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RESUMEN “Yi Hua” constituye el concepto clave para comprender el
sofisticado sistema estético de Shitao. En este articulo, se pretende desentrafiar
este concepto mediante la investigacion de la concepcion del Uno en la filosofia
china. Se revelarad que, en el budismo, el confucianismo y el taoismo, el Uno
apunta a la fuerza infinita de la vida y refleja la tenaz busqueda de los antepasados
chinos por la inseparabilidad entre el hombre y el entorno ecologico. “Yi Hua”
resalta la unidad entre las obras humanas y la naturaleza, requiriendo que
cada imagen encierre el espiritu vital de lo representado, de modo que ambas
converjan en el estado del Uno. Asi, se expondran en la conclusion las razones
que respaldan la traduccion de este concepto como la “Linea Vital”.
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ABSTRACT “Yi Hua” constitutes the key concept to comprehend Shitao's
sophisticated aesthetic system. This article aims to unravel this concept through
an investigation of the concept of the One in Chinese philosophy. It will be
revealed that, in Buddhism, Confucianism, and Taoism, the One points to the the
boundless vitality of life and reflects the relentless pursuit of Chinese ancestors

for the inseparability between humans and the ecological environment. “Yi
Hua” highlights the unity between artworks and nature, requiring each image
to encapsulate the vital spirit of what is represented, so that both converge in
the state of Oneness. Consequently, the conclusion will present the reasons that
support translating this concept as the “Vital Line”.

Keywords: Yi Hua. the One. Man. Nature. Chinese philosophy.

1. Introduccion

Shitao (1642-1707), conocido también como “Monje Calabaza Amarga”,
emerge como un gran explorador e innovador en la practica y teoria artistica
en la historia del arte chino. Su legado ha dejado una profunda influencia
en el panordmico pictérico del pais durante siglos posteriores (Zhang, 2019,
pp- 2-16). Desde mediados del siglo XX, investigadores de varios paises
han invertido considerable esfuerzo en desentrafiar el pensamiento artistico
del Huayulu (& 1% 3, Discurso acerca de la pintura, de alli en adelante, el
Discurso), un tratado escrito por el propio pintor en la etapa tardia de su vida.

Esta obra tedrica se caracteriza por su profundidad y complejidad,
atribuidas a la erudicion del artista y a sus vivencias enriquecedoras, asi como
ala evolucion de sus ideologias y creencias a lo largo de su trayectoria. Entre las
diversas discusiones que han surgido en torno a ciertas afirmaciones pictoricas
de Shitao, destaca la polémica nocion de “Yi Hua (— & la Linea Vital')” (Yuan,
2013, p. 68). Este concepto no solo inaugura el libro como su primer capitulo,
sino que también constituye una idea fundamental que impregna todas las
reflexiones del artista sobre la pintura. Como resultado, esta afirmacién ha
surgido de manera recurrente en toda la obra. Sin desentrafar el significado de
este importante concepto, resulta imposible vislumbrar el sutil sistema estético
de Shitao.

1 En ausencia de una especificacion sobre la autoria de las traducciones, se presume que son realizadas por
el autor del articulo en cuestion.
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“Yi Hua” esta compuesto por dos caracteres: Yi (—), que significa “uno”;
y Hua (&), que posee multiples acepciones en chino antiguo, tales como
“frontera”, “imagen”, “pintura” y “escritura”, también puede ser sinébnimo de
“Hua (X1)”, referente a las “huellas de cuchillos de talla” (Xu, 2002, p. 189).
Las investigaciones existentes sobre este concepto pictorico pueden dividirse
en las siguientes cuatro categorias segun distintos enfoques y perspectivas:

1. Teoria de la linea. Estas investigaciones sugieren que “Yi Hua” trata
de lineas concretas en la geometria, que marcan tanto el inicio como el fin
del proceso pictorico. Este trazo no solo delinea las formas iconicas en el
papel blanco, sino que también encarna una regla fundamental que rige el uso
de los trazos de la pintura china (Luo, 2020, p. 132; Guo, 2011, p. 61). En
consecuencia, muchos traductores y estetas optan por traducir este concepto
como “Primordial Line” (Chou, 1970, p. vi), “Oneness of Brush Strokes”
(Coleman, 1971, p. 1), “One-Stroke” (Lin, 1973, p. 50), “L’Unique Trait de
Pinceau” (Ryckmans, 1966, p. 81), “La Pincelada Unica” (Suérez, 1993, p.
104), “El Trazo Unico del Pincel” (Lecea, 2011, p. 21).

2. Enfoque religioso. Se postula que el término “Yi Hua” encuentra sus
raices en la filosofia budista o taoista. Segun sus argumentos, esta nocion
proyecta el mismo Dao, el Camino o la Ley suprema que regula el nacimiento y
el orden del universo. Ademas, refleja una cosmovision tradicional que sostiene
“el surgimiento de todo a partir de la nada” (Hu, 2007, p. 180; Huang et al.,
2004, p. 67).

3. Norma pictdrica esencial. Se arguye que este concepto estético no
se refiere a una técnica o método especifico, sino que representa una norma
dialéctica que fusiona la subjetividad del artista con la objetividad de la
naturaleza, integrando la belleza de la forma con la del contenido en toda
creacion artistica (Shi, 2003, pp. 86-87; Yang, 2016, p. 123).

4. Expresion individual. Se plantea que mediante la afirmacion de “Yi
Hua”, Shitao aspira a alcanzar una libertad espiritual absoluta y a proponer un
estado trascendental que supere las dualidades de existencia y no existencia,
asi como la dicotomia entre ontologia y fenomeno. Este estado establece una
norma suprema que se encuentra exenta de cualquier restriccion o limitacion
(Zhu, 2005a, p.7; Zhou, 2005, p. 34).

Con una retrospectiva hacia los numerosos estudios existentes, encontramos
perspectivas académicas enriquecedoras que han proporcionado solidas bases
filosoficas y evidencia para una mejor comprension del concepto estético de
Shitao. Sin embargo, también se identifican algunas lagunas explicativas:

1. La teoria de la linea reduce el sentido filosofico de “Yi Hua” al
simplificarlo como una accion concreta de pintar. Sin embargo, es ampliamente
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sabido que el trazo constituye una unidad basica en la pintura china. Incidir
en el simple hecho de que la pintura comienza con un trazo determinado no
ayuda a realzar la originalidad del artista (Wu et al., 2024, p. 304), sobre todo
cuando ¢l mismo declara orgullosamente en su Discurso: “El principio de Yi
Hua esta fundado por mi” (Shi, 1962, p. 17).

