manera decisiva moldeo la vida subsiguiente de Dogen.

Lo que es significativo es la absoluta devocion de Dogen hacia la persona que considero el
verdadero maestro y en consecuencia la autoridad y la tradicion que el maestro representaba. Tal
fue el caso a pesar del también indomable desdén por el poder politico y la autoridad, y del

respeto por la independencia intelectual de Dogen.

' El profesor Kagamishima Genryi dice en su libro Tendo Nyojé Zenji no Kenkyii (Estudio sobre Tendd Nyojo
Zenji) que las ensefianzas de Rujing como son presentadas en el Registro de las Ensefianzas de Tiantong Rujing,
recopilado en China cerca de la muerte de Rujing, y las ensefianzas como fueron presentadas por Dogen en el
Shobogenzo, el Eihei Koroku y el Hokyoki, son muy diferentes. El texto chino presenta las ensefianzas de Rujing
muy similares a aquellas de los otros maestros en la China Sung. Kagamishima sugiere que la imagen de Rujing
como el antiguo-buddha (kobutsu) fue creada por Dogen.
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A su vez, Ju-ching admir6 a su discipulo japonés y una vez le pidi6o a Dogen que fuera su
asistente, diciéndole: “A pesar de ser un extranjero, ti Dogen, eres un hombre de caracter

superior”. Sin embargo, Dogen “declind de manera categorica el ofrecimiento”.

Como tal, maestro y discipulo estudiaron y practicaron juntos por dos afos (1225-1227) en
una relacion casi ideal. Esto, no obstante, no debe sugerir que entre ellos hubo una ausencia total
de conflictos. Dogen mas tarde reconoceria que los conflictos entre maestro y discipulo son una
condicion necesaria para la correcta transmision del Dharma. Escribio: “el esfuerzo comun de
maestro y discipulo en la practica y la comprension constituye las vides entrelazadas de los
buddhas y ancestros, (busso no kato), esto es, la fuerza vital de la piel-carne-huesos-médula del
Dharma (hiniku-kotsuzui-no meimyaku)”. “Vides entrelazadas” en el argot zen tradicional se
refiere a la retdérica doctrinal, a los enredos intelectuales y a los conflictos. Contrario a la
tradicion zen, Dogen vio los valores positivos de tales conflictos en el encuentro personal entre
maestro y discipulo. Tanto maestro como discipulo crecen juntos a través de tales vides

entrelazadas.

Bajo la guia de Ju-ching, Dogen estudi6 y practico meditacion sin descanso. Dogen

recordaria mas tarde:

“Luego de escuchar esta verdad [la sola importancia de zazén] de las instrucciones
de mi antiguo maestro de T’ien-tung, practiqué zazén dia y noche. Mientras otros
monjes abandonaban zazén por un tiempo por miedo a caer enfermos en tiempos de
extremo calor o frio, yo pensé: “Debo dedicarme mas a zazén incluso si llego a morir
enfermo. Si no practico zazén no estando enfermo, ;cual es el objetivo de cuidar mi
cuerpo? Deberia estar muy satisfecho si muero por enfermedad. Qué buena fortuna
es practicar zazén con un maestro tan grande del pais Sung, para acabar mi vida y ser
inhumado por buenos monjes...” Pensando en esto con frecuencia, resolvi sentarme

en zazén dia y noche, y nunca me enfermé”.
El aprendizaje de Dogen madur¢é dia a dia en un ascetismo tan perseverante.

En 1225, un momento decisivo de iluminacion en la vida de Dogen llegd por fin durante

una sesion de zazén de madrugada en el geango (el periodo de tres meses de retiro de meditacion
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intensiva). Durante la meditacion, un monje al lado de Dogen se durmi6 sin darse cuenta. Luego
de advertir al monje, Ju-ching de manera estruendosa le dijo: “En zazén es imperioso abandonar
el cuerpo y la mente. ;Como puedes disfrutar durmiendo?” Esta observacion sacudio todo el ser
de Dogen hasta la médula y en ese momento una dicha extatica inexpresable, desbordd su
corazdn. En los aposentos privados de Ju-ching esa misma mafiana, Dogen ofrecid incienso y
venerd al Buddha. Esta accion inusual de Dogen llevo a Ju-ching a preguntar: ;A qué se debe el
incienso?” El discipulo respondi6 euférico: “i{Mi cuerpo y mente han sido abandonados!”'! “El
cuerpo y la mente estdn abandonados” (shinjin-datsuraku), anadié el maestro, “abandonados
estan cuerpo y mente” (datsuraku-shinjin). Asi, Ju-ching reconocié la autenticidad de la

iluminacién de Dogen.

Este evento, repentino y transformador, no era algo separado sino el fruto del largo esfuerzo
espiritual de Dogen. Aquello que la mente de Dogen habia tentado consciente e
inconscientemente y en lo que habia reflexionado, finalmente tom6 forma de manera dramatica

en estas circunstancias unicas. Fue en este momento que la pregunta de Dogen, con la que habia

" Uno de los puntos de mayor debate entre los estudiosos de Ddgen es la naturaleza y el momento de su experiencia
de abandonar el cuerpo y la mente. La historia tradicional de la experiencia de Dogen mientras estaba sentado junto
al monje reprendido, contada arriba por el profesor Kim, se dice que ocurrié en 1225 o 1226, mientras que en su
libro, Dogen Zenji, Kagamishima Genryi dice que sucedié en 1227, el afio en que Ddgen recibid la transmision del
Dharma de Rujing y regresé a Japon.

Sugio de la Universidad de Yamaguchi cuestiona la historia, sugiriendo que es un relato ficticio creado por los
primeros bidgrafos de Dogen. Sugio afirma que Dogen alcanzd abandonar el cuerpo y la mente en su primer
encuentro con Ruying, como ¢l mismo lo escribi6 en la conclusion del Shobogenzd Menju (transmision cara-a-cara):
“I'Yo,] Dogen, en el primer dia del quinto mes, en el primer afio de la era Baoqing (Hokyd), en la Gran China Song,
me prostré ante mi fallecido maestro Tiantong, el antiguo Buddha y recibi su transmisiéon cara-a-cara por primera
vez. Se me permitidé entonces entrar a su refugio mas privado. Abandonando [sélo] un poco cuerpo y mente, sin
embargo [no menos importante] al haber podido recibir y mantener la transmision cara-a-cara, regresé a Japon.”

