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DENTRO DEL MARCO de las corrientes principales de la es-
peculacién budista no cabe hablar propiamente de un con-
cepto del absoluto. En sentido estricto sblo seria fiel a su
objeto un comentario sobre las palabras que designan el
absoluto, o sobre cdmo no puede ser éste ni palabra, ni con-
cepto, ni cosa. Como esta descripcién de nuestros proposi-
tos solo le sentaria a un libro de caballerias, hemos optado
por el epigrafe desabrido que adorna esta pigina. No debe-
mos lamentarnos, empero, tanto de la insulsez del rétulo
como de su carencia de fidelidad. Porque quiza sugiere éste
que el metafisico budista pretendia siempre trazar el perfil
conceptual de un objeto ideal. Si bien es cierto que no fal-
tard algin budista con metas parecidas a ésta, quien, cons-
ciente o inconscientemente, acepta la posibilidad de forjarse
una representacién conceptual o estructural coincidente con la
forma real del absoluto, no se podria presentar un cuadro
fiel de lo que le es propio y caracteristico al budismo, ni se
podria indagar verdaderamente en los aspectos mis originales
de la especulacién budista, si se tomara como punto de pat-
tida la idea de una realidad Gltima que pueda someterse al
discurso, plegarse dentro de él, que pueda acotarse me-
diante conceptos por algo més que via de aproximaci6n.

La tradicién dialéctica budista es ante todo antisustan-
cialista, apofética," y anticonceptualista (aunque por esto

1 El término apofdtico pertenece a la teologia mistica y no debe confun-
dirse con el término 18gico apofintico. En la lbgica aristotélica, la apéfasis
es la especificacibn negativa del logos apofintico, es decir, es un juicio o
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no sea menos ampulosa su retdrica). Su discurso busca,
pues, la refutacion de toda nocién de sustancia, sigue la
via negativa e intenta evadir a toda costa el concepto defi-
nitivo y cristalizado; de suerte que, su idea del absoluto

proposicién asertiva que afirma la ausencia en el sujeto de una determina-
cién predicable dada (Arist, De Int, 4.17a2, 6.17a25). La forma afir-
mativa del discurso apofdntico se denomina catifasis y en la mistica corres-
ponde a la llamada teologia positiva que se contrapone a la teologia
negativa, es decir, a la determinacién apofitica de Dios. El uso teolégico
parece deberse al pseudo-Dionisio Aeropagita, que comienza el capitulo
tercero de su Teologia mistica con las palabras: “Ti{ves al xotapatixal
Osorovion, tives al dmopatixal...” (Ver, ademis, De caelesti hierar-
chia, cap. 2, seccibn 3). En el pseudo-Dionisio se trata de un concepto
puramente mistico, ligado inseparablemente con el de la dyvwdle o
ignorancia santa, mediante la cual ‘el mistico renuncia a todas sus facul-
tades sensibles y discursivas. El giro filoséfico, es decir, la afirmacién
de la incognoscibilidad de Dios, se lo da el filésofo cordobés Moisés
Maiménides en su Guia de perplejos, Part 1, capitulos LI y LVIII-LX.
La diferencia fundamental entre la ap6fasis budista y la cristiana queda
reforzada con la decidida restauracién de la catifasis en la doctrina de la
analogia entis de Santo Tomis de Aquino (Summa, I, q. 13, a. 1-9).
Con esto se le pone fin a la posibilidad de una tradicién apofitica de
importancia en el cristianismo. Parece obvio que la apéfasis no puede
ocupar un lugar central en la teologia cristiana por razones de orden
légico, puesto que toda la teologia tevelada se veria relegada a un se-
gundo plano.

Otra corriente cristiana que ofrece paralelos interesantes con las tra-
diciones de India es la teologia copulativa de Nicolds de Cusa (De docia
ignorantia, 1, 21, 24, 26); se da alli un encuentro entre catifasis y ap6-
fasis (la c6pula de los opuestos, o sea, la oppositorum coincidentia) que
refleja claramente un entendimiento cabal de la dialéctica de la negacién
segin la proponia el mismo pseudo-Dionisio.

Existen, sin embargo, diferencias importantes entre los paralelos cris-
tianos y la apéfasis y la mistica copulativa budistas. De cierta manera
el budista diria con Sto. Tomds que "“no podemos aprehender lo que
Dios es, sino tan solo lo que no es” (Summa contra gentiles 1, 30), pero
negaria no solamente la concepcién del dios personal, creador y soberano
del universo, sino también el valor positivo de la analogia, particular-
mente el de la analogia de proporcionalidad (que Dios es lo que la cria-
tura tieme, aunque formal y eminentemente). La apdfasis y la analogia le
sirven al cristiano de via a la trascendencia divina, el budista, por otra
parte, aunque acepta también que la apéfasis apunta al hecho de que el
absoluto estd por encima y mds alld de todos los conceptos que se formen
de él, deriva de este hecho un concepto de trascendencia” muy distinto
y afirma que no hay tal cosa como un nombre univoco del absoluto.
Por lo tanto, para el budista incluso la jerarquia de la trascendencia ha
de negarse. De estas diferencias derivan algunos pensadores y apologetas
occidentales un concepto etréneo del apofatismo budista. Se suele pensar,
como hace Bergson en el cap. IV de su Evolution créatrice, que se trata
de una divinizacién de la nada, y la nada no es sino una pseudoides,
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descansa sobre tres puntales tebricos: 1) cémo aquella cosa
tinica que pueda ser el absoluto no puede realmente ser una
cosa, 2) lo que de ella no se puede decir, y 3) cémo no se
la puede representar. No se intentard aqui desmenuzar esta
raiz triple de la metafisica budista, ni determinar siquiera

una mera palabra hipostasiada. Es una pena que tantos sefiores eruditisi-
mos (Ortega, Scheler, p. ej.) se hayan unido al grupo de los que criti-
tican al nirvana budista sin saber nada de él. Es una pena también que
nunca se haya apreciado el valor heuristico de la nada sanjuanista para
un entendimiento cabal del “vacio” de los budistas. Asi, por ejemplo, leemos
en una nota de Jacques Chevalier: “La nada, en efecto, no tiene existen-
cia propia: es funcién del ser o del todo, al que nos conduce por la
negacién misma de lo que no es el todo o de lo que nos separa de él.
La alternativa no es, pues, todo o nada. Porque la nada no es positiva-
mente nada, sino una limitacibn o una negacién del todo, en la que no
puede uno mantenerse. El nibilismo ontolégico de los indios o de los
rusos, la divinizacion del nirvana o del nitchevo, con el que muchas veces
se comparé, equivocadamente, la doctrina sanjuanista, o en el que se
pretendié ver la otra salida, no es una salida, sino precisamente un calle-
jén sin salida. Con relacién al Todo de Dios nos damos cuenta de nues-
tra nada, y al darnos cuenta de ella nos hacemos capaces de ser elevados
hasta Dios, en lugar de dirigirnos contra él por una desconfianza en la
que el orgullo no hace méis que encubrir la vanidad o la vacuidad pro-
funda, y que aboca, en fin de cuentas, a la desapropiacién y al aniqui-
lamiento del hombre.” (Historia del pensamiento, Tomo I1: El pensamien-
to cristiano (Madrid: Aguilar, 1967), nota 1, pig. 672). Es este tipo
de actitud la que nos induce a utilizar el término apofatismo, a fin de
subrayar el hecho de que el nirvana o la vacuidad de lo budista nada tiene
que ver con el nihilismo ontolégico (remitimos, ademis, a la valiosa
contribucién de Vicente Fatone: E! budismo ‘nibilista’ (Buenos Aires:
EUDEBA, 1962)). Chevalier no parece saber que (1) el budista también
sostiene que la nada no tiene existencia propia, (2) la vacuidad de los
budistas se halla muy cerca de la de San Juan (aunque no propongo que
se las identifique), pues en ambos casos tiene una funcidén dialéctica y
propedéutica en la via mistica y no un valor ontolégico 4ltimo, y que (3)
el budismo nunca ha propuesto el “aniquilamiento del hombre”. La dife-
rencia grande estriba en que el budista considera el término “todo” tan
vacuo como el de “nada” (y, dicho sea de paso, ¢qué hacemos con el
cimulo de dificultades que surgen al usar la palabra “Todo” para aludir
a Dios?), por lo tanto, en el budismo, el “todo” no sigue a la “nada”,
sino que, a la vacuidad del fenémeno vacio sigue la vacuidad de la vacui-
dad (véase, p. ej., Fatone, pig. 155). Cp., la mistica copulativa del
upaya y la prajiia, especialmente en el tantra. -

Cf. los comentarios de H. Dumoulin sobre la teologia negativa -en
Oriente en las pags. 104-124 de su Oestliche Meditation un christliche
Mystik  (Friburgo-Munich: Verlag Karl Alber, 1966), particularmente
valioso es su resumen de la doctrina de la “analogia de la existencia” en
Masao Matsumoto.

El equivalente indostinico de nuestra palabra “nada” seria, estricta-
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sus contornos. Quien intentara un examen circunstanciado
de las mencionadas caracteristicas dialécticas sin sondear el
fundamento, la meta que inspira a estos tres habitos filo-
soficos, se perderia en un laberinto retérico del cual quizd
no escape ni con la ayuda de uno de aquellos elocuentes
monjes de la India budista. Baste con caracterizar somera-
mente aquello que le es propio al concepto del absoluto en
el budismo segtn se nos revela al espigar la literatura del
Gran Vehiculo. De esta manera se podrin recalcar Jos pun-
tos mis salientes sin perdernos en generalidades, sin alejar-
nos de la fuente que son los textos clasicos.

Observemos primeramente que este “concepto del abso-
luto”, tronco de muchas tradiciones especulativas budistas
no echa sus raices en un suelo puramente metafisico. Como
explica Constantin Regamey respecto de las religiones in-
dias en general, su “concepto de lo absoluto, ... no es de
origen especulativo, sino psicoldégico. Se trata propiamente,
de una transposicién de la experiencia mistica al dmbito de
la metafisica”.? Hasta aqui concordamos, pero no me pare-
ce tan feliz su representacién de la experiencia mistica, ni
me parece de ningdn modo adecuada al budismo, pues
dice: “Las caracteristicas del estado experimentado en el
trance: plenitud infinita e indiferenciada, estatismo e ine-
fabilidad, son atribuidas también al primer principio meta-
fisico...”® Se trata de una simplificacién cuyas ramificacio-
nes nos alejarian cada vez mas de las ideas mas caracteristicas
del budismo. Como esperamos poder demostrar en las pagi-
nas que siguen, la doctrina budista no refleja meramente la
experiencia de un estado estitico e indiferenciado. Regamey
caracteriza mas bien al “sentimiento ocednico” de un Rolland,
el cual estd muy lejos de ser algo mis que una simplifica-

mente, akificanya. El término aparece, sin embargo, solamente en el nom-
bre del séptimo nivel de contemplacién (dbyana-samapatii). Pero quizd
tiecne otra funcién y valor en el Suitanipata 1069-1072 (Parayana, Upasi-
vamanavapuccha — V.7.3-4), citado en parte en la nota 119, abajo.

2 Constantin Regamey, atticulo Absoluto en Franz Konig, Diccionario

de las religiones (Barcelona: Herder, 1964), columna 4.
3 Ibidem.



GOMEZ RODRIGUEZ: EL ABSOLUTO DE LOS BUDISTAS 101

cién tosca de la mistica en general, no se diga de la mistica
budista.

Ya en su valiosisima aportacién sobre el budismo y el
concepto de lo religioso el P. Cornelis ha sefialado acerta-
damente que en sentido estricto el budismo no es ni un
yoga, ni una ética, ni una mistica. El P. Cornelis ve la ca-
racteristica especifica del budismo en su idea de la via de
salvacién: “una via de salvacién que ubica su meta allende
el orden de los fenémenos, absteniéndose, por otra parte,
de toda afirmacién positiva al respecto, llegando inclu-
so ... hasta identificar como verdad absoluta ... el orden
de la salvacién con el orden de los fendémenos”.* Pero,
quizd por un lapsus calami, quizd por no calificar debida-
mente su aseveracién, pero probablemente por oponer el
“absoluto” a lo “inmanente” el P. Cornelis llega a impli-
car que la idea de un absoluto es ajena a lo propiamente
budista.® Concedamos que se trata de un absoluto que
guarda celosamente su idiosincrasia, pero, jqué razén pue-
de haber para negarlo? No se puede privar a una concep-
cién de la realidad dltima del conveniente apelativo “abso-
luto” por inmanentista que sea esta concepcién, si estan
presentes los elementos que acotan tradicionalmente a este
concepto metafisico.® El P. Cornelis descubre el elemento

4 Ftienne Cornelis, O. P., Valeurs chrétiennes des religions non chrét-
iennes (Paris: Ed. du Cerf, 1965), pig. 124.

5 O.c, pig. 123. Dice alli, respecto del despertar de Buda, “Il a bien
eu le sentiment d’en avoir compris avec une totale évidence I'entiére
signification, ou plutdt lentiére vacuité de tout signification autre que
celle de la douleur, mais cette absolue certitude est le seul absolu auquel
il ait explicitement rapporté son expérience, ...” Cornelis reconoce, no
obstante, el elemento de trascendencia que hay en la negacién budista.
Asi, en la pag. 162 dice: “La béatitude finale, que suppose tacitement
tout I'enseignement du Bouddha, si elle est indescriptible en termes de ce
monde —il n’en va pas autrement dans le christianisme— ne doit pas étre
pour autant ramenée i un néant de significacion et d’existence. Il y a
maint indice, peu susceptible de tromper, qui témoigne d’une dimension
de véritable trascendence dans l'espérance propre au bouddhiste, & com-
mencer par 'apophatisme de Cakyamuni en ce que concerne les fins
derniéres.”

6 El sentido primario de absolutus es el de petfecto o acabado. Se
extiende, sin embargo, su significacién mediante la etimologia ab-solvere.
Aunque el participio del verbo significa propiamente ‘‘terminado”, el
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distintivo del budismo, como sistema filoséfico-religioso de
la India, en su afin de ir mds alli del mundo fenoménico
a la vez que se niega a afirmar la existencia de una entidad
trascendente que corresponda a su meta de liberacién. Pero
el hecho de que falte una entidad trascendente no es razén
para guardarse de utilizar el término absoluto. Basta el
hecho de que el estado de liberacién es irreversible, que la
perfectibilidad humana se concibe como una capacidad de
alcanzar una condicién allende las vicisitudes del dmbito
fenoménico. Con esto el budismo pasa a ser algo mis que
una etiologia del sufrimiento y se convierte en una via re-
ligiosa en que se persigue una meta de perfeccién y libertad
absolutas, ya sea en un estado o condicién subjetivos, ya
sea en la actualidad misma del mundo fenoménico trans-
formada por una visién liberadora. La idea central de una
via de salvacién cuya meta es una condicién supra-fenomé-
nica evidentemente sugiere un estado absoluto que consti-
tuye el objeto propio de la via. No faltan los textos, anti-
guos por demias, que hablan ya de un absoluto (o lo que
debemos interpretar como tal, pues no puede pasarse por
alto el escollo insalvable de las diferencias terminolégicas
y lingiisticas)

verbo retiene en algunas de sus formas el sentido etimoldgico de desligar,
separar o liberar. De ahi que, lo absoluto es aquello que es lo perfecto,
lo puro, lo perfectamente libre e incondicionado. La idea ‘de un absoluto
suele encerrar el concepto de algo no solamente real, sino también hipos-
tasiado, es decir, cosificado. Pero, no hay razén para no llamar “absoluto”
a una realidad “no hipostasiable” por incondicionada, pero que por su
incondicionalidad pura representa la meta de toda perfeccién humana.
7 A continuacién ofrecemos varias listas de términos que ayudan a
entender de qué manera se puede hablar de un absoluto en el pensamiento
budista. Considérese, en primer lugar, las dos clases de atributos que evi-
dentemente se contraponen en el vocabulario del absoluto budista: lo con-
dicionado, el fenémeno, la ‘apariencia, lo relativo, el devenir, etc., se
opone a lo incondicionado, lo real, el no devenir, etc., Obsérvese luego
que en la tradicién pali la mayor parte de los nombres del absoluto se
construyen por apdfasis, mediante una simple “a” privativa, mientras que,
en el Gran Vehiculo son miés frecuentes los nombres catafiticos.
(a) nombres del absoluto

(1) en India
a. tradicién pali
amatapada: estado inmortal
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Fl ambito de los fenémenos, “el torbellino del devenir”,
el samsara que todo lo arrastra, es todo cambio, imperma-
nencia, surgir para perecer apenas surgido. No serd menes-
ter hacer hincapié en una doctrina budista de todos cono-
cida. Pero el mundo también es “lo confeccionado”, “lo

b.

(2) en

amatadhitu: esfera de lo inmortal

accuta pada: estado inconmovible

amosadhamma: principio que no engafia

asamkhata (s4nscrito “z-san-s-kr24”: non-confectus): lo no com-
puesto, lo no confeccionado.

ajata: lo no nacido

abhtTta: lo no devenido

akata: lo no hecho

animitta: estado sin signo (o sin caracteristica)

appatitta: lo que no tiene sostén

virdga-nirodha: cesacién o descanso de la pasién

irogya = salud

tanhakkhaya — eliminacién de la sed

appavatta: lo que no tiene proceso

anarammana: lo que no es objeto del pensamiento (o lo que
no tiene apoyo)

nibbdna: reposo, alivio, extincién

akimcafifia: el “no-hay-nada” (¢S». 1070, 1115?)

