4. EL VEDANTA

El Yo de la tradicion aria védica, el Ser Universal, habita en el individuo y

es lo que le da vida. Trasciende tanto el organismo burdo de su cuerpo
como el organismo sutil de su psique, carece de 6rganos sensibles propios a
través de los cuales actuar y experimentar, y sin embargo es la misma
fuerza que le permite actuar. Esta paraddjica interrelacion entre la criatura
fenoménica y su nucleo anénimo e imperecedero, cubierto por las

envolturas perecederas, se expresa en adivinanzas enigmaticas que
recuerdan a nuestras canciones infantiles:

El ciego encontrod la joya,:
el manco la levanto;

el desnucado se la puso;
y el mudo la alab®

El Poseedor del cuerpo carece de ojos, manos, cuello y voz, pero realiza
todos los actos a través del ministerio de los cuerpos burdo y sutil que le
sirven de provisional domicilio y vehiculo. El ciego, el sin dedos, cuello ni
voz, lleva a cabo el proceso vital de la criatura autoconsciente que es su
ropaje. Es el verdadero actor de todos los actos y, sin embargo,
simultaneamente, no se preocupa por hada que le pase al individuo, tanto
en lo que toca al sufrimiento como a la alegria. Lo que para este altimo
constituye la realidad de la vida -la vida con sus innumerables y
variadisimos rasgos visibles y tangibles- para el superindividuo anénimo
son sencillamente “nombres”, palabras insustanciales.

Palabras[es decir, nombres], sofmlabras, nada mas que palabras estan
conmigo.

No soy hombre, pero soy hombre y mujer;

Arraigo en el suelo, pero me muevo libremente;

Ahora estoy ejecutando sacrificos, ejecuté sacrificios,y ejecutaré sacrif

icios.

Los seres vivos, a través de mi, ejecutan sacrificios;

los seres vivos son mis animales de sacrificio;

! Taittiriya-Aranyaka



y yo soy la bestia de sacrificio, atada a ung cuerda, que llena el mundo
enter

Esto significa que la divina fuerza vital que compenetra el universo y habita
en toda criatura, la andnima esencia sin rostro que esta detras de las
innumerables mascaras, es nuestra Unica realidad interior. Las piedras, las
montafas, los arboles y otras plantas “arraiganen el suelo”, carecen de
movimiento; los animales, los hombres, los seres sobrenaturales “se
mueven libremente” en el espacio: la divina fuerza vital en forma de
monadas vitales mora dentro de ellos, los vivifica a todos simultdneamente.
Sin embargo, cualesquiera sean las formas que revista y llene, siempre
permanece indiferente a ellas, incélume en ellas y desapegado.

El supremo deber religioso ortodoxo del hombre con respecto a los dioses y
a los antepasados ha sido siempre el de ofrecer sacrificio. El habitante del
cuerpo, que preside las obras del individuo, es quien cumple este santo
oficio, asi como todos los otros hechos de las criaturas, ya sean presentes,
pasados o futuros. Por lo que atafie a este principio interno, las tres fases
del tiempo son una y la misma; para él no hay tiempo: es un actor
intemporal. Ademas, no solo es el que ejecuta el sacrificio; es
fundamentalmente inherente a todos los utensilios del rito sagrado y a los
gue se usan en las demas actividades del hombre. También esta presente en
la “bestia de sacrificio”, la victima atada al poste del sacrificio que esta por
ser degollada. Ese Unico ser es el oferente, la ofrenda y los instrumentos de
la ofrenda; el principio omnipresente, que todo lo penetra y vivifica, de la
existencia fenoméniéa

Para el sacerdote brahman -cuya sabiduria era la del rito de los sacrificios
védicos-, el proceso del cosmos constituia una gigantesca e incesante
ceremonia de sacrificio. La divina sustancia vital misma, como gigantesca
victima, llenaba -0, mejor dicho, formaba el cuerpo del mundo que se
autoinmola y se autoconsume. La Unica esencia trascendente vivia
simultdneamente dentro de todo: dentro del sacerdote que oficia, la victima
ofrecida y las divinidades que aceptaban el sacrificio, asi como dentro de
los puros instrumentos por medio de los cuales se hacian los sacrificios.

2
Ib. 1. 11. 3-4.
% Cf. Bhagavad-@a 4. 24:El acto de ofrecees elBrahman.la ofrenda es @Branman.El fuego es
el Brahman.Por el Brahmanse hace la ofrenda. Quien contemplaBedhmanen cada acto va al
Brahman.”



Estos no eran otra cosa que formas fenoménicas asumidas por la fuerza
divina. Esa presencia Unica se convertia en las formas de criaturas vivas y
moraba en ellas como nucleo de su ser, como centro de energia que las
Impulsaba a actuar, sufrir y participar alternadamente de los papeles del
sacrificador y de la victima en la continua e incesante oblacion que es el
proceso del mundo. Considerados asi como meros ropajes del Unico
anonimato, el sacrificador y su victima, el alimentador y su alimento, el
vencedor y su conquista, eran los mismos: papeles o0 mascaras simultaneas
del Unico actor césmico.