El profesor Ishii Shiido critica el relato tradicional como una llamativa invencion diciendo “No creo que el relato
de [Dogen] abandonando el cuerpo y la mente en el momento del regafio de Rujing sea histéricamente verdadero.
Soy de la opinidn de que este relato causa muchos malos entendidos con respecto a la esencia del zen de Dogen. En
ninguna parte en los escritos de Dogen, creo, hay una sola afirmacion que revele una intencion de sugerir el mensaje
subyacente que implica la historia”. Ishii dice que a diferencia de la experiencia de kensho en la practica del zen
rinzai, el abandonar cuerpo y mente de Dogen no es una experiencia sicolégica momentanea de iluminacion, y por
tanto no hay un evento particular en la biografia de Dogen que pueda ser sefialado como el definitivo en su
abandono del cuerpo y la mente.

Matusoka Yukako de la Universidad de Hanazono basicamente concuerda con Ishii sobre la naturaleza ficticia
del relato, no obstante ella dice que aunque su abandono del cuerpo y la mente no fue una experiencia momentanea,
debi6 haber un punto en el cual Dogen entendid por primera vez el significado de abandonar el cuerpo y la mente.
Ella cree que esta comprension ocurrié cuando Dogen recibio las ensefianzas de Rujing sobre el asunto, tal como fue
registrado por Dogen mismo en el Hokydki. Yo introduje el registro de esta discusion con Rujing sobre abandonar el
cuerpo y la mente en el capitulo 6 de este libro.

Muchos académicos han presentado diferentes ideas sobre el significado de la frase “abandonar el cuerpo y la
mente”, pero ninguna Unica hipétesis ha sido universalmente aceptada.
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vivido desde su residencia en el Monte Hiei, se resolvio finalmente. El significado de la nocion
clave de “abandonar el cuerpo y la mente” en el contexto de la vida y el pensamiento de Dogen
fue que solo-zazén, como el arquetipo mitico-cultual, simboliza la totalidad de la identidad y el
mundo, y representa aquello en lo cual la naturaleza de buddha llega a plasmarse. Abandonar el
cuerpo y la mente no anula la existencia historica y social tanto como para ponerla en accion y
que se convierta en el propio yo-creador y el yo-expresivo de la naturaleza-de-buddha. Al ser
“abandonada”, no obstante, la concreta existencia humana estaba moldeada en la forma de una
libertad radical — sin propdsito, sin objetivo, sin meta y sin sentido. La naturaleza de buda no
estaba envuelta en las actividades y expresiones humanas, sino que se desplegaba a través de
ellas. El significado de la existencia fue finalmente liberado de y autenticado por sus condiciones

demasiado-humanas soélo si, y en tanto que viviera co-eternamente con el sinsentido ultimo.

Lo que estaba sucediendo en la mente de Dogen era una desmitificacion radical y a al
mismo tiempo, una re-mitificacion de todo el complejo-simbolico de la iluminacidn original del
budismo, la naturaleza de buddha, la vacuidad y otras ideas y practicas relacionadas. El punto
crucial de su vision radica en una afirmacion realista y en la transformacién de lo que es relativo,
finito y temporal, en una vision no dualista del si mismo y del mundo. Entender la dualidad con
lucidez y penetrarla profundamente dentro de un modo de existencia no dualista era la solucion
final de Dogen. El resto de su vida consistio en esfuerzos intelectuales, morales y cultuales para
comportarse de acuerdo con esta vision y esclarecerla en las condiciones historicas y sociales

concretas de su tiempo.

En el noveno mes de 1225, Ju-ching confirié a Dogen el certificado de la sucesion ancestral
del linaje Che-hsieh de la secta Ts’aotung. En este dia, la secta vio la sucesion en un monje

japonés por primera vez en la historia del budismo chino.

Un dia en 1227, Dogen le cont6 a Ju-ching su intencion de regresar a Japon; este ultimo le
dio el habito sacerdotal transmitido desde la época de Fuyung Tao-chiai (1043-1118), el
documento genealdgico de la sucesion ancestral, su propio retrato y otros objetos preciosos.
Excepto por estos objetos que recibié de Ju-ching, Dogen regres6 a Japon “con las manos
vacias” (kiishu-genkyo). A diferencia de otros budistas que habian estudiado antes en China,

Dogen no trajo consigo sutras, imagenes o documentos. Su unico souvenir presentado a sus
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compatriotas fue su cuerpo, mente y existencia total, ahora completamente liberada y
transformada. El mismo era la segura evidencia del Dharma y como tal, Dogen transmitio el
linaje de Chen-hsieh del zen Sot6 en Japon. La fecha del regreso de Dogen a Japon fue
probablemente en algiin momento del otofio de 1227. Ju-ching muri6 un afio mas tarde en

1228.12

Mientras tanto, Mydzen, que habia estado estudiando en el monasterio T’ien-t’ung desde su
llegada a China, murié en 1225, poco después de que Ddogen conociera a Ju-ching. Dogen trajo
los restos de Myodzen a Japon con €l y poco tiempo después escribid el Sharisodenki (Recuento

de la muerte de Mydzen Zenji). Dogen concluyo el periodo de su aprendizaje con lo siguiente:

“Asi, fui a la gran Sung, visit¢ a buenos maestros a través de la provincia de
Chekiang e investigu¢ las diversas tradiciones de las cinco Casas. Finalmente, me
hice discipulo de Ju-ching en T’ai-pai féng [el templo Ching-té-ssii en el Monte

T’ien-t’ung] y el gran asunto de toda mi vida (issho sangaku no daiji) se resolvid”.