2. Un singular enfoque religioso, ya sea budista o taoista, plantea el riesgo
de reducir la profundidad del pensamiento artistico de Shitao. Esto se debe a la
marcada ambivalencia ideoldgica que el artista experiment6 entre el budismo
y el taoismo mientras redactaba este tratado, aproximadamente entre 1690 y
1696 (Zhu, 2005b, p. 21). Ademas, en el Discurso se aprecia una profusion de
términos tomados del Libro de las mutaciones, como “Yin”, “Yang”, “Qian
(%2, cielo)” y “Kun (3¥, tierra)”, entre otros. Estos elementos atestiguan la
influencia del pintor por diversas corrientes filosoficas.

3. Considerar “Yi Hua” como una norma pictoérica suprema o una
expresion emocional individual subraya su dimension metafisica, negando su
fundamento operativo como una técnica concreta pictorica. No obstante, resulta
imprescindible realizar una exégesis detallada sobre la esencia de su contenido:
adjetivos como “esencial” o “supremo” no proporcionan una comprension
verdadera de lo que este concepto implica para los lectores. Ademas, como un
término recurrente en el Discurso, en el capitulo IX se lee: “Cuando ‘Yi Hua’
se plasma en el papel, todas las demads pinceladas la siguen naturalmente” (Shi,
1962, p. 46). Este detalle revela la peculiaridad concreta y la riqueza semantica
de esta afirmacion.

El presente trabajo propone que “Yi Hua” exhibe una fuerza generativa
y encarna una estética sublime de la vida, con énfasis en la primacia del “Yi”
(Uno) sobre el “Hua”. “Yi Hua” ilustra la dualidad y la conexién entre el
“Uno” y el “todo” en las filosofias tradicionales chinas. Proponemos que el
Uno representa la fuerza vital infinita de la naturaleza, semilla de todas las
metamorfosis del universo. En las practicas pictdricas, se manifiesta como una
linea inicial que engendra multiples formas, cada trazo sucesivo debe encarnar
la belleza de la vida; al mismo tiempo, “Yi Hua” pone de relieve la unidad
entre las obras y la naturaleza, exigiendo que cada imagen capture el espiritu
vital de lo representado. En consecuencia, este articulo sugiere su traduccion
como la “Linea Vital”.

En las siguientes secciones, se plantea esclarecer el significado de “Yi Hua”
a partir de la nociéon del “Uno” en el budismo, el confucianismo y el taoismo,
asi como mediante referencias a la poética literaria y la teoria artistica clasica.
Este articulo busca demostrar que esta linea, como manifestacion tangible en el
espacio pictorico, refleja el ritmo y la respiracion de los objetos representados;
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al mismo tiempo, como una suprema norma intangible, alberga la fuerza vital
que engendra formas distintivas.

2. La Unica Luna reverbera en todos los rios

El maestro zen Yongjia Xuanjue (?-867) de la dinastia Tang (618-907),
en su Oda a la verificacién del camino (1£3i8 9X), expone su entendimiento del
Dharma de la siguiente manera: “El tnico dharma abarca todos los dharmas,
la Unica Luna refleja en todas las aguas” (Dao, 1935, p. 618). Ocho siglos
mas tarde, el poeta Fang Hongjing (1516-1611) reflexiona sobre esta maxima:
“Estas palabras budistas parecen iluminar el principio de que el Uno impregna
el todo [...] Aquellos que saben que hay una sola luna, pero no comprenden que
el agua es una sola, no pueden captar esta razon” (Fang, 1573, p. 613). En este
comentario del poeta, resulta mas desafiante la comprension de “una sola agua”
que “una sola luna”, dado que la luna es singular en el firmamento, mientras
que los mares y lagos del mundo exhiben diversidad, ;por qué sostiene que
solo hay un tipo de agua?

Ademas, en esta célebre oda se percibe otras discusiones de la relacion
dialéctica entre el Uno y el todo: “La tnica verdadera naturaleza del dharma
permeatodas las naturalezas budicas”, “Aliluminar la Frase Unica, se trascienden
infinitas ensefianzas” (Dao, 1935, pp. 618-619). Estas palabras del maestro
Yongjia estan intimamente imbuidas de las doctrinas del Mahayana, conocido
como el “Gran Vehiculo”. Segun el Surangama Sutra (% #): “El Uno
engloba la infinitud, y a su vez, la infinitud abarca al Uno. Desde la perspectiva
de lo pequeiio se vislumbra lo grandioso, y desde lo grandioso se aprecia lo
diminuto” (Lai, 2022, p. 169); el Amitartha Sutra (7= X %) declara: “Del
unico dharma surgen miles de sentidos, y de estos emergen consecutivamente
innumerables nimeros, hasta alcanzar la infinitud de sentidos” (AA. VV., 2004,
p. 320); el Sutra de Vimalakirti (¢ & 1% %2) postula: “Las lamparas infinitas, en
su esencia, operan como una Unica lampara que enciende miles, donde todas
las oscuridades se disipan y la luminosidad no se extinguira” (Lai, 2016, p.
84). Frente a la abundancia de ideas similares sobre el Uno y la totalidad en las
ensefianzas budistas, cabe preguntar: ;Por qué la concepcion del Uno resalta
tanto en estas doctrinas y cudl es precisamente su esencia?

La “puerta del dharma” (#&17, Famen), el sendero hacia la liberacion
espiritual, se caracteriza por su adherencia a la “no dualidad”. Esta dualidad
implica la existencia de diferencias entre aspectos opuestos, como el ser y el no
ser, el vacio y la plenitud, lo grande y lo pequefio, entre otros. Segun el famoso
monje Sengcan (5107-606), al adoptar una “vision dualista”, se engendra la
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inclinacion a discernir entre los objetos, momento en el que la “pureza del
corazoén’? se desvanece (Hong, 2012, p. 1). Esta perspectiva, considerada
“viciosa” e incluso ‘“herética”, surge de las turbulencias de la conciencia
humana, siendo el objetivo de las doctrinas budistas la erradicacion de tal
tendencia discriminatoria. Por ente, el Sutra del Descenso a Lanka (#%51im4%)
reitera que todos los fendmenos son percibidos por el propio corazon, y exhorta
a los practicantes a no dejarse llevar por la diferenciacion ni a verse influidos
por el mundo externo (Lai, 2018, pp. 10, 18, 160).