Gran Vehiculo

_paramdrtha: objeto Gltimo, meta Gltima

parinispanna: totalmente logrado, acabado

tathat: (asi-dad), “asidad”, verdadero estado de las cosas,
su ser "as{”

bhTta-tathata: verdadera asidad

avikalpadhatu: esfera de la no imaginacién

§Unyatd: vacuidad

dharmadhitu: base, esfera o fundamento de todos los princi-
pios [de lo real} (dbarmas)

bhiitakoti: 4pice de lo real

advayatd: no-dualidad

tattva: (tat-tva: “esto-idad): lo real, lo que no es aparente

dharmatd (“'principidad”) naturaleza de todos los principios
(dharmas)

China

li: principio, razén, ideal

ta tao: el gran sendero

chéng: lo recto

chung chéng: lo imparcial

pen t'i: cuerpo original, fundamento

wu: el "no-hay”, la 'no-idad”

(no incluimos aqui las traducciones o transctipciones de los
términos indios)
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compuesto” (samskita),® y los textos nos hablan de su con-
traparte: “lo no-confeccionado”, “lo no-compuesto” (-
samskria). Asi, un locus classicus cita estas palabras, que

atribuye al mismo Buda Sakyamuni: “Existe, monjes, un
no nacido, no devenido, no hecho, no confeccionado. Si no
existiese, monjes, este no nacido, no devenido, no hecho,
no confeccionado, no se haria evidente en esta vida una
salida de lo nacido, de lo devenido, de lo hecho, de lo
confeccionado...”®

Pero, como el tema dominante de la ensefianza budista

(b) nombres de lo no absoluto

(1) en India
loka: mundo
saMsdra: corriente, totbellino (de la transmigracién)
bhiva: existencia
bhava: devenir
maya: ilusibn o creacién mégica
§tnya: vacio
dharma: cosa, - ptincipio, hecho, fenémeno
vikalpa: distincién, diferenciacién
parikalpa: imaginacién (parikalpita: lo imaginado)
samskira: lo confeccionado, el confeccionamiento
samvfti: encubrimiento
vyavahidra: convencién, transaccién

(2) en China
wan yu: las diez mil cosas (también: wan wu)
hsiang: sefia, aspecto, reciprocidad
p'ien: lo totcido, proclive, injusto, patcial
shih: los hechos, actos, servicios o asuntos.

8 Propiamente, el samskrta es cualquier cosa, hecho o idea que sea
el producto de causas y condiciones, v, por lo tanto, sea algo construido
o confeccionado, sin existencia propia. La palabra samskara, que propia-
mente deberia significar solamente el proceso de confeccionamiento o con-
dicionamiento (como significa, p. €j., como segundo miembro de los doce
nidgna del pratityasamutpada, o como cuatro skandha), a menudo se uti-
liza en el sentido que corresponde a samskrza, es decir, para referitse al
efecto del confeccionamiento. Fuera del lenguaje técnico de los budistas,
la palabra samskara significa “preparacién”, luego, “decoracién”, -“educa-
cacién”, como, ‘también en sentido técnico (ahora hinduista) “rito” o
“purificacién ritual”. El vertbo sam-s-&r significa “preparar, arreglar, orde-
nar, acumular, formar, fabticar” de donde los budistas derivan el signifi-
cado de “condicionamiento”, asi como el de “composicién”.

9 Udana VIII.3. Ya tenemos, en hora buena, traduccién espafiola direc-
ta del pili: Carmen Dragonetti, Udana: la palabra de Buda (Barcelona:
Barral, 1971). El pasaje citado se encuentra alli en la pig. 229. Nuestra
traduccién difiere en algunos detalles menores.
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es en todo momento el ideal del desapego, el budista busca
un absoluto muy particular. Por un lado, en sus origenes el
budismo rehuia de la trascendencia —era aquella una India
de muchos dioses pero sin Dios, y el Buda buscaba forjarse
su propia salvacion en esta vida. Por otro lado, esta vida
era a todas luces efimera, corruptible en todos sus aspectos,
no hay nada en ella que sea menos deleznable que todo lo
demads. Es mas, el pensamiento, el espiritu que es el mayor
puntal de la eternidad en occidente y en el brahmanismo,
se veia como lo mds fugaz de todo.® Por eso el budista,
que a veces se conformaba con hablar de desapego sin mis,
al comprender la necesidad 16gica de un absoluto, propuso
una meta sin sostén, inaprehensible, inasequible para todas
las vias del habla y el pensamiento:

Existe, monjes, este dmbito, en el cual no existe ni tierra,
ni agua, ni fuego, ni aire, ni el 4mbito de la infinitud del es-
pacio, ni el ambito de la infinitud de la consciencia, ni el im-
bito de “no hay nada”, ni el 4mbito de "ni apercepcién ni no
apercepci6n”, ni este mundo, ni el otro mundo, ni ambos sol
y luna, éste, os digo, monjes, no tiene llegada, ni partida, ni
estancia, ni caida, ni levantamiento, ni sostén, ni proceso, no
es objeto del pensamiento, esto que es el Gnico acabar con el
sufrimiento.11

No hay medida del que ha llegado al reposo. . . no le queda
nada en términos de lo cual se pueda hablar de él; cuando to-
dos los principios han sido arrancados de raiz, también han
sido arrancados todos los modos de hablar.12

El primero de estos pasajes echa por tierra la asevera-
cién de Regamey: aqui se niegan del absoluto incluso los
estados mds sutiles del énstasis mistico budista.®® Igual-

10 Sgmyuria Nikaya xii.62.

11 Udana VIIL1. ,

12 Suita Nipata 1076.

13 Preferimos la palabra émstasis, como lo hace M. Eliade en su obra
clisica sobre el yoga, porque evidentemente la autarquia del arrobamiento
mistico de un yogui es muy distinta del estar fuera de si del chamin o
el mistico teista (Mircea Eliadeé, Yoga: Immortality and Freedom (Lon-
dres: Routledge & Kegan Paul, 1958), pig. 339 y passim). Como se ve
aqui y esperamos demostrar mis abajo, la meta budista tampoco es el
aislamiento (kaivalya) autirquico del jinista o del simkhya-yoga, por lo
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mente derriba la tesis de un budismo sin absoluto. Serd un
absoluto acabadamente negativo, pero no por eso menos
absoluto.

Quiza la palabra “negativo”, o el término revivido re-
cientemente “apofatico”,* describan fielmente la estructu-
ra dialéctica de los signos del absoluto, pero, al mismo
tiempo este modelo podria perder su objeto, quedarse en
las formas externas sin penetrar en la médula de la doctri-
na. La negacién budista no podia conducir a una nada es-
. ttica.’® Al caracterizar a todo lo existente como cambiante,

tanto, su meta no es el énsrasis, Sin embargo, la condicién contemplativa
del volverse sobre si es un paso importante en la via meditativa budista
que debe distinguirse del éxtasis como se le entiende en la tradicién occi-
dental. Es decit, que en el budismo no hay nada propiamente comparable
con el Dei pius descensus in animam o con el excessus purae mentis in
Deum de San Bernardo de Claraval, ni mucho menos con el wwelo del
espiritu de San Juan de la Cruz (se le describe en el Cdntico Espiritual
13.6).

Cf., la definicién de éxtasis en la Enciclopedia Espasa y en el diccio-
nario citado en la nota 2, arriba, en ambos casos sub voce.

En la literatura de lengua inglesa se suele usar el término ecstasy en
su sentido mds amplio; se trata, desafortunadamente, de una difuminacién
de lo que de otra manera es un vocablo exacto (véase el articulo de la
Enciclopedia Espasa). En algunos casos se usa el término en su sentido
lato a fin de dar cierto color de naturalidad a lo que de otra manera
perteneceria obviamente al imbito de los fenémenos preternaturales. Asi,
P. Tillich en su Systematic Theology (Chicago: University of Chicago
Press, 1951), Vol. I, pigs. 111 y sgtes. Otras veces, especialmente en
la literatura psicolégica o sociolégica lo que se busca es un rétulo con-
venjente para reducir un complejo de fenémenos oscuros-a una categoria
psicolégica ficil; véase, p. ej. 1. M. Lewis, Ecstatic Religion: An Anthro-
pological Study of Spirit Possession and Shamanism (Middlessex: Penguin,
1971). Este uso laxo de la palabra ha llevado a algunos autores a usar
el término griego original (o en transripcién ékstasis) cuando quieren
referirse al uso clisico de la mistica cristiana.

14 Véase la nota 1, arriba. .

15 No por eso cesan los intentos de descubrir un absoluto perfecta-
mente quieto. Si se considera que el sentido de la palabta nirvana no era
meramente el de soplar y extinguir un fuego (inglés: “blow out”, sins-
crito: nir — wva), sino que ademds la palabra se asocia a menudo al
término nir-vTiti o ni-vrti, “‘cesar”, “descansar’”’, “reposar’, se entiende la
tensién que debi6 existir entre la vision del despertar como comprensién
plena del cambio y la concepcién del #irvana como cesacién del cambio.
Contra esta inconsistencia (si tal cosa es) se dirige buena parte de la
critica que hace el Gran Vehiculo del nirvana del Pequefio Vehiculo.

No cabe duda de que el tono de muchos pasajes en la literatura del
Pequefio Vehiculo es el de un apofatismo cuasinihilista. Compdrese, p. ej.,
la descripcién de las cesaciones (nirodha) en Samyutia Nikaya xxxvi.ll
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perecedero, discontinuo, vano, de partida el budismo debi6
verse obligado a definir un absoluto igualmente fluido,
negativo sélo en cuanto es inaprehensible. Aunque éste lle-
gue a fosilizarse en mas de una ocasién segin se lo hipos-
tasie o se recalque su trascendencia, no cejard el budista en
su empefio de buscar una figura dialéctica correspondiente
a su ideal ascético del despego absoluto. Se busca la extir-
pacién de todo aferramiento, de todo arrimo, como contra-
parte liberadora al sufrimiento que surge de la creencia en
una base permanente y estable debajo de la mudanza pe-
renne de todos los componentes de la realidad mundana.t®

con los pasajes citados por D. T. Suzuki en las pigs. 350 y sgtes. de sus
Outlines of Mahayana Buddhism (Nueva York: Schocken, 1963). Véase,
ademids, el Visuddhimagga, cap. xxii, secciones 46-52, y XVI. 67 sgtes.
16 De nuevo, aqui tratamos de interpretar la visién del Gran Vehiculo,
la literatura del Pequefio Vehiculo pareceria ora apoyarnos, ora entender
el nirvana como un hecho permanente. Entre los Mahayanistas también
encontramos a algunos que creen descubrir un substrato permanente, libre
de la inestabilidad del torbellino samsirico. Algunos pasajes pertinentes:
(a) el nirvana como estado permanente:
Sutta Nipata 1086, el término accuta se interpreta en el comen-
tario del Culla-niddesa, p. 12, como nicca. Igualmente Dbammapada
225; el comentario, I11.321, ofrece la glosa sassata. Pero aqui no
hay peligro de entender el nirvana como una cosa permanente.
(b) el nirvana como un dharma:
El nirvana como liberacién del devenir se sugiere en el pasaje
del Udana (VII.3) que citamos antes, pero éste, como el de
Itivuttaka 43-44, o el de Udanavarga xxvi,21, no implica necesa-
riamente la existencia de un nirvana de realidad substancial. Sin
embargo, una vez surge el sistema escoldstico de los dbarmas, nos
encontramos con algunos budistas que proponen la existencia subs-
tancial de més de una realidad incondicionada. Asi, el Abhidbar-
mako3a, 11, 45cd, comentario, propone que los tres incondiciona-
dos (espacio, cesacién inconsciente, y cesacién por el conocimiento)
son realidades inalterables (svalaksane sthitibbava); que no tienen
nacimiento ni causa alguna (Abhidbarmakosa 11, 46cd, comenta-
rio, y 55cd, comentario). El estudio mé4s completo sobre esta
concepcién del absoluto budista, la que no tratamos en el pre-
sente ensayo, es el libro de André Bareau, L’Absolu en philosophie
bouddhique: évolution de la notion d'asamskria (Paris: Centre de
Documentation Universitaire, 1951). Debe consultarse, ademis, la
obra clisica de L. de la Vallée Poussin, Nirvana -(Paris: G.
Beauchesne, 1925).
No obstante, atn dentro de esta tradiciébn se resistié tenazmente
la tendencia a hipostasiar al absoluto. Asi, la escuela Sautrintika
niega que el nirvafa, e incluso los otros dos no confeccionados,
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Asi, todo intento de formar una estructura filoséfica co-
trespondiente a la via de salvacién conduce irremisible-
mente a uno de dos extremos en la concepcién de un abso-

sean dbharmas o cosa real alguna (Abhidharmakosa, 11. 55d comen-
tario). El Theravada sencillamente se niega a aceptar la posibili-
dad de predicar nada del nirvana: Visuddhimagga cap. xvi, sec-
cién 67 y sgtes. Segin Cornelis, o.c., pig. 162, Jaspers opina que
todo el edificio de los dharmas es meramente una construccién de
valor propedéutico: “la sécheresse méme des nomenclatures de
Vabhidharma est un procédé stylistique exactement adapté aux
nécessités d'une propédeutique au silence mystique.”

(¢) el absoluto hipostasiado del Gran Vehiculo: .
Ratnagotravibbaga, pp. 72-13, Lankavatara-sutra, pp. 208-209. En
estos textos, sin embargo, se revierte siempre al caricter inefable
del absoluto, se le conciba a éste como nirvana-dhatu, dharma-
dhatu o tathagata-garbha.

(d) la via media:

El tema al cual parecen regresar todas las consideraciones sobre el
absoluto budista es el de la via media, sobre la cual diremos mucho més
en las piginas de este ensayo. La definicibn mds clara de este importante
concepto se encuentra en el cap. xvii, secciones 21-24 del Visuddhimagga,
y este pasaje refleja con diafanidad el principio expuesto en la seccién
xxii del Semyusta Nikaya: que el Buda no busca ni afirma el ser ni el no
ser, sino que conoce y -ensefia solamente el origen condicionado (pratityasa-
mutpdda). Cornelis (o.c, pdg. 131) puntualiza el hecho de que es ésta
la doctrina que debe considerarese como la Gnica ensefianza de tipo onto-
l6gico en la via -de salvacién budista, Esta es la doctrina eje para
Naigarjuna, cuya interpretacién de la misma repercute por toda la tradi-
ci6bn del Gran Vehiculo. Sobre ‘el absoluto medianista, cf., Stanislaw
Schayer, “Das mahayanistische Absolutum nach der Lehre der Madhyamikas™
en Orientalistische Literaturzeitung, XXXVIIL7 (julio de 1935), col.
401-415; Jan W. de Jong, “Le probléme de I'absolu dans I'école Madhya-
maka” en Revue philosophigue, 140 (1950), pags. 322-327; Jacques May,
“La philosophie bouddhique de la vacuité” en Stadia philosophica, XVIII
(1959), pédgs. 123-137. Contamos con tres estudios extensos, primero, y
a mi entender el mds sélido, tenemos el de Fatone (remisién en la nota 1,
arriba), luego el de T. R. V. Murti. (Un poco mis osado que el de
Fatone, pero menos s6lido). The Central Philosophy of Buddhbism (Lon-
dres: George Allen and Unwin, 1955); por altimo el de F. Streng
(superficial y confuso), Emptiness: a Study in Religious Meaning (Nash-
ville: Abingdon Press, 1967). la ohra de Teodoro Stcherbatsky, The
Conception of Buddhbist Nirvana (Leningrado: Academia de las Ciencias
de la URSS., 1927), aunque hoy tieae poco que ofrecer, foe una obra
pionera concebida en parte como una critica del librito de Louis de la
Vallée Poussin sobre el mismo tema (remisién artiba) y coatribuyé a
disipar mnchas de las interpretaciones occidentalizantes de la época (pero
desafortunadamente no dejé de aportar las suyas propias). Fl problema
de las interpretaciones occidentales del nirvana ha sido tratado en un
estudio de G. Welbon titulado The Buddhist Nirvana and Its Western
Interpreters (Chicago: University of Chicago Press, 1970).
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luto que tiene que ser inaprehensible: 1) un absoluto por
la via Gnica de la negacién del fenémeno, o 2) un absolu-
to por la reafirmacién dialéctica del fenémeno después de
negado.

Pero, tradicionalmente las escuelas budistas hablaban
de evadir los extremos de la “aniquilacion” (ucchedavada)
y el “eternalismo” (§zfvatavada), de suerte que, la basque-
da de un absoluto allende el fenémeno se entendia como
aceptaciéon de impermanencia (rechazo del eternalismo) y
conexién causal (rechazo de la discontinuidad que presu-
pone el aniquilacionismo, es decir, el concebir cada instante
de realidad como perecedero, discreto y discontinuo). Para
todos los budistas ambos extremos tienen cierto dejo de
herejia. Ambos aparecian como dos vertientes hacia el error
y en la arista que formaban éstas buscaba balancearse el
budista. Por eso gustaba predicar de su doctrina el epiteto
de “la via media”. Debe reconocerse el éxito de su em-
presa, las diversas escuelas podrin alinearse mas o menos
cerca del centro o de los polos pero nunca tocardn los ex-
tremos. No cabe duda, sin embargo, del resabio apofatico
del budismo: en general los budistas caen mas del lado
aniquilacionista que del lado eternalista.'* Asi, aun cuando
se le conceda valor o realidad al 4mbito fenoménico serd
por via de restitucién, es decir, la afirmacién del fenémeno
se da en funcién de un movimiento apofatico previo.