TRANSMISION Y TRANSFORMACION DE LA VIA EN JAPON

Luego de su llegada a Japon, Dogen inmediatamente regreso al templo Kenninji luego de cuatro
afnos de ausencia. La situacion cadtica que habia presenciado antes, no habia cambiado mucho.
De hecho, habia empeorado en todos los aspectos. Dogen, sin embargo expres6 su sentido de
mision de la siguiente manera: “En el primer afio de la era Shao-ting [1228-33] de la dinastia
Sung regresé a mi lugar de nacimiento [Kioto] e hice el voto de propagar el Dharma y salvar a
todos los seres del mundo. Senti entonces una pesada carga sobre mis hombros”. En el otofio de
ese mismo afio, Dogen escribi6 el Fukanzazengi (Recomendacion General sobre los principios
de Zazén), el cual debid haber sido visto como el manifiesto del nuevo budismo de Dogen con

relacion al instaurado budismo de Japon. Al comienzo del libro del libro, Dogen proclamé:

12 El Kenzeki revisado de Menzan, afirma que Rujing muri6 en 1228, un afio después del regreso de Ddgen a Japon.
No obstante, luego de estudiar el registro de las ensefianzas de Rujing y los de otros maestros zen de la época, Satd
Shiikd de Komazawa sugiere que la muerte de Rujing sucedid en el séptimo mes de 1227. Esto fue muy cercano al
momento en que Dogen regres6 a Japon, mas o menos un mes después de su partida de China.
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“Si la via es originalmente perfecta y universal, ;por qué diferenciamos entre
practica e iluminacion? Si el supremo Dharma estd libre, ;por qué necesitamos
esforzarnos para alcanzarlo? Puesto que toda la verdad total no tiene nada que ver
con el polvo del mundo, ;por qué creemos que hay medios para desempolvarla? La
Via no esta separada de aqui y ahora; entonces, ;cudl es el sentido de emprender la
practica? No obstante, cuando hay la menor brecha entre dos opuestos, se crean
extremos tan separados como el cielo y la Tierra. Cuando “a favor” y “en contra”
estan diferenciados, aunque sea inconscientemente, estamos condenados a perder la
mente de Buddha. Deberia quedar perfectamente claro que las infinitas recurrencias
del renacimiento son debidas a nuestra discriminacidon mental, mientras que el
engafio de este mundo surge de la incesante persistencia en la deliberacion egoista. Si
quieres sobrepasar incluso la cima del avance espiritual, deberias entender
claramente el aqui y ahora tal como es (jikige no joto). Aunque hagas alardes de tu
comprension del Dharma y estés ricamente dotado de iluminacion, aunque alcances
la via e ilumines tu mente, aunque estés a punto de entrar al mundo de la iluminacién
con un espiritu elevado, estds aun lejos de la liberacion total en la cual la iluminacién
misma es trascendida (shusshin no ro). Si bien el Buddha estaba provisto de
conocimiento natural, se sentd en zazén por seis afos. Bodhidharma nos dejo el
legado de la mente que aspira el despertar, y sin embargo se sento frente al muro por
nueve afios. Estos eran los sabios de la antigliedad. ;Por qué no podemos practica
como ellos? Por tanto, desiste de perseguir las palabras y las letras intelectualmente y
reflexiona sobre ti mismo hacia adentro (eko-hensho). Asi tu cuerpo y mente seran
abandonados naturalmente y tu naturaleza original (honrai no memmoku) sera

realizada. Si quieres alcanzarlo, practica zazén de inmediato”.

La afirmacion anterior indica la direccion y el caracter del pensamiento y la actividad de

Dogen en el siguiente periodo de su vida. En la mas simple y pura forma de s6lo-zazén, Dogen

encontrd la esencia y prototipo del culto budista tanto como el mito y la cristalizacion de la

practica e iluminacion.

Dogen permanecié en Kenninji por tres afios. Mientras tanto, a medida que las

caracteristicas de su zen se manifestaban en sus ensefianzas y educacion de sus discipulos, y su
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nombre se hizo cada vez mas famoso, parece que las enemistades tanto de Kenninji como de
Hiei se agravaron. Fue tal vez este antagonismo lo que al final llevé a Dogen a mudarse en 1230
a un templo abandonado llamado An’ydin en Fukakusa. Mientras estaba en An’ydin, Dogen
escribi6 el Shobogenzo, “Bendowa”," que expone sus principios basicos en forma de dieciocho
preguntas y respuestas. Expandiendo el pensamiento basico del Fukanzazengi, Dogen aclara el

proposito de escribir este capitulo, lo cual también se aplica a sus escritos posteriores:

“En nuestro pais, los principios de la practica de zazén no han sido transmitidos. Es
una situacion triste para aquellos que tratan de entender zazén. Por esta razon me he
esforzado en organizar lo que aprendi en China, para transcribir las ensefianzas de
algunos maestros sabios y por tanto, impartirlas a aquellos que desean practicar y

entender zazén”.

Asi, con el Fukanzazengi y el capitulo “Bendowa”, Dogen sent6 la piedra angular de su
baluarte religioso y filosofico. Sobre esta base, el budismo zen de Dogen, aunque inicialmente
trasplantado de China, gradualmente se desarrolld6 en una forma distintiva japonesa que era
producto del modelo simbolico que Dogen habia heredado de las tradiciones budistas (las cuales
fueron desarrolladas en gran medida mas tarde), su propia idiosincrasia y las peculiaridades

historicas del Japon del siglo trece. La via fue transmitida y transformada.

Mientras el numero de sus seguidores se fue incrementando progresivamente, Dogen se
mudoé de nuevo en 1233, esta vez al templo Kannon-doriin en Fukakusa que habia sido
construido como el templo Gokurakuji y sostenido por la familia Fujiwara por generaciones. La
vida de Dogen durante los siguientes diez afios (1233-1243) fue su periodo mas creativo
literariamente y por otro lado: expandio el templo Kannon-doriin en el templo Kosho-horinji,
aceptd a Koun Ejo (1198-1280) como su discipulo y monje lider (shuso) del templo y escribio

cuarenta y cuatro capitulos del Shobogenzo, incluyendo capitulos tan crucialmente importantes

'* El Bendowa no fue considerado originalmente parte de la coleccion del Shobdgenzd, ya que no fue descubierto
sino hasta el siglo diecisiete. Cuando el maestro Sotd Manzan Dohaku (1636-1715) compilé el Shobdogenzd de
ochenta y cuatro capitulos, por ejemplo, fue afiadido como un apéndice. Fue incluido como el primer capitulo del
Shobdogenzo de noventa y cinco capitulos en 1816, la primera publicacion grabada en madera del Shobogenzo, y
desde entonces, hasta hace muy poco, el Bendowa ha sido considerado el primer capitulo de la gran obra filoséfica
de Dogen. Hoy dia los académicos no consideran al Bendowa como parte de la compilacion del Shobdgenzd y lo
consideran un apéndice.
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como el “Genjokoan” y “Busshd”, el Eihei shoso gakudo yojinshii, y el Tenzo-Kyokun. Estos

eventos estaban intimamente conectados entre si.