En el contexto budista, la esencia intrinseca de todos los dharmas es
la “vacuidad”. Se les han atribuido numerosas metaforas, como “burbujas
del mar”, “rocio”, “relampago”, “suefio”, “fantasia” o “flores en el espejo”
(Chen, 2010, p. 112), que subrayan su naturaleza transitoria e ilusoria. Las
ensefianzas budistas aspiran a la erradicacion de la “perspectiva dual” y a la
comprension de la ilusion de los métodos de practica espiritual. No obstante,
esta “caracteristica vacia” no implica la nihilidad, sino que, en el pensamiento
budista convencional, esta “vacuidad” es simultaneamente equivalente a
la “no vacuidad”; simplemente se le otorga el nombre de “vacuidad”. Por
ejemplo, la tipica asercion zen afirma que “la trayectoria de los pajaros es
vacia”, al ser invisible e inasible (vacuidad), mientras que existe una ruta
definida para las aves en el aire (no vacuidad). En este sentido, el vacio no
difiere del lleno, sino que ambos conforman dos aspectos complementarios
de una misma entidad.

2 Notadel autor: segun la tradicion budista, el corazén va mas alla del 6rgano humano; es la totalidad del espiritu,
la conciencia y el alma, y se considera la fuente de todos los dharmas. El corazén limpio implica abandonar
el acto de discernir y el egocentrismo; al ser contaminado, surge el apego al juicio de valor, lo que da lugar
a inquietudes interminables.
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Fig. 1. Shi Tao (1691). “Explorando excesivamente las montanias
prodigiosas (183734 B %) ". 285.5%42.8cm. Tinta en papel. Rollo de
mano. Coleccion del Museo del Palacio Imperial de Beijing.

La ausencia de discernimiento entre los objetos refleja el principio del
“camino medio (¥ i&, Zhongdao)”, que consiste en evitar caer en el extremo de
la “vacuidad” o en el de la “no vacuidad”. Esta “vision no dualista” constituye
el nticleo del Uno. Desde esa perspectiva, aunque los rios y lagos muestren
gran diversidad en temperatura, color y sabor, su esencia como agua permanece
constante, sin diferencias sustanciales entre ellos. No sorprende entonces que
el poeta Fang afirme que solo existe un tipo de agua en el mundo.

Segun la “puerta del dharma no dualista” (7~ =17, Bu’er Famen), el Uno
no es “ser”, ni tampoco es “no ser”’; pero al mismo tiempo es “ser” y “no ser”. La
accion de juzgar la naturaleza del Uno conlleva el despertar del discernimiento,
considerado como una obstinacion, una vision herética o una ilusion. En altima
instancia, mediante la completa disolucion del “corazon de discernimiento”
(4 7%+, Fenbie xin), estos principios dialécticos buscan transmitir la nocion de
que el “nada” no difiere del “todo”. Tal como lo proclama el Sutra del Estrado
(35 %), la naturaleza humana es intrinsecamente vacia, sin ninguna norma que
pueda ser adquirida. Es precisamente debido a esta carencia de adquisicion en
el corazon que se establecen todos los dharmas (Hui, 2010, pp. 31, 111). “Esta
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perspectiva no dualista” ejerce una gran influencia en el pensamiento estético
de Shitao. En su pintura “Explorando excesivamente las montaiias prodigiosas”
(Véase la figura 1) el mismo artista expresa: “No imponer una regla (%, Fa)’
es mi objetivo; no desprenderme de ninguna regla es mi principio”. Por otro
lado, en una discusion sobre el método pictdrico, menciona: “Esta norma, que
es a la vez no-norma, se convierte en mi propia norma” (Zhu, 2017, p. 329).

Tras la llegada del budismo a tierras chinas, su panorama espiritual
experimentd una significativa adaptacion local, marcada por el surgimiento de
la escuela zen. En la placa del edificio principal del templo Hualin, ubicado en
la ciudad de Guangzhou, se inscribe: “De una flor brotan cinco hojas” (— &
#.7t). Aqui, “una flor” simboliza Bodhidharma, el primer patriarca legendario
del budismo zen, mientras que las “hojas” representan las cinco corrientes
principales de la escuela zen: Weiyang, Caodong, Fayan, Yunmen y Linji. Esta
ultima es la rama que abraza el monje Calabaza Amarga en su vida monacal.

Linji Yixuan (?-867), el fundador de esta escuela zen que lleva su nombre,
postula que los dharmas no son mas que “las reglas del corazon” (*5 %, Xinfa)
del propio practicante (Hui, 2001, p. 13). Conforme a este venerable monje,
cada objeto del mundo exterior refleja el corazon humano; mas alla de él,
ninguna otra regla subsiste. Es por ello que Shitao resalta en el capitulo “Yi
Hua” que “la pintura emana del corazon” (1962, p. 17).

Dado que el corazon es la tnica fuente de los dharmas, la cultivacion
del corazon se erige como un sendero crucial hacia la liberacion espiritual
en la vida monastica. Un discipulo pregunta al monje zen Nanquan Puyuan
(748-834) sobre el paradero del Supremo Camino. El maestro responde que
el Dao reside en el corazon, y se manifiesta a través de las cosas ordinarias
de la vida (Dao, 1935, p. 169). Segtn su explicacidon, acciones tan simples
como hervir el agua, cultivar la tierra o cortar lefia se convierten en practicas
espirituales. La ensefianza zen también proclama que “todos los bambties
verdes encarnan el cuerpo de los dharmas, mientras que las flores amarillas
lozanas representan la manifestacion de la Prajna (agudeza cognitiva)” (Qu,
1743, p. 306). Surge entonces la pregunta: ;cual es el sentido profundo detras
de estas cosas aparentemente ordinarias?

