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Resumen: Este articulo propone pensar en la educacién desde el sistema ético de
rinrigaku, ideado por el fildsofo japonés del siglo xx, Watsuji Tetsur6. Para
lograr este cometido, partimos de la perspectiva de Barbara Cassin acerca
de tratar las palabras de otras tradiciones como “intraducibles’, entendidas
como aquellos términos que no pueden dejar de traducirse. Asi, hacemos
un desglose de los elementos que Watsuji retoma, tanto de Europa como
de Asia, que nos permiten pensar en eso educativo que deviene de una pro-
puesta ética. En este sentido, debemos continuar un didlogo entre Europa
y Asia, pensadoresy tradiciones. ;Cémo podemos pensar en la educacion
en otras tradiciones? Si bien no se tratard de hacer una equivalencia,
el juego entre términos y definiciones es el que, a final de cuentas, nos
llevard hacia una reflexién en torno a lo educativo, término que podria
ser definido como eso que nos hace ser seres humanos. Rinrigaku habla de
cdmo estamos vinculados entre si: el ser humano es a la vez nosotros y es
uno. En tanto que somos individuos y al mismo tiempo somos la comuni-
dad, ;cémo aprendemos a serlo? El gran compromiso de los seres humanos
no estd en las relaciones que establecemos sino en cémo las establecemos:
a través de la sinceridad del espiritu. Watsuji y la filosofia japonesa nos
invitan a pensar en la educacion desde otro punto de vista, a poner en tela
de juicio eso que hemos pensado como lo que deberia ser un ser humanoy
voltear a ver(se) tal cual se es.

Palabras clave: Watsuji Tetsurd, filosofia japonesa, filosofia de la educacion, traduccién,
tradiciones de pensamiento, ética

Abstract: This article invites us to think on education from the ethical system of
rinrigaku, a system thought by the 20th Century Japanese philosopher,
Watsuji Tetsuro. To this end, we start from Barbara Cassin’s perspective on
languages and tongues as untranslatables, understood as those words that
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can never stop to be translated. A breakdown of some of the elements that
Watsuji mentions, from Europe to Asia, is necessary. This will allow us to
think on the educational aspects that can be decantated from this ethi-
cal proposal. In this sense, we must continue with the dialogue between
Europe and Asia thinkers and traditions. How can we think on education
from other knowledge traditions? Even though our purpose does not lie in
making or finding an equivalence, the oscillation between terms and defi-
nitions is what, at the end, will lead us towards a reflection on education,
which could be defined as all the aspects that make us humans. Rinrigaku
talks about how we are linked: the human being is all and one, at the same
time. If we are individuals and simultaneously, we are the community, how
do we learn to be so? The biggest commitment of human beings does not
lie in the relationships that we establish, but in how we establish them:
through the sincerity of the spirit. Watsuji and Japanese Philosophy invite
us to think on education from another point of view, to question all the
aspects that we have thought that ought to make a human being and to
look at oneself (at us) the way we (one) is.

Keywords: Watsuji Tetsuro, Japanese philosophy, philosophy of education, transla-
tion, knowledge traditions, ethics
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Introduccion: el mochi, una ventana para conocer a Watsuji Tetsuro®

Hace unas semanas alguien me obsequié un kagami mochi. Se trata de dos bo-
las de masa de arroz, mejor conocidas como mochi,* puestas una encima de la
otra, la inferior de mayor tamario. Arriba de estas, se coloca un manekineko (“gato
de la suerte”), aunque también se estila colocar una daidai (“mandarina japone-
sa”), ambos como simbolos de abundancia. El presente que tengo en mis manos
estd hecho de manera industrial. Sin embargo, como apasionada de la cultura
japonesa, indagué un poco acerca del origen de esta tradicion, con la cual abro
el didlogo entre quienes me leen, Japon y Watsuji Tetsurd, el fildsofo nipdn del
siglo XX, quien me acompanara en este escrito.

El arroz ha sido una fuente de alimento indispensable para el desarrollo
de las culturas asiaticas en general y Japon, definitivamente, no es la excep-

1 Al dialogar con una tradicion que no es la propia, consideré importante mantener
el estilo de la cultura japonesa. En Japdn, a diferencia de otras regiones, se estila usar el
apellido primero y después el nombre, por eso en este articulo respetamos ese orden.

2 Es importante sefialar que también se respetarad que en japonés los sustantivos no
cambian a plural cuando se afiade una s, no es como en castellano. En este sentido, se
respetara la naturaleza de la lengua japonesa.
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cion.3 Inari, el o la kami o espiritu# del arroz, la fertilidad y el té, es una de las
deidades sintoistas mds presentes en Japon incluso hasta nuestros dias. Un
ejemplo es el Fushimi Inari Taisho, el santuario con mas de 1 ooo puertas torii>
en Kioto, dedicado a este kami y visitado por millones de turistas cada afio. Los
mochi, al ser de arroz, estan vinculados con este kami. Se dice que el blanco de
las bolas de arroz refleja nuestro rostro y el de miles de generaciones que nos
preceden. Incluso, la palabra # daidai (“mandarina agria”) tiene otra significa-
cién si utilizamos los kanji % ,° es decir, los de generacién. Esto ultimo nos
lleva a pensar en la importancia de estar vinculado uno con el otro, ya sea en
una generacion o en una comunidad. Otros ejemplos de ceremonias con arroz,
simbolizando aquel espiritu que nos une, estan en los altares sintoistas dedi-
cados a los familiares fallecidos. En cada ceremonia que involucra arroz o un
derivado como el mochi o el sake, la comunidad se une para honrar al kami que
vive en el arroz y de paso celebrar a la comunidad misma. Peter Knecht, en su
articulo “Rice: Representations and Reality”, comenta que alguna vez presencio
un ritual llamado okonai, donde la comunidad se une para preparar un mochi
en conjunto. Asi, dice: “es dificil describir la intensa atmdsfera del momento,
pero era como si uno casi pudiera tocar la presencia divina que llamaba a cada
familia a estar en comunién como una sola comunidad, el pueblo. El punto
focal donde la comunidad se encontraba con lo divino era el mochi”,7 la masa
de arroz como aquello que se habia construido en conjunto. jIncreible cudnto
se puede pensar a partir de un regalo!

3 Un ejemplo de esto es que el kanji (caracteres de la escritura japonesa) que se utiliza
para referirnos a la comida es el mismo que se utiliza para referirnos al arroz. La palabra
ZfR (gohan) significa tanto arroz como comida en general. Asi, se puede decir que el
desayuno es el arroz de la mafiana, si lo tradujéramos literalmente (%] Z i [asagohan]).

4 El concepto kami normalmente se traduce como “dios” o “espiritu”. Sin embargo,
encontramos que la traduccién es un tanto insuficiente, por lo que dejaremos el original
en japonés, kami. Como comenta Helen Hardacre: “Los kami pueden ser los espiritus de
un lugar en particular o las fuerzas naturales como el viento, los rios y las montafias. Los
kami como estos no podrian ser entendidos antropolégicamente o vistos como entes con
principios morales. Algunos son intimidantes y no todos son buenos con los humanos”.
Helen Hardacre, Shinto: A History (New York: Oxford University Press, 2017), 1. La tra-
duccién es mia.