En el invierno de 1234, Ejo se hizo discipulo de Dogen. Desde los diecisiete afios Ejo
habia estado estudiando escuelas del budismo tales como Tendai, Shingon, Kusha
(Abhidharmakosa) Jojitsu (Satyasiddhi) y Hosso (Yogacara) en el Monte Hiei y mas tarde la
escuela de la Tierra Pura de Shokidi (1147-1247) y budismo zen con Kakuan de Tonomine. Por
tanto, Ejo ya era muy versado en budismo en general. Probablemente encontré a Dogen por
primera vez al poco tiempo de su regreso de China. Aunque Ejo era dos afios mayor que Dogen,
debio haberse impresionado con su fresca interpretacion del budismo en general y del zen en
particular. Dos afios después de este primer encuentro, Ejo se hizo discipulo de Dogen. Por cerca
de veinte afios, a partir de ese momento y hasta la muerte de Dogen, maestro y discipulo
trabajaron juntos para fundar el zen Sotd en Japon. EI momento del discipulado de Ejo fue
crucialmente importante ya que Dogen necesitaba un ayudante capaz para la educacion de sus
discipulos, la administracion del templo y también para la inminente fundacion del templo

Koshiji.

En el decimosegundo mes de 1235, Dogen comenz6 una campaiia de recoleccion de fondos
para la construccion de la nueva sala de los monjes (sodo), centro de las actividades monadsticas.
A la luz de las calamitosas circunstancias de la época, esto debid haber sido bastante dificil; no
obstante, la terminacion de la sala se llevd a cabo en el otofio del siguiente afio. En el

Shobogenzo Zuimonki, Ejo reportd las siguientes observaciones hechas por Dogen:

“No debe pensarse necesariamente que es por el crecimiento del budismo que
estamos haciendo campafia para la construccion de la sala de los monjes y nos
esmeramos en este proyecto. En el presente, el nimero de estudiantes es todavia
pequetio, de modo que en lugar de no hacer nada y perder el tiempo, quiero ofrecer
una oportunidad a aquellos que se han extraviado para que se familiaricen con el
budismo y al mismo tiempo, proveer un lugar para que los monjes practiquen zazén.
Tampoco deben lamentar si el proyecto original no llega a completarse. No me
angustiaré aunque si las personas en el futuro, viendo s6lo una columna, piensen que

a pesar de mis intenciones, fracasé en terminarlo”.
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En el décimo mes de 1236, la ceremonia de inauguracion de la sala monastica se realizo
exitosamente y el templo fue oficialmente llamado Kosho-horinji. Como veremos, este fue un
evento crucial en la historia del budismo zen japonés, porque fue la realizacion de la vision de
Po-chang en la cual, la sala de los monjes era el centro de la vida monastica. En el
decimosegundo mes, Dogen nombr6 a Ejo primer discipulo y su funcion era asistir al abad en
todos los asuntos educativos y religiosos en la comunidad monéstica. Al mismo tiempo, Ejo dio
su primer sermon en lugar de Dogen. Mds o menos un afio después, se afiadio al templo la sala
del Dharma (hatto) gracias a los esfuerzos de Shogaku Zenni. Esto, combinado con la sala del
Buddha (butsuden) que ya existia desde el comienzo, marcd la realizacion del suefio de Dogen en
el cual la sala de los monjes, la sala del Dharma y la sala del Buddha se convirtieron en los tres
edificios mas importantes de una comunidad mondéstica. El templo Kosho-horinji fue

gradualmente tomando forma como uno de los centros mas poderosos del budismo en Japon.

Dogen abrié su comunidad monastica para todos, sin importar la inteligencia, el estatus
social, el sexo o la profesion. Su religion fue a carta cabal la religion de la gente, como lo fueron
otras “nuevas” sectas budistas de Kamakura. Su universalismo logico fue intachable, aunque no
siempre consistente. Dogen escribio: “En su exceso de misericordia los buddhas y ancestros han
abierto la puerta de la compasion sin limites (kodai no jimon) de modo que los seres sensibles
puedan ser llevados a la iluminacion. ;Quién en todos los cielos y en la tierra podria no entrar
por ella? Dogen, al igual que Shinran proclamé: “Hay una via muy facil para convertirse en
Buddha” y “Soélo-zazén es de la mayor importancia para el crecimiento de un monje zen. A
través de la practica de zazén, independiente de la inteligencia, uno madura de manera natural”.

También dijo:

“El verdadero aprendizaje de la Via no depende de la inteligencia innata o del
aprendizaje adquirido, tampoco de la astucia o de la agilidad. Esto no debe
interpretarse como un llamado para ser como un ciego, un sordo o un tonto. La
verdad no emplea la erudicién ni la elevada inteligencia; de modo que no se
desesperen de ser dotados de lentitud o inteligencia inferior. Puesto que el verdadero

aprendizaje de la Via deberia ser facil”.
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Los trabajos de Dogen estan llenos de frases similares. A pesar de su origen aristocratico y
su erudicion filosofica, nada era mas ajeno a su pensamiento que la condescendencia social o la

arrogancia intelectual.

La religion de Dogen abolio la separacion entre monjes y laicos. “Aquellos que creen que la
actividad mundana es un obstaculo para el Dharma del Buddha s6lo saben que no hay Buddha-
dharma en la vida mundana; ellos no saben que no hay vida mundana en el Buddha-dharma.”
Monjes y laicos son en esencia uno y lo mismo. “Eso [la iluminacion] depende”, escribio Dogen,
“solamente de si tienes un deseo sincero de buscarla, no de si vives en un monasterio o en el

mundo secular”.
Sin embargo, Dogen también escribio:

“De todos los buddhas en los tres periodos y diez direcciones, ni un sélo buddha
alcanz6 la budeidad en la vida secular. Debido a estos buddhas del pasado, el
monacato y la ordenacion tienen sus méritos. La obtencion de la Via para los seres
sensibles depende necesariamente de la vida mondstica y de que reciban los
preceptos. De hecho el monacato y el voto de observar los preceptos, al ser la
inmutable ley de los buddhas, poseen méritos ilimitados. Aunque en las sagradas
ensefianzas existe la opinion que defiende la obtencion de la iluminacion a través de
la vida seglar, esta no es la ensefianza correctamente transmitida.... Lo que los
buddhas y ancestros han correctamente transmitido es llegar a ser buddha a través de

la vida monastica”.