El cuerpo de los dharmas y la Prajna, simbolos de la plena comprension
y la suprema verdad de Buda, son entidades sin forma; los bambties verdes y

3 Nota del autor: en el budismo, “i%” (dharma) suele traducirse como regla, ley, principio, etc. Es la caracteristica
interna de todos los fendmenos del mundo. Es decir, cada ser o cosa inanimada posee su propia naturaleza
y las leyes que rigen su existencia. Al aplicar este concepto a la pintura, Shitao aspira a transmitir un espiritu
libre, despojado de toda atadura a las reglas pictéricas establecidas, y se orienta hacia la busqueda de la ley
interna de las montafias y el agua, es decir, la fuerza vital de la naturaleza.
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las flores amarillas, desprovistos de emociones, no albergan intrinsecamente
reglas o sabiduria. Estas plantas son el espejo del corazén del observador; una
vez que éste esta iluminado y liberado, los dharmas se dispersaran entre todas
las actividades y los objetos ordinarios de la naturaleza. Esta emancipacion
mental significa una sabiduria trascendental que deshace la obstinacién por
meras apariencias y comprende la ilusion que envuelve a los bambues verdes
y las flores amarillas. En este instante, se desvela la auténtica esencia tanto
en lo cotidiano como en la vida misma. El corazén iluminado, despojado de
discernimiento y colmado de plenitud, se alza como el Uno, ostentando un
poder enorme y una fuerza vital que engendra nuevas normas. Siguiendo las
palabras del monje Linji, “una gran carcajada mia hace estremecer el cielo y
la tierra” (Hui, 2001, p. 46).

El monje zen Qinyuan Weixin, del siglo XII, reflexiona sobre el sendero
de su evolucion espiritual:

Hace treinta afios, antes de iniciar mi practica meditativa, percibia la montafia como
montafia y el agua como agua. Con el tiempo, al desentrafiar el origen de nuestro
entendimiento, llegué a ver que la montafia ya no es montafia y el agua no es agua.
Ahora, mi corazon halla un refugio tranquilo, donde reconozco que la montaiia sigue
siendo montaia y el agua sigue siendo agua (Qu, 1743, pp. 1242).

Antes de cruzar el umbral budista, el hombre y la naturaleza permanecen
separados, ya que el observador distingue entre si mismo y el mundo que lo
rodea. Con el tiempo, el practicante reconoce la ilusion de las apariencias de
los objetos exteriores, aunque aun persiste en la nocion de que la montafia no
es montaia, lo que constituye otro tipo de apego a la “vacuidad”. Finalmente,
emplea su “espada de sabiduria” para cortar la perspectiva dualista viciosa y
comprende que su corazdn ya no alberga intenciones de discernimiento. En
este momento, la naturaleza no difiere del observador, y ambos convergen en
el Uno.

Shitao expresa: “Sin vencer el obstaculo impuesto por las reglas del pasado
y del presente, el principio de la Linea Vital permanecera sin clarificar” (1962,
p- 23). Este obstaculo se manifiesta como una bruma perceptual que genera una
separacion ilusoria entre el ser humano y la naturaleza. Despejar esta neblina
implica abrazar una vision no dualista y experimentar la indistincion entre
ambos, lo que se conoce como “el Uno”. En este estado, “la pintura procede
del corazon y el obstaculo se desvanece” (1962, p. 23). Naturalmente, ningun
impedimento puede obstruir el flujo del trazo sobre el papel.
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3. En un punto rojo se esconde la infinita primavera

El lider de los pintores literatos de la dinastia Song, Su Shi (1037-1101),
emite su comentario sobre una pintura de su €poca que retrata ramas dobladas:

Cualquiera que analiza la pintura con base en la “semejanza formal” comparte una vision
infantil. [...] La poesia y la pintura, en su esencia, comparten el mismo principio de
naturalidad ingenua y frescura cristalina. [...] {Quién podria negar que incluso en un
diminuto punto rojo no se pueda evocar la infinita primavera? (Feng, 2001, p. 1.437)

En las criticas estéticas tradicionales, la similitud formal solia ser
descartada como una técnica artesanal inferior. Segun el esteta Jing Hao (8507-
911), la esencia de la pintura radica en trascender la mera apariencia para
desvelar su “verdad” (E-, Zhen) interna. En su criterio, la “semejanza formal”
se restringe unicamente a aprehender la forma superficial, dejando de lado
el “espiritu” (#7, Shen)* de los objetos (1993, p. 6). Desde la perspectiva del
poeta Su, las expresiones artisticas deben resaltar una “resonancia divina”, es
decir, plasmar la vitalidad natural del mundo exterior. Con tan solo un sencillo
retrato (un punto rojo), consigue evocar un estado artistico enriquecedor (la
infinita primavera). Resulta intrigante indagar como un pequefio punto rojo
puede albergar la extraordinaria capacidad de transmitir el vasto esplendor de
la primavera.

4 Nota del autor: la “semejanza formal” y la “semejanza espiritual” son dos términos importantes en las criticas
estéticas chinas. La primera categoria suele considerarse inferior, ya que se refiere a creaciones artificiales,
elaboradas por los artesanos en busca de la precision de la apariencia. La segunda, en cambio, busca captar
el espiritu interno de las cosas representadas, es decir, el ritmo vital.
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Fig 2. Shitao (1705). “Thirty-six Peaks of Mount Huang Recollected”
(L =T <% &R/). 205.9 x 78.7 cm. Rollo colgante. Tinta y color en
papel. Coleccion del Metropolitan Museum of Art.

Su Zhe, ilustre erudito del siglo XI, declara: “Contemplo como, entre el
cielo y la tierra, todas las cosas siguen la misma razon” (1987, p. 30). Su Shi,
por su parte, presenta una afirmacion similar: “El cielo y la tierra comparten
con el hombre una misma razoén, pero la gente, envuelta en la opacidad de los
objetos, raramente alcanza una sintonia con el universo” (2002, p. 294). Segun
la visién de ambos poetas, una tinica razon se alza como una ley suprema que
rige el orden y el funcionamiento del mundo; todas las cosas se convierten en
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sus distintas manifestaciones concretas. Esta concepcion estética alcanza su
plenitud en el seno del neoconfucianismo, y encuentra su expresion definitiva en
“la Unica Razon, diversas formas (32 — %%, Liyi fenshu)™™, la cual representa
un pilar fundamental en esta corriente filoséfica.