5 Puertas sintoistas que se colocan como un simbolo para representar lo sagrado de
ese lugar.

6 Kakimashou, Japanese Online Dictionary, “Daidai” (s.f.), https://www.kakimashou.
com/dictionary/word/%E4%BB%A3%E3%80%85

7 Peter Knecht, “Rice: Representations and Reality”, Asian Folklore Studies 66 (2007):
8. La traduccidn es mia.
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Ahora bien, quiza quien me esté leyendo se haya percatado de una idea de-
tras de esta anécdota y es que el filosofo propiamente anunciado en el titulo,
Watsuji Tetsurd, recuperd algunas nociones inherentes a las tradiciones filoso-
fico-religiosas del Japon de su época, concretamente lo comunitario de la vida
humana y la interdependencia de los seres humanos con el medio ambiente,
como factores indispensables y decisivos en la construccion de aquello que nos
hace seres humanos.

Antes de adentrarnos en el pensamiento de Watsuji Tetsurd, consideramos
pertinente reflexionar en torno a como nos podemos aproximar a pensar en la
educacion desde otra tradicion de pensamiento. Mds alla de pensar en la educa-
cion con la categoria previamente concebida, seria pertinente pensar en lo que
la diferencia cultural implica para entender aquella desde otro lugar.

Consideraciones de entrada: como abordar lo otro

A menudo, cuando hablamos de culturas asiaticas o no-occidentales (recono-
ciendo lo discutible de este término), nos resulta un tanto problemadtico ubicar-
nos epistemoldgicamente en relacion con ellas. Thomas Kasulis, investigador es-
tadounidense sobre filosofia japonesa, comenta que la “diferencia cultural” surge
en el momento en que reconocemos que ese otro puede llegar a entendernos y
viceversa.8 Kasulis ahonda en lo siguiente: “;A qué nos referimos exactamente
con ‘diferencia cultural’? Si la diferencia no brota de las formas fundamentales de
nuestro pensar, ;de donde viene? Considero que la verdadera disparidad yace en
qué aspecto de nuestra humanidad una tradicidn cultural tiende a enfatizar, re-
alzary preservar como central”.? En este sentido, nos interesa pensar en aquello
que Kasulis menciona como “nuestra humanidad” pues consideramos que esto
es como un gran mosaico conformado por diferentes tradiciones de pensamien-
to, cada una brindando un color o material distinto que, por si solo, resalta por
determinadas cualidades y, en conjunto, por otras muy distintas, es decir, por lo
que las une entre si. Si pensamos que existe eso que nos hace humanos, como lo
pone Kasulis en inglés: humaness o bien lo-humano-del-humano, implica que
nos podemos preguntar por aquellas cosas que comprenden esta categoria, es
decir, por lo que nos hace ser seres humanos y que no es otra cosa que la edu-

8 Thomas Kasulis, Intimacy or Integrity (Honolulu: University of Hawaii Press,
2002), 7. La traduccion es mia.
9 Ibidem: 20.
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cacion. A partir de estas ideas empezamos a pensar en el concepto de rinrigaku,
desarrollado y profundizado por Watsuji, como una forma de entender lo-hu-
mano-del-humano y, sobre todo, el camino que se sigue hacia el conocimiento
de esa humaness de la que habla Kasulis. En este sentido, consideramos que la
diferencia cultural es nuestro eje conductory no tanto una problematica que nos
impide acercarnos a las palabras intraducibles del japonés.

Watsuji Tetsuro (1889-1960): contexto y vida

Antes de entrar de lleno al concepto que lleva por titulo este texto, serd impor-
tante situar a Watsuji en su contexto. El filésofo nipon naci6 en plena restau-
racion Meiji (1868-1912), periodo de la historia del Japdn en el que el empera-
dor Meiji termina con el rigido aislamiento del territorio nipén con el resto del
mundo, el cual habia sido exacerbado por el sogin de Tokugawa. Este punto de
quiebre y apertura no solo indujo el acelerado desarrollo tecnoldgico de Japon,
sino que, de manera similar a otras regiones del mundo, trajo consigo proble-
mas de identidad nacional. El gobierno japonés becé a diversos intelectuales
para que fueran a estudiar a Europa y Estados Unidos, siempre con el objetivo
de conocer otras culturas, mas no imitar. Es aqui donde Watsuji Tetsuro, junto
con los filésofos de la famosa Escuela de Kioto, se inserta como uno de esos
intelectuales: fue enviado a la Alemania en ciernes. Si bien el joven Watsuji
dejo Japon habiendo estudiado los trabajos de Nietzsche, Schopenhauery Kier-
kegaard, afios mas tarde regres6 decepcionado por el excesivo individualismo
en el que se encontraba el ser humano europeo. Finalmente, a pesar de su en-
tusiasmo por el nacionalismo japonés, Watsuji se vio obligado a cuestionarlo
profundamente junto con la Segunda Guerra Mundial y el papel que jugo6 Japon
en esta.

Robert E. Carter sefiala en la introduccion de la obra que lleva por titulo la pa-
labra Rinrigaku del autor nipon en cuestion: “la era Meiji, en su entusiasmo por
las cosas occidentales, rechazo el budismo por caduco y por ser algo ajeno a lo
japonés. Sin embargo, Watsuji vio al budismo ‘como el principal factor de cohe-
sion en la civilizacion asidtica”.’® Al regresar de Alemania, Watsuji retorno a las
fuentes de identidad japonesa, tales como el budismo, en busca de aquello que

10 Robert Carter, “Introduction”, en Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku: Ethics in Japan, trad.
Yamamoto Seisaku y Robert Carter (Albany: State University of New York Press, 1996), 3.
La traduccion es mia.
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le mostrara, segin su contexto, eso humano que faltaba en la filosofia europea y
que fuera profunda y eminentemente asiatico.

La labor de traduccion: el camino previo a Watsuji

Los japoneses del siglo Xx1x comprendieron rapidamente que no se trataba de
posicionarse bipolarmente entre lo asiatico, concretamente lo japonés, y el pen-
samiento europeo. James Heisig afiade que, en cuanto a la labor intelectual, los
japoneses de la segunda mitad del siglo x1x se dieron a la tarea no solo de estu-
diar a los pensadores europeos, sino de traducirlos al japonés.! Sin embargo,
como veremos mas adelante, la traduccion de términos del alemdn, el francés
o el inglés (por nombrar algunas lenguas europeas) al japonés se volvié muy
complicada, pues no existian “equivalentes” en japonés para términos como fi-
losofia, literatura, ética, entre otros conceptos. Asi pues, los japoneses tenian la
necesidad de mostrarle al mundo que ellos hacian “filosofia” tan valiosa como
la de los europeos.

Si bien la Escuela de Kioto, liderada por Nishida Kitaro, es reconocida como
la corriente mds importante de la filosofia japonesa de aquella época, sobre esta
postura Gerard Clinton comenta que es importante voltear a ver a las personas
que comenzaron esta labor de traduccion, no solo de textos, sino de conceptos
y categorias pertenecientes al pensamiento europeo.’? Incluso se ha llegado a
argumentar que esta labor de traduccion fue realizada sin pasar por un proceso
de critica de la traduccion. Un caso muy conocido es el del concepto de filosofia
traducido por Nishi Amane al neologismo acufiado por él mismo de % [tet-
sugaku]. El primer kanji hace referencia a lo “claro” y/o lo “sabio” y el segundo al
estudio de lo primero, similar al sufijo -logia en castellano.

En este mismo sentido, la palabra rinrigaku se establece de manera previa a
la labor de Watsuji como “ética”, sin mayores anotaciones o acotaciones. Esto se
criticaria después al identificar esta traduccién como una cuestion muy proble-
matica. En la época Meiji, dicha traduccion se justificaba por el impetu de las
mentes japonesas de encontrar equivalencias entre su lengua y cultura con la
europea. De tal manera, Watsuji retomo el concepto de rinrigaku y le dio una

1 James Heisig, “Orientation’, en Philosophers of Nothingness (Honolulu: University
of Hawaii Press, 2001), 11.

2 Gerard Clinton, “Philosophy or Religion? The Confrontation with Foreign Catego-
ries in Late Nineteenth Century Japan’, Journal of the History of Ideas 69 (2007): 74-71.
La traduccion es mia.
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vitalidad distinta a la mera traduccion de términos y concepciones. Es necesario
enfatizar la falta de critica al traducir estos términos antes de la labor de Wat-
suji, ya que nos permite analizar cdmo lo que podria ser traducido como “ética”
resulta algo mas complejo. La propuesta de Watsuji teje, a la vez, el pensamiento
europeo y el japonés, labor que tanto busco nuestro autor a su regreso después
de estudiar en Alemania.