Dogen llego a decir que “incluso si un monje viola los preceptos, es superior a una persona
laica que no haya roto sus preceptos”. Aqui yace uno de los problemas mas espinosos en los
estudios sobre Dogen — su vision del monacato y el laicismo. No obstante, como podremos verlo
en mayor detalle mas adelante, Dogen sostuvo de comienzo a fin que el “no tener hogar” era la
posibilidad ideal o el modelo del budismo correctamente transmitido que trascendia tanto a los
monjes como a los laicos en su sentido ordinario. El universalismo de Ddgen se concibi6é en

términos de elitismo monastico, es decir, Dogen sostuvo la vida monastica como un desafio a sus
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contemporaneos budistas tanto como a los partidarios del laicismo de su época. La vida
monastica no era un retiro del mundo, sino una protesta, una invitacion, una recomendacion al
mundo. Es en esta luz que entendemos la idealizacion de Dogen del monacato y su incansable
insistencia de que sus discipulos persiguieran la Via por el bien de la Via, sin complacerse con
los intereses y las preocupaciones mundanas. Fundamentalmente hablando, el ideal del monacato

era el ideal de todo ser humano — nacer era la propia iniciacion a la vida monadstica. Escribi6:

“Por tanto, ya seas un ser celestial, humano, regente o empleado publico, ya seas un
laico, monje, sirviente o bestia, deberias mantener los preceptos budistas y los
habitos monasticos correctamente transmitidos con el fin de convertirte en hijo de

Buddha. De hecho este es el camino mas corto para ingresar al rango de Buddha™.

Esto era muy diferente de las aproximaciones adoptadas por sus contemporaneos como
Shinran y Nichiren, mientras que igualmente anti-seculares y antiautoritarios, abordaban el
asunto de la liberacion adaptando la via a los niveles de personas comunes (taiki-seppo) que
estaban viviendo en la Era de la Ley Decadente. La via facil que instaba a la recitacion de
“Namu-Amida-Butsu” (myogo) y “Namu-Myoho-Rengekyo” (daimoku), era “superior” a los
otros métodos precisamente porque estaba superlativamente adaptada a la situacion religiosa de

la época. Este era el medio por el cual estos lideres se comprometian con la existencia humana.

Por otro lado, adaptarse a mentes inferiores y mediocres le interesaba muy poco a Dogen. A
este respecto, Dogen mantuvo su elitismo aristocratico mientras que al mismo tiempo detestaba
cualquier adulacién al poder y a la autoridad. Debemos recordar que en estos tiempos hubo
incesantes terremotos, epidemias incendios, hambrunas, desasosiego social y demas, que trajeron
sufrimiento incalculable sobre la poblacion entera. Pero, a diferencia de Shinran y Nichiren,
Dogen parece haber permanecido impasible ante esto, no por falta de compasion sino porque su
compasion estaba modulada en una clave diferente, aunque muchos sin duda lo interpretaron

como inadecuado e inhumano.

Dogen repudio, al menos en principio, la discriminacion religiosa entre sexos. Con respecto
a la pregunta de si zazén puede ser practicado por hombres y mujeres en la vida secular o so6lo

por monjes, Dogen respondid: “La comprension del Dharma, como ensefiaron los ancestros, no
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depende de las diferencias de sexo ni de rango”. Su defensa de la igualdad de sexos fue afirmado

con mayor elocuencia en lo siguiente:

“Algunas personas, tontas al extremo, piensan en una mujer solo como objeto de
placeres sensuales y la ven de esta manera sin corregir su opinion. Un budista no
debe hacer esto. Si un hombre detesta a una mujer como objeto sexual, ella deberia
detestarlo a €l por la misma razon. Tanto el hombre como la mujer se convierten en

objetos y asi llegan a estar igualmente implicados en el engafio”.
Dogen continua:

“;Qué acusacion hay contra una mujer? ;Qué virtud hay en un hombre? Hay
hombres malvados en el mundo; hay mujeres virtuosas en el mundo. El deseo de
escuchar el Dharma y la bisqueda de la iluminacién no dependen forzosamente de la

diferencia de sexo0.”

Asi, Dogen ridiculizé la practica budista de “no admision a mujeres” (nyonin-kinzei) como
“un asunto risible en Japon”. La rdpida expansion del budismo de Dogen puede verse en el hecho
de que hubo necesidad de construir muy pronto un anexo (jiiundd) a la sala de los monjes en
1239. Para conmemorar este evento, Dogen escribid las veintiuna instrucciones para la vida en el
anexo en su Kannon-dori Kosho-gokokuji jiundoshiki, que comienza con la frase: “Aquellos que
tienen mente creyente y han abandonado los deseos mundanos por fama y ganancia pueden
entrar. Aquellos que carecen de sinceridad no deben unirse; si entran equivocadamente deben
partir luego de la debida reflexion™. Y: “la congregacion en la sala debe estar en armonia unos
con otros asi como la leche y el agua, y esforzarse por vivir de acuerdo con la Via”. El libro
termina con la observacion: “Las anteriores instrucciones son el cuerpo y mente de los buddhas y

ancestros: venérenlas y siganlas".

En 1241, discipulos aptos como Ekan, Gikai (1219-1309), Giin, Gien, Gijun y otros (que

habian sido discipulos de Dainichib N6nin) se unieron a la comunidad de Dogen.'* Es

'* Ekan no fue discipulo de Dainichi Nonin. Ekan y Koun Ejo eran hermanos en el Dharma, ambos ordenados por
Bucchi Kakuan, heredero en el Dharma de Nonin. Gikai, Giin, Gien, Gijun y otros monjes” mencionados antes, eran
discipulos de Ekan.
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significativo notar que Dainichibd Nonin fue el favorito entre los budistas japoneses para
establecer un “zen puro” (jumsui-zen) en el pais, por encima del “zen mezclado” (kenju-zen) —

. — . 1
esta labor, no obstante, vino a ser consumada por Dogen y sus discipulos.'

Asi, la orden original de la secta Sotd en Japdn estuvo formada por un compromiso
profundo con el zen puro. Como lo veremos, Dogen quiso establecer un budismo zen en pleno
derecho, sin adulteraciones, que estuviera claramente diferenciado de todas las escuelas no-zen
del budismo, lo mismo que de aquellas escuelas zen que estaban mezcladas con budismo
esotérico. Dogen, al igual que Dainichibo Nonin, era apasionadamente purista a este respecto e

indomablemente independiente de todas las escuelas budistas.