Uno de los precursores de la escuela neoconfuciana, Cheng Yi (1033-
1107), propone que en el mundo solamente existe una Unica Razoén (Lao,
1999, p. 18). Otra figura representante, Zhu Xi (1130-1200), dicta: “Todas las
cosas poseen su propia singularidad, y todas estas singularidades se originan en
una misma fuente; mediante esta Unica Razon, se pueden deducir y entender
todas las leyes del universo” (1473, p. 352). Larazon es unica y constante para
todas las cosas, sin embargo, estas se manifiestan en formas distintas; cada
pétalo de flor, cada rama de arbol, exhibe su cualidad particular. Los filésofos
neoconfucianos se empefian en investigar con diligencia las reglas y leyes
inherentes a las cosas, con el propoésito de sintetizarlas en un conocimiento
racional y extraer la caracteristica comun de las diversas manifestaciones hacia
un principio supremo. Es pertinente cuestionar: ;en qué consiste concretamente
esta maxima razon?

Frente a esta interrogante, diversos filésofos ofrecen sus propias
interpretaciones. Zhu Xi atribuye esta razon al Taiji (K #R, literalmente, Gran
Polaridad), una entidad primigenia anterior al nacimiento del universo, cuyo
movimiento da origen al Yang y cuya estabilidad engendra el Yin. Las cuatro
estaciones y los cinco elementos basicos (madera, fuego, tierra, metal, agua)
de los fenémenos naturales surgen de la metamorfosis de esta tinica fuente. A
nivel macroscopico, todos los seres forman parte de un unico Taiji, mientras
que, a nivel microscopico, cada entidad encierra su propio Taiji (1714, p.2274).
Zhang Zai (1020-1077) sostiene que esta razoén se manifiesta como un “aire
primordial” (/& A, Yuanqi)®, la base fundamental de hombres y cosas. La
aglomeracion y la dispersion de este aire dan origen al universo, y las multiples
formas de los objetos son sus expresiones concretas (1708, p. 18). Otro erudito

5 Nota del autor: “#Z (Li)", término clave acufiado por el los eruditos neoconfucianos, que suele traducirse como
principio, razén, etc., es una idea que fusiona el budismo y el taoismo. Segun estas creencias, esta Unica
Razén es una trascendencia que supera el tiempo y el espacio, simboliza el origen del mundo y revela la
esencia de todas las leyes naturales. Esta Razén permea todo el universo; todas las cosas del mundo estan
armoniosamente entrelazadas y unificadas por esta razén suprema. Por ello, los eruditos de esta escuela
neoconfuciana otorgan mayor importancia a la convivencia armoniosa entre el hombre y la naturaleza que la
escuela confuciana.

6 Nota del autor: |a teoria de ““.(aire)” proviene del Mencio, y se centra en el espiritu individual, el cual debe ser
cultivado a través de la formacioén personal y las conductas morales. En contraste, el “aire primordial” de Zhang
es la manifestacion del Dao, todo el universo estd compuesto por este aire. Sin embargo, a diferencia del Dao
taoista, que resalta la fuente y la entidad suprema, el aire en el neoconfucianismo enfatiza el movimiento o
la metamorfosis del universo.
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de la dinastia Yuan, Wang Haogu (1200?-1264), a su vez, sugiere que la razon
universal esta vinculada al “Dao de los sabios”, en uso del término de la
Doctrina de la Mediania (*F J&) (1879, p. 2). Segln este clasico confuciano,
los sabios transitan un sendero de equilibrio constante, sin inclinarse hacia
ningun extremo. Al alcanzar el estado de mediania, el cielo y la tierra establecen
su posicion, dando inicio al crecimiento y desarrollo de los seres del mundo.

A pesar de los diversos enfoques interpretativos, ya sea Taiji, el “aire
primordial” o el Dao, los filésofos neoconfucianos perciben esta Unica Razon
como una entidad espiritual absoluta. Estas perspectivas convergen en exaltar
su poder vital. Segun las doctrinas confucianas, la gran virtud del cielo y la
tierra es conocida como el acto de “nacer” (Guo, 2010, p. 304). El sublime ideal
de los pensadores neoconfucianos, esta Unica Razon, reside especificamente
en destacar la vitalidad del universo. La ética individual, la méxima regla de
la sociedad y el orden del cosmos se refleja en esta fuerza vital.

La Unica Razén se revela como el Uno, la génesis de todo, una entidad
trascendental y una presencia superior sin forma; las diversas manifestaciones,
como entidades inferiores dotadas de forma, se entienden como fenomenos o
“instrumentos” (25, qi) (en términos de Yi Jing, conocido como el Libro de las
mutaciones) de esta razdn. Esto ilustra una vision organica de la vida: entre
los objetos del mundo, ya sean animados o inanimados, existe una conexion
armoniosa donde se desarrollan y se apoyan mutuamente, dando lugar a lo
que se podria denominar una “relacion de parentesco” (Zhu, 2020, p. 327).
Dada esta red de interconexion, se abre la posibilidad de vislumbrar nuevas
razones a partir de una sola premisa y de comprender otras reglas mediante el
estudio de un solo objeto. El esplendor primaveral podria permanecer oculto
dentro de un punto rojo sobre el papel blanco, ya que este diminuto punto
encierra la Unica Razoén del universo: la poderosa fuerza generadora capaz
de metamorfosearse en cualquier forma. En este contexto, no resulta dificil
entender el sentido profundo por el cual Shitao concluye el capitulo “Yi Hua”
con una cita de Confucio: “El Dao de mi corazon es el Uno que atraviesa lo
Universal” (1962, p. 20).

La doctrina confuciana dicta que “los hombres benévolos encuentran placer
en las montafias, mientras los sabios lo hallan en el agua” (Zhang, 2007, p. 80).
Los eruditos neoconfucianos también buscan el goce espiritual al analizar las
leyes inherentes a los objetos, y a través de este proceso descubren la belleza
de la vida en su entorno natural. El Discurso del seiior Zhu (% T % %) registra
un interesante dialogo: Cheng Hao (1032-1085) plantea a Zhou Dunyi (1017-
1073) la cuestion de por qué no arranca las malas hierbas frente a su ventana.
Este ultimo responde que la vitalidad de esas plantas refleja, ni mas ni menos,
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el palpitar de su propio corazén (Zhu, 1473, p. 1.169). Este pensador proyecta
sus emociones en la vegetacion silvestre, reconociendo que el ser humano y
la naturaleza no estan en oposicion, y que no existe un velo que los separe. En
cambio, percibe la plenitud y la armonia en estas modestas plantas, y descubre
una comunioén espiritual entre el hombre y el mundo.