Consideramos que la palabra rinrigaku, como diria la filésofa francesa Barba-
ra Cassin, es un intraducible, ya que en la propia labor de traducirla encontra-
mos una pluralidad de posibilidades para su reflexion.’3 Esto nos permite dar-
nos cuenta de que nunca terminamos de traducir una palabra completamente
y ese es el caso de rinrigaku, concepto que estaremos analizando a la luz de las
ideas de Watsuji, partiendo de la idea de que es un término, ya de suyo, compli-
cado de traducir.

Decir rinrigaku: sobre las diferencias y similitudes

La diferencia cultural, como una forma de aproximarnos al pensamiento de
Watsuji, nos ayuda no solo a poner en didlogo las respectivas tradiciones, sino
también nos muestra lo importante que dicho concepto es en el propio pensa-
miento del filésofo nipén. ;Qué es la diferencia? ;Como es que dicha palabra
nos podria ayudar a comprender, o bien, dialogar con rinrigaku? Esto nos lleva
a pensar en dos cuestiones. En primer lugar, sera necesario tener en mente el
contexto filosofico y politico de Watsuji para entender cémo y por qué rinri-
gaku se acufo de determinada manera. Dicha situacion comprende, a grandes
rasgos, la oscilacion o diferencia entre dos aparentes polaridades como lo son
las gastadas categorias de “Occidente” y “Oriente”, o bien, Europa y Asia. En se-
gundo lugar, el concepto de diferencia nos puede llevar a pensar en la educacion
desde rinrigaku, esto es, si entendemos este concepto como la descripcion entre
lo similar y lo no-similar. De tal manera, la diferencia o lo diferente nos puede
ayudar a distinguir, en un primer momento, eso que nos hace ser seres huma-
nos, eso humano que Watsuji decidio resaltar. De esta manera, pretendemos
aqui abrir el didlogo entre las dos tradiciones antes mencionadas, haciendo un
juego de significados en torno a la ética entre “lo europeo”y “lo asiatico”, concre-
tamente en torno a rinrigaku.

3 Barbara Cassin, “Translation as Paradigm for the Human Sciences”, The Journal of
Speculative Philosophy, 30 (2016): 243.
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Watsuji Tetsurd, como los pensadores de la época, pretende equiparar a rin-
rigaku como la version japonesa de la ética europea. Sin embargo, consideramos
que, en los diversos procesos de traduccion, tanto de didlogo entre tradiciones,
como en los cambios entre las lenguas, pueden devenir ciertos indicios que nos
inviten a pensar en la educacién. Lo primero seria pensar brevemente en la éti-
ca occidental siempre tomando en cuenta que no serad un tajante opuesto a las
propuestas de Watsuji. Juliana Gonzélez, filésofa mexicana contemporanea, co-
menta dos cuestiones, una notablemente distinta al posicionamiento de Watusji
y la otra similar, sobre la palabra ethos en el contexto de la filosofia occidental.
En primer lugar, comenta: “Es un modo habitual, continuo, de comportarse, de
ser en el tiempo; forma de estabilidad y persistencia temporal [...]. De esa idea
de ‘consistencia’ existencial, derivaria la nocidn esencial del ethos como cardcter,
en el sentido de literal modo de ser, disposicién. [...] El ‘como’ del vivir humano
resulta determinante del propio ser”.'4

Gonzalez comenta que el “como” del vivir humano lo determina el propio ser
y son este tipo de ideas las que hicieron que Watsuji se cuestionara el vivir hu-
mano, ;las determina el ser en soledad y abstracciéon? ;Donde queda el espacio
y la comunidad? Muchas veces, cuando se define lo ético de o en un ser humano
se habla de una cuestion abstracta, como si se tratara de un universal. En este
sentido, Watsuji “responderia” a Juliana Gonzalez: “Aquello que fue considera-
do universalmente como humano por los europeos, en el pasado, era notoria-
mente europeo. Esto es comprensible. La importancia de la historia del mundo
yace en esto, que el camino de la humanidad se realiza en una variedad de tipos
climaticos e historicos”’> Por eso mismo, afiade el autor, lo universal solamente
puede serlo en el reconocimiento de lo particular, de ahi la importancia de la
diferencia.

Solamente podemos pensar en un ser humano o en una comunidad tal cual es
y no como deberia ser. Pensar las cosas como son es como si se analizaran todos
los aspectos que conforman ese instante. Watsuji presenta a rinrigaku tomando
en cuenta estos puntos: “El locus de los problemas éticos no yace en la concien-
cia del individuo aislado, sino que precisamente en el in-betweeness, en el entre
entre una persona y otra. Debido a esto, la ética es el estudio de ningen. [...] El
concepto de ‘ética’ se expresa en japonés a través de la palabra rinri [ffiE2]"10

4 Juliana Gonzdlez, El ethos, destino del hombre (Ciudad de México: FCE, 2007), 12.

15 Tetsurd Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, (Albany: State University of New
York Press, 1996), 26. La traduccién es mia.

16 Ibidem: 10.
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Notemos la diferencia que Watsuji hace al utilizar la palabra ningen, dentro de
las muchas que hay en japonés, para referirse a ser humano, o bien, a humanidad.
En el pensamiento de Watsuji, la palabra ningen Af#] siempre serd elegida, de
manera deliberada, como un opuesto a la palabra hito A\. En el texto “La ética
como antropologia’, Watsuji ahonda en el hecho de que ningen tiene mas que ver
con el ser humano en sociedad, en el mundo;y, por otro lado, hito estd vincula-
do con el ser humano individual. Debido a esto se ha llegado a pensar en ningen
como “la sociedad”. Sin embargo, Watsuji invita a pensar en el ser humano y la
humanidad al mismo tiempo, representada en cada persona que habita su deter-
minado contexto. El ser humano ningen es a la vez individuo y relaciones entre
seres y ambiente.!7 Asimismo, en japonés, lo que separa a una palabra de la otra
es el kanji [H]. Dicho kanji precisamente nos invita a pensar en el espacio que hay
entre cada ser humano, pues su significado por si mismo es “espacio” o “interva-
lo”. Aunado a esto, se distinguen dos componentes: el kanji de puerta: [;y el de
sol: H. Esto, en palabras de John Maraldo,'8 investigador estadounidense sobre
el budismo zen, es como si se tratara de un ser humano que estd constantemente
haciéndose, como el sol que nace detras de las puertas. A través de la vivencia del
rinri es que el ningen llega a ser ningen.

El fil6sofo comenta que rin [ffi] quiere decir “compafierismo”, pero que el tér-
mino es mas completo si se define por nakama en japonés, como el sistema de
relaciones establecido dentro de una comunidad. Estas relaciones pueden ser
de cualquier tipo, especificas y generales. Asimismo, rin también comprende la
nocién de kimari, es decir, acuerdo o kata, forma. Para recapitular, en rin en-
contramos que hay una forma y un acuerdo especifico de como son las relacio-
nes entre ningen.'9 Después tenemos el término ri [*] que se refiere a la razon.
Watsuji agrega: “por lo tanto, rinri, eso es, la ética, es el orden o el patron a través
del cual la existencia comunitaria de los seres humanos se puede entender como
posible”2° En otras palabras, gracias a rinri somos ningen, somos humanos. La
terminacion de gaku [“] se refiere al estudio de algo, en este caso a la “ética”.