Debemos anotar que Hatano Yoshishige, un muy conocido miembro de la corte suprema
del shogunato en Rokuhara, se convirtié en devoto seguidor de Dogen y con el tiempo llegd a ser

monje. Hatano jugaria un papel importante en el desarrollo posterior de la religion de Dogen.

La fundacién del templo Kosho-horinji y la asistencia de Ejo dieron a Dogen una
oportunidad favorable para el desarrollo de su actividad creativa que mencioné antes. El ntcleo

del pensamiento de Dogen madur6 durante este periodo.

'> Parece que Ddgen no consideré en realidad la ensefianza y practica de Dainichi Nonin y su linaje, la Nihon
Daruma-shii (Escuela Daruma japonesa), como auténtica.

Al estudiar el texto de la Nihon Daruma-shi titulado Joshotokakuron (Tesis sobre la Obtencion del Despertar
Ultimo), Ishii Shiido encontré que la ensefianza de Nonin estaba esencialmente basada en Zongjinglu (j.: Sugyoroku;
Coleccion de la Fuente del Verdadero Espejo) de Yongming Yan-shou (j.: Yomyo Enju, 904-75). Yongming apoyo
la unificacion de las escuelas de ensefianza con la escuela zen, una recomendacion que Ddgen criticaba.

También Nonin recibié la transmision del Dharma del maestro zen rinzai chino Zhuoan Deguang (j.: Setsuan
Tokkd, 1121-1203), un heredero de Dahui Zonggao (j.: Daie Sokd, 1089-1163) quien era un defensor del zen kensho
y critico de la préctica de la iluminacién silenciosa de la escuela S6td. Dogen fue muy critico del linaje y la practica
del kensho jobutsu (hacerse buddha viendo la naturaleza). En el Denkoroku (Transmision de la Luz), Keizan Jokin
describio6 el primer encuentro entre Koun Ejo, quien en ese entonces era del linaje Dharuma-shii, y Dogen, quien
acababa de regresar de China. De acuerdo con el relato, Ejo pensé para si, “Entiendo las ensefianzas [Tendai] de las
tres cesaciones y las tres contemplaciones y he comprendido la practica esencial de la aproximacion tnica del
budismo de la Tierra Pura. Mas atin, he estudiado en Tonomine [con Kakuan] y captado el fondo de ver la
naturaleza esencial, llegar a ser buddha en seguida. ;Qué pudo haber traido Dogen [de China]? (Registro de la
Transmision de la Luz: Denkoroku del maestro Keizan, p. 267).

Durante el encuentro, las palabras iniciales de Dogen concordaban con la comprension de Ejo, pero luego de
varios dias de conversacién, Dogen cambio6 su perspectiva radicalmente. El relato dice que Ejo tratd de discutir las
afirmaciones de Dogen pero pronto se dio cuenta que la comprension del Dharma de Dogen era superior a la suya.
Como resultado de este encuentro Ejo le pidié a Dogen que lo aceptara como discipulo. Esta anécdota y de hecho los
propios escritos de Ddgen, ilustran con claridad que Dogen era critico de las practicas orientadas al kensho tal como
la practica kensho jobutsu de la Nihon Daruma-shii.

La aceptacion de Ekan y sus discipulos fortalecid la sangha de Dogen, pero luego de su muerte, surgieron
disputas y desarmonia entre sus discipulos, que con el tiempo produjeron la division de la sangha en varias
facciones.
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A medida que el tiempo paso, el mismo Dogen se sintidé impulsado a articular su posicion
de manera mas definitiva, con el fin de diferenciarse de las otras escuelas del budismo. Como ya
lo noté, critico de manera decidida, tanto el budismo establecido como el nuevo. Temprano en su

carrera, reprocho el budismo de la Tierra Pura con lo siguiente:

“;Saben cudles son los méritos obtenidos de la lectura de los sutras y la practica del
nembutsu? Es de lo mas lamentable que alguien crea en la virtud de mover la lengua
o alzar la voz. Al tomarlo por el Dharma, ellos se alejan cada vez mas.... Tratar de
realizar la Via por medio del nembutsu — moviendo la lengua tontamente diez
millones de veces — puede compararse a salir para Yiieh [sur] dirigiendo las ruedas
de su carroza hacia el norte.... Alzar la voz incesantemente es lo mismo que una rana
croando dia y noche en un campo de arroz en la primavera. Es, después de todo,

inatil”.

En el contexto de esta critica de escuelas como Hokke, Kegon, y Shingon, Dogen escribid:
“Un budista no deberia discutir sobre la superioridad o la inferioridad de las doctrinas, ni
establecer disputas sobre la profundidad o superficialidad de las ensefianzas, sino sélo sobre la
autenticidad o ilegitimidad de la practica”. Dogen criticd incansablemente a los budistas de estas
escuelas, llamandolos “los estudiosos que cuentan palabras y letras” (monju o kazouru gakusha).
De modo incisivo Dogen se alejé del budismo de orientacion académica, definiendo su propia
religion como la intencidon de la autenticidad de la practica, por la cual ¢l tenia un ardiente

sentido de mision y un obstinado purismo.

Junto con su popularidad creciente, esta obstinacion y sentido de misién no dejaron de
irritar a los budistas de mente conservadora, en especial aquellos en el monte Hiei. La posicion
de Dogen en el templo Kosho-horinji estuvo crecientemente amenazada por estos
tradicionalistas. Al mismo tiempo, sin embargo, Dogen recibid una atractiva invitacion de Hojo
Yasutoki para visitar Kamakura aunque la rechazé de plano, tal vez porque su espiritu

. . . ., 1
antiautoritario no le permitia aceptarla.'®

' No se encuentra evidencia en ningin material biografico que indique que Hojo Yasutoki, el regente del gobierno
de Kamakura, hubiera invitado a Dogen a Kamakura. En el Shobogenzo Zuimonki Dogen simplemente dice que
alguien lo invit6 a esa ciudad.
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A pesar de esto, Dogen dedico el Gokoku Shobogi (Significado del Dharma Correcto para
la proteccion de la Nacidn) a la autoridad imperial, lo cual provocé la furia Hiei hacia él. Al
hacerlo, Dogen sigui6 los pasos de otros budistas japoneses y/o la leal tradicion familiar de los
Murakami Genji, lo que reveld su profundo compromiso con otros religiosos, nobles y guerreros

— el bien conocido campo tripartita del mas elevado escaloén del Japon Kamakura.