La poética literaria tradicional sugiere que “al ascender a las montafas, las
emociones se colman entre sus majestuosas cumbres; al contemplar los mares,
las sensaciones se despliegan entre sus vastas aguas” (Liu, 2012, p. 322). Este
principio también se aplica en la pintura. En las practicas pictoricas, se debe
despojar la intencion del cincelado detallado en la busqueda de la semejanza
formal. En su lugar, hay que difundir la “voz nitida” de la naturaleza, es decir,
la fascinacion de la vida detras de los signos visuales.

La estética del neoconficianismo ha dejado una influencia perdurable en
pintores como Shitao, quien, a su vez, persigue con ahinco la “energia vital” o
la “resonancia vital” en sus practicas pictoricas (Zhu, 2017, pp. 328, 355). En
su Discurso, sostiene que la comprension del movimiento de Qian y Kun es
crucial para aclarar el verdadero sentido de la Linea Vital (1962, p. 24).

Qian y Kun ocupan los dos primeros lugares entre los 64 hexagramas en
Yi Jing, una obra perteneciente a los Cinco Clasicos confucianos. Conforme a
este libro oracular, Qian representa el Yang, el cielo y la fortaleza, mientras que
Kun simboliza el Yin, la tierra y la ternura; siendo ambos dos polos opuestos.
Las exégesis sefialan que estos dos hexagramas son fundamentales para la
existencia de las mutaciones. El movimiento entre ellos implica friccion,
transformacion y fusion, cuyo significado interactivo reside precisamente en
una vitalidad infinita (Guo, 2010, pp. 291, 301).

El maestro Calabaza Amarga postula que “la Linea Vital es el origen
de todos los objetos, la raiz de todos los fendmenos” (1962, p. 17). En este
contexto, laregla de “Yi Hua” encarna un supremo principio de transformacion
(la Unica Razén), y contiene una fuerza inagotable de vitalidad que genera una
variedad de trazos y manifestaciones en el papel (formas diversas). El mismo
pintor expresa la soltura y la facilidad en el proceso de pintar al manejar esta
regla pictorica: “Dejandose llevar por unos pocos movimientos de la mano,
se lograra captar con naturalidad tanto la apariencia externa como el espiritu
interno de las montanas y los rios, de los pajaros y los animales, asi como de
las personas y los objetos inanimados” (1962, p. 20). Una vez comprendido
el poder vital de la transformacion y la resonancia armoniosa entre el hombre
y su entorno (el Uno), el artista percibira el aliento y el ritmo de la naturaleza
en su corazdn, lo que le otorgara la capacidad de capturar la esencia de los
objetos con su pincel.
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4. La mariposa en el suefio y yo conformamos la unidad

Al comienzo del Discurso, se lee: “En la Antigiiedad Remota no existian
reglas; la Suprema Simplicidad permanecia sin division. Cuando la Suprema
Simplicidad se dividio, surgieron las reglas. ;Cudl es el fundamento de la regla?
La regla se sustenta en la Linea Vital” (1962, p. 3). La mencion de términos
taoistas al inicio del libro no es casual. Pocos meses después de completar el
Discurso, Shitao se enfundo en la tinica amarilla y abraz6 la senda del taoismo.
Aproximadamente en el invierno de 1696, construy¢ la choza de Gran Pureza
en la prospera ciudad de Guangling, nombrando su aposento como “Cultivacion
del Corazén” y adoptando el alias de “Hijo de Gran Pureza”. Esta accion
simboliza la purificacion de arrepentimientos y pecados del pasado (Wang,
2002, p. 25). La introduccion sobre el fundamento de su regla pictorica basada
en conceptos taoistas revela su conviccion en su futuro camino espiritual.

Fig. 3. Shitao (1695).
“Returning Home”
(AL BHM). 16.5%10.5cm.
Hoja del album. Tinta y
color en papel. Coleccion del
Metropolitan Museum of Art.
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En cuanto al origen del cielo y la tierra, el libro Liezi (3'|-F) enumera
cinco fases. Antes de la ordenacion del universo, existia un estado amorfo
denominado “Simplicidad” (4, Pu)’. En este estado caotico, la energia, la
forma, la sustancia, el tiempo y el espacio aun no se habian separado. La
division de la “Simplicidad” impulsa la segunda fase, el “Inicio Primordial”,
que marca el comienzo de la energia y la trascendencia del tiempo (Huang,
2021, pp. 6-7). Por lo tanto, la referencia a la “Antigiiedad Remota” no indica
una época distante en relacion con la escritura de este tratado, sino que apunta
a la “atemporalidad”; la “Suprema Simplicidad”, a su vez, alude a una entidad
indivisa que simboliza la ausencia de espacialidad (Zhu, 2017, p. 367). Ambos
conceptos sugieren este caos indefinido antes del nacimiento del cosmos. La
génesis del universo es la condicion sine qua non para la instauracion de la
regla de la Linea Vital.

Segun Liezi, la “Simplicidad”, al ser amorfa, no puede ser vista, oida ni
tocada. No obstante, es la semilla de transformacion que puede metamorfosearse
en el Uno, el cual se transforma en el Nueve, el nimero maximo y simbolo de
la transformacion infinita. Este clasico taoista ensefia que el Uno representa el
comienzo de la “metamorfosis de las formas”, donde la energia ligera asciende
para formar el cielo, la densa desciende en la tierra y la intermedia se transforma
en el ser humano, de este modo surge la ordenacion del mundo (2021, p. 7).
En realidad, esta idea refleja la profunda influencia del Daode Jing. Conforme
a Laozi, la division de la “Simplicidad” da lugar a los “instrumentos” (Rao,
2007, p. 71), o sea, a todos los fendmenos del universo. Esta entidad superior,
la Simplicidad, se refiere precisamente al Dao: “El Dao engendra el Uno, que
a su vez origina el dos; el dos produce el tres, este ultimo da lugar a todos los
seres” (Rao, 2007, p. 105).