El Gran Vehiculo intenta mantener el balance entre
ambos extremos mediante una aceptacién del mundo como
vehiculo de la liberacién: sélo el cambio da lugar a la
conexién causal sin la cual no habria liberacién. Sin em-

17 La excepciébn mds notable es la tradicién del zathagatagarbba, la
doctrina catafitica budista de mayor influencia. Aunque parece haber sido
algo débil en India y Tibet, en China dejé su sello indeleble a través de
la llamada Escuela del Nirvana-swtra (Niehpan Tsung). Los “‘personalis-
tas” (Pudgalavadins) podrian considerarse quizd como otra tendencia cata-
fatica (cexiste alguna conexién histérica con la tradicién del zazhagata-
garbbha?), pero si se toma en cuenta su persistente afirmacién de la
indefinibilidad e indeterminabilidad de la “persona”, aparece méas bien
como una forma muy peculiar del apofatismo budista. Cp., la obra de
Ruegg citada en la nota 73, abajo.
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bargo, el Gran Vehiculo tratard de mantenerse a una dis-
tancia prudente del extremo afirmacionista, postulando una
“reconciliacién con el mundo” consistente en la reafirma-
cién del fenémeno por via de su inclusién en un absoluto
estrictamente negativo, o por via de una conversién o in-
version de la consciencia (a menudo de fuertes matices
ontolégicos mis que psicoldgicos).'8

Ambos aspectos de la via media se reflejan claramente
en la solucién que propone al problema del absoluto la
rama Prasangika del Madhyamika o ‘“Escuela Medianis-
ta”,’® para la cual no hay manera de calificar, precisar o

18 La inversibn de la consciencia, o revolucién del proceso de idea-
cién, se conoce entre los yogicarins como la “inversién del fundamento”,
aSraya-paravrsti, definido por Asanga en su Mabiyana-samgraba (trad. de E.
Lamotte, Lz Somme du Grand Véhicule, Tome 1I, (Lovaina: Muséon,
1938), pdgs. 259-265). Se trata de invertit el orden ontolégico de
apariencia-realidad a realidad-apariencia. El “fundamento” es el absoluto
puro que subyace a la consciencia obscurada por el velo de la ideacion’
(Sthiramati, Madhyanta-vibhagaTika (ed. S. Yamaguchi, Tokyo: Suzuki
Reasearch Found., 1934), pig. 84: “4frayo nirmalatathatz”. Su inversién
es el despertar, el ver de frente a frente al absoluto, el conocimiento
directo que constituye el Gnico hecho positivo, el fruto de la via apofi-
tica; porqne aqui la vacuidad se conoce en el propio cuetpo transformado
y liberado (vinirmuktadharmakayatvena, o.c., pidg. 122). El problema del
significado de esta transformacién del fenémeno nos trae una vez mis a
la pregunta por el caricter Gltimo del nirvana: ¢es éste dindmico o
estatico?, gcambiante o inmoble? Tanto las disquisiciones de un Nigarjuna
como las reflexiones de Asafiga en la obra a la cual remitimos antes
parecen confirmar el hecho de que en el Gran Vehiculo (como en el
Theravada) percibir el cambio tal cual él es equivale a percibir el absoluto,
mientras que rehuir del cambio lleva a entrar en un absoluto de ficciones.
Como hemos sefialado antes en la nota 16, la cuestibn no se resuelve tan
ficilmente en el Pequefio Vehiculo; pero, al menos en el Theravada con-
temporineo, parece entenderse que el nirvana ha de ser o totalmente
indefinible, o dinimico. Véase, p. ej.,, el interesantisimo debate imagina-
rio entre las escuelas Shwegyin, Okpo y Ledi de Birmania en el articulo
de Shwe Zan Aung, “Dialogues on Nibbana”, Journal of the Burma
Research Society, VIII.3 (1918) (incluye ensayo de Pe Maung Tin). Este
didlogo ha sido resefiado por Robert H. L. Slater en Paradox and Nirvana
(sin fecha: derechos del autor), pigs. 54-59. :

19 A continuacién usamos el nombre Madhyamika o Escuela Media-
nista para referirnos a la tradicibn que reclama seguir las ensefianzas de
Nagarjuna. En todo momento nos referimos a la rama Prasangika segin
la representa Candrakirti y damos por sentado que esta rama es la mds
fiel a las doctrinas del Maestro. El tnico estudio completo y panordmico
del Madhyamika es el ensayo de Yuichi Kajiyama en el Vol. III de la
serie Bukkyd no Shisé: K# no riron : chikan, (Tokyo: Kadokawa Shoten,
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poner el dedo en el absoluto. Sélo podria existir un “no-
confeccionado” si de veras existiese algo confeccionado,
pero ¢qué tipo de realidad, qué clase de naturaleza propia
o de auto-subsistencia se puede predicar de lo que muda,
de lo absolutamente perecedero y dependiente?* Y si de
este panorama cambiante no se puede afirmar nada, jqué
se podrd negar de é1? ;Qué se podré afirmar de su supues-
ta contraparte, el invariable absoluto, increado, incausado? **

Asi, el maestro Nagarjuna, fundador de la Escuela Me-
dianista, afirma en sus Madhyamakakarika: *

1. Si todo es vacuo, no hay surgir ni perecer, ¢para quién se
propone [entonces] el nirvana mediante el abandono y la ce-
sacién ?

2. [Mas,} si todo esto no fuera vacuo, no habria surgir ni
perecer. ¢Para quién se propone {entonces} el #irvana me-
diante el abandono y la cesacién?

Es decir, como todo cambia, ¢qué puede tener un meollo
duradero? ;Qué puede ser sujeto o substancia? Entonces,
¢quién es eso que podria alcanzar el reposo absoluto del
nirvana? Mas, si alguna cosa tuviera algo que perdura, algo
inmutable, el nicleo substancial, entonces esa cosa no ten-

1969), pags. 9-198. Véanse, ademss, las obras citadas en la nota 16, y
la valiosa (aunque un poco incompleta) resefia de A. K. Warder en las
pags. 373-392 y 474-482 de su Indian Buddhism (Delhi: Motilal Banar-
sidass, 1970).

20 Este es el tema de buena parte de la obra de Nigirjuna, pero hay
dos capitulos especialmente relevantes a esta cuestién. El séptimo trata
de la naturaleza de los confeccionados (samskrta) e intenta demostrar que
en sentido estricto no puede existir tal cosa. El décimoquinto examina
el concepto de autosubsistencia o existencia propia (svabbava), que aqui
ocupa el lugar del svalaksana y el dravyasat del abhidbarma.

21 Madhyamakakarika VIL33; también, cp. xxiv.15 y el comentario
de Candrakirti.

22 A continuacién traducimos todas las estrofas del capitulo xxv, in-
tercaladas en nuestro ensayo y en un orden distinto al del original. Los
ndmeros ardbigos, cuando aparecen solos, remiten a la estrofa de este
capitulo. Cuando se cita de otro capitulo se indica el namero de éste
con numerales romanos.

La primera estrofa representa un  p#rvapak$a, es decir una objecién
(imaginaria o real) a la cual debe contestar el autor, como lo hace en
la segunda estrofa (uitarapaksa). Pero la verdadera sintesis se presenta
en la tercera estrofa, la siddhi o conclusibn.
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dria surgir ni perecer. ;Cémo podria una cosa asi llegar a
ser otra? ;Coémo podria pasarse entonces del mundo del
cambio y el dolor al 4mbito del reposo Gltimo?

Lo que es mis, el mismo concepto de vacuidad, de la
absoluta mutabilidad y dependencia de todo lo confeccio-
nado, excluye toda posibilidad de un absoluto aprehensi-
ble. Asi, el concepto del absoluto acepta solamente una
formulacién paradéjica: 2

3. Se llama nirvana a aquello que no ha sido abandonado,
ni alcanzado, ni ha sido aniquilado, ni es eterno, ni ha cesa-
do, ni ha surgido.

Si se postulara un absoluto definible y, por tanto, subsis-
tente, seria objeto de aferramiento y, por razones psicolégi-
cas evidentes, sujeto a decaer. Pero se busca un absoluto
libre de la vejez y la muerte, de todo decaer y perecer. Asi,
el primer paso consiste en negar el aspecto fenoménico de
la existencia:

4. Primeramente, el nirvana no es algo existente, porque
entonces tendria los atributos de la vejez y la muerte, ya que
no hay nada existente sin vejez y muerte.

5. Y si el nirvana fuera algo existente seria confeccionado.
Porque no hay nada existente no confeccionado en lugar alguno.

6. Y si el nirvana fuera algo existente, scomo podria ser
nirvana sin asimiento? Porque no hay nada existente sin asi-
miento.24

Sin embargo, la negacién del caricter de entidad o exis-
tente no implica su contrario. Asi, Nagarjuna apunta a
renglén seguido:

28 Paradoja, precisamente porque no abroga el principio de contradic-
cién sino que se nutre de él. Véase la nota 28.

24 “Sin asimiento”, anupadaya. La raiz upa-a-da significa “recibir, tomar,
asir, servirse de” e implica en la terminologia budista tanto la dependen-
cia del efecto respecto de la causa, o de los éganos sensorios respecto de
sus objetos, como el asimiento afectivo, es decir, el apego (upadana).
También se aplica a la dependencia del fuego respecto de su combustible.
El nirvana, por otro lado, se describe como fibre de asimiento (anupadaya)
o libre de todo substrato del cual se pueda asir (anupadiiesa). Véase,
Samyntta Nikdya 11. 279, IV. 399, Anguttara Nikaya IV. 75 y sgtes.
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7. Si el nirvana no es algo existente, jserd un no existente?
Si el nirvana no es algo existente tampoco puede ser un no
existente.

Esta estrofa la explica el comentarista Candrakirti de la
manera siguiente:

Si se acepta que el nirvana no sea una cosa existente, si no
se acepta que sea algo existente, ¢serd algo no existente? La res-
puesta es que tampoco ha de ser una cosa no existente. Si el
nirvana fuera la no-existencia de las turbaciones y el nacimiento,
entonces el nirvana serfa igualmente la impermanencia de las
turbaciones y el nacimiento. Porque la no existencia de las tur-
baciones y el nacimiento es precisamente su impermanencia y
nada mis. Por lo tanto el nirvana serfa sélo impermanencia.
Pero esto es inaceptable, porque seguiria de ello el absurdo de
que la liberacién se alcanza sin esfuerzo. . .25

Y aifiade la préxima estrofa de Nagarjuna:

8. Y si el nirvana fuera un no existente, ;cémo podria ser
nirvana sin asimiento? Porque no hay nada no existente sin
asimiento.26

¢Qué es entonces el nirvana? ;Qué constituye el absolu-
to? Evidentemente no se intenta precisarlo en términos de
un ser hipostasiado.

10. Y el Maestro nos hablé de abandonar el existir y el
no existir, por lo tanto lo correcto es que el nirvana no sea ni
existencia ni no existencia.

11. Y si el nirvana fuera a la vez existente y no existente,
la liberacién seria a la vez existente y no existente, y esto es
inaceptable. g

12. Y si el nirvana fuera a la vez existente y no existente,

25 Pig. 527 en la ed. de L. de la Vallée Poussin (San Petersburgo,
1912) en la serie Bibliotheca Buddhica, Vol. IV. Obsérvese que aqui
Candrakirti advierte la falacia fundamental de la doctrina del nirvana
como mera aniquilacién.

26 Porque lo no existente es meramente en tanto es limite de algo
existente, lo cual constituye su substrato o base de asimiento, Cf. Madbhya-
makakarika xv.5.
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el nirvana no seria independiente porque dependeria de ambos,
[existencia y no existencia}.??

13. ;Como podria el nitvana ser a la vez existente y no
existente? El nirvana es lo no-confeccionado mientras que lo
existente y lo no existente son confeccionados.

14. ;Cémo podria el nirvana ser a la vez existente y no
existente? Ambos {existencia y no existencia} no pueden coexis-
tit en un mismo lugar, como la luz y las tinieblas.?8

Nagarjuna procede por Gltimo a negar la posibilidad de
utilizar la cuarta forma de los cuatro tipos de predicacién
(catuskoti)*® para afirmar algo sobre el nirvana en térmi-
nos de existencia y no existencia:

15. Quedaria demostrado que el nirvana a la vez ni es ni
no es algo existente [s6lo} si se demostrara que a la vez lo es
y no lo es.

Explica Candrakirti: “Porque si hubiera algo existente,
entonces se podria concebir que el nirvana fuera su contra-
rio, su no existencia. Si hubiera algo no existente, entonces
se podria concebir que el nirvana fuera su contrario, la ne-
gacién de su no existencia. Y cuando no hay ni lo existen-
te ni lo no existente, entonces tampoco hay su contrario.
Por lo tanto es inconcebible que el nirvana a la vez ni sea
ni no sea algo existente.” ** Pero, ademas, una proposicidén
como la que surge del cuarto tipo de predicacién pondria
igualmente en tela de juicio la realidad de la persona que
pudiera comprender la naturaleza del nirvana:

27 Obsérvese, pues, que no hay coincidentia oppositorum en sentido
estricto.

28 Es decir, que el principio de contradiccién no pierde su vigencia
aqui.

20 Sobre las cuatro formas de predicar, véase el cap. VII de K. N.
Jayatilleke, Early Buddhist Theory of Knowledge (Londres: George Alien
& Unwin, 1963), donde se resume toda la literatura antetior. Jayatilleke
opina que la oposicién entte es y no es en la férmula cuddruple es por
contrariedad y no por contradiccién, pero pateceria ser que Nijarjuna
considera que se trata de contradiccién por Jo que nos dice en la estrofa 14,
arriba.

80 Ed. de L. de la Vallée Poussin, pig. 533,
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16. Si el nirvana a la vez ni es ni no es un existente, squién
puede haber que comprenda esto de que ni sea ni no sea exis-
tente?

Pero de hecho Nagarjuna también esta interesado en
impugnar el valor de nuestras afirmaciones sobre la per-
sona que comprende y alcanza al absoluto budista. Asi,
cuestiona primeramente la antinomia de la existencia de
un tathagata después de la muerte: 3!

31 Las cuatro antinomias (awvyakrtani/avyakatani) aparecen ya en los
Nikayas y deben contarse entre las doctrinas mds antiguas del budismo.
Fuentes cldsicas: Los suttas 63 y 72 del Muajjhima Nikaya (1. 426-432 y
I. 483-489), Samyutta Nikaya IV. 375 sgtes., 384 sgtes, y 391 sgtes,
Disquisiciones escoldsticas: Patisambhidamagga, 11. 108 sgtes., Abbidbar-
makofa, V.21b-d y 22 y comentario. Véase, ademds, Jayatilleke, o.c.,
pags. 471-476 y pdssim. (Buddhaghosa no parece entender la importancia
de esta doctrina.) .

Las antinomias también aparecen en diversas listas de digghi o
ditthigata (‘opiniones” o ‘“teorfas”) de los metafisicos o sofistas (¢?)
(takki, lokayatika). El Udana, pigs. 66-G9, en el famoso pasaje de la
paribola del elefante y los ciegos, enumera diez Jitthi que consisten en
las cuatro antinomias expandidas de la siguiente manera: (1) y (2) “el
mundo es eterno” y su opuesto, (3) y (4) ‘el mundo es finito” y su
opuesto, (5) y (6) el principio vital (alma) y el cuerpo son la misma
cosa”, y su opuesto, (7), (8), (9) y (10) “el Tathagata existe después
de la muerte” en las cuatro formas de predicacién. En Udana 69-70 se
incluyen otros tépicos hasta formar una lista de dieciséis, la cual se en-
cuentra también en el Mabalisutta del Digha Nikaya, 1, 150. El Brabma-
jalasutta del Digha Nikaya, 1. 12-22, enumera sesenta y dos opiniones falsas
que llevan al apego y a la confusién. La lista parece un poco fantdstica
y con toda probabilidad no representa una lista de doctrinas que hayan
sido sostenidas por pensadores histéricamente reales.. El Lankavatara con-
tiene una lista similar (e igualmente cuasi-fantdstica) de treinta y una teo-
rias de los lokayatas (pigs. 152-155). Se trata probablemente de una
fusién de listas tradicionales de las doctrinas propugnadas por los rivales
de Sikyamuni, con las antinomias, y con alguna lista de meras posibili-
dades légicas de errores o de posiciones metafisicas.

Algunos comentaristas (como el del pasaje citado del Udana) consi-
deran que la cuarta antinomia “'si existe o no el tathagata después de la
muerte”, no se refiere exclusivamente a un Buda Tathdgata, sino a cual-
quier ser humano (a#ta, o saita). El canon, sin embargo, ofrece pasajes
como el famoso discurso a Yamaka del Samywita Nikiya (xxii.85) donde
se descubre a claras luces que la pregunta se refiere especifica y exclusiva-
mente al hombre liberado. Es obvio que cualquier otro ser humano reencat-
nard, Cf., ademds, Majjhima Nikzgya 1. 486: ‘vimuttacitto... kuhim
upapajjati ti”.
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17. Si el Bienaventurado después de su cesacion existe, o si
no existe, o si a la vez [existe y no existe], o si tampoco [existe
y no existe], nunca lograremos comprenderlo.

Luego argumenta de manera similar para las otras anti-
nomias clasicas, los “puntos indeterminables” (avyakrtani
vastiuni):

22. Si todos los dharmas32 son vacuos ;qué puede ser in-
finito, qué puede ser finito, o a la vez finito e infinito, o a la
vez ni infinito ni no infinito?

23. ¢Qué puede ser lo msmo y qué otra cosa? 33 ;Qué pue-
de ser eterno o qué puede ser no eterno, o a la vez eterno y no
eterno, o a la vez ni eterno ni no eterno?

Obsérvese que las palabras del Maestro Nagarjuna dis-
tan mucho de ser una mera reiteracién de la doctrina orto-
doxa. Como tampoco pregonan meramente el silencio que
se debe guardar ante el gran misterio del nirvana sobreco-
gedor. Antes bien predican la indeterminabilidad de todo
lo dado (dharmas), sea esto material o espiritual, fenéme-
no o absoluto. Asi, la inaprehensibilidad del Buda se ex-
tiende a su existencia antes del nirvana tGltimo (parinir-
vana)®* el misterio no es meramente el misterio de lo su-
prasensible:

82 No es este el lugar para considerar una vez mis el significado de
este término tan dificil (si no imposible) de traducir. A veces lo dejamos
sin traducir, otras veces, optamos por el monstruoso equivalente “princi-
pio”. Me parece pertinente recordar aqui que tanto la tradicién tibetana
como la china decidieron traducir la palabra dbarma (chos y fa, respecti-
vamente). Entiéndase “principio” en las siguientes acepciones: “‘base,
fundamento, idea fundamental, causa primitiva, nocién, componente pri-
mitivo o elemental, ley determinante, regla o canon de conducta”.

83 Alude, desde luego, a la tercera antinomia: “'si el principio vital
es lo mismo que el cuetpo, 0 si es otra cosa”. Véase nota 31, arriba.

34 Sobre el nirvana y el parinirvana, véase el articulo de Emile Senart,
“Nirvana”, en el Album Kern (1903). La distincibn entre nirvana y
parinirvana no es tan coman en la literatura clisica como la han querido
hacer los estudiosos occidentales. En rigor, la distincién se establece con
los términos sopadhisesa y nirupgjdhiiesa, respectivamente. Cf. el comen-
tario de Candrakirti al Madbyamaka, cap. xxv, estrofa 1; también, la
traduccién y las notas de L. de la Vallée Poussin en su Abbidharmakoia
de Vasubandbu, Tome IV (Bruselas: Institut Belge des Hautes Etudes
Chinoises, 1971 —reimpresién), pidgs. 205-206 y nota 5 a la pig. 205,
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18. Igualmente, si el Bienaventurado aun mientras estaba
[en esta vida] existia, o si no existia, o si a la vez [existia y no
existia], o si tampoco [existia y no existia}, nunca lograremos
comprenderlo.