Una propuesta para mudar su centro monastico a la provincia de Echizen llegé de Hatano
Yoshishige, quien le ofrecié su propiedad en la provincia para la construcciéon de un nuevo
monasterio. La aceptacion de Dogen de esta propuesta pudo haber sido precipitada por varios
factores:'” (I) Como lo vimos, la presion ejercida por el budismo establecido llevé a Dogen a la
comprension de que la vision original del ideal de vida monastica era insuperablemente dificil de
cumplir en su entorno presente. (2) Como lo sostiene Furuta, su sentido de rivalidad con la secta
Rinzai, en particular con Enni Ben’en (1202-80) del templo Tofukuji — el contemporaneo mas
poderoso de Dogen — pudo haberlo llevado a un esfuerzo mas introspectivo de establecer el S6to
zen como opuesto al zen Rinzai, a pesar de su defensa de un budismo universal. Muy
significativo, sus afirmaciones anti-rinzai se hicieron especialmente frecuentes alrededor de 1243
y de ahi en adelante. (3) Dogen era cada vez mas consciente de las observaciones de Ju-ching:
“No permanezcas en el centro de ciudades o pueblos. No hagas amistad con regentes o ministros
de estado. Permanece en montafas y valles profundos para comprender la verdadera naturaleza
de la humanidad”. (4) Los anhelos insaciables de Dogen por la naturaleza en lugar de la
conmocion urbana crecieron en este periodo como lo expresa en su exaltacion de las montafias y
las aguas (sansui): “Desde un comienzo inmemorial las montafias han sido el habitat de los
grandes sabios. Hombres sabios han hecho de las montafas sus aposentos secretos, su cuerpo y
su mente. Por ellos las montafias son comprendidas”. Finalmente: (5) estas circunstancias y
factores reforzaron su creencia original en el budismo monastico (shukke-Bukkyo), en lugar del
budismo laico (zaike-Bukkyo). El budismo monadstico fue visto por Dogen desde un comienzo de
manera consistente, como el modelo de budismo. Tristemente, Ddogen tuvo que haber

comprendido la imposibilidad de este ideal de monacato universal en el ambiente mundano. Tal

'7 Steve Heine comenta algunas hipétesis recientes de estudiosos de Dogen con respecto a las razones para Dogen
moverse de Kioto a Echizen en su libro Did Dogen Go to China? (;Fue Dogen a China?, Oxford: Oxford University
Press, 2006), p.155, seccién 5.
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vez, un poco pesimista, estuvo cada vez mas atraido hacia una comunidad de pocos elegidos para

lograr su vision utdpica.

Este cambio en el énfasis, aunque no en la esencia, contrastd significativamente con su
postura inicial, llamese la diseminacion mas amplia posible y la popularizacion del zen en Japon.
No obstante, su nuevo hincapié en el elitismo, en lugar del universalismo, no implicoé en lo mas
minimo el abandono de su mision de cambiar el mundo tanto como a si mismo. No debemos

minimizar el significado social del ascetismo monastico a este respecto.

En el séptimo mes de 1243, Dogen dej6 el cuidado del templo Koshoji a su discipulo Gijun
y llego a la provincia de Echizen. Inmediatamente entr6é en un pequefio templo llamado Kippoji,
que se encontraba en mal estado desde hacia tiempo. Dogen permaneciéo en Kippdji y
ocasionalmente iba a Yamashibu a predicar. Aunque el periodo de Kippdji duré poco menos de
un afo, alejado del mundo por la pesada nieve, predico y trabajé tan enérgicamente como
siempre y produjo veintinueve capitulos del Shobogenzo. Estuvo incuestionablemente firme en

lo més alto de su productividad literaria.

Al mismo tiempo, Hatano Yoshishige y otros discipulos laicos se habian puesto en la
construccion del templo Daibutsuji, al cual Dogen se traslado el séptimo mes de 1244. La sala
del Dharma y la sala de los monjes fueron construidas rapidamente una después de la otra y en
1245, Dogen anunci6 la observacion del periodo de geango por primera vez en la historia de la

nueva sede.

En 1246, Dogen cambi6 el nombre de Daibutsuji por el de Eiheiji. “Eihei” significa “eterna
paz” y fue el nombre de la era en la Gtlima dinastia Han durante el cual se dice que el budismo
fue introducido en China. Con este nombramiento, Dogen sefalaba la introduccion de la paz
eterna del budismo en Japon. Finalmente habia realizado su tan anhelado suefio — del
establecimiento de una comunidad monaéstica ideal, tal como habia sido previsto por Po-chang
Huai-hai (720-814), en el seno de montafias y valles. Echizen era un lugar ideal para tal
comunidad, ya que estaba fisicamente alejado de Kioto y Kamakura y por lo tanto, libre del
budismo establecido, del complejo de poder imperial Fujiwara y de la clase guerrera. El templo
Eiheiji se convirtié en simbolo del “centro del mundo” (axis mundi) en la religion de Dogen y

sus seguidores.
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En el periodo de Daibutsuji-Eiheiji (1244- 53), Dogen escribié so6lo ocho capitulos del
Shobogenzo. Dirigid sus esfuerzos primeramente a la formulacion y orientacion de los preceptos
morales y las reglas disciplinarias para la comunidad monastica, en lugar de la manifestacion de
su pensamiento.'® Este periodo estuvo caracterizado por su concentracion en los rituales de cada
aspecto de la vida monastica. Escribio, por ejemplo, el Taidaiko goge jariho (1244), el cual
establece las sesenta y dos reglas de comportamiento de los miembros mas jovenes de la
comunidad monastica (a diferencia de aquellos que han recibido entrenamiento por cinco afios o
mas); el Nihinkoku Echizen Eiheiji chji Shingi (1246), en el cual los seis lideres administrativos
eran instruidos en su tratamiento de los menores (En contraste con el Taidaiko goge jariho,
escrito para los lideres monasticos); el Bendoho (hacia 1244-46), que contenia instrucciones
minuciosas para el zazén de madrugada, de mafiana, tarde y noche, todos los aspectos de la vida
diaria en la sala de los monjes tales como lavarse la cara, vestir el habito y dormir; el Eiheiji
Jikuimmon (1246), en el cual Dogen exalta el significado espiritual de preparar y tomar la comida
(sus instrucciones estaban impregnadas de su creencia de que comer en si mismo era un asunto
espiritual); el Fushuku hampo (alrededor de 1246-53), que especificaba en detalle minucioso las
maneras y reglas en las comidas siguiendo la metafisica de Dogen para comer, en la cual la
comida y el Dharma son indiferenciadamente uno; el Kichijozan Eiheiji shuryo Shingi (1249), en
donde Dogen formuld el codigo de conducta para la biblioteca mondstica, que era vista como el
centro de la vida intelectual, y el Eikei jiryo seiki (1249), en el cual aconseja a los discipulos no
involucrarse o atender a los poderes politicos o religiosos. Tales formulaciones morales y
cultuales estaban derivadas directamente de su concepcion de sacralidad de cada aspecto de la
vida; estaban vistos como expresiones libres de la naturaleza de buddha y no sélo como reglas y