Tal era la concepcidn védica ortodoxa de la divina fuerza vital y su juego
interminable: evidentemente, un punto de vista que implica el menosprecio
del individuo. Toda civilizacion inspirada por esta manera de pensar tiende
a pasar por alto los rasg que constituyen la personalidad de los diversos
hombres y mujeres que la componen; y en realidad encontramos que la
sagrada sabiduria de los brahmanes en gran medida desatendia el desarrollo
del individuo. Nunca se estudiaba el autodescubrimiento y la autoexpresion
como medios con los cuales uno habria de realizarse y prepararse para
hacer su propia contribucién al mundo. En realidad, toda la concepcién
fundamental de la civilizacion brahmanica era precisamente lo contrario.

La realizacién se buscaba borrando la individualidad: cada uno era todo. La
Unica esencia que habita las manifestaciones de diferente coloracion, que
sobrevive a los cambios, intemporal y sin rasgos, era lo Unico que se
tomaba en serio. Esto, y solo esto, el ndcleo perenne, era el refugio interior,
el hogar que siempre nos aguarda, al cual cada uno siempre tiene que tratar
de volver.

La primitiva filosofia védica, como hemos visto, representaba al Yo como

el supremo supervisor de todos los centros de actividad fenoménica y sin
embargo, simultdneamente, como el imperturbable testigo de todo eso.
Entre el estado de actividad que todo lo penetra y el estado opuesto de
supremo alejamiento habia en cierto modo una identidad, muy enigmatica y
dificil de comprender. El Yo participaba en los actos, pero no se

complicaba con los procesos y sus consecuencias. Penetraba en todo, pero
no se enredaba. En otras palabras, era precisamente la correspondencia de
ese Ser Supremo de las mitologias populares hindles, el Sefior Creador,
Conservador y Destructor del mundo, que de su propia esencia
infinitamente trascendente sacaba el universo perecedero y sus criaturas.
De ese inmutable ser divino y bienaventurado salen todas las
transfiguraciones en esta esfera de cambios. Ese ser unico, como Sefior de



la Maya, continuamente transforma una minuscula particula de su propia
inmensidad en las pululantes multitudes de seres que entran y salen unos de
otros en este terrible y maravilloso ciclo de renacimientos; y sin embargo,
siendo eBrahman,queda impasible.

Las filosofias prearias de la India, por otra parte (tal como las reflejan el
jainismo y doctrinas afines, y las reinterpretan los sist&nddya y

Yogd, otorgaban al Yo un papel completamente pasivo, y ademas lo
representaban no como la fuerza y sustancia del cosmos sino como la
moénada vital individual. No habia un Ser divino Unico que todo lo incluye

y que emana energia y sustancia desde un abismo trascendental. Toda
accion pertenecia al mundo de la matéjava, prakti). Cada ménada

vital (jiva, parua) era una entidad individual, un solitario forastero,
habitante, en el jainismo, o reflejo, erS@kkhya,del torbellino de la

materia cosmica. Y estas monadas flotaban (o parecian flotar),
innumerables, como corchos, completamente pasivas, en el gran rio
fluyente de la ronda de los nacimientos y las muertes. No eran reflejos del
poder de un universal mago divino, omnipotente y ubicuo, chispas de su
eterna llama, sustancialmente idénticas a €l y entre si. Tampoco se
proponian logoginno arios, no brahmanicos, llegar a aniquilarse en algun
ser Unico, o en alguna otra cosa, Sino a tomar conciencia de su propio e
intrinseco aislamiento. Cada uno se preocupaba por desembarazarse de la
materia en la cual se encontraba sumido y flotando, y asi obtener la
liberacion, lo cual constituye una finalidad muy diferente de la de los
himnos veédicos, lagpanisad y las ensefianzas de la césniBtegavad-

Gita.

Sin embargo (y esto es lo mas notable), al final del periodo védico y
brahmanico -el de las ensefianzas posbudistagédah&- encontramos

gue, aungue el lenguaje de la filosofia ortodoxa india es todavia el de la
tradicion no dual, paraddjica, ario-brahmanica, el temple, los ideales y el
punto de vista se han convertido en los de quienes renuncian al mundo y se
llaman a retiro. La primitiva inflacién, animada, exultante, que afirmaba el
mundo, caracteristica de las épocas védicas y upanishadicas, ha
desaparecido y predomina un frio ascetismo monastico, pues la teoria de la
ultima y absoluta inactividad del Yo ha llegado a prevalecer; solo que
ahora, en lugar de ménada vital individyald, puarua), el principio

inactivo es el Yo universadiman-brahmah

* Cf. supra, pags. 151-264.