De tal manera, nos es posible pasar al segundo punto mencionado por Julia-
na Gonzalez al definir el ethos, el cual consideramos es similar al postulado de

17 Tetsurd Watsuji, “La ética como antropologia” en La antropologia del paisaje (Sala-
manca: Sigueme, 2006), 247-252.

18 Se escuché a John Maraldo hablar sobre Watsuji en noviembre de 2019 en una ple-
naria sobre filosofia japonesa en la UNAM.

19 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 11.

20 Jbidem.
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Watsuji. Esto nos permitird acercarnos mas a las cuestiones educativas detras de
rinrigaku, que nos llevaran a reflexionar en torno a las tradiciones antiguas de Ja-
pon. Asi, Gonzalez comenta: “El ethos significa también esa especie de ‘segunda
naturaleza’ (la naturaleza moral y cultural) que el hombre construye por encima
de la mera dada (natural); expresa el poder de trascendencia que le caracteriza
en su propia humanidad, el modo que el ethos corresponde a la humanizacion
misma de la existencia”>

Desde el comienzo, comentabamos acerca de como las cuestiones que apelan
a la humanizacion, o bien ponen en duda qué es lo que hace a un ser humano ser
tal, nos invitan a pensar en la educacion. En este sentido, el comentario de Julia-
na Gonzalez nos permite cuestionarnos si rinrigaku es una cuestiéon dada a priori
de nosotros mismos. Para Watsuji la respuesta es ambivalente, puesto que rinri-
gaku sucede precisamente en esta oscilacion de lo que es, tal cual es, y lo que
se va construyendo.?? No obstante, el término “segunda naturaleza” utilizado
por Gonzalez nos brinda la posibilidad de pensar que rinrigaku es un proceso,
momento y estado en el que se juegan los sentidos que le damos a esta condicion
humana. Por lo tanto, podria llegar a pensarse como educacion.

Revisemos entonces otra idea de Watsuji al respecto. Mencionabamos acerca
del entre que hay entre una persona y otra, y como este fendmeno es de par-
ticular interés para Watsuji. La palabra en japonés para in-between o entre es
aidagara, la cual estd al centro de la propuesta de rinrigaku de Watsuji Tetsuro.
Por aidagara, cuyos kanji son [H]f, podemos entender que se trata de “un yo que
implica un nosotros y un nosotros que contiene al yo. De nosotros, y no solo de
mi mismo, es de quienes se dice que la determinaciéon fundamental de su vida es
el ‘ex-sistir”.23 Si tomamos esto como lo que nos hace seres humanos, entonces,
;como aprendemos a relacionarnos? Esta pregunta es muy similar a cuestionar-
nos esa “segunda naturaleza” que representa el ethos, la cual aprendemos de
diversas formas. Watsuji comenta que para comprender la nocion de ningen es
necesario pasar por un proceso de aprendizaje, donde esto signifique saber pre-
guntar, para “desarrollar la habilidad de pensar para que podamos pensar por
nosotros mismos. [...] En japonés, tou ‘preguntar’ implica también ir a visitar
a alguien o preguntar por ese alguien. [...] De esta manera, existe una pregunta
de una forma comunitaria, en el aidagara. [...] El aprendizaje tiene que ver con

21 Juliana Gonzélez, “Prologo”, en El ethos del filésofo (Ciudad de México: UNAM,
FFyL, 2002), 7.

22 ‘Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 11.

23 Watsuji, Antropologia del paisaje, 27.
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explorar el aidagara”.?4 ;Cémo se explora este entre? ;Cémo aprendemos a hacer
preguntas? En esta necesidad de crearnos una humanidad en comunidad, hace-
mos preguntas. Dichas interrogantes no siempre son con el fin de obtener una
respuesta sino de iniciar un intercambio entre dos personas o mas. Es curioso
pensar en esto si recordamos la palabra para maestro en japonés, sensei [/,
compuesta de los kanji de “preceder” y “vivir”: “quien ya vivid” puede ensefiar
para que otros pregunten, aprendan. Esta relacion de quien pregunta y quien
contesta sobrepasa el contexto de la educacion en un aula; se refiere, mas bien,
a una forma de vida comunitaria, muy similar a la de un monasterio budista. Sin
embargo, aun quedan preguntas por responder, tales como ;hay un momento
en el que el rinrigaku se viva plenamente? ;Cémo se preserva eso que nos hace
humanos en un momento y espacio determinado?

Consideramos que esta cuestion nos invita a dialogar no solo con Watsuji
como lo hemos estado haciendo, sino con las diversas influencias que el autor
nipon tuvo. En este sentido, es tejer entre las diferencias para hacer una sola re-
flexion. James Shields argumenta que si pensamos en los seres humanos como
entes eminentemente “éticos” uno “niega el individualismo a través del aban-
dono de la (ya adquirida) independencia de los otros y a la vez a través de la
percepcidn tanto en el sentido de llegar a very hacer real o actualizar la mutua
interrelacion de las personas”25 Para Watusji, esta es la verdadera base del no-
egoismo para la bondad o la compasion, ese ir y venir dialégico entre las perso-
nas, las culturas y los ambientes. Pareceria ser que la comprension del rinrigaku
como ética esta en reconocer el aidagara como un entre que une y separa. No
obstante, ;acaso no es esto lo que nos hace ser seres humanos? Consideramos
que entender y ser esta interrelacion es lo que podria pensarse como una cues-
tion educativa mas que ética.

Siempre lo llamé Sensei

Para continuar, tomaremos a los personajes principales de la novela del famoso
escritor japonés, contemporaneo a Watsuji, Natsume Soseki, intitulada Kokoro.
La trama de la novela oscila entre un sefior llamado Sensei y un joven, el narra-

dor. Lo interesante es como nunca se termina de describir a los personajes, sino

24 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 29-30.

25 James Shields, “Art of Aidagara: Ethics, Aesthetics and the Quest for an Ontology
of Social Existence in Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku’, Asian Philosophy 19 (2003): 267. La
traduccidn es mia.
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la relacién entre ellos, asi como la oscilacién entre el Japon viejo (previo a la
restauracion Meiji) y el nuevo. La novela comienza: “Siempre lo llamé Sensei.
Asi lo haré en estas pdginas en lugar de revelar su nombre. No es que quiera
mantenerlo en secreto, simplemente me resulta mas natural. La palabra ‘sensei’
se me viene a los labios cada vez que lo recuerdo”.2® Mas adelante, Sensei le dice
al joven algo que nos permitira llegar al meollo de la discusién: “ahora si, ahora
voy a abrirte mi corazon para verter mi sangre sobre ti. Me daré por satisfecho
si cuando deje de latir, una nueva vida ha arraigado en tu pecho”?7 La cuestion
sobre el ningen y la apertura hacia el aidagara entre los seres sintientes es, tal
como estd en la novela, una cuestion de vida o muerte, de ser o no ser (;un ser
humano?). Hemos expuesto algunas ideas sobre esta novela como una forma de
resaltar la importancia de lo que esta diciendo Watsuji en la cultura japonesa
de su época.

Ahora bien, ;qué implicaria que un personaje denominado Sensei vierta su
vida con la finalidad de que arraigue una nueva? Como mencionamos, si bien
rinrigaku puede ser entendida como la hemos desglosado, es importante re-
cordar que, al entablar un didlogo con Watsuji, también debemos escuchar los
susurros de las grandes tradiciones sobre las cuales dicho fil6sofo se encuentra
parado. Retomaremos un nuevo concepto en el pensamiento de Watsuji que nos
permitird ahondar en torno a por qué de rinrigaku, lo que parece ser una ética,
puede devenir una acepcidén mas cercana a lo formativo que a lo ético, sin que
sean necesariamente nociones opuestas.