¢En qué consiste pues este absoluto, el incondicionado
que subyace a todo lo que se da en este mundo y es a la
vez la meta de la aspiracién al bienestar y el reposo Wlti-
mos? ;Qué es entonces el nirvana?

9. Se enseiia que lo {mismo} que al asirse y depender {de
causas y condiciones} es correr aqui y alld, cuando no se ase ni
depende es el nirvana.

La cesacién que es el nirvana no es, pues, la contra-
parte del existir, sino, la del devenir por asimiento y depen-
dencia. El “correr aqui y alld” es figura del nacer y el mo-
rir que es cada instante de la vida en el torbellino de la
transmigracién, como explica Candrakirti en su comentario
a esta estrofa. Paso seguido continta la Prasannapada:

Y este correr aqui y alld existe en un momento dado gracias
a que se a}iroya en causas y condiciones. {Pero,] esta [afirma-
cién sobre la existencia de los opuestos} es una mera construc-
cién conceptual como la de “corto y largo” 3% [También]} cuan-
do se afirma que surge en un momento dado se trata de una
mera construccién conceptual como las de “la limpara emite
luz” o *“de la semilla brota el pimpollo” 3¢ Queda establecido

pig. 211 y nota 3. Cp., ademds, las remisiones al Viswddhimagga en las
notas 15 y 16, arriba.

35 Prajiiapsi se opone a dravyadbarma (lo que existe en si). Hay
dos tipos de construccién conceptual o designacién funcional (prajiapii):
la que establece una relacién de contraste o identidad y la que esta-
blece una relacién causal. En ambos casos los dos (o més) miem-
bros de la relacién se definen uno en términos del otro, y por lo
tanto, no tienen realidad en si, no son autosubsistentes (svabbava),
no existen como cosas substanciales (dravyasat). Ver las notas 489,
494 y 840 en Jacques May, Candrakirti, Prasannapada Madhyamakavrisi:
Douze Chapitres... (Paris: Adrien Maisonneuve, 1959) -—remisiones bi-
bliograficas abundantes. Sobre el absoluto como mera construccién con-
ceptual, compirese, Madhyamaka, xxiv.18, comentado mis adelante en el
presente ensayo.

86 Véase la nota anterior. Sobre el ejemplo de la limpara, Madhyamaka,
vii.8-12; sobre el pimpollo, Prasannapada, pigs. 26, 108 y passim, también,
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que en todos los casos o bien se trata de una mera construccién
o bien de un nacer por dependencia. Queda establecido que, en
todo caso sin excepcién, cuando ya no hay asimiento ni depen-
dencia para las conexiones que unen la serie del nacer y el mo-
rir, es decir, cuando cesa su efectividad, entonces hay nirvana,
Y no cabe imaginar ni como existente ni como no existente a
esta mera cesacién de la efectividad. Asi el nirvana no puede
ser un existente, pero tampoco puede ser un no existente. . .37

Al respecto ha dicho un discurso: 38 “Aquellos, monjes, que
afioran salir de la existencia por medio de [otro tipo de} exis-
tencia, o por medio de [alguna clase de} inexistencia, esos no
han comprendido plenamente.” Porque se debe renunciar a am-
bas, a la sed de la existencia y a la sed de la inexistencia. Pero
el Bienaventurado no ha dicho que se deba renunciar al nirvana,
antes bien [ha dicho] que no se renuncia a él. Mas, si el nir-
vana tuviera la forma de lo existente o la de lo no existente,
habria que renunciar a él también. Pero no se debe hacer tal
cosa, “por lo tanto lo correcto es que el nirvana no sea un exis-
tente ni sea un no existente” 39

Este pasaje del comentario de Candrakirti precede a la
seccién sobre los cuatro tipos de afirmacién y las antino-
mias que hemos explicado arriba,*® y con la cual se excluye
la posibilidad de entender la inefabilidad del nirvana en

las citas en la pag. 549-551. El simil del pimpollo parece remontarse al

Salistambasitra. Véase, ademis, Vigrahavyavartani, 1, y Madbyamaka,
xvii.7-8.

37 Aqui Candrakirti pareceria contradecir sus observaciones a la estrofa
7 (arriba, nota 25), puesto que propone precisamente un nirvana de
mera cesacién. Sin embatgo, en la estrofa 7, Candrakirti habla de awsen-
cia (abhava) de las tutbaciones (klefa) y el nacer (janma), mientras que
aqui (estrofa 9) utiliza las expresiones ‘“no-efectividad” (o no-proceso,
apravrizi) “de la conexién en setie del nacer y el motit” (janmamarana-
parampargprabandbasya) “cuando faltan las condiciones o la base del
asimiento” (apratitya va anupadzya va) (pig. 529). Como explica Can-
drakirti en las lineas que hemos omitido (pags. 529-530), el nirvana
no es la mera ausencia de las tarbaciones y el nacimiento (esta ausencia
se da naturalmente como parte del devenir de todo lo perecedero), sino
la cesacién del proceso de condicionamicto (samskara, es decit, el pratitya)
y de la efectividad de la idea de un “yo” (pudgala, es decit, el objeto
del #padaya).

38 La cita, en sanscrito en el original, pertenece a la versidn sdnscrita
de Udana, 111.10, pig. 33. El texto se conserva hoy solamente en pali.

39 Este altimo parrafo pertenece al comentario de la estrofa 10, Pra-
sannapada, pig. 530.

40 Estrofas 11-18 y 22-23,
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términos de una predicacién doble: “es y a la vez no es”
o “de cierta manera es y de cierta manera no es”. El abso-
luto queda allende las categorias del ser y el no ser. Por-
que el absoluto no es una cosa, ni inmanente ni trascenden-
te. Asi, Nagirjuna muestra toda su originalidad al concluir
su excurso sobre el nirvana con aquellas famosas estrofas:

19. No hay diferencia alguna entte el torbellino (samsara)
y €l reposo (nirvana). No hay diferencia alguna entre el re-
poso y el torbellino.

20. El 4pice del reposo es el 4pice del torbellino. Entrambos
no existe ni el mis sutil intervalo.

21. Las opiniones sobre el estado mis alli de la cesa-
cidn, o sobre los limites [del mundo} o sobre [su} eternidad,
dependen de {la suposicién de} un limite inferior o un li-
mite superior del nirvana.

La existencia del Bienaventurado antes y después de su
liberacién es igualmente inescrutable, porque el mundo de
las ataduras y el mundo de la liberacién coinciden en todo
sentido. La meta a la cual apunta la via budista no es aqui
una entidad o estado allende el mundo. Después de todo,

24cd. El Despierto no ensefié ningtin principio (dbar-
ma) de nada en ningin lugar.

Y sélo este silencio absoluto, si bien esotérico o figura-
do, revela la intencién y el sentido verdaderos de la predi-
cacién de Gautama segin la entiende Nagarjuna:

24ab. Sosegar toda aprehensién, sosegar toda dispersién
es salutifero.4!

41 “Aprehensién” traduce wpalambhba; “dispersién”, prapasica. También
cabe traducir “‘representacién” y “multiplicidad lingiiistica”, respectiva-
mente, Sobre prapasica, véase la nota de Nyinamoli al Visuddhimagga
XVI1.66 y el estudio del Bhikkhu Nanananda, Concept and Reality in
Early Buddbist Thought (Kandy: Buddhist Publication Society, 1971).
Sobre upalambba (upalabdhi) en su sentido yogaciri, ver, Madbyantavib-
baga-Tika, pig. 28; alli significa claramente “representacién”; pero, en
el contexto medianista significa mis bien el asimiento al signo o la
imagen, antes que la produccién mental del signo; cf., por ej., Prasanna-
padz p. 224, donde se sugiere una definicibn distinta a la de los
yogicirin, aunque se acepta igualmente ésta. Véase, sin embargo, Prasan-
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Vemos cuan dificil es hablar aqui de la bisqueda de un
absoluto metafisico, particularmente si se entiende cabal-
mente el rol de la doctrina del desapego. El insistente apo-
fatismo de estos pensadores (nirvana todavia significa cesa-
cién de cierto tipo de actividad) no apunta a una negacién
de la existencia, sino a una negacién de la apropiacién. No
constituye propiamente ni una impugnacién, ni una expli-
cacién o caracterizacién del cambio, sino una dialéctica de
su aceptacién. No se niega la’ existencia, sino la existencia
propia o subsistencia (svabhava; si se prefiere, “devenir pro-
pio” o “naturaleza propia”). El ataque contra la sustancia
es por el lado de su apropiabilidad y de su capacidad de
apropiacién. Se busca un absoluto que es a la vez la nega-
cién de estas propiedades esenciales de la sustancia y la
ausencia de toda posibilidad de hincadura o asidero. No se
niega solamente la posibilidad de un fenémeno inmutable
y apropiable, sino que ademds el absoluto se define tam-
bién por estas negaciones.

El mundo de la apariencia es el mundo de los asideros,
el hombre pretende apuntalar la vida que se le escapa de
entre las manos con entibos fingidos. Esta ficcién es ora
conceptual, ora afectiva, a veces sélo pragmatica. Pero las
mas de las veces da lugar al apego y a la obsesién. Puede
dar lugar a las mailtiples casillas en que se divide el mundo
mental, puede ser alguna de esas etiquetas, rétulos o ritos
que orientan el quehacer humano; pueden éstos ser de ma-
yor o menor dignidad moral o intelectual, pero las mas de
las veces terminan como fetiches paliativos para nuestro
anhelo inmitigable de posesién y permanencia. En su fun-
cién pragmatica le imparten al mundo un grano de perma-
nencia para hacerlo manejable y pensable. En su aspecto
afectivo, empero, reflejan la tendencia y el habito de apro-
piacién, el deseo de aferrarse a algo inmutable. Y es este
deseo el que motiva las figuraciones del intelecto que fin-
gen la permanencia y la estabilidad.

napada, p. 528, donde sélo cabe el significado de aprehender; también,
cp., pags. 469, 518 y 538-539. Ademds, Nyayabindu, 11.26 y sgtes.
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Esta ansia de duracién, connata al hombre, puede, al
menos segin en la doctrina budista, superarse. El budista
se propone desvirtuar esta sed y recusar la visién del mundo
que la sustenta. Pero no se supera con el intelecto discut-
sivo, el cual estd por naturaleza inmerso en la ilusién de la
permanencia. En vano se pretende avanzar un solo paso
sustituyendo una construccién intelectual, por perespiritua-
lizada sea, por los objetos mas burdos de nuestro capricho.
No se quiere sustituir la piedra del animista, un fetiche
hecho centro del universo, con el nirvana sutilisimo, no
menos fetiche, no menos objeto de apropiacién. Por eso
concluye Nagarjuna recordando el desapego de la prepara-
cién ascético contemplativa y el desapego a todo lo concep-
tual, cuando identifica el nirvana con el descanso, la quie-
tud dltima de toda aprehensién y dispersién. La “aprehen-
sién” es a la vez el aferramiento de la sensibilidad y la
fijacién del intelecto. La “'dispersién” es el ir y venir del de-
seo buscando su antojo, como también es el fraccionamiento
del mundo en géneros, especies, individuos, opuestos.*?

Evidentemente el apofatismo radical de Nagarjuna deja
muchas cuestiones sin resolver. Como es de esperarse, el
sistema que parecié tan hermético a su autor ofrecia por
lo menos una brecha por donde abordarlo y detribarlo.
Nagarjuna no parece haber enfrentado satisfactoriamente
el problema de la fundamentacién de una ética positiva,
0 sea, en términos budistas, el problema de la posibilidad
de la via como proceso de actividad y efectividad moral
positiva. La verdad es que en su empefio de fundamentar
el desapego y la no aprehensién, el reposo dltimo del nit-
vana, buena parte de la tradicién budista peca, como
Nagarjuna, por exceso. La mayor parte de los budistas pa-
recen proponer una moral rayana con el quietismo. Y
cuando el mismo ejemplo de Sakyamuni predicador los
obligaba a considerar la posibilidad de una vida de activi-
dad posterior a la liberacién, proponian algan tipo de tri-
quifiuela metafisica, cuyo significado nunca queda del todo

42 Ver nota anterior y Prasannapada, pigs. 350-351, 373.
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claro. Hay dos niveles de verdad: la realidad dltima, el
absoluto, y la realidad convencional, lo relativo. El Buda
en realidad no hace nada, tan sélo parece que hace. La solu-
ci6bn propuesta, mis o menos estereotipada, queda resumida
en una escritura del Gran Vehiculo citada por Candrakirti
en su comentatio al Madhyamaka de Nagarjuna: “Desde
siempre el Tathagata ha estado constituido por principios
(dharmas) sin origen. Aunque el Sugata hace visibles todos
los principios, los de intelecto infantil viven en el mundo
entre principios inexistentes aferrindose a los meros signos.
El Tathagata se refleja en los principios buenos libres de
embriagantes.®® Pero en ellos no hay... un Tathagata,
aunque su reflejo se ve en todo el mundo” *

Entendida propiamente esta doctrina no deberia con-
ducir ni a un dualismo, ni al ilusionismo que asoma aqui y
alld en las tradiciones budistas, ni al absoluto inmévil que
trata de esquivar Nagarjuna. En realidad las dos verdades
no son dos, como no son dos el torbellino (samsara) y el
reposo Gltimo del nirvana. Asi, en el capitulo que le dedica
a las Cuatro Verdades Nobles, Nagarjuna insiste en la im-
portancia de conocer el misterio de la verdad doble y afiade:

xxiv.10. Sin apoyarse en la verdad convencional no se
puede ensefiar el objeto dltimo. Sin penetrar en el objeto
altimo, no se alcanza el nirvana.

Luego advierte:

" xxiv.11l. La vacuidad {[misma] lleva a la ruina cuando
- los necios la perciben mal, como una vibora cuando no se la
agarra bien, o como la magia mal usada.

43 “bySalasya dbarmasya andsravasya”’ Sobre los arasrava-dbarma ver
Abbidbarmakosa, 1. 4-5ab, 28cd, II. 54cd. Sobre los dbarmas que son a
la vez anidsrava y kuSala, ibid., 1V.45ab y sgtes. Los kufala-dbarma, 1V .8b-
9b (clasificacién), también IV.62cd, comentario. Distinganse los &#falama-
la, 1125, comentario, sobre las condiciones que favorecen o impiden
el crecimiento de estas ‘“raices”, ver, ibid, I11.79a y siguientes. May, o.c.,
nota 433,

44 Del Hastikaksyasatra (original sinscrito perdido) citado en Pra-
sannapada 449 y 540.
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Hay quien construye un nuevo aferramiento a la existen-
cia (o a la no existencia) aun en la vacuidad misma. ;Qué
puede hacer el médico si su paciente se aferra a la medi-
cina con la violencia enfermiza del adicto? Lo que debié
ser medicina se convierte en veneno.*® Asi, Candrakirti ex-
plica la primera de estas dos estrofas de la manera si-
guiente:

En efecto, el yogui entiende que la verdad convencional
esti constituida solamente de insipiencia y carece de toda
subsistencia, reconoce que esta [verdad relativa], desde el
punto de vista del objeto dltimo, se caracteriza por la vacui-
dad. Asi evita caer en los dos extremos. ¢Qué pudo haber
antes, que ahora no sea? Como antes no hubo aprehensién
de la subsistencia de un existente, luego ahora tampoco pos-
tulard su jnexistencia. Como no suprime la verdad convencio-
nal mundana, que tiene el aspecto de una imagen reflejada,
tampoco suprime el acto, ni su fruto, ni el bien ni el mal.
Tampoco superpone la subsistencia de una existente en sen-
tido dltimo sobre [la verdad convencional]. Porque percibe
que los actos y sus frutos, etc., se dan solamente en aquellas
cosas que carecen de subsistencia y no podrian darse en algo
que tuviera subsistencia propia.®

La “verdad de convencién” consiste pues en el bregar
con el mundo como si éste fuera tal cual se nos presenta.
La “verdad absoluta” es el hecho de que este mismo mun-
do es vacuo, carece totalmente de subsistencia propia. Si no
fuera porque el mundo carece de subsistencia no podria
ser mundo, es decir, no se caracterizaria por el cambio, el
acto, el bien, el mal, etc. Igualmente, el absoluto no seria
nada a no ser por la evanescencia del mundo fenoménico.

45 Madhyamaka xiii.8 y Prasamnapadz 247-249.

46 Prasannapadz 495. “Bien” y “mal” intentan traducir los términos
dbarma y adbarma en el presente contexto. Cp., Madhyamaka, viii.5
(Prasamnapada 183), xxiv.6, 33-35. May, o.c., nota 430. También, Ma-
dbyamaka, xvii.ll, xxiv.5. Cp., ademis, la famosa paribola de la balsa
en Majjhima Nikaya 1.135, el significado de la cual queda confirmado en
el Gran Vehiculo por el Vajracchedikaprajiiaparamita-szira (pig. 23 en la
ed. de Miiller, 31-32, en la de Conze —nota valiosa en la pig. 32); ¢p.,
ademds, el comentario de KamalaSila a este pasaje en su primet Bhavanai-
krama (pig. 197 en la ed. de Tucci).

N
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El absoluto como tal, concebido como realidad indepen-
diente, es una mera ficcién, como lo es el mundo concebido
como realidad no vacua.

xxiv.18. Llamamos vacuidad a aquello que es el surgir
condicionadamente, Esta es valerse de una construccién con-
ceptual. Es la misma Via Media.?

La vacuidad es la Via Media, porque s6lo cuando se
entiende, por un lado, que la condicionalidad y mutabilidad
del mundo es el sine qua non de la via de la liberacién y,
por otro lado, que la vacuidad de naturaleza propia posi-
bilita igualmente el reposo que es el absoluto, sélo enton-
ces se entiende cémo sea posible que el nirvana no sea un
existente y sin embargo tampoco sea un no existente, cémo
pueda existir upa via media entre los dos extremos del
eternalismo y el aniquilacionismo.