Dentro del contexto taoista, el Dao se presenta como un sublime ente
de existencia y valor, misterioso pero omnipresente; es inefable, constante
y eterno. El libro Huainanzi (/@ -F) lo describe como el sostén del cielo y
la tierra, que se extiende a los cuatro puntos cardinales y es insondable en su
altura y profundidad. Se distingue por su capacidad de contraccidon y expansion,
siendo simultdneamente como oscuro y luminoso, tierno pero firme (Gu, 2009,
p. 2). Para Laozi, esta idea fundamental es el conjunto de ser y no-ser, “la puerta

7 Nota del autor: el término “4r(Simplicidad)” proviene de Daode Jing. En el sistema de Laozi, este concepto
representa un estado natural y primigenio, libre de tallado o esculpido, que encarna la esencia original de las
cosas. Es una unificacion de los opuestos; aunque diminuta, abarca una inmensa profundidad y, en muchos
contextos, se usa para aludir al Dao. Para este filosofo, el ser humano debe abrazar la simplicidad, renunciar
a la tentacioén de la riqueza y el poder, moderar sus propios deseos y actuar en sintonia con las leyes de la
naturaleza.
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de todas las maravillas”, la semilla de la transformacion del universo. El primer
fruto directo de la metamorfosis del Dao es el Uno:

Lo que antiguamente llegé al Uno: el cielo, en el Uno, abraza la claridad; la tierra, en
el Uno, alcanza la serenidad; los espiritus manifiestan su poder en el Uno; los valles
rebosan plenitud en el Uno; los innumerables seres, en el Uno, se reproducen (Rao,
2007, p. 97).

El Dao alberga la razon fundamental de la existencia y la fuerza motriz
de la transformacion. En este estado original, todo permanecia en desorden;
el tiempo y el espacio no existian, y, en consecuencia, las reglas carecian de
sentido. Desde la perspectiva de la ontologia de devenir, solo al dar origen al
Uno se revela su fuerza vital definitiva y se establece el verdadero orden del
cosmos. A partir de este momento, los seres empiezan a adquirir la condicioén
necesaria para su proliferacion. El Discurso sostiene: “El fundamento de la
Linea Vital consiste en la ausencia de reglas que engendra la regla, y esta
regla obtenida da origen a todas las reglas” (1962, p. 17). En este sentido,
la transicion del Dao al Uno desvela la afirmacion y la determinacion de la
norma; del Uno al Tres, e incluso a todo, revela el proceso de reproduccion de
los principios pictoricos.

El hombre, el cielo, la tierra y el Dao conforman las “cuatro grandezas” del
universo taoista. Respecto al orden jerarquico entre estas cuatro entidades, el
Daode Jing (14 /£4%) establece este principio: “El ser humano obedece la ley
de la tierra; la tierra, la ley del cielo; el cielo, la ley del Dao; y el Dao, su propia
ley” (Rao, 2007, p. 63). Como el origen ontoldgico del todo, cada elemento
debe ajustarse a la ley del Dao para lograr fluir en sintonia.

Pero, ;cudl es la propia ley de esta sublime entidad? Laozi la concibe como
“no accion” (L4, Wuwei); es decir, el Dao no impone ninguna accion ni
requiere de fuerza adicional, sino que, de manera natural, transforma y permite
el crecimiento de los elementos del cosmos. La propia caracteristica del Dao
radica precisamente en la ausencia de intervencion y en la generosidad de dejar
que las cosas sigan su curso. Desde esta perspectiva, la conformidad con esta
entidad superior implica descubrir y seguir las leyes inherentes de la naturaleza.

El libro Zhuangzi (/£F) desarrolla la nocion del Uno en relacion con el
Dao. En sus lineas, el sabio expresa que el nticleo del Camino Supremo consiste
en la supresion de las diferencias entre las innumerables manifestaciones. La
capacidad del Dao para responder a la infinitud del movimiento y cambio de
los objetos se asemeja al suave deslizamiento de una bisagra al encajarse en el
agujero de una puerta (Chen, 2007, p. 67).
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La “uniformidad entre las cosas” (547, Qiwu) es una importante propuesta
filoséfica de Zhuangzi. Este clasico afirma que “en este mundo no hay ningun
objeto que no sea el otro, ni ninguno que no sea yo” (2007, p. 67). La alteridad
se opone a la identidad; sin la existencia de una, la otra tampoco puede existir.
Siun aspecto cambia en uno, también lo hace en el otro correspondientemente,
lo que conduce a que todo experimente una continua transformacion hacia su
opuesto y viceversa. Como ensefia Liezi, en ultima instancia, “todas las cosas
de la naturaleza comparten la vida y la muerte, la sabiduria y la estupidez, asi
como la nobleza y la humildad” (Huang, 2021, p. 185). Cuando uno se enreda
en juzgar la verdad de estos cambios, no llegara a ningtn juicio certero. Por
ello, los sabios taoistas prefieren contemplar las cosas tal como son y percibir la
indistincion entre los fenomenos; una cosa puede ser tanto sujeto como objeto
simultdneamente.

La igualacion entre los objetos en Zhuangzi no solo se limita a la
erradicacion del “corazdn del discernimiento”, sino que, yendo mas alla de
la propuesta budista, el sabio busca alcanzar una gran integridad (el Uno)
entre el hombre y la naturaleza mediante la disolucion del concepto de sujeto
y objeto. En la famosa anécdota del suefio de Zhuangzi, el sabio se sumerge
profundamente en la experiencia de convertirse en una hermosa mariposa que
vuela con alegria, llegando al punto de olvidar por completo su identidad. Al
despertar, se enfrenta a la incapacidad de discernir si fue él quien sofi6 ser
una mariposa o si, de hecho, es la mariposa quien suefia ser Zhuangzi. En
este estado, las distinciones entre la mariposa y el sonador desaparecen, la
frontera entre la alteridad y la identidad ya esta borrada; ambos se fusionan en
una unica entidad. Este fendmeno es conocido como la “transmutacion de los
seres” (2007, p. 109).