Sonzai: ser y mantenerse

Tal como Sensei lo intuye, ser una nueva vida implica cuestiones, a nivel filoso-
fico, mayores. Hasta ahora hemos hablado de las interrelaciones que hay entre
las personas y los seres sintientes. Empero, ;como llegamos a ser esas personas?
Watsuji nos dice que la cuestion sobre ser un ser humano esta en las propias re-
laciones, en el aidagara. Sin embargo, las implicaciones de ser ningen, individuo
y sociedad a la vez, deben ser puestas sobre la mesa. Watsuji afade:

Ningen no puede ser pensado como algo aparte del movimiento constante de la inter-
conexion de los actos. Esto, a pesar de que ciertamente produce individuos, también
los hace sumergirse en la totalidad. Esta forma de ser, la cual es peculiar a ningen o,

26 Natsume Soseki, Kokoro (Salamanca: Impedimenta, 2014), 19.
27 Ibidem: 169.
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para ser mds precisos, esta transformacion de ser a la nada y de la nada a ser (por lo
tanto, esta forma de convertirse en ser humano), intentamos expresar bajo el término

de sonzai.28

Tal parece que no es tanto una cuestion de llegar a ser un ser humano, sino
de reconocer que el ser humano y el no-ser humano conviven en movimiento
constante y esto es el proceso y momento de sonzai. Mas adelante, Watsuji co-
mentara que sonzai no puede ser traducido como el Sein del aleman o el to be del
inglés, pues no es una cuestion ontologica. Claramente, se trata de una respuesta
del filésofo nipén a Heidegger con su problema en torno al Sein. Watsuji critica
principalmente las ideas del filosofo aleman que se encuentran en la obra Ser y
tiempo.?9 El problema para Watsuji, comenta Yasuo Yuasa, el discipulo principal
de Watsuji, es que Heidegger veia la cuestion del ser (Sein) y el ser-en-el-mundo
(Dasein) como cuestiones temporales, dejando de lado las cuestiones espaciales
en tanto que una comunidad, para Watsuji, implica una cuestion espacial.3° En
segundo lugar, Dasein, siendo uno de los conceptos mds importantes de Heide-
ggery de la filosofia occidental contemporanea, desde el punto de vista de Wat-
suji, es individualista, sin considerar suficientemente la relacion entre el si mis-
mo y lo otro.3! ;Cudl es la importancia del espacio para considerar al ser humano
en su contexto? Heidegger, y con él gran parte de la filosofia occidental del siglo
XX, pondra en relieve el cardcter finito del ser humano, de ahi que la existencia
se mide por su finitud, por su relaciéon con la muerte. No es fortuito que Wat-
suji piense en el espacio, en el locus, como una forma de pensar en la existencia
del ser humano y de la humanidad a lo largo del tiempo y en el espacio, puesto
que es un postulado del budismo zen, tradicién milenaria del sureste asidtico.
Sin embargo, antes de pasar a una ejemplificacion de esto tltimo, conviene que
ahondemos en el significado de sonzai y por qué no podria entenderse como
Dasein o como Sein.

Si bien hemos considerado que la discusion sobre el pensamiento heidegge-
riano no es el centro de este articulo, debemos puntualizar de qué manera (Da)
sein y sonzai son términos que se pueden poner en didlogo y no tanto como

28 ‘Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 19.

29 Alrespecto es importante notar que Watsuji critico ampliamente la primera parte
de la obra de Heidegger, ya que dejo de seguir al fildsofo aleman en sus trabajos poste-
riores.

3% Yasuo Yuasa, “The Encounter of Modern Japanese Philosophy with Heidegger”, en
Heidegger and Asian Thought (Honolulu: University of Hawaii Press, 1987), 165-171.

3t Jbidem: 169.
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opuestos, contrario a lo que Watsuji sostenia en sus textos. Asi, tomamos algu-
nas ideas someras sobre el Dasein encontradas en el Diccionario de los intraduci-
bles, obra coordinada por la filésofa Barbara Cassin. Por ejemplo, se cita al propio
Heidegger cuando comenta: “Para mi, Dasein no significa tanto un ‘jaqui estoy!
como, si lo pongo como algo que podria ser imposible en francés: étre-le-la [...]
El significado comtn de Dasein [...] no puede ser traducido por ‘presencia’ o ‘rea-
lidad’. (Cf,, por ejemplo, la traduccion francesa de Dasein en Sein und Zeit por
‘realidad humana’)”32 El Dasein, comtinmente traducido por ser-en-el-mundo,
tiene una caracteristica temporal, en el sentido de que uno esta mientras uno
vive. Por otro lado, nos llama la atencién que Dasein se ha llegado a traducir en
francés como “realidad humana”, ya que sonzai muchas veces es traducido como
“existencia humana”. Esto nos lleva a pensar que ambos conceptos no son tajan-
temente diferentes entre si. Por un lado, Dasein se referira al ser humano, en el
mundo (en sus circunstancias) y en constante movimiento por la propia finitud
de su vida. Por el otro, desde sonzai, este término ve que, si bien la existencia
humana estd en constante movimiento por su propia finitud, también estd en
constante relacion con las personas y ambiente que les rodea. No se ve condicio-
nado por su finitud, sino por su subsistencia a través del tiempo y del entorno.
Watsuji comenta que por sonzai [{7{f] podemos entender, a grandes rasgos:
“el significado original de son en chino es: ‘la subsistencia subjetiva’ [...] porque
lo que se mantiene de este modo, contintia siendo, se dice que se sostiene a si
mismo”33 De cierta manera es una cuestion de llegar a ser siendo, la cual no ne-
cesariamente es antagonica a Heidegger. El significado original de zai “yace en
el hecho de que un sujeto se queda en un lugar. Por lo tanto, zai se opone a kyo
(salir). Irse implica que lo que es capaz de irse de si mismo, se mueve de un lugar
a otro. De esta manera, solo lo que es capaz de ir y venir de si mismo es capaz de
quedarse en un lugar”34 Este lugar, caracteristica distintiva en Watsuji, no nece-
sariamente es fisico, sino que se refiere a aquellos espacios que estan circunscri-
tos por la comunidad, el hogary el ambiente. Si bien sonzai ningen es traducido
como “existencia humana’, consideramos que es mas que eso y, de igual forma
que Dasein, dificilmente llegaremos a una definicién terminada. Sonzai, como
el elemento que hace que rinri funcione, refiere a la subsistencia de lo humano a

32 Pascal David, “Dasein” en Dictionary of Untranslatables: A Philosophical Lexicon,
coord. Barbara Cassin (Princeton: Princeton University Press, 2014), 199. La traduccion
es mia.

33 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 20.

34 Ibidem: 21.
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través del individuo y de la comunidad. De ahi la importancia de las palabras de
Sensei en Kokoro, que una nueva vida arraigue en quienes nos precedan. Aunque
las relaciones entre personas, aidagara, nos den esas ideas sobre lo humano-
del-humano, el meollo se encuentra en que esto se mantenga y que se efecttie
el sonzai, esa conservacion de lo que significa ser un ser humano a través del
tiempo y el espacio.