Por un lado, la vacuidad garantiza la posibilidad de la
accién moral. Porque:

Toda transaccién o actividad mundana, como ‘‘ve, haz, co-
cina, recita, quédate”, surge por dependencia en condiciones.
Si ustedes proponen que éstas tengan subsistencia propia, en-
tonces habrin suprimido su surgir por dependencia en con-
diciones. Con esta supresién se suprime también todas las
actividades mundanas. A fin de explicar esto, dice [Nagat-
junal:

xxiv.36. Si suptimes la vacuidad, que consiste en el sur-
gir por dependencia en condiciones, suprimes toda actividad
mundana.48 '

47 Resulta imprescindible citar el texto original: “yah pratltyasamutpadah,
$Unyatim tim pracaksmahe. si prajfiaptir upaddya, pratipat saiva madhya-
ma”, Se trata de una de las estrofas eje de todo el Madbyamaka, y asi
la entiende la tradicién china, aunque, como se veri mds adelante, su
interpretacién no es rigurosa y filoldgicamente fiel al original. El sentido
de las palabras de Nigdrjuna se puede glosar asi: “Cuando decimos
“vacuidad” nos referimos sencilla y llanamente al origen condicionado. -
Pero, como percibir, tal cual él es, a este origen condicionado es de por
si la liberacién, hipostasiamos a la vacuidad y la llamamos “absoluto”; en
este sentido ‘‘vacuidad” es una mera construccién conceptual. Por otro
lado, como es (en tanto origen condicionado) y no es (en tanto no es
auto-subsistente), es la mismisima Via Media.

48 Prasannapada 512-513.
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Por otro lado, la vacuidad asegura un absoluto sin asi-
deros. La meta de un fundamento inmoble resulta inacep-
table para Nagarjuna; como explica Candrakirti:

Algunos opinan que hay aqui un principio puro (dbharma-
matram) que carece de toda actividad desde el momento en
que nace... A esto respondemos: si la actividad no fuera un
elemento real de toda relacién mundana, el principio puro no
existirfa, porque sin actividad serfa como una flor que crece en
el espacio vacio. ¢En razén de qué existird un principio puro
privado de actividad? Por tanto, si se trata de la realidad de
relaciébn mundana, debéis admitir la actividad tanto como el
principio puro. Pero, si se trata de la realidad absoluta, debéis
aceptar que e] principio puro no existe como tampoco existe la
actividad 40

Asi, la verdad absoluta no es otra cosa que la coinciden-
cia del mundo, en cuanto vacio, con el estado de liberacién,
en cuanto reposo. Y la coincidencia de la liberacién, en
cuanto no asimiento a ninguno de los extremos, con la
actividad mundana, en cuanto prueba contundente de la au-
sencia de subsistencia que hace de las cosas inaprehensibi-
lidad pura. El 4mbito de la verdad relativa, como deja ver
la palabra verdad, no es el mundo de lo irreal. La verdad
de convencién es falsa sélo en términos de la absoluta,
como cuando se dice que un pepino es mis grande que
una ciruela, pero no por eso deja de ser la ciruela miés
grande que el datil.*

; Con todo y esto, no seria del todo rigurosamente exacto
afirmar que el tono dominante de la literatura medianista

49 Prasannapada 116. Critica al dbarmasvabbava de los Vaibhasika. Can-
‘drakirti rechaza igualmente los asamskrta de la susodicha escuela: “Algu-
nos han hipostasiado como incompuesto al espacio, la cesacién inconsciente
y la extincién nirvédnica; otros, la vacuidad, definida como asidad. Pero
queda demostrado con toda evidencia que nada de eso existe si no se
puede establecer primero la existencia de algo compuesto (samskria).”
(pdg. 176) L. de la Vallée Poussin considera, erréneamente, que este
pasaje es ‘“nettement nihiliste” (en su Siddhi, pig. 758, remisién biblio-
grafica en la nota 53, abajo). ,

50 El simil es de Aryadeva en su Satafastra, ver, Giuseppe Tucci, Pre-
Dinnaga Buddbist Texts on Logic from Chinese Sources (Baroda: Oriental
Institute, 1929), Gaekwad's Oriental Series, Nam. XLIX, pig. 88.
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es el de un sentido fino y cuidadoso del balance entre la
tendencia apofatica y la catafitica. Domina, e incluso a
menudo eclipsa todo sentido de equilibrio, la tendencia apo-
fatica. El absoluto se define preferiblemente en términos
negativos:

xviii.9. Las caracteristicas de lo real son el ser libre de
dependencia en otra cosa, el ser sereno, el no verse disperso en
la dispersion, el ser libre de toda imaginacion, de toda mul-
tiplicidad. |

Y el mundo de lo relativo se explica en términos que su-
gieren una visién ilusionista del dmbito de la actividad y
el cambio. Asi, la imagen estereotipada es la del mago que
crea variadas apariciones magicas cuyo secreto conoce sola-
mente él, mientras el piblico se deja engafiar y cree que se
trata de un fenémeno real.® Négarjuna, por tanto, al pre-
tender defender la posibilidad del acto en el mundo de la
vacuidad, compara la interaccién humana con el encuentro
entre fantasmas:

xvii.31-32. Como el Maestro [Buda] mediante sus poderes
supranormales puede crear un ente de pura magia, y esa criatu-
ra ilusotia podria [dentro de la misma ilusién] crear otra igual-
mente ilusoria, asi, el agente, el acto y lo hecho tienen todas
las caracteristicas de la creacién migica, igualmente una crea-
cién mégica crea migicamente a otra creacion ‘mégica.

La actividad humana resulta ser, pues, como las visiones
fantasmagoéricas; los Budas, como hdbiles taumaturgos.

El mal ilusorio no molesta a nadie, pero el bien imagi-
nario resulta un tanto incémodo para muchos. Si bien
Nagarjuna prefiere insistir en el caricter dialéctico de la
relacién entre el absoluto y lo relativo-fenoménico, y opta

51 Véase, p. €j., el pasaje del Dharmasamgiti citado por KamalaSila
en su primer Bhavanakrama (p. 219) y luego en el tercero (p. 29). Este
altimo traducido al espafiol en L. O. Gémez, “Ultimo tratado del cultivo
graduado” en Didlogos, VIIL23 (1972), pag. 119. El simil del mago
tiene sus raices canbénicas en la doctrina de los poderes supranormales
(los iddhi que son parte, en el canon tardio, de los abhiffia) y en. el
legendario “milagro de los pares” (yamaka-pratibarya).
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por recalcar el movimiento apofatico de esta dialéctica, otros
consideran que el énfasis en el aspecto catafatico es mas
fiel a la realidad. Entre éstos debemos contar al Yogacara
o escuela mentalista del Gran Vehiculo.®® El Yogacara busca
establecer un fundamento, un absoluto que le dé realidad
al bien que constituye las virtudes del Despertar de un Buda,
sin que sea tal absoluto él mismo aprehensible o determi-
nable. Comienza, como Nagarjuna, con una critica del con-
cepto de absoluto no confeccionado como lo concebia el
Pequefio Vehiculo. Los tres tipos de absoluto (el espacio, la
cesacién natural y la cesacién por el nirvana) que propone
el Pequefio Vehiculo no pueden ser entidades reales, porque
no caben dentro de ninguna de las categorias de lo real.
Estas categorias son la del ser percibido, la del ser por con-
vencién y la de aquello cuyo ser se conoce por inferencia. El
absoluto no puede ser una cosa percibida, ni una construc-
cién conceptual, porque entonces no seria absoluto. Tampoco
se le puede conocer por inferencia, porque en tal caso debe-
ria tener algin efecto o atributo a través del cual se infiriera
su existencia, pero entoncs seria algo activo o complejo, y,
por tanto, mutable. Asi leemos en la Siddbi: ®

52 En todo rigor no debe emplearse el término idealista para descri-
bir al seguidor del mentalismo yogicira. Prefeririamos utilizar ese califica-
tivo para escuelas como la platénica, que colocan a las ideas, y no al
pensamiento, en el peldafio més elevado de la escala ontolégica. Sin em-
bargo, nuestra traduccién del término wijapti (“ideacién”, propiamente,
“formacién de imdigenes, conceptos, ideas, categorias, dualidades”, etc.),
nos obliga a volver al nombre de “idealistas”, aunque lo hacemos a rega-
fiadientes. Obsérvese, ademds, que en sentido estricto este mentalismo no
es mas catafdtico que la doctrina medianista, tan sélo intenta construir un
absoluto positivo, pero el mundo queda reducido a una ilusién, sumido
en una negacién mayor que la que predica Nagarjuna.

58 El Vijaptimatratasiddhi-5astra, como se suele reconstruir el titulo ori-
ginal sdnscrito sobre la base de la traduccién china, es supuestamente una
complilacién de Dharmapila, en la cual se recogen diversas opiniones
escoldsticas para formar un comentario extensisimo y muy libre de la
TrimSika de Vasubandhu. Como no conservamos el original sanscrito
resulta imposible saber hoy cuinto del texto chino se debe a la pluma
de Dharmapila y cuinto es meramente glosa del traductor Hsilan-tsang.
En occidente se suele citar esta obra como La Siddhi, pues se le conoce
mayormente gracias a la traduccién francesa de L. de la Vallée Poussin,
La Siddhi de Hinan-tsang (Paris: Paul Geuthner, 1928, 1929 y 1948),
3 vols., serie Buddhica: Documents et Travaux pour I'Etude du Bouddhisme,
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Los principios (dharma) no confeccionados, que son inde-
pendientes de la forma, la mente [y los mentales}, no pueden
existir realmente (dravyasat). [No se les puede constatar}, pot-
que los principios reales caen en una de tres categorias: 1) Prin-
cipios cognoscibles por la petcepcién, como la forma {que se
conoce por las conciencias sensoriales, o como] la mente [y los
mentales, que se conocen por los poderes telepiticos}. 2) Prin-
cipios de funcionalidad evidente, como la jarra o la tela {cuya
realidad es meramente convencional]. A estos dos tipos de prin-
cipios el mundo los conoce {directamente], sin servirse de la
razén. 3) Principios que se conocen por la accién de su efecto,
como las facultades visual y auditiva, cuya existencia se constata
por los actos que dependen de ellos. {Ahora,] el mundo no
conoce [directamente] la existencia real de los no confecciona-
dos. Ni tienen estos ningdn acto que efectuar del cual se pu-
diera inferir su existencia... Y si se supusiera que si tienen
alguna actividad, serian impermanentes. Por lo tanto, no se
puede comprender cémo puedan tener existencia real los no con-
feccionados.5

Como se puede apreciar aqui la critica Yogacara sigue
eas similares a las de Nagarjuna, aunque su dialéctica sea

menos dramatica. El verdadero giro innovador comienza a
revelarse en las lineas siguientes:

Si bien es cierto que los Discursos explican que existe el
espacio (@kdsa) y los otros no-confeccionados,55 sumariamente
[nosotros consideramos que existen sélo] desde dos puntos de
vista: 1) Se les consideran reales sélo en cuanto denominacio-
nes provisionales de ciertas transformaciones de la consciencia.?®
En la tradicién se oye mencionar el nombre del espacio y el de
los demds [no confeccionados], consiguientemente se han dis-
tinguido diversas caracteristicas del espacio y los demis. Por la
fuerza del hibito, cada vez que nace en la mente [una de estas
ideas’, se manifiestan {en la consciencia, como transformaciones

Premiére Série: Mémoires, Tomos I, V y VIII. Nuestras citas son todas
traducciones directas del texto chino del Taishd Shinsh% Daizokys, Voi. 31,
Nam. 1585, pigs. 1-59. Se remite al namero de la pigina, seccién (a,
b, 0o c) y linea.

de

54 Siddbhi, 6-b-15 a 21. .
55 A continuacién se alude a cinco no-confeccionados, esta es la lista
los Mahisasaka, aceptada igualmente por el Yogacira. El Vaibhasika

acepta solamente los ptrimeros ttes, enumerados y definidos en Abbidbar-
makoSa 1. 5¢-6. Cp., ademds, nota 16, arriba.

58 En sdnsctito, praffiapti y vijfiana-parinama.
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de ésta] todas las caracteristicas del espacio, o del no confeccio-
nado que sea. Puesto que, cada vez que aparece esta imagen,
en el pasado o en el futuro, no parece sufrir cambio, se dice en
sentido provisional que [los no confeccionados] son eternos.
2) Se les considera reales s6lo en cuanto denominaciones pro-
visionales de la principidad (o naturaleza de todos los princi-
pi0s).57 [Por principidad se] quiere decir vacuidad, no-yo, todo
lo cual manifiesta a la verdadera asidad [de todos los princi-
pios].%8 [Esta} ha superado los caminos del pensamiento y el
habla que [se mueven por} el ser y el no-ser. [Esta principidad}
no es idéntica a todos los principios, tampoco es diferente, ni
es a la vez [idéntica y diferente, ni a la vez no idéntica y no
diferente]. Por ser el verdadero principio (/) de todos los prin-
cipios (fa), se le llama principidad (fa-hsing).5®

Dada la inefabilidad de este absoluto, no se entiende por
qué se predica de él cosa alguna. ;Por qué se nombra a este
absoluto con términos como los que en la tradicién anterior
denominaban distintos principios “‘absolutos” (asamskrta-
dbarma)? El texto de la Siddhi ofrece su propia explica-
cibn de cémo se crean los nombres positivos del absoluto:

Como [esta principidad] esti libre de toda oposicién o tra-
ba, se le llama espacio (@ka5a). Como el yogui, por la fuerza
de su discernimiento, hace cesar todas las tribulaciones y enton-
ces penetra y presencia [la principidad], se le llama cesacién
por discernimiento (pratisamkhyanirodha).% Como la principi-
dad fundamental es siempre perfectamente pura, haya o no haya
la fuerza del discernimiento, y se manifiesta aun cuando falten
las condiciones [para el discernimiento], se le llama cesacién
sin discernimiento (apratisamébyanirodha).ft Como en ella lo

57 Dbarmata. El sufijo -t equivale al nuestro -dad y forma los sus-
tantivos abstractos.

58 Tathata. Es el significado #ltimo de los dharmas que, como es
siempre asi (constante, igual a si mismo), se llama asi-dad (Trim5ika 25).

59 La palabra /i probablemente traduce rattva (;o bhutata?). Fa es,
desde luego, dharma, y fa-hsing, dharmata. La cita es de la Siddhi, 6-c-5
a 12,

60 Es decir, el nirvana, como se explica arriba en la primera cita de
la Siddbi.

61 Es la cesacién natural que resulta de la mutabilidad de las causas
y condiciones. El Abbidharmakosa, 1. 6cd y II. 45 cd, sin embargo, dis-
tingue el apratisamkhyanirodha que es la ausencia total de causas y con-
diciones y, por lo tanto, es un no-confeccionado, y el awityatanirodba (o
laksananirodba) que es la cesacibn normal de los varios aspectos de un
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desagradable y lo agradable cesan, se le llama la no-agitacién
(anifijya).62 Como en ella la apercepcion no produce efecto
alguno, se le llama cesacién de ]ia apercepcion (samjfiavedita-
nirodha) .53

Estas cinco son todas por igual denominaciones provisiona-
les de la verdadera asidad. [Pero, cuando decimos:} “verdadera
asidad”, también esto es una denominacién provisional.t4

Es decir, que no debe extrafiarnos que haya que aludir
al absoluto con nombres de valor provisional, sean positi-
vos 0 negativos; porque el mismisimo término asidad, o
el de absoluto, inefable, inaprehensible, etc., son todos por
igual provisionales, meras aproximaciones o meros punte-
ros; si se les otorga algn valor dltimo se convierten en
vias muertas. A fin de definir claramente el caracter pro-
visional de cuanta aseveracién se pueda hacer sobre el abso-
luto, afiade la Siddbi:

Para rechazar claramente la idea de que no exista, decimos
que existe. Para evitar el apego a la existencia, decimos que es
vacua. Para que no se crea que es una vana fantasmagoria, deci-
mos que es real. Como no es ilusoria ni contradecible, decimos
que es la verdadera asidad.65

Asi, el Yogacara por un lado reitera la preocupacién de
los medianistas por evitar un absoluto inmoble, sin vida, y
a tal fin rechaza de plano la idea de un principio no-con-

dharma segiin cambia por el proceso de mutabilidad que inhiere en todo
lo confeccionado, y es, por tanto, confeccionado.

62 En el Abbidbarmakoia éste no se cuenta entre los no-confecciona-
dos, pero es ficil entender por qué se le llega a considerar como uno de
éstos. El Kofa (IV. 462b) lo define como el acto moral que se da en
los niveles de existencia que sobrepasan al kamadbatu, se trata pues del
mérito moral que no se puede perder, y podria considerirsele como algo
totalmente inmutable e incondicionado (como no hace el Kofa).

63 El estado més alto del trance mistico, mds alli incluso de los
samapatti 'y de todos los paraisos de la cosmologia budista. Se le conoce
también como el nivodbasamapatti y se el define y explica en el Kofa, II.
43 y sgtes. No debe confundirsele con el nirvana, como han hecho algunos
estudiosos occidentales. Cp., remisiones al Visuddhimagga en las notas
15 y 16, arriba.

64 Siddhi, 6.c12 a 17. Compirese la afirmacién de Nigirjuna en
Madbyamaka, xxiv.18, nota 47, arriba.

65 Siddhi, 6-c-17 a 18.
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feccionado autosubsistente: “[En fin, que} no {admitimos]
como los Mahi$asaka,’® que exista un principio (f#) real
y eterno llamado la verdadera principidad. Por lo tanto
[consideramos} que ningin no-confeccionado puede ser pro-
piamente algo real”®” Por otro lado, el Yogacara busca
retener alguna formulacién positiva de la naturaleza del
absoluto (en esto radica parte de su desacuerdo con los
medianistas). Con este fin a la vista se propone descubrir
el absoluto primero en la consciencia como fundamento del
mundo fenoménico, el cual no es sino un cmulo de ima-
genes ilusorias. Finalmente, cree encontrar la figura del
absoluto en la vacuidad misma vista en sentido positivo
en cuanto asidad de todas las cosas.

Respecto de la doble naturaleza del absoluto, como lo
real y como aquello en términos de lo cual se entiende la
irrealidad del fenémeno, explica la Siddbi:

A fin de introducir {-nos} en la vacuidad de los principios
[el Bienaventurado] también explic6 la mera-ideacién 88 Porque
debe entenderse que los principios externos [a la consciencia
ideatival son irreales.

—Pero, la mera-ideacién misma,%® ;cs o no es ella igual-
mente vacua?

—No lo es.

—¢Por qué no?

—Porque en ella no es posible el apego. Cuando decimos
que los principios confeccionados son vacuos queremos decir

66 De esta escuela se sabe muy poco. Sabemos que esti emparentada
con los Bibbajyavidins y que de ella se deriva probablemente la secta de
los Dbarmaguptata, asi como el abhidbarma de los yogicirins. Cf., A.
Bareau, Les sectes bouddbigues du Petit Vebicule, Saigbn, 1955.