La propuesta de una gran uniformidad entre las cosas ejerce mucha
influencia en las practicas pictoricas del arte chino. Su Shi aprecia el estado de
embriaguez creativa de Wen Yuke (1018-1079):

Cuando Yuke pinta bambues, su atencion se concentra exclusivamente en los propios
bambes, dejando a un lado la presencia de los hombres. No solo sus ojos no perciben
a nadie mas, en esta honda inmersion incluso se olvida de si mismo. Su cuerpo se ha
transformado en los bambues, y de esta union surge una frescura y una novedad infinita.
Ya que Zhuangzi no esta presente en nuestra era, ,quién mas podria comprender tanta
concentracion de Wen en su ejecucion pictorica? (Su, 1982, p. 1522)

Wen Yuke fue un renombrado pintor literato especializado en bambties
durante la dinastia Song del Norte. Segtn el registro de Su Zhe, para representar
vividamente las diversas formas de estas plantas, el artista construy6 una pequefia
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choza en medio de un bosque de bambues. Paso todo el afio contemplando estos
verdes bambues en diferentes situaciones:

Al principio, me sentia alegre al contemplar los bambuies, pero ahora esa alegria ha
penetrado completamente en mis entrafias que ya no puedo percibirla, como si también
me hubiera olvidado de que el pincel estaba en mi mano y el papel estaba en mi
frente. Cuando me viene la inspiracion, tomo el pincel y empleo la tinta, los bambuies
exuberantes de verdad ya brotan en el papel (Su, 1987, p. 417)

El esteta del siglo XIV, Sheng Ximing, argumenta que, aunque la practica
del arte de la pintura pueda parecer humilde, en realidad es en ella donde
reside el Supremo Camino (1993, p. 828). En caso del pintor Yuke, el Dao
de la pintura consiste en retornar, observar y abrazar la naturaleza, revelar
la hermosura de la vida y captar con el pincel la respiracion y la emocion
de los objetos exteriores. El pintor, al conocer y observar profundamente las
caracteristicas variadas de las plantas verdes, comprende que no hay separacion
entre el hombre y los bambues; el objeto pintado es el mismo sujeto pintor.
El corazon y la mano convergen en plena concordancia, y asi los objetos se
liberan y vuelan bajo el pincel.

En el Discurso Shitao declara: “Las montafias y los rios me encomiendan
hablar por ellos; han nacido en mi y yo en ellos. [...] Existe un encuentro
maravilloso entre ellos y mi espiritu, de tal manera que, al final, se metamorfosean
en Hijo de Gran Pureza” (1962, p. 8). Durante la incesante exploracion hacia
paisajes maravillosos, como el maestro Yuke, el pintor Shi también experimenta
y disfruta el sabor de la vida, comprende la verdad de la naturaleza y logra una
fusion espiritual con ella. En ese instante, se alcanza el estado del Uno, una
gran integracion entre el hombre y la naturaleza.

5. Conclusiones

En este articulo, hemos desentrafiado el concepto de “Yi Hua” dentro del
sistema estético de Shitao mediante el analisis de la concepcion del Uno en
el budismo, el confucianismo y el taoismo. Hemos descubierto que, dentro de
la filosofia china, el Uno representa una fuerza vital, como una semilla que
engendra infinitas hojas y flores. Al mismo tiempo, en el marco de las tres
escuelas filosoficas, este concepto denota la inseparabilidad entre el hombre y
la naturaleza, si bien es abordado desde tres angulos distintos: en el budismo,
esta unidad implica la erradicacion del “corazon del discernimiento”; mediante
una “vision no dualista”, se comprende el “vacio” de los dharmas y fenémenos,
donde se desvanece la ilusion de separacion entre la naturaleza y el observador.
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Al destruir el apego al discernimiento, el Uno no se diferencia del todo, y de
una Unica regla brota la sabiduria que engloba miles de reglas. Dentro del marco
neoconfucianismo, la Unica Razon se extiende por todas las cosas; todos estan
estrechamente entrelazados, lo que da lugar a una conexion armoniosa. Desde
un punto diminuto rojo, se revela el poder de generar la perpetuidad vital de
la primavera en su totalidad. En el taoismo, el concepto del Uno simboliza el
impulso primordial del universo y la energia que da forma a todas las cosas;
ademas, implica la igualacion de las distinciones entre los objetos, los cuales
experimentan una transmutacion incesante hasta alcanzar una gran uniformidad.

Con base en nuestros analisis, concluimos que “Yi Hua” no significa
meramente una linea concreta ni el acto inicial de dar forma a una pintura.
La traduccion “La Unica Pincelada” o “El Trazo Unico”, aunque destaca la
unicidad del concepto, no captura con precision la esencia de este concepto
estético de Shitao y podria generar confusion al sugerir una interpretacion
literal de la linea especifica o un procedimiento determinado en la pintura. En
contraste, proponemos traducir “Yi Hua” como la “Linea Vital”, esta traduccion
revela la potencia engendradora de este concepto. A diferencia del chino, que no
cuenta con el articulo definido ni el uso de mayusculas, en el &mbito gramatical
de la lengua espaiola, estos sefialan a un miembro especifico dentro de una
clase. Por eso, al emplear la forma singular en mayuscula con articulo definido
femenino, ya hemos logrado enfatizar con claridad su unicidad y singularidad.
A nivel microscopico, la Linea Vital es una fuerza que infunde vida, de un solo
trazo brotan miles de trazos. Desde un trazo en el papel, se puede vislumbrar
el ritmo vital del objeto retratado; todos estos trazos posteriores, a su vez,
deben manifestar la hermosura de la vida; a nivel macroscopico, la Linea Vital
disuelve la oposicion entre la naturaleza y las creaciones humanas al exigir que
estas ultimas se adhieran a las reglas naturales para retornar a su seno. De esta
manera, la fuerza de la vida salva el abismo entre el Uno y el todo, las obras
artisticas y los objetos naturales convergen en el estado del Uno.

Shitao expresa: “Probablemente en el vasto universo solamente existe una
unica regla. Al comprenderla, todo se convierte en reglas. ;Para qué, entonces,
persistir en denominarla ‘mi regla’?”’ (Zhu, 2017, p. 332). Esta tinica norma es
la Linea Vital, la ley misma de la vida que irradia desde la naturaleza, reflejando
el supremo ideal de los antepasados de instaurar una relacion armoniosa entre
el hombre y su entorno ecoldgico, con el fin Gltimo de alcanzar una integracion
plena.
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