Watsuji nos dira que el “sistema” de rinrigaku se sostiene gracias a la autenti-
cidad de los vinculos entre las personas. Sin embargo, esto debe analizarse con
mas cuidado. Para que dicha autenticidad ocurra, que es andloga a decir que se
realiza por completo el proceso de ser y no ser un ser humano, finalmente debe-
mos analizar, en primer lugar, al budismo zen. Dicha tradicién, fundada en Chi-
na cerca del siglo vd. C., permea notablemente en el pensamiento de Watsuji. El
budismo zen, si se puede resumir en unas lineas, pone al centro la experiencia
mistica del conocimiento de la nada, en japonés, satori. Daisetsu Suzuki des-
cribe dicha vivencia como “una piedra que es lanzada a una superficie de agua
en perfecta calma y su interrupcion la afecta totalmente”35 siendo el agua quien
tiene la vivencia. No solo eso, experimentar satori es rehacer la vida entera. El
budismo en general se preocupa por romper las dualidades, es decir, romper con
el yo objetivo y llegar a la totalidad de la vida, como Isutzu Toshihiko comenta:

Puede decirse que la finalidad primaria del zen es la reintegracion del “sujeto” en su
justa posicidn original, el centro mismo del circulo, no como un objeto, sino en su sub-
jetividad absoluta. [...] Pero siendo esa la naturaleza esencial del sujeto, la tarea de
reintegrarla en este sentido posiblemente no pueda ser cumplida a menos que no se
transforme también completamente el circulo iluminado de la existencia que rodea
al “sujeto”3°

Con esta brevisima explicacion sobre el budismo zen, podemos entonces con-
siderar lo que Watsuji comenta acerca de la autenticidad de los vinculos y el jue-
go que hay entre el individuo y el todo: “No podemos tener acceso a la totalidad
de ningen sonzai solamente con la muerte como un fin. Esta totalidad se encuen-
tra, primero que nada, mas alla de la totalidad de un ser individual y solamente
eny a través de las infinitas oposiciones”37 No solo en el reconocimiento de esto

35 Daisetsu Suzuki, Essays in Zen Buddhism (New York: Grove Press, 1949), 259. La
traduccidn es mia.

36 Tzutsu Toshihiko, Hacia una filosofia del budismo zen (Madrid: Trotta, 2009), 71.
Las cursivas son mias.

37 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 224.
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ultimo, sino en la vivencia de la totalidad de las totalidades, es que yace el ser
humano auténtico, el ningen que constantemente se estd haciendo a si mismo.
Para ilustrar esta cuestién, presentamos un kéan,3® texto del propio budismo
zen que servia como una forma de aproximacion a la totalidad a través del propio
lenguaje. Este “caso’, perteneciente a El registro del acantilado azul (Hekiganro-
ku), titulado “Los bellos copos de nieve de Ho Koji” comienza asi:

El habla de manera independiente, él acttia de manera independiente y se lanza a
través del fango por el bien de los demas. El habla con otros, acttia con otros; y esta
solo, como montaiias plateadas y acantilados de hierro. Si dudas o vacilas, serds un
fantasma acechando a un crdneo. Si te detienes a pensar, caeras al precipicio. ;No ves
el sol brillando en el cielo y sientes la brisa fresca soplar por toda la faz de la Tierra?39

Este pasaje, tan caracteristico del budismo zen, logra plasmar la discusion
sobre el sonzai de una manera muy clara. Los seres humanos no somos entes
individuales y, de manera simultdnea y un tanto contradictoria, tampoco somos
entes enteramente comunitarios. Mds adelante este kéan nos brinda una meta-
fora, que, si bien puede llegar a ser desconcertante, consideramos que describe
mejor al ser humano, al ningen: “Koji sefiald los copos de nieve que caian y dijo:
‘Hermosos copos de nieve, uno por uno, pero no caen a ningun lado”.4° En este
sentido, quien haya estado en presencia de ese misterioso fendomeno de la nieve,
habra visto que los copos cuando se atoran en el cabello o en las manos son per-
fectos y singulares. Empero, al caer al suelo, se vuelven una totalidad de nieve.
Este es el juego en el que se encuentra la naturaleza humana; somos, en efecto,
como copos de nieve. La cuestidn en todo caso es percatarnos de ello.

Sobre dénde esta el ningen sonzai, Watsuji comenta: “por lo tanto nunca es
desproporcionado asir a ningen sonzai como la estructura unificada del pasado,

38 Raquel Bouso presenta una buena definicién sobre lo que es un kéan cuando co-
menta: “Cada conversacion entre maestro y discipulo es una situacion tnica, a pesar de
que las preguntas puedan ser parecidas y las respuestas adapten la misma cuestion
de fondo, valida para todos, a la ocasion particular. En el siglo X1 se desarroll6 el ejerci-
cio del koan. [...] Se convirtio asi en un método de instruccion, en una practica religiosa
cuyo proposito era llevar al estudiante a una realizacion directa e intuitiva de la realidad
sin recurrir a palabras o conceptos”. Raquel Bouso, Zen (Barcelona: Fragmenta Editorial,
2012), 26-27.

39 Katsuki Sekida, “The Gateless Gate”, en Two Zen Classics (Boulder: Shambala Pu-
blications, 1995), 263. La traduccién es mia.

49 Jbidem.
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el presente y el futuro’,4! en otras palabras, el “hogar” de ningen sonzai, de esta
red de vinculos, estd en el presente. De manera similar, Robert Carter agrega que
cada uno de nosotros somos la interseccion del pasado y el futuro en el ahora.4?

Ahora bien, hemos hablado sobre aidagara, término utilizado por Watsuji
para referirse a ese in-between o entre que hay entre las personas, el ambiente y
los seres sintientes. Para acabar de redondear este concepto es necesario confiar
en el budismo zen y el precepto de la no dualidad, es decir, reconocer que hay un
entre implica admitir que hay dos entes claros y distintos entre si. Adentrando-
nos en el pensamiento de Watsuji veremos que si se niega al individuo y si se nie-
ga a la comunidad, entonces nos queda la nada, ese locus desde donde se percibe
todo, el viento por toda la faz de la tierra, el copo de nieve caer.43 En esta nada es
donde surge rinrigaku. Empero, en la nada, como comenta Robert Carter, todo
puede pasar. Entonces, ;cdmo saber qué tipo de vida llevar? Al respecto, Carter
dice que en rinrigaku se intenta asir la autenticidad del entre.

Es en una serie espacio-temporal de acciones interconectadas, ocurriendo en el entre
entre nosotros, que nos lleva a percatarnos de ese entre que ultimadamente elimina
al selfy al otro, claramente desde una perspectiva no dualista [...]. El entre es un lugar
en donde la compasidn surge y se hace presente de manera desinteresada en el teatro
espacio-temporal del mundo.44

Podriamos argumentar que es facil perder el michi (“camino”) sobre cudl es
la “mejor” vida y la que mas nos acerca a lo humanoy, si bien es un argumento
importante, Watsuji, de la mano de todas las tradiciones asiaticas, nos dird que
mientras se viva auténticamente, se vive la vida mds cercana a vivir la nada,
satori y a ser el copo de nieve en ese instante llamado presente. Esto nos lleva a

4 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 190.

42 Robert Carter, “Interpretive Essay: Strands of Influence”, en Watsuji Tetsuro’s
Rinrigaku (Albany: State University of New York Press, 1996), 330.

43 En un texto anterior Watsuji, haciendo alusion al monje budista Dogen y una re-
flexién sobre el budismo zen en general, comenta que “salvarse a uno mismo es simul-
tdneamente salvar a los otros. Para salvar a los otros, uno debe de estar salvado” como
una forma de analizar, desde el budismo, que el excesivo individualismo nos aleja de la
salvacion, entendida como la experiencia mistica de la iluminacién. Tetsuro Watsuji,
“Shinran and Dogen’, en James Heising, Japanese Philosophy: A Sourcebook (Nanzan Li-
brary of Asian Religion & Culture) (Honolulu: University of Hawaii Press, 20u1), 852. La
traduccidn es mia.