67 Siddhi, 6-c-19 4 20.

68 Wei-shib, vijfiaptimatra. El uso de vijfapti en vez de vijfiana es en
extremo relevante, sin embargo, el traductor no siempre los distingue.
La wvifiiapti es el proceso de la ideacién (generacién y -aprehensién del
contenido mental), el vijgana es la consciencia misma, la mente (citta)
de la cual surge la ideacibn.

89 Wei-shib-hsing, vijpaptimarasa. Definida, al modo dialéctico de
Nigirjuna, por Vasubandhu en su Trimfikz, 26-29. Hemos traducido y co-

mentado este pasaje en nuestro articulo “La meditacién budista...” en
Didlogos, VIIL.22 (1970). La definicién de la Trim$ikz es muy similar al

famoso pasaje sobre la no dualidad del Bodbicaryavarara de Santideva (IX.
34-35).
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que [en {ltima instancial no es posible apegarse a ellos como
st fueran principios reales independientes, puesto que son me-
ras transformaciones ilusorias de la consciencia [ideativa}. Deci-
mos que los principios confeccionados son vacuos porque no
presenciamos con recto conocimiento a la mera-ideacién misma
sin haber antes abandonado el imbito del habla [al cual per-
tenecen los principios]. Si esta ideacién no existiera, no habria
verdad convencional. Si no hubiera verdad convencional, tam-
poco habria verdad. absoluta. Absoluto y convencién se mantie-
nen en pie porque se apoyan mutuamente. Quien rechace estas
dos verdades habri comprendido mal a la vacuidad y de él
dicen todos los Despiertos que es un caso incurable.”® Debe-
mos entender, pues, que todos los principios son vacuos y no
son vacuos, como explica el Bienaventurado Maitreya en las dos
estrofas que hemos citado antes.?

Se refiere la Siddhi a las dos primeras estrofas del
Madbyanta-vibhaga, citadas algunas lineas antes. Traducimos
las estrofas del texto original sdnscrito:

L1. Lo irreal-imaginado es,2 en ello no hay dualidad. Mas,
si hay en ello vacuidad, como también existe lo [irreal-imagina-
do} en la vacuidad.

L2. Nada es vacuo, nada es no vacuo. Porque tenemos la
existencia de lo irreal-imaginado junto a la inexistencia de su
dualidad. En efecto, en esto consiste la Via Media.™

El idalista o mentalista pretende evidentemente salva-
guardar la inapropiabilidad del absoluto, como también

70 Comparese la nota 45. En los pasajes a los cuales remitimos allf
se usa la misma expresién.

71 Siddhi 39-b-13 a 20.

72 gbbitaparikalpa, propiamente, el proceso de imaginar algo irreal.
En sentido estricto Jo imaginado (abbutaparikalpa) es la dualidad que
no existe.

73 Las dos estrofas se hallan, respectivamente, en las pags. 10 y 15
del comentario de Sthiramati, ed. de Susumu Yamaguchi, Madbyantavi-
bbagatika: Exposition systématique du Yogacaravijiiaptivgda, (Nagoya: Ha-
jinkaku, 1934). Las estrofas, karika, son obra supuestamente de Maitreya
(Asanga ?), el comentario, bbasys, es de Vasubandhu, y el subcomentario,
tzka, de Sthiramati. Sobre la cuestionable paternidad literaria de las obras
de Maitreya- Asaiiga, véase el resumen del debate en D. S. Ruegg,
La théorie du tathagatagarbba et du gotra (Paris: Ycole Francaise d’Extréme
Orient, 1969) pags. 66-70. Sobre la historicidad de la persona (o el
nombre) de Maitreya, cf., E. Conze, The Prajfaparamita Literature (La
Haya: Mouton, 1960), pig. 101; P. Démieville en su traduccién “Le
Yogacarabbaimi de Samgharaksa”, BEFEO, XLIV (1954), pags. 339-436.
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procura asegurar la dependencia reciproca entre absoluto y
fen6meno, segiin habia intentado antes Naigarjuna siguien-
do fielmente el antiguo principio del origen condicionado
reciproco (pratityasamutpada). Pero, el Yogacira también
quiere reafirmar el aspecto positivo del absoluto. ;Cémo
postular la reciprocidad absoluto-fenémeno sin que se fun-
da el absoluto en la vacuidad del fenémeno? He ahi el
problema metafisico que se plantea el idealista Yogacarin.
En el plano ético-mistico el mismo problema se puede re-
plantear con la pregunta de cdmo asegurar una consciencia
pura que, ligada al mundo de las imdgenes ilusorias (lo
irreal-imaginado), pueda no obstante permanecer libre,
permanentemente pura, fuente inagotable de las virtudes
de todos los Budas.

Se intenta resolver el problema de manera similar a
como lo hizo Nagarjuna. Es decir, en el plano abstracto se
elabora una vez miés el concepto de los niveles de realidad,
mientras que, en el plano mitolégico se explota al maximo
la metéfora del mago. Ahora se propondrin, pues, tres ni-
veles de realidad, los cuales, por un fascinante movimiento
dialéctico, se excluyen a la vez que se incluyen mutuamen-
te.” En primer término esti el mundo tal como se nos da
al sentido comian. Este mundo exterior no existe en cuanto
exterior, pero si es en tanto es nuestra interpretacién de las
transformaciones de la consciencia ideativa. Lo irreal ima-
ginado no es en si pura nada, sélo la dualidad que descu-
brimos en ello (sujeto interno frente a mundo externo)
es ilusién. En segundo término tenemos, pues, el dmbito
de la imaginacién pura, la ideacién que subsiste gracias a

74 Ademis de la Tr/mSika, existe un ensayo de Vasubandhu dedicado
enteramente a la doctrina de las tres naturalezas propias: TrisvabbavanirdeSa
o SvabbavatrayapraveSasiddbi, ed. y trad. de L. de la Vallée Poussin, en
Mélanges chinois et bouddhigues, 11 (1932-33), pdgs. 147-161. Para una
concordancia de paralelos y traduccién inglesa, ver Sujitkumar Mukhopadhya-
ya, The Trisvabbavanirdeia of Vasubandhu (Santiniketan: Visvabharati,
1939). Examen doctrinal en Susumu Yamaguchi, “Seishin Kosanshéronge
no bonzdhon oyobi sono chtishakuteki kenky% en Sh#wkys KenkyZ, Nueva Se-
rie,. VIIL.3 (1931), pags. 121-130 y VIII.4, pigs. 186-207. La doctrina
parece originarse en el Sandbinirmocana-stra. :
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que el ser humano imagina la dualidad.” Por dltimo, el
hecho mismo de que la ideacién pura es mera-ideacién y
no dualidad mundana es el hecho fundamental de la em-
presa liberadora y se puede concebir como la realidad
altima. Pero, esta realidad wltima no seria tal cosa a no
ser porque se da el hecho de que la mera-ideacién es mera-
ideacién y no dualidad. Igualmente la ideacién subsiste gra-
cias a la interaccién constante entre la mera-ideacién y lo
ideado que parece ser aparte de la ideacién misma. Por
Gltimo lo irreal imaginado existe, desde luego, gracias al
caricter funcional de la ideacién. Para el Yogacara, enton-
ces, los varios niveles de realidad se apoyan entre si y no
existe nada que no posea las tres “naturalezas propias” o
“rasgos propios” que constituyen la asidad de todas las
cosas.

Vasubandhu define estas tres naturalezas en su Trimiika
después de cuestionar cuidadosamente el problema del acto
y la responsabilidad moral en un mundo de vacuidad. Dice
el gran maestro idealista:

20. Cuantas cosas se construyen mediante la diferenciacién
imaginativa,’® esto es la naturaleza propia imaginada. Esta no
existe {en si}.77 Por otro lado, la naturaleza propia dependien-
te (o relativa) es la diferenciacién imaginativa que surge por
condicionamiento. Pero, el hecho de que ésta esté desde siem-
pre libre de la primera es la [naturaleza propia} absoluta.’

75 1a imaginacién pura es el parikalpa, lo imaginado, el parikalpita.
El uno, citta, el otro, caitta. Cp. Trisvabbavanirdesa, estrofas 2-5.

76 Vikalpa. 1a diferencia entre vikalpa y parikalpa es muy sutil. Evi-
dentemente se trata de dos aspectos de la misma cosa, del proceso ideo-
constructivo. El pari-kalpa define y construye la imagen, el vikalpa dis-
tingue o separa las imédgenes; como la separacién es parte esencial de la
definicién, ambas funciones se funden en una sola. La diferencia sale a la
luz si se comparan los siguientes pasajes del Trimsika-bhasya de Sthiramati
(ed. Sylvain Lévi en Vijfaptimairatasiddhi: Deux traités de Vasubandbu,
Paris: H. Champion, 1925 —Bibliothéque de I'Ecole des Hautes Etudes,
Nam. 245): comparar pig. 9, linea 7, pdg. 10, linea 27, con la pig. 39,
linea 23. Ambos conceptos parecen confundirse en la pig. 35, lineas 8-13,
pero se distinguen nuevamente en las lineas 14-15.

77 Porque, como se verd, si existe .en cuanto contraparte de las otras
dos naturalezas.

T8 ParinisSpanna: literalmente, “acabada”. Al utilizar los términos svabbava
y laksana para denominar estos tres aspectos fundamentales de la realidad,



GOMEZ RODRIGUEZ: EL ABSOLUTO DE LOS BUDISTAS 135

Explica entonces Vasubandhu que desde otro punto de
vista no hay tales naturalezas propias y todas son igual-
mente asidad:

21. La primera, precisamente por ser sélo signo, carece de
naturaleza propia. La segunda también, pero debido a su pro-
pio devenir [condicionado}. La tercera carece de naturaleza pro-
pia, porque es el sentido tltimo de los principios y ademas su
asidad ™

El doble aspecto del absoluto lo explica el comentarista
Sthiramati en términos de la principidad (dharmata). En
cuanto naturaleza propia de todo principio, el absoluto
tiene que penetrarlo todo sin contaminarse ni alterarse.
Pero, en cuanto naturaleza propia de algo que por su mu-
tabilidad no tiene naturaleza propia alguna, el absoluto
‘también es la “no-naturaleza propia de todo en sentido Glti-
mo”.® Asi, supuestamente se asegura la posibilidad del
paso del mundo fenoménico al mundo del absoluto a la vez
que se protege la pureza de este dltimo.

el yogicira les recuerda a sus rivales realistas que segin el Gran Vehiculo
no existe nada real en sentido dltimo, fuera de la irrealidad misma de la
auto-subsistencia imaginada. Los logicistas, sin embargo, intentarin luego
rescatar algo del svalaksana del abhidbarma sautrantika.

9 Cp., Svabbavatrayapraveia, estrofas 11-13.

80 “yasmit parinispannah svabhavah sarvadharmaniam paratantratmaki-
nam paramarthah tad-dharmateti krtva, tasmit pariniSpanna eva svabhavah
paramirthanibhsvabhdvatd parinispannasya abhavasvabhavatvat.”  Trimiika-
bbasya, pig. 41. Traduccién: “La naturaleza propia absoluta es el sentido
Gltimo de todos los principios, los cuales son en si mera dependencia.
Por lo tanto, como es la principidad de estos principios, la misma natu-
raleza propia absoluta es la no-naturaleza propia [de todos ellos] en
sentido @ltimo, en cuanto lo absoluto es la naturaleza propia de lo inexis-
tente”. Pero Sthiramati excluye toda posibilidad de entender este pasaje
en sentido nihilista al afirmar en su Madbyantavibbaga-tikd, pig. 47,
“no es ni existencia, ni inexistencia. {Por qué no es existencia? Porque
es la inexistencia de la dualidad. Porque si fuera una existencia real, no
podria haber la inexistencia absoluta de la existencia de la dualidad...
¢Por qué no es inexistencia? Porque es la existencia de la inexistencia
de la dualidad. Porque la inexistencia de la dualidad no puede ser inexis-
tencia independiente... Si la vacuidad fuera inexistencia, la dualidad seria
real”. Es a la luz de pasajes como éste que podemos apreciar la super-
ficialidad de la afirmacién de Murti (0.c., pig. 322): “Every absolutism
may be understood as a mode of the negative judgement, as negation of
illusion...” Esta es la interpretacién “vedéantica” del budismo. Cp., la
interpretacién “monista” (y err6nea) de Stcherbatsky, o.c. )
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El 4mbito de los fenémenos es el dmbito del absoluto y
contiene dentro de si la via hacia el absoluto, la cual es,
desde luego, un retorno al fenémeno. En palabras del Ma-
estro Asanga: :

. como no existe ningln Trincipio fuera de la esfera de los
Frincipios (su principidad), la pasién y los demés defectos son
a via de salida de si mismos.
... El Bienaventurado ha dicho: “Digo que fuera de la pasién
no hay otra via para salir de la pasién, y lo mismo para la ani-
mosidad y la obcecacién” . . .

. es la principidad de la pasién lo que [erréneamente] re-
cibe el nombre de pasién y es también la via para salir de las
pasiones. 8t

Pero, en cuanto fundamento detris de la ilusién, el
absoluto retiene su valor de realidad dltima. Constituye
ahora un punto de base, el subsuelo del devenir, como es
el espejo para la imagen reflejada. Segan Madhyantavibbaga,
“este es en resumen lo real. En breve, lo real es doble: la
realidad espejo y la realidad reflejada. De éstas, la reali-
dad espejo es la realidad raiz, en ella se ve todo lo demas.
La realidad reflejada... es lo inconsciente”.®* La concep-
cién del absoluto como espejo encierra la clave a buena
parte de la especulacién idealista. Pero, la pureza, inmuta-
bilidad e indiferencia del espejo dificilmente se concilia
con la realidad mundana donde los Budas han de poner
en practica sus virtudes. Para superar esta dificultad el
idealista también recurre al simil del mago.

Por su punto de partida psicolégico, la metafisica bu-
dista encerraba y pretendia resolver un conflicto cuyo ori-
gen es claramente afectivo: la oposicién entre mudanza y
quietud. El surgimiento del Yogacara constituyé un retorno
a esta raiz psicolégica. La consciencia espejo, inmutada,
inmarcesible, es el absoluto. El redescubrimiento de la cons-
ciencia impartié entonces un cariz idealista o espiritualista
a toda la especulacién posterior de los budistas, con esto

81 Mabayanasatrdlanbara, XI1IL11 y comentario.
82 Bhasya de Vasubandhu, en Madhyantavibbzigatikd, pigs. 163-164.
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sali6 a flote de manera patente el ilusionismo que se dibu-
jaba ya en Nagirjuna, y el cual matizaria a toda la filosofia
venidera de la India. Este ilusionismo termina por detener
todo progreso filoséfico en el continente, pero en sus co-
mienzos tuvo una extrafia fuente de vida en las creencias
populares en los poderes taumatirgicos. El pensador indio
explota naturalmente la relacién evidente entre ilusién y
magia, y, por otro lado, entre poder migico y poder salva-
dor. La funcién de la magia como hermenéutica metafisica
y soteriolégica desempefia probablemente el papel princi-
pal en la maduracién final del concepto del absoluto bu-
dista en India antes de su exportacién a China y su lento
morir en la tierra donde naci6.®

El Yogacira pronto comprendié que si queria salvaguar-
dar la virtud activa de los Budas no podia detenerse en el
pulcrisimo espejo de la consciencia quieta. Asi, a fin de
rescatar la actividad altruista del santo, propuso que éste,
mediante el despliegue de sus poderes magicos, reprodujera
libre y voluntariamente la ilusién, una vez libre de ella,
con el fin de contribuir a la salvacién ajena.® En términos
menos mitolégicos podemos decir que se ofrece un ideal
de reintegracién al mundo de la ilusién, que la consciencia
espejo no es la meta de la liberacién, sino que se busca
mds bien un retorno al mundo reflejado.

Asi, después de alcanzada la gnosis del espejo inmévil,
el santo se apoya en ella para alcanzar una nueva gnosis, la
de la igualdad de todos los seres vivientes, mediante la cual
supera su egocentrismo, su sentido de oposicién entre ilu-
sién y realidad, y engendra la compasién.®® Paso seguido se

8 Considérese, por ejemplo el rol de estos conceptos en la formacién
del tantrismo.

84 Cp.,, nota 51, arriba.

85 Sobre las cuatro gnosis (o cinco, en algunas fuentes), ver la biblio-
grafia en la Siddbi (trad. L. de la Vallée Poussin), pig. 681. Cp. las
siguientes lineas del Muabayanasitrdlankara, 1X.67-74: *(67) La gnosis
espejo es inmévil: le sirve de apoyo a tres gnosis, la de igualdad, la de
examen, v la de la realizacién de la tarea... La gnosis espejo es inmo-
ble, las otras tres que se fundan, apoyan en ella son activas. (68) La gnosis
espejo no tiene “mio”, ni interrupcién, siempre continua, esti libre de
toda obcecacién respecto de los cognoscibles y jamis va en pos de ellos.
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inicia en la gnosis del “examen”, con la cual se restablece
el discernimiento a fin de poder valerse del discurso y par-
ticipar activamente en la manifestacién del bien. Luego,
surge una cuarta gnosis, la gnosis de aplicacién activa, me-
diante la cual se dedica a satisfacer la mads minima nece-
sidad de todos los seres vivientes del universo. La verdad
ilusoria se convierte, pues, en recurso salvador.®®

En la coleccién de textos llamados Avatamsaka o Guir-
nalda florida encontramos una expresién menos abstracta
o sistematica de este ideal. Alli se integran los conceptos
magicos —mejor dicho, taumatirgicos— con la idea de que
la ilusién fenoménica misma contiene al absoluto y es la
via hacia él. Ahora se trata de subrayar el valor relativo y
por tanto incompleto de toda apariencia, todo enunciado,
aun el mas sacro, entendiéndolos como ejemplos del truco
taumat(rgico de las apariciones multiples.¥ La idea del
mundo como ilusién, como espejismo, reforzada con la idea
de la consciencia como fundamento de la ilusién queda
elevada al rango de doctrina eje. Mas, el absoluto como
idea de lo subsistente, el fundamento inmutable, no es sino
contraparte de la ilusién y por lo tanto irreal en cuanto
se le conciba como independiente. Sélo la dependencia re-

es decir, que no toma sus formas... (70) Se propone una gnosis
de igualdad, gnosis de igualdad hacia los seres vivientes, inmaculada por
la purificacion del cultivo, encentrada en el no-asidero... [aqui se des-
cubre} el nirvana sin apoyo. (71) Se considera que siempre va acompafiada
de la gran benevolencia y la gran compasion, y que muestra una imagen

del buda acorde con las aspiraciones de los seres vivientes... (72) La
gnosis de examen nunca queda separada de los cognoscibles... (73) ...
destruye todas las dudas... [es decir,] que corta todas las dudas en el

circulo de las asambleas. (74) La gnosis de la realizacion de la tarea
satisface las aspiraciones de todos los seres vivientes mediante cuerpos ilu-
sorios variados, inconmensurables, inconcebibles, en todas las esferas del
universo.”