codigos que regulaban la vida de los monjes ordinarios.

Asi el monasterio Eiheiji fue una exclusiva comunidad religiosa y educativa de los mejores
buscadores que tenian una inquebrantable determinacion de crecer en la sabiduria y la compasion

de la via del bodhisattva y en ese aspecto convertirse en miembros de la tradicion familiar de los

'"® En cualquier periodo de la vida de Ddgen podemos medir el nivel de sus actividades docentes al estudiar el
numero de sermones en el Dharma registrados en el Eihei Koroku (Extenso registro de Dogen). De 531 sermones en
el dharma registrados en el Eihei Koroku, sélo 126 fueron dados en Koshoji antes de que su asamblea se moviera a
Echizen. Los otros 405 fueron dados durante el periodo Daibutsuji/Eiheiji de 1245 a 1252. Sélo en 1246, por
ejemplo, dio setenta y cuatro, aproximadamente uno cada cinco dias. Dogen también revisé los viejos capitulos del
Shobogenzo durante esta época y escribio doce nuevos (posteriormente llamados la version del Shobogenzo de doce
capitulos). Por lo tanto es claro que su productividad no decliné luego de mudarse a Echizen.
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buddhas y ancestros (busso no kafir). Esta comunidad estaba también designada como la
comunidad de la verdad (shinjitsu-so), la comunidad de paz y armonia (wago-so) y la comunidad

de la pureza (shojo-so).

Por cerca de siete meses entre el octavo mes de 1247 y el tercer mes de 1248, Dogen
predicé ante Hojo Tokiyori del gobierno de Kamakura, pero declind su ofrecimiento de una
propiedad en la provincia de Echizen. A la luz de su rechazo a la invitacion de Yasutoki, la visita
de Dogen a Kamakura pudo haberse interpretado como una contradiccion a si mismo; su
cumplimiento pudo haberse debido probablemente a una solicitud de Hatano Yoshishige. Hay
diversas especulaciones sobre lo que Dogen recomendd o convers6 con Tokiyori durante su

estadia en Kamakura; la cuestion atn esta abierta a una mayor investigacion.

En 1250, el ex-emperador Gosaga envido a Dogen el ofrecimiento de otorgarle el habito
purpura.'”” Dogen lo rechazdé mas de una vez, pero finalmente lo aceptd ante la insistencia
imperial. No obstante, Dogen no vistio el habito hasta el final de su vida. Desde cerca de 1250 en
adelante, sufri6 de una salud enfermiza, y su participacién en las actividades monésticas se vio™
bastante obstruida. Su condicion empeoro cerca del verano de 1252. Sin embargo en el primer
mes de 1253, Dogen escribid el Shobogenzo “Hachi-dainingaku”, que seria su ultimo mensaje a
sus discipulos en anticipacion a su préxima muerte. De acuerdo con las observaciones de Gien y

de Ejo, insertadas al final de ese capitulo, Dogen queria componer un total de cien capitulos para

1 . . _ . by . , , . .
% La historia de Ddgen recibiendo el habito parpura del ex-emperador aparece sélo en el Kenzeki revisado de
Menzan. Ningun material biografico anterior la menciona y los académicos de hoy dia la consideran ficticia.

2 De acuerdo con el Eihei Koroku, Ddgen dio cincuenta y un sermones en el Dharma en 1252 y el Gltimo sermén
formal registrado con una fecha fue dado el dia de la iluminacion de Buddha, el octavo dia del decimosegundo mes
de 1252. Parece que Dogen estuvo activo hasta esta ocasion y escribié el Hachi-dainingaku (Ocho Despertares de
los Grandes Seres) el siguiente mes.

Traduccion: © 2012 Buddha Soto Zen. Traducido por Densho Quintero.

Original: © 2010, Shohaku Okumura “Realizing Genjo Koan. The key to Dogen’s Shobogenzo” (Boston: Wisdom
Publications, 2010), Appendix 3, pp. 211-261. La traduccion en espafiol del Apéndice 3 del libro mencionado, se
presenta al publico gracias al permiso de la casa editorial Wisdom Publications. Uso: Se puede copiar, reproducir en
otro formato, imprimir, publicar y distribuir esta traduccién al espafiol a través de cualquier medio siempre que: (1)
se ofrezca lo descrito gratis solamente; (2) se indique claramente que todo trabajo derivado de éste, incluyendo
traducciones, proviene de esta fuente y (3) se incluya el texto completo de esta autorizacion en cualquiera de los
productos derivados de esta traduccion. En todo lo demas los derechos sobre la traduccion en espafiol estan
reservados.
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el Shobogenzo, pero no pudo. Ejo escribio: “Desafortunadamente no podemos ver una version de

cien capitulos. Este es un motivo de gran pena”.

En el séptimo mes, Dogen nombrd a Ejo su sucesor como superior del monasterio Eiheiji.
Siguiendo los consejos de Hatano Yoshishige, de mala gana Dogen dejo Echizen hacia Kioto en
el siguiente mes para buscar cuidado médico, acompanado por Ejo y algunos otros discipulos.
Fue tratado en casa de su discipulo laico Kakunen en Kioto. Sin embargo, su enfermedad, tal vez
agravada por el viaje, estaba ya demasiado avanzada para ser curada por algun tratamiento

médico.

En el octavo mes de 1253, Dogen se despidid de sus dolientes discipulos y muri6 en postura

de zazén
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