44 Robert Carter, Encounter with Enlightenment: A Study of Japanese Ethics (Albany:
State University of New York, 2001), 135. La traduccién es mia.
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pensar en un concepto mas, en esta ocasion, del sintoismo, religion endémica
de Japdn, que nos ayude a comprender la cuestion sobre la autenticidad y la sin-
ceridad necesarias para vivir y comprender la naturaleza de ser un ser humano
dentro de rinrigaku.

Makoto: la confianza necesaria para vivir auténticamente

En la cultura japonesa de aquel entonces habia cuestiones que eran de vida o
muerte, como cuando los soldados samurai practicaban el seppuku, un ritual
suicida, cuando habian perdido la batalla o como castigo; el junshi, que era otra
forma de suicidio para acompaniar al jefe de una comunidad que habia fallecido,
enterrandose en la misma tumba. De manera similar, la cuestion sobre vivir una
vida auténtica puede llegar a ser, en un sentido metaférico, una cuestién de vida
o muerte, es decir, si la vida no es vivenciada de manera auténtica, no existimos
realmente. Ahora bien, ;cudles son las implicaciones de esto? Watsuji comenta
que la autenticidad yace en la confianza que depositamos en el otro. Aqui co-
mentaremos acerca de como el sintoismo es otra de las tradiciones que le permi-
te a Watsuji presentar su propuesta de rinrigaku. No solo eso: consideramos que
la cuestion de vivir la vida auténticamente es donde desenlaza nuestra reflexion
en torno a la educacidn.

Para vivir auténticamente, segun Watsuji, debemos partir de la confianza.
Este concepto es necesario en cualquier sociedad para que nos atrevamos a salir
a la calle sabiendo que no nos pasard nada. Los actos humanos, en general, estan
basados en la confianza. Esto es lo que nos permite trabajar entre si: saber que
el otro no nos hara dafio.45 El propio Watsuji se percaté de que en la experiencia
de la nada, a partir del budismo zen, por ejemplo, esta cuestidn de la confianza
no se veia permeada por todos los conflictos que surgen en la vida cotidiana. Al
respecto, Carter comenta: “No es necesario mencionar que hay una gran diferen-
cia en el ideal del aidagara como la nada tal cual descrita y la cotidianidad en la
cual la gran mayoria de nosotros vive, en donde esperamos encontrar un atisbo
de la moralidad que nos ayude de manera efectiva a vivir nuestra vida bien”46
Es en este sentido que Watsuji vincula la confianza con la sinceridad, o bien, el
concepto del sintoismo llamado makoto.

45 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 267.
46 Carter, Encounter with Enlightenment, 135.
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Similar al imperativo categorico kantiano, Watsuji comenta que la confianza
en lo “bueno” es racional e inherente a cada uno. Empero, €l se pregunta: “;cémo
es que en el reconocimiento de una direccidon definitivamente volitiva en una
persona, la cual se rehtsa a sucumbir al impulso natural, se vuelve una relacion
de confianza entre seres humanos?”’47 Esta pregunta viene a cuento con toda
la discusion que hemos tenido en este articulo, puesto que, si la naturaleza de
ningen sonzai es una cuestion inherente que de alguna forma se preserva en el
sonzai, jpor qué nuestra primera naturaleza tenderia a cuestiones no dignas de
confianza? Watsuji agrega: “una persona no puede rendirse ante su impulso na-
tural si es honesta consigo misma”.48 La confianza empieza en la sinceridad, esta
es la verdadera base de lo que nos hace ser seres humanos, una confianza que
nos hace capaces de existir en el ahora. Quien tiene la capacidad de confiary ser
confiado es quien ha entendido makoto, precisamente porque lo vive con suma
coherencia entre lo que piensa y hace.

Cuando pensamos en makoto, comunmente traducida como “sinceridad”, de-
bemos ponderar que se trata de un concepto que va mas alld de la honestidad
como la entendemos. Sinceridad con uno mismo, de hecho, nos recuerda la no-
vela de Soseki, Kokoro, y a la traduccidn que esta misma palabra tiene. Kokoro,
si bien puede ser entendida como corazon, también abarca mente-cuerpo-espi-
ritu.49 Podriamos pensar que el makoto es algo que se vive desde el kokoro, en
la totalidad de si mismo. Carter afiade que “la sinceridad le exige a uno mismo
compromiso, es decir, poner el corazén, mente, alma y cuerpo en compromiso
con lo que sea que uno haga”>°

;Cuadles son las implicaciones de makoto? Para esto, de manera similar a
como pensamos en el budismo zen, serd importante que pensemos un momento
en el sintoismo. Como veiamos al principio, se trata de una tradicion milenaria
y parte esencial de la identidad japonesa, incluso hasta nuestros dias. Muchas
veces se habla de que es “el camino (michi) del pueblo japonés”>! mas que una

47 Ibidem: 268.

48 Ibidem.

49 En laintroduccidn a la novela, el traductor comenta: “kokoro es uno de esos térmi-
nos ‘ambientales’ que implican una atmosfera determinada, una sensibilidad especifica.
Conceptos como kokoro para los japoneses, saudade para los portugueses o huziin para
los turcos, por citar algunos que implican sentimientos, melancolia, belleza en una de
sus formas mas sugerentes”. Fernando Cordobés, “Introduccion’, en Kokoro (Salamanca:
Impedimenta, 2014), 8.

50 Carter, “Interpretive Essay: Strands of Influence”, 326.

5! Hardacre, Shinto: A History, 6-7.
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religion. Dicho camino se centra alrededor del reconocimiento de que todo lo
que nos rodea es parte de nosotros, es decir, que estamos vinculados a priori con
el ambiente. Este michi es uno relacional, como Carter indica “no nacemos solos,
ni nos morimos solos, desde la perspectiva japonesa: siempre ya estamos en una
relacion, del vientre materno, a las relaciones que hacemos en vida, a la muerte
eventual [...]. La interconexién con otros es un aspecto ineludible de estar en el
mundo”.5 Sin embargo, este reconocimiento de que la vida es relacional depen-
de enteramente de la sinceridad. Para entender makoto hay que ser makoto.53 En
el sintoismo el “culto” al entorno implica reconocerse como parte de ese entorno.
Venerar el arroz que comemos, porque tiene el kami del arroz, es reconocer que
todo esta relacionado.

Aunque no ha sido el eje de este escrito, adentrarse en el pensamiento japo-
nés muchas veces nos llevara al pensamiento chino antiguo, particularmente el
confucianismo y el taoismo. En este caso, el concepto de makoto, como el propio
Watsuji sefiala, nos lleva un paso atras. La sinceridad se equipara con lo bueno,
el mejor camino posible. Cuando pensamos que para ser un ningen en rinrigaku
es necesario ser makoto, implica que no hay otra forma de ser: la sinceridad es
como un espejo de agua en perfecta calma, congruencia entre el interior y el
exterior. Watsuji anade:

Muchas veces se resalta que el makoto de un ser humano implica shingon [‘palabras
verdaderas’] o shinji [‘cosas verdaderas’] en japonés. Desde tiempos remotos, una pa-
labra china sei ha sido usada para denotar esto. También se puede traducir por seijjitsu
[sinceridad], shinjitsu [honestidad] y chujitsu [fe]. La palabra china sei implica que
uno es puroy que no hay falsedad en la actitud de uno mismo, asi como en las palabras
y los hechos.54

El camino de sei, dice Watsuji, es el camino hacia el cielo y darse cuenta de
esto es el camino de un ser humano. Ahora bien, en la medida que nos acercamos
a las conclusiones, conviene que vayamos encaminando la reflexion hacia ello.
Decidimos incluir algunos aspectos sobre China, concretamente un breve pasa-
je de Confucio porque es ahi donde consideramos que yace una de las posibles
respuestas a nuestra pregunta inicial: ;qué nos dice Watsuji de lo-humano-del-

52 Carter, Encounter with Enlightenment, 36.

53 Watsuji, Watsuji Tetsuro’s Rinrigaku, 272. Watsuji afiade que: “un ser humano se
vuele consciente de makoto solamente a través de vivir su vida en ese makoto”.