8 Aqui se afiade a veces la quinta gnosis, gnosis del dbarmadhatu,
en la cual se da la mds perfecta armonia entre las cuatro gnosis y desapa-
rece toda idea de un buda que salva y una criatura salvada.

87 El concepto de yamaka-pratibarya (yamakapatibiriya) — la facultad
extraordinaria que permite a un Buda aparecer en mds de un lugar a un
mismo tiempo— se interpreta como una virtud esencial y no meramente
adventicia.
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ciproca del absoluto y el fenémeno queda como realidad
indubitable.

Este proceso puede descubrirse en el pasaje.con el cual
culmina el Gandavymhasatra, uno de los Gnicos dos textos
del Avatamsaka conservados hoy en su original sinscrito.®
En este texto, Sudhana, un joven comerciante que ha aban-
donado su hogar para recorrer toda la India como peregri-
no en busca de la revelacién de la doctrina dltima del Gran
Vehiculo, se encuentra finalmente con el Bodhisattva Mai-
treya, quien le muestra su residencia, una magnifica torre,
dentro de la cual es posible ver la totalidad del dmbito de
todos los principios (dharmanam dbarmata o dharma-
dhatu) reflejada todo como en un espejo. La torre es, pues,
la realidad Wltima, fuente de todas las verdades y virtudes
budistas, meta de la aspiracién de la via y fondo comtn
de toda apariencia. No constituye pues la mera totalidad del
universo sino que es ante todo la habitacién de los bodhi-
sattva, es el universo cuando se le comprende dentro del
absoluto (sub specie aeternitatis, dirfan algunos, en este
caso no del todo acertadamente).

Asi, Maitreya explica el significado de la visibn que
aparece ante Sudhana:

Esta es la habitacién de aquellos que frecuentan la morada
de la vacuidad, del sin-signos y de la no-inclinacién,®® los que
frecuentan la morada de la no-discriminacién de ningtin prin-
cipio, la morada de la no-divisién del 4mbito de los principios
de la no-aprehensién de 4mbitos de seres vivientes, de la no-
originacién de todos los principios, del no-anidarse en ningiin
mundo, ... de los que lo mismo imaginan como no imaginan
distincién alguna, que lo mismo se esfuerzan como no se es-
fuerzan en la apercepcién. . .20

El caricter inaprehensible de este absoluto queda sub-
rayado por la respuesta de Sudhana:

88 Todas nuestras remisiones son a Ja pig. en la ed. de P. L. Vaidya
{Darbhanga: Mithila Institute, 1960). Gandavyahasztra se abrevia Gu.
El capitulo dedicado al encuentro con Maitreya ocupa las pigs. 368-418.

89 Es decir de los tres vimoksa: §inyata, animitta, apranibita. Cp.,
Gv. 371, lineas 12-14.

90 Gwv. 370.
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... Esta es la residencia de todos y cada uno de los hijos del
vencedor que recorren el 4mbito de los principios sin apegarse
a nada ... dedicados a manifestar el alcance de la gran gno-
sis, ... sin impedimentos ... han alcanzado la naturaleza del
principio cuya esencia es [vacia] como el firmamento.8t ... No
forman apoyo en ninguna parte, como un pijaro sobre el fir-
mamento. ... Esta es la morada de aquellos sabios que ha-
biendo escrutado exhaustivamente el noble sendero, que es la
via de la verdad y la entrada a las manifestaciones ... y [ha-
biendo escrutado} el condicionamiento de los setes vivientes, no
recaen en la quietud, expertos en el acoplamiento del discerni-
miento y los recursos de salvacién. . .92

La misién de estos santos, su ideal de conducta, no con-

siste pues en una hueca quietud, separada del mundo de la
apariencia, sino que es la vuelta al fenémeno desde la pers-
pectiva integradora del absoluto. Mas, la unién del absoluto
y la apariencia, del discernimiento y los recursos de salva-
cién, se logra solamente con la perfeccién de un arte cuasi-
maégico:

la

Esta es la morada de aquellos que en la punta de un pelo
logran manifestar los campos de salvacién y alcanzan el limite
de estas vias del desapego ... firmes en la prictica de la ilu-
si6n maégica, desapegados, su conducta no se afinca en la prac-
tica de la transformacién. Muestran en todas partes las divisio-
nes de la muerte y el nacer, ...%

Sudhana entonces pide acceso a aquella maravillosa torre;
puerta se abre y el joven peregrino entra acompafiado del

bodhisattva Maitreya.

Y dentro de esta gran torre vio cientos de miles de otras
torres igualmente adornadas de manifestaciones, adornadas de
innumerables piedras preciosas, parasoles, esparcidas en todas
direcciones dentro de un espacio inconmensurable, esparcidas
ampliamente, cada una separadd de la otra. Y al lugar donde
se encontraba él llegaban, por el poder de la reflexién, las ima-
genes de todas aquellas torres, sin que se confundiera una con

91 Aqui gagana ('cielo” o “firmamento”), pero a veces la compara-

ciébn es con el espacio vacio bajo el firmamento (@kifa).

92 Gy, 372 (estrofas 5 y 7).
9 Gov. 374, 375 (estrofas 23 y 28).
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la otra, sin que se encontrara una con la otra, sin que se fun-
diera una en la otra. Y al igual que sucedia en aquel lugar,
sucedia en todas las demis terrazas [de cada una de aquellas
torres]. ... Y Sudhana se reconocié a si mismo en cada una
de las torres.. .9

Maitreya explica el significado de este fenémeno:

Esta es la principidad de todos los principios® Todos los
principios se caracterizan por el hecho de que no se someten a
ninguna fijacién, aunque la gnosis del bodhisattva los ha domi-
nado. Asi, aunque carecen de devenir propio y de integridad,
son como una aparicién mdgica, un suefio, una reflexién 9

Cuando Sudhana pregunta por el origen de aquella mi-
lagrosa visién, la respuesta es la esperada. Se nos sugiere
primero algo de su caricter positivo, en cuanto dmbito de
la sabiduria y la virtud de los Budas y bodhisattvas, para
luego negar ese mismo aspecto positivo con el caracteris-
tico movimiento dialéctico:

Viene del dominio y de la gnosis del bodhisattva, en este
dominio permanece. Pero no va para ninguna parte, ni viene
de ninguna parte, ni se disipa hacia ninguna parte, ni se acamu-
la ... El ir del bodhisattva acaece sin ir ni venir, sin moverse
ni permanecer, sin descanso ni morada, sin morir ni nacer. . .97

Sin embargo, a renglén seguido, vuelve a afirmarse el
caricter positivo de la via:

.. el ir de los bodhisattvas es el de la gran compasion, por
su interés en conducir a los seres vivientes; es el de la gran
benevolencia por su empefio en salvar a los seres vivientes del
sufrimiento; ... de esfuerzo sin ansiedad, porque no sienten
proclividad por el cuerpo ni por el pensamiento; de acopla-
miento de discernimiento y recursos salvadores, por su afecto
por todos los seres vivientes; de manifestacién de transformacio-

9 Gu. 408.

95 Dbarmanam dbarmata. Cp. Gv. 369, lineas 28-32, donde se ofrecen
algunos calificativos para la dbarmata.

96 Gy, 415. )

97 Gy, 416. Cp., p. €., el pasaje de la nota 11, arriba.
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nes ilusorias, por la igualdad que existe entre los cuerpos crea-
dos, los cuales son como meras reflexiones de una imagen.98

El mundo metaférico del Gandavyuha no solamente afia-
de explicitamente la dimensién taumatiirgica al concepto
del absoluto. Aqui se amplia, ademas, la identidad del
torbellino y la quietud (samsara, nirvana) alrededor de la
cual giraba la doctrina de Nagarjuna. Por otro lado, el
enfoque catafatico no se limita a afirmar, como lo hace
el Yogacara, la existencia de un fundamento en el cual
se recogen a la vez la vacuidad y las virtudes de todos los
Budas, una base que sirve de espejo a la ilusién mundana.
El Gandavynha extiende su movimiento afirmativo al fend-
meno mismo: la base de todos los principios (dbarmadhbatn)
consiste en el panorama de la reflexién reciproca de los
mismos principios. Y en esta doctrina de la “reflexién” se
descubre facilmente la continuacién radicalizada y quiza me-
taférica del principio de la causalidad reciproca (pratitya-
samutpada). Asi, a pesar de la comparacién con la ilusién
mégica, el fenémeno mismo aparece en el Gandavyiha y
en toda la tradicién del Avatamsaka en un plano paralelo
al absoluto. La idea “absoluto” (dharmadhatu) depende
de y se reduce a la idea “reflexi6n” de fendmenos, cosas
y principios (dharmas). Y como la “inter-reflejabilidad”
(si se me permite el barbatismo) de todos los dharmas es,
por definicién, su vacuidad, tenemos que el absoluto pleno
existe porque hay vacio, y con esto se cierra el circulo de
nuevo.

Estas consideraciones nos traen nuevamente al principio
que parece guiar buena parte de la especulacién Mahaya-
nista sobre el absoluto: se procura ofrecer un mapa del
absoluto en el cual el sistema de simbolos es intercambia-
ble segin criterios funcionales. Es decir, la vacuidad (aqui
la “inter-relacién”) misma es el absoluto y los mapas que
de ella tracemos constituyen la apariencia. Ver que las cosas
son vacuas es la vacuidad.”® La “inter-relacién” misma al

98 Thid.
99 Por eso no es posible hipostasiar la vacuidad.
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ser experimentada con desapego produce un efecto de espe-
jismo, vacio y serenidad, por el cual se la toma como cons-
ciencia espejada. Pero, la propia consciencia espejo, cuando
se la ve con igual desapego, pasa a ser parte del mismo
proceso de “inter-relacién” 1%

La interpretaciéon que acabamos de formular representa
el sincretismo maduro de la escuela del Avatamsaka en
China (Hua-yen). De cierta manera es un intento de armo-
nizar el tono apofitico de los medianistas con el tono cata-
fatico de los idealistas. Pero también logra penetrar debajo
del “tono” de ambas escuelas a lo que es mis fundamental
en sus doctrinas. La teoria medianista, por un lado, a
pesar de su preferencia por las formulaciones negativas, no
pretende estrictamente negar el fendmeno, sino subrayar
su absoluta dependencia.’®™ Los idealistas, por otro lado,
no se quedan en una negacién del objeto exterior y un ensi-
mismamiento en la consciencia pura; mera-ideacién signifi-
ca no-dualidad, por lo tanto, ni objeto ni sujeto son reales
en si.' Lo que hace el Avatamsaka chino (Hua-yen), en un
Tu-shun, por ejemplo, es combinar en un solo sistema ambas
doctrinas reforzadas con las imédgenes del Gandavyuha.

Es en la obra capital de Tu-shun, el Fa-chieh kuan*®
que queda plasmada por vez primera esta visibn integra-
dora del Hua-yen. Alli se aclaran explicitamente los tres
puntos centrales de su pensamiento: 1) su raiz en la doc-
trina de la identidad del samsara y el nirvana (aqui, forma
y vacuidad, segin la férmula del Prajiaparamita-hrdaya-

100 Cp., identidad del samsara y el nirvana en Nigirjuna, e interde-
pencia de las tres naturalezas propias en las estrofas 11-21 del Swabba-
vatrayapravesa.

101 Por eso se define la vacuidad como se la define. Cp., Madhyamaka,
XX1V. 18, Prasannapada 503-504, 515, 491, 500, 502.

102 Cf,) los textos a los cuales remitimos en las notas 69 y 80.

103 En Taisho al menos esta obra no se conserva como un titulo aparte,
sino que aparece intercalada en el comentario de Ch’eng Kuan (Hua-yen
fa-chieh bsiian-ching, Taisht 1883). Hay traduccibn inglesa, muy imper-
fecta, '‘por Garma C. C. Chang en su The Buddhist Teaching of Totality:
The Philosophy of Hwa Yen Buddhism (University Park-Londres: Pennsyl-
vania State University Press, 1971), pigs. 208-223 —so6lo contiene algunas
glosas del comentario de Ch’eng Kuan.
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satra).* 2) la substitucién de estos dos términos por dos
vocablos chinos (shib y li, respectivamente), con los cuales
el Hua-yen subraya el paralelo entre la dualidad torbellino-
quietnd y la dicotomia hecho (shih: fendmeno, asunto,
quehacer) vs. fundamento (li: principio, orden, 1deal) 3)
La vuelta al fenémeno (shih), concebido ahora, como lo
hace el Gandavynha, en términos de la doctrina de la re-
flexién. Cada hecho, cada cosa, como las moénadas de
Leibniz, refleja dentro de si al universo entero (inter-
relacién, causalidad reciproca), sin que nada constituya
impedimento para nada. Esta es la visién liberadora que
se busca, el absoluto més alld de todo principio o idea del
absoluto.

La misma basqueda de un tercer principio o de un mo-
vimiento dialéctico que supere la dualidad absoluto-fend-
meno y restaure el ideal budista del absoluto inaprehensible
se descubre en la obra de muchos de los escolasticos chinos.
En el San-lun, Seng-chao y Chi-rsang reelaboran las doctri-
nas medianistas® En la obra enciclopédica de Chih-i se
malinterpreta felizmente la estrofa aquella de Néagirjuna
que decia:

104 Hay al menos una decena de traducciones a lenguas occidentales.
Quizé la mejor es la de E. Conze en Buddhist Wisdom Books (Londres:
George Allen & Unwin, 1958). La férmula reaparece continuamente en
la literatura escoldstica del budismo chino. El “Sttra del Coraz6én” es, sin
lugar a dudas, el sttra mds popular en el Lejano Oriente.

105 Seng-chao comenta la famosa sentencia en sus ensayos, recogidos
en el Chao-lun (Taisho 1858), especialmente los ensayos Wu pu chen-Kung
lun y Pan-jo wu-chib lun. Chi-tsang, en toda su obra, particalarmente en
su San-lun bsiian-yi (Taishd 1852), donde considera la relacién entre la
doble verdad y la sentencia del “Sutra del Corazén”, y en su FErh-ti yi
(Taishd 1854), donde intenta superar la dualidad que parece sugerirse
en la doctrina de la doble verdad (pigs. 90-92). Nos ensefia (pig. 90)
que hay tres niveles de la doble verdad. En el primero se dice que hay
una verdad relativa y una absoluta. En el segundo se nos dice que el
primer nivel es de por si y en su totalidad -(como dualidad) una verdad
relativa e incompleta; por lo tanto, su negacién se convierte ahora en
absoluto. En el tercer nivel se relega el segundo a la categoria de verdad
relativa, el absoluto consiste ahora en no afirmar ni negar el ser y no-ser
no dual. Chi-tsang no parece darse cuenta de que no hay salida loglca
del dilema.

>
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xxiv.18. Llamamos vacuidad a aquello que es el surgir con-
dicionalmente. Esta es el valerse de una construccién conceptual.
Es la misma Via Media.

De ella se deriva una triple verdad: 1) la relativa (la
construccién conceptual o denominacién convencional) que
dice “‘el fenémeno es”. 2) La absoluta (vacuidad, surgir
condicional) que dice el fenémeno “no es”. Y 3) la Via
media, que dice “‘es y no es”.1%®

Vemos pues un constante retorno desde el absoluto para
negarlo como se ha negado antes al fenémeno y, por tanto,
para afirmarlo de un modo distinto. En estos movimientos
se sugiere una cierta historia kairolégica de la dialéctica del
absoluto en el budismo que podriamos esbozar de la ma-
nera siguiente: " 1) En el Pequefio Vehiculo la disolucién
del yo por la destruccién atédmica del sujeto se contrapone
a una nirvana inefable o no existente.®® 2) Entre los me-
dianistas, la disolucién de la cosa (dharma) por la destruc-
cién de la auto-subsistencia se contrapone a un nirvana que
coincide con el samsara en su inaprehensibilidad. 3) Entre
los idealistas, la disolucién del objeto externo y la postu-
lacién de una consciencia inmarcesible se contraponen a la
destruccién de la oposicién entre sujeto y objeto. 4) Inte-
gracién de 1), 2) y 3) en la idea de una oposicién entre
absoluto y apariencias que se resuelve en la interdependen-
cia de ambas como mero reflejo de la interdependencia de
las apariencias entre si.

Visto de otra manera, se puede decir que el Avatamsaka
propone tacitamente un principio filoséfico preliminar: un
absoluto allende la causalidad y el devenir, que se descu-
bre con la visién de la ilusién cdsmica y la via de salida

106 Explicado en Taishs 1911, pdgs. 10 y 26-27. Véase, ademds, los
articulos s.v. sandai en los diccionarios de Oda, Tokuné (Bukkys daijiten,
Tokyo: Daizb Shuppansha, 1954), y el de la Rytkoku Daigaku (Buxkkys
Daijisho, Tokyo: Fujiyama-bo, 1935).

107 Tomamos prestado de la terminologia cristiana el vocablo ‘‘kairo-
légico” para indicar el proceso por el cual se puede explicar sincrénica-
mente la estructura légica de la historia, alGgica y diacrénica, de una idea.

108 Segtin se siga la interpretacién Vaibhasika (o Theravida) o la
Sautrantika.
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que acompafia a este principio. Pero entonces, en. un se-
gundo movimiento, afirma la identidad de ambos extremos
de la dicotomia. En el tercer paso, fundamentalmente mis-
tico mas que filoséfico, se disuelve enteramente la dicoto-
mia.'*® Es decir, ya no es necesario siquiera reconciliar los
polos. Estos tres pasos se sugieren en la doctrina de los cua-
tro niveles del dbarmadbatu. Primero tenemos los hechos
y el quehacer (shih). En segundo plano esti el dmbito de
quietud del ideal, el principio supremo (/7). En tercer tér-
mino se impone la reconciliacién de ambos, se descubre
que en el darmadbatuz no hay obstruccién entre hecho y
principio, accién y quietud (Ji-shih wu-ai fa-chieh). Por
Gltimo se vuelve al hecho escueto, transformado por la
visién de su identidad con el absoluto; el fundamento es
sencilla y llanamente los hechos mismos en cuanto cesa la
oposicién creada por el apego (shib-shib wu-ai fa-chieh)*®
El hecho es lo espejado sobre el fundamento, pero el fun-
damento no puede ser sin el reflejo, por lo cual se disuelve
la oposicién. Pero en la resolucién final del cuarto nivel
se elimina todo punto de partida y todo punto de llegada,
toda ontologia, toda teleologia, y ya no hay absoluto en
sentido estricto.

Fa-tsang, gran patriarca de la escuela Hua-yen, puntua-
liza el caricter casi histérico de este proceso kairolégico al
exponer su teoria de las cinco doctrinas (wu-chiao) en su

famoso Ensayo en torno al leén dorado (Chin shib-tzu

chang):

1. Porque el leén estd hecho de principios producidos por
causas que aparecen y desaparecen de la existencia a cada ins-
tante, no se descubre ninguna caracteristica propia del leén. Esta
es la doctrina de los Auditores [del Pequefio Vehiculo].

2. Estos principios producidos por causas carecen todos y
cada uno de naturaleza propia (auto-subsistencia). No son sino
mera vacuidad. Esta es la doctrina inicial del Gran Vehiculo.

3. Aunque todo es mera vacuidad, esto no impide que todo

109 Propiamente, este tercer paso incluye dos movimientos, como se
vetd en las lineas que siguen.
. 110 Véase, Garma C. C. Chang, o.c, pigs. 141 y sgtes.
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cuanto surge de causas exista en cuanto ilusién. La coexistencia
del ser con el no ser es la doctrina final del Gran Vehiculo.111
4. En ouanto estas dos caracteristicas {vacuidad y forma},
se abrogan reciprocamente y desaparecen, no existe ni imagi-
naci6én ni diferenciacién, por lo tanto el concepto de vacio y la
idea de forma pierden su fuerza. Desaparecen las ideas de ser
y no ser. Los nombres y el habla no llegan a este ambito. El
pensamiento descansa desapegado. A ésta se la conoce como la
doctrina instantinea del Gran Vehiculo.112
5. Cuando se elimina la imaginacién y los conceptos falsos
y se revela el verdadero substrato, todo se convierte en un gran
ciimulo. Surgen abundantes poderes maravillosos, y cuanto surge
es real. Las multiples apariciones, pese a su variedad, se pe-
netran unas a las otras sin confusién ni desorden. Todo es uno,
ues ambos son vacuos de toda substancia. Uno es todo, porque
a causa y el efecto se manifiestan claramente. En su potencia y
funcién {el todo y el uno} se contienen el uno al otro. Se des-
pliegan y se recogen en total libertad.113

Obsérvese cémo se da aqui un continuo retorno a la
idea que tan magistralmente expresé Nagarjuna: “No hay
diferencia alguna entre el torbellino y el reposo...” La
“interdependencia” del Awatamsaka, sin embargo, repre-
senta la incorporacién de un elemento positivo en el refi-
namiento de la dialéctica nagarjuneana. Péro, este elemen-
to positivo, diferente al que introduce el Yogacara, resulta
en parte del intento de traducir la dialéctica retoricista de
los maestros indios a los sentidos poéticos y practicos del
chino. La magia poética y la magia literalmente taumatir-
gica del Gandavynha les sirven de vehiculo a los maestros
del Hua-yen en la formulacién de su visién del absoluto.
Pero no les ayudan siempre a aclarar el sentido mistico
que subyace a los despliegues retéricos de las escrituras
budistas. El Hua-yen como tal no concluye la obra de adop-
cién y adaptacién del pensamiento indio. Sus elucubraciones

111 Se trata del yogdcira? Si es asi, tenemos aqui una interpretacién
muy original y francamente catafitica del mentalismo budista.

112 No debe confundirse con la via del “despertar instantineo” que
ropone el Ch’an (Zen). Se trata de la no-dualidad antes de que se logre
fa condicién de “libertad de impedimentos” que es la culminacién del
shib-shib wu-ai fa-chieb.

113 Taishs 1880, 663c-664b, incorporado al comentario de Tsing-yiian.
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no son del todo menos rebuscadas que las de sus anteceso-
res indios, los floreos metafisicos, el retruécano y el embe-
llecimiento rebuscado y cargado de sutilezas absurdas toda-
via pesa sobre la doctrina del Hua-yen. Sobre todo conserva
la intenciébn metafisica, el interés en hallar una solucién
conceptual al dilema. Una presentacién mds directa, mas
acorde con la parquedad poética que se atribuye proverbial-
mente al chino,”* ofrece la tradicién contemplativa del
Ch’an (Zen).

En el Ch’an se descubre una interpretacién de la rela-
cién absoluto fenémeno a la manera del Avatamsaka, pero
libre ya de complejidades taumatirgicas y metafisicas. Aqui
se reconoce el problema como una cuestién practica de
mistica contemplativa y acciébn moral. Disfrazada ahora en
el lenguaje arcano de los que reclaman estar refiidos con el
habla, reaparece la idea del absoluto inaprehensible como
principio eje de la via mistica en el famoso poema sobre
los Cinco Estadios (wu-wei)''® del Maestro Liang-chieh de
Tung-shan.

En una serie de figuras que suelen acompafiar al poema,
el absoluto se representa con las barras negras de los tri-
gramas del I-ching; pero, distinto al yang de los cosmélo-
gos chinos, este absoluto es la oscuridad, porque “la luz
del Gran Espejo de la Sabiduria es negra como la laca”.
Se trata del aspecto negativo del absoluto: el vacio. Pero
no carece de elementos positivos, pues constituye el funda-
mento del mundo: “Hay una cosa: arriba, sostiene al cielo,
abajo, sostiene a la tierra. Es negro como la laca, existe
eternamente en el seno del mudar y el actuar” ¢

Sin embargo, la mancha negra del absoluto no es mas
valiosa que el blanco fulgor de las apariencias (lo negro,
el vacio, es lo que es; lo blanco, visible, aparente, es lo

114 Quiz4d por prejuicio confuciano (¢?). ¢O debemos considerar al
T'ien-t'ai, al Hua-yen, etc, como excepciones?

115 Distingase wu-wei en este sentido de la palabra homéfona que
significa la “no-accién” taoista. Los tonos de esta ultima son: ww2 wei?;
en el sentido que tiene aqui, serian: wad wesd.

116 T'3san Ryvkai Zenji Goroku, en Dainihon Zokuzokyo, pig. 453.
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que no es).*” Como deja ver claramente el poema de Tung-
shan, el camino de la liberacidn es la marcha desde el des-
cubrimiento de la idea del absoluto (por tanto de un abso-
luto incompleto) como vacuidad hasta el encuentro total
con la realidad tal cual ella es, sin idea de absoluto, ni
relativo realidad ni apariencia. La primera estrofa postula
la etapa inicial, el descubrimiento del principio ideal: 1*

Lo aparente dentro de lo real:
Es la tercera vela de la tarde, antes de aparecer la luna.
No te sorprendas si no nos conocemos al encontrarnos!
Atn afioro secretamente la belleza de antafio.

Este es el primer encuentro con el absoluto. Se le ve en
su trascendencia. Domina sobre lo aparente. Imposible des-
cubrirse a si mismo en él. Contintia la lucha vana por en-
contrar un punto de apoyo, algo a qué aferrarse*®

Un segundo movimiento dialéctico —o, mejor, mistico—
nos trae, en el segundo estadio, de regreso al fenémeno:

Lo real dentro de lo aparente:
Una anciana adormilada se encuentra en un antiguo espejo.
Claramente ve su rostro, pero no es realmente {el suyo].

117 QObsérvese que en esto el esquema es distinto al del I-ching. La
negrura del vacio parece remontarse a las imigenes de los primeros versos
del Tao-te ching.

118 E| texto de los cinco rangos se encuentra en el Nindenganmoku
(Jen fiem yen mu, Taisha 2006), cap. III, pig. 314c. En nuestra inter-
pretacién hemos seguido las siguientes fuentes: la traduccién del comen-
tario de Hakuin Ekaku en Zem Dust de Isshu Miura y Ruth Fuller Sasaki
(Kyoto-Nueva York: First Zen Institute, 1966), pags. 63 y sgtes. (el
Keist dokuzui), y los comentarios de Hirata, Takashi en su articulo sobre
el “go-i” en Suzuki, Koza Zen, Vol. 6 (Tokyo: Chikuma Shobo, 1968),
paginas 63-72.

119 Como hemos querido demostrar a través de este ensayo, un punto
de apoyo es precisamente lo que no busca el budismo. Cp., la respuesta de
Sikyamuni al joven Upasiva en el Sustanipata 1069-1070:

—Solo y sin apoyo, Sakka, no puedo cruzar la gran corriente ——dijo
el espectable Upasiva—; dime cudl es el sostén apoyado en el cual cruzaré
la corriente, 't que todo lo ves.

—Con recordacién constante, considerando el ‘no-haber-nada’, apoyin-
dote en el “no-hay”, cruza la corriente. Abandonando el deseo, perdido el
gusto por hablar, aspira noche y dia a la destruccién de la sed.

Cp., ademés, el Lin-chi lu (Taisho 1985), pags. 498c-499a.
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jAunque tiene el seso atolondrado todavia busca su propia
/ imagen!

Este es el estadio de lo relativo: se descubre la presencia
del absoluto en el mundo. El bodhisattva vive su vida dia-
ria en el 4mbito del polvo, el panorama cambiante de la
multiplicidad; pero, atn se imagina que el yo que es abso-
luto es distinto del yo aparente. No logra, por tanto, re-
conocerse aunque ve algo semejante a su imagen. ;Cémo
salir de este atolladero? ;Cémo acoplar lo irreconciliable?
La tercera estrofa responde:

La venida desde el corazén de lo real:
En el 4mbito de nada hay un camino que se aparta del polvo
’ / mundano.
Aun cuando te abstienes de llamar al emperador por su
/ nombre,
Superas [la facundia del orador} de antafio que hizo callar a
/ todas las lenguas 120

El verdadero absoluto no puede ser distinto de lo apa-
rente, el silencio es lo mismo que la elocuencia. Este sen-
dero tinico que lleva a la superacién de las limitaciones de
lo aparente y lo real corresponde mdas bien a un estado
mistico y no a un momento dialéctico-metafisico. Es el
comienzo de la reciprocacién de absoluto y fenémeno con
la comprensién plena del sentido en el cual el absoluto es
absoluto y no una cosa mas opuesta a los fendémenos.

El primer encuentro verdadero entre los extremos de la
dualidad ocurre en el cuarto estadio:

Llegar a la integracién mutua:
Cuando dos espadas se cruzan, no hay por qué retirarse.
El maestro esgrimista es como el loto que florece en el
/ fuegol®
Naturalmente es suyo el espiritu que lleva al cielo.

120 Cp. el caso 65 del Pi-yen lu, donde se debate en el estilo tipico
del Ch'an la cuestién del silencio vs. la elocuencia.

121 Ja imagen del loto en el estercolero, o en las aguas cenagosas
es méis comin, pero la figura del fuego no es del todo extrafia al budismo,
como hemos visto en tiempos recientes durante la guerra en el Vietnam.
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Se llega al corazén de lo relativo, la apariencia que so-
porta pacientemente la multiplicidad y el conflicto estd mds
cerca del verdadero absoluto de lo que parece a primera vis-
ta. El fuego mundano hace florecer al loto del espiritu que
aspira al cielo. El verdadero cielo, como explica el quinto
estadio, es el cielo de la tierra:

La unidad lograda:

¢Quién osari igualar a éste que no cae ni en el ser ni en
/ €l no ser!

‘Todos los hombres desean abandonar el torbellino de la
/ vida ordinaria,

[éste] opta por regresar a sentarse entre los carbones [de
/ la cocinal.

El esquema de los cinco estadios ejemplariza la basqueda
de una definicién especificamente budista del absoluto. En
su movimiento y en su culminacién redescubrimos la f6rmu-
la de Nagirjuna, la ecuacién que Cornelis considera lo
verdaderamente original y propio del budismo. Cambio e
incognoscibilidad van de la mano y constituyen la realidad
Gltima de un universo que es todo fenémeno: el mundo
cognosc1ble y aproplable no es el ambito de los fenémenos
ni el del absoluto, sino mas bien el de los conceptos (naci-
dos de aprehensién y fijacién), es el ambito con pretensio-
nes de permanencia, con falsos reclamos de absoluto. Pero
ain esta aparente realidad de las convenciones que rigen la
vida diaria, la esfera de las transacciones que exige la su-
pervivencia, se opone a la realidad dltima sélo en cuanto
se la imagina como una esfera exclusiva e invariada, opues-
ta al cambio perenne, es decir cuando se la imagina ser
absoluto. En ambos casos se crea un absoluto de ficcién: se
aferre uno al fenémeno concreto o se afinque en el nimero
abstracto. Cuando se reconoce empero que nada estdi mis
cerca del absoluto que el cambio que hace del mundo con-
ceptual un mundo aparente y provisional se llega al aban-
dono de la basqueda desenfrenada por un asidero Gltimo
—es decir, de cierta manera se deja de requerir un absoluto
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y de repulsar la cosa mundana.®* El absoluto budista es
propiamente la meta de la via de salvacién y esta meta es la
experiencia de las cosas tal cual ellas son, es pues un abso-
luto (si se nos permite) soteriolégico. No pertenece al am-
bito de la explicacién metafisica, sino al de la liberacion.
Por eso, existe solamente cuando no se le piensa, ni se
piensa lo aparente, y ademds, y he aqui el vuelco més ver-
tiginoso de estas cabriolas dialécticas, hay absoluto también
solamente cuando no se busca rechazar el absoluto.

El verdadero absoluto budista (meta de la liberacién),
el que nunca se define, no es la totalidad estética, inalte-
rable, inmarcesible, sino aquello que esti mis alld de la
idea de la totalidad. La idea de algo autosubsistente, sepa-
rado y tltimo es, para el budista, el fruto de la manipula-
cién de los conceptos por parte del aferramiento del ego
a la ilusién de su propia subsistencia. La totalidad mistica
no es la totalidad metafisica o cosmoldgica, al menos den-
tro del budismo no se deberia pretender identificar ambas
concepciones. Absoluto significa aqui ausencia de limita-
cién conceptual, no-fijacién; significa poder recorrer libre-
mente de un lado al otro el péndulo dialéctico de la afir-
macién y la negacién. Es la culminacién del desapego, del
no aferrarse: “surcar el cielo del mundo sin dejar huellas
en él, como los pdjaros sobre el firmamento”.'”? Asi se
espera salvar el escollo de la fijacién, fijacién en un deseo,
un capricho, una teoria, una visién del mundo, fijacién
incluso en la idea del absoluto.

¢Por qué esta oscilacién pendular? ;Por qué negar a la
vez la trascendencia y la inmanencia del absoluto? Porque
cualquier definicién que de él se proponga traiciona su
propésito. Porque al definirlo deja de ser verdad liberadora
y se convierte en nueva fuente de apego, una ilusién més

122 1a vuelta a los catbones de la cocina. También, cp., el texto y los
grabados de “la doma del buafalo”, ilustraciones, texto y comentario en el
Kaza Zen (ver nota 118, arriba), pdgs. 73-92, y mis observaciones en
el articulo citado en la nota 69, arriba.

128 Parifrasis de la imagen del Gandavyba que hemos citado antes.
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para la obcecacién esclavizante. Por un lado, si se quisiera
definir al absoluto como algo inmanente aunque indeter-
minado, indefinido y libre de toda limitacién, se converti-
ria en el objeto de cualquier limitacién; es decir, al perder
su especificidad cada hombre puede reclamar para si lo
que se le antoje como absoluto. (jQuién sabe cuintos han
muerto en aras de absolutos de capricho u obsesién!) Por
otro lado, si se queda en la trascendencia, se desemboca
irremisiblemente en puras galimatias, y la idea del absoluto
pierde su valor redentor o transformador. Por dltimo si se
pretende ofrecer el signo mds claro de absorcién o anega-
cién en el todo, se pretende, equivocada y fuatilmente, optar
por el silencio. Ante este absurdo, el absoluto parece desti-
nado a su propia defuncién o al menos a nunca rendir
fruto, yermo no por baldio sino por cascado (jcudntos no
se han dedicado al cultivo de esta infinita campifia para
nunca ver la cosecha!).

El budista se propone eludir lo que considera deforma-
ciones grotescas de la realidad mediante sus incansables
juegos dialécticos —ya sea por la via retérica de los trata-
dos, sea por la critica incansable del maestro de meditacién.
El absoluto no tiene nombre, ;por qué ponerle nombre?
Pero quien le niegue nombre, mediante el mismo pensa-
miento de negacién le da su primer nombre. Por tanto,
pongdmosle nombre sabiendo que no es su nombre. O,
mejor, olvidemos el nombre y el no nombre por igual.

Viene al caso una leyenda para la cual no podré citar
autoridades, pues la he oido en una conversacién de tertu-
lia, no recuerdo dénde; pero merece que se la aprecie aunque
sea apdcrifa. Dice el cuento que en un lugar escondido del
Himalaya cien eremitas de los mis sabios han llevado cuen-
ta de los nombres de Dios durante miles de afios sin dete-
nerse a descansar un instante. El dia que logren completar
su tarea, el dia en que ya no queden nombres de Dios por
inscribir en su libro, ese dia también se cerrari el libro del
mundo. De la misma manera, la “ontologia” budista no
pretende limitar el nimero de nombres posibles para el
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absoluto, no pretende cerrar el libro del mundo. Si segui-
mos la analogia cabria decir, matatis mutandis, que no se
quiere proscribir la composicién de nombres divinos, ni
Dios ni el mundo podrian vivir sin la infinitud de los nom-
bres. El pensamiento del Gran Vehiculo apunta més bien
a una sola cosa: evitar que se tome un solo nombre, in-
cluso el de “sin nombre”, como el suyo y propio de Dios.