54 Ibidem: 273.
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humano a partir de rinrigaku? No solo eso, ;como llegamos a nuestra huma-
nidad? Watsuji nos ha dicho que el camino de la sinceridad es el camino del
ser humano. Sin embargo, ;cudles son las implicaciones de esto? ;Realmente la
humanidad es algo que se hace a posteriori? Para esto, consideramos relevante
este pasaje en Las Analectas, texto clave para comprender el confucianismo, tra-
dicion pilar de Asia:

Yan Yuan pregunté por la humanidad [manhood]. £l [Confucio] respondio: “Apéyate
en ti mismo y regresa a los ritos, eso hace a un ser humano. Si un humano puede ade-
cuarse a s mismo por un dia y regresar a los ritos, el imperio entero regresaria a casa, a
su humanidad. Este asunto de la humanidad brota de uno mismo, ;cémo puede brotar
de los otros?55

El makoto, con lo que esto implica, la sinceridad, honestidad y fe, no solo
alude al sentido comunitario del shinto, sino al sentido que viene en las Ana-
lectas: eso humano que es la sinceridad, rectitud y honestidad del kokoro, esta
en nosotros mismos. Aunado a esto, “regresar a los ritos”, entendido como un
retorno a las costumbres y honrar a la comunidad, implica un retorno a casa de
toda la comunidad, pues lo humano brota de uno mismoy, en tanto que somos
individuos y comunidad a la vez, si brota de mi todo el imperio regresa a casa.

Conclusiones: pensar lo educativo desde rinrigaku

Para cerrar este escrito, como fue advertido desde el comienzo, debemos dejar
patentes las reflexiones que esta serie de términos nos ofrecen para pensar la
educacion. Cuando empezamos esta investigacién, la pretension original era
dilucidar por qué rinrigaku podia llegar a entenderse como educacion. Sin em-
bargo, como en toda investigacion filosofica, en el camino, con los textos y el
pensamiento de Watsuji, nos dimos cuenta de que un problema a priori de este
es el origen de la propia palabra rinrigaku como un intento de los filésofos del si-
glo x1x de encontrar un equiparable con la nocion de ética en la filosofia europea.
En este sentido, no es lo mismo reflexionar en torno a como se dice educacién
en otras tradiciones, a pensar en qué de la tradicion me permite dialogar con la
propia para pensar la educacion, o bien, lo que nos hace ser seres humanos desde

determinados conceptos. Lo mas interesante aqui es cémo en un problema de

55 Confucio, Analects (London: Peter Owen, 1933), libro XIL.1. La traduccion es mia.
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traduccion, una posible resolucidn estd en pensar en rinrigaku mas como una
cuestion educativa que ética, sin que estas sean contrarias.

Si bien no hay y no habra una respuesta definitiva a esta problematica, vol-
tear a verla definitivamente enriquece nuestro panorama. La pretension en este
escrito ha sido esto ultimo y lo interesante es que nos hemos percatado de ello
al final. La btsqueda de elementos que sean iguales a los nuestros, considero,
cierra la posibilidad que el contacto entre dos lenguas y dos mundos nos ofrece
en ese juego interpretativo. Kasulis, a quien mencionamos al principio, comenta
que esta “comparacioén” entre tradiciones es como si observaramos dos arboles
y sus respectivas ramas, ;cudles son sus diferencias?, ;sus similitudes? La com-
paracion en primera instancia surge porque consideramos que hay algo distinto
a lo familiar y queremos ver con qué categorias podemos llegar a conocerlo y,
por lo tanto, volverlo familiar.5° El verdadero dialogo, entonces, estd en el reco-
nocimiento tanto de las similitudes como de las diferencias entre estos arboles
llamados tradiciones, pues Kasulis considera que es engafioso voltear a ver dos
arboles y decir que son iguales sin haber analizado sus hojas, cortezas y altura.
De esta forma, cuando comparamos dos formas de ver el mundoy, con ello, dos
formas de entender qué es lo que nos hace ser seres humanos, pasa algo similar:
partimos de lo similar, de aquello que nos recuerda el territorio conocido. Es
como si fuéramos bordeando el mar. Sin embargo, no atrevernos a separarnos
de lo conocido implica no atreverse a remar entre la diferencia, como Watsuji
mismo lo hizo al viajar a Europa fisicamente y, metaféricamente, en el mundo
de las ideas filosoficas.

En este sentido, terminamos el apartado anterior pensando en que los ritua-
les, como aquellas costumbres que se hacen en familia, con amigos o en una
comunidad, son lo que nos permiten ese retorno a lo-humano-del-humano que,
a final de cuentas, esta en el kokoro sincero que media estas relaciones. Alguien
que posee makoto porque vive su vida en makoto es un reflejo de lo que percibe
en el exterior. Por esto mismo, podemos decir que somos copos de nieve, porque
eso que somos lo reflejamos con y en nuestro espiritu. El verdadero arte de ser
un ser humano es poder comprenderse en una multiplicidad de escenarios al
mismo tiempo que en uno solo, es percibir el copo de nieve a la vez que se es
y se desvanece. De tal manera que ningen sonzai, esa humanidad y ese huma-
no en constante hacerse y mantenerse, trasciende esta vida humana finita en
la totalidad del universo y de lo que comprende al ser humano. Estas ideas, si

56 Kasulis, Intimacy or Integrity, 9.
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bien pueden llegar a ser dificiles de asir porque da miedo aventurarse a ese mar
abierto, nos muestran otra cara de lo que implica ser un ser humano. Asimismo,
le quitan el caracter estrictamente temporal a nuestra comprension de nuestro
paso por el mundo. De alguna manera es como si rinrigaku nos invitara a pensar
en la educacion desde otro locus: el de la nada. ;Cudl es este punto de vista?
Consideramos que se trata de ese lugar en donde no existe como tal un ideal de lo
que el ser humano deberia llegar a ser. El ser humano y la humanidad, a través y
en la sinceridad, encuentran que el mejor camino y la mejor manera de ser seres
humanos esta en ellos mismos, en lo que son ahora en este momento y lugar. Si
bien a primera vista podria parecer que para pensar en la educacion debemos
recordar las relaciones entre los seres humanos, asunto de suma importancia en
Watsuji, consideramos que lo educativo no estd en las relaciones per se, sino en
cémo las hacemos, es decir, a través de la sinceridad y la confianza. Quien vive en
makoto ha comprendido el nicleo de lo que implica ser un ser humano, puesto
que es honesto consigo mismo y con los demas, es el michi que guia el actuar hu-
mano y este se aprende en un juego dialéctico entre lo individual y lo colectivo,
la preguntay la respuesta.

Quiza este sea el gran cometido de la filosofia de la educacion: reflexionar en
torno a qué nos hace ser seres humanos a través de pensar en las formas de vivir
y dar sentido a la vida humana en su respectivo contexto y no a partir de lo uni-
versal. Como ya apuntdbamos mads arriba, normalmente se finalizan estos viajes

con mas preguntas que respuestas, pero vaya que el viaje vale la pena.
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