El autor mas importante de este sorprendente desarrollo es el brillante
Sénkara, fundador de la escuela de filosofia vedantina llamada “no
dualista”(advaita).Pocose sabe de su breve vida, que ahora se supone

duro solo treinta y dos afos, alrededor del 800 de nuestra era. Las leyendas
atribuyen su concepcion a un milagro del dins, y afirman que en edad
temprana domino todas las ciencias; se dice que acerco el curso de unrio a
la puerta de su madre para ahorrarle el trabajo de ir a buscar agua. De muy
joven se retir6 al bosque, donde encontré al sabio Govinda, y se convirtié
en su discipulo. Luego anduvo por toda la India, entablando en todas partes
discusiones con los filésofos de su tiempo, a quienes vencia. Los
comentarios d8énkara a loBrahmisitra, a laBhagavad-Ga y a las

Upéanisad y sus obras filoséficas originales, com&/elekad@da’ maui, “La

joya maxima de la discriminacion”, han ejercido incalculable influencia en

la historia de la filosofia por todo el Medio y el Lejano Oriente.

Basando su razonamiento en la férmula véittvam asi‘eso eres tir,
desarrollé con firme coherencia una doctrina sistematica que tomaba al Yo
(atman como Unica realidad, y consideraba a todo lo demas como producto
fantasmagorico de la ignorancavidya). EI cosmos es efecto de la

ignorancia y también lo es el ego interiand:kara) que en todas partes es
confundido con el Yo. LMaya, la ilusidn, se burla a cada instante de las
facultades de percepcion, pensamiento e intuicion. El Yo es un abismo
oculto. Pero cuando se conoce el Yo no hay ignorancia, neaaayno
hayavidyaz; es decir, no hay macrocosmos ni microcosmos: no hay mundo.
Segun un sumario introductorio de esta doctrina, convenientemente
presentado en &ledintasira, escrito por el monje Sadandd en el siglo

XV, el Yo esta oculto por cinco capas o estratos psicosomaticos
superpuestos. El primero y mas sustancial se lma-maya-kéa, “la

envoltura kasa) hecha fhayg de alimentodnng”, que es, claro esta, el

cuerpo burdo y su mundo de materia burda. Esto corresponde al plano de la
conciencia despierta, tal como lo describ®M&dukya-Upaniad’. La

segunda envoltura, ptana-maya-kea, “la envoltura hecha de fuerzas

vitales prana)’®y la tercera, ehano-maya-ké, “la envoltura hecha de

mente [y sentidosjhfanag”, junto con la cuarta, @ijiiana-maya-kea, “la

® Supra, pags. 266-268.
® Cf. Supra, pags. 52-56.
" Supra, pags. 292-299.
8 Supra, pags. 253-255.



envoltura hecha de entendimiemigii@zna)’, componen el cuerpo sutil,

gue corresponde plano de la conciencia durante los suefios; en tanto que
la quinta, elznanda-maya-kéa, “la envoltura hecha de beatituzh@nda)”,

gue corresponde al plano del suefio profundo tal como lo describe la
Mandukya-Upéaniad, es lo que se conoce con el nombre de cuerpo causal.
Se trata de una capa de ignoranaiadyaz) muy oscura y espesa, que es la
cubierta interior y fundamental de todo el mundo creado. Solo cuando se ha
desgarrado esta ultima envoltura se puede conocer el Yo: ese sereno
Silencio que esta mas alla de la silala, que desde el punto de vista del
Vedinta“no dualista” deSankara es la Unica actualidad, lo Gnico realmente
real. Rodeado por las cinco envolturatice Sankara en su

Viveka@&da' mani- producidas por su propio poder, el Yo no resplandece,
como el agua en un estanque cubierto de tupidas masas de juncos
[producidos por su propio podeRero cuando se quitan todos los juncos,

el agua clara se torna visible al hombre, alivia las torturas de la sed y
confiere felicidad en el méas alto grado

La ignorancigavidya), “autora” (maya) del juncal, no es meramente la

falta de intuicion, un principio puramente negativo, sino también un poder
positivo (sakti)'® que proyecta o produce la ilusién del mundo y de las

cinco envolturas. En su funcién negativa, la ignorancia oculta edsyo,

como una nubecilla oculta el s§lpero, en su caracter positivo, da origen

a la multiplicidad del cosmos, arrollando con toda nuestra capacidad de
juzgar, perturbando nuestros sentidos y facultades mentales, agitando
nuestras pasiones de deseo y odio, temor, realizacién y desesperacion,
causando sufrimiento y fascinando nuestra perpleja y fatua conciencia con
transitorias irrealidades de placer.

Lo mismo que en &afikhya,en elVedintasolo el conocimient@vidya)
consigue obtener la liberacigmoksa) y desprendernos de las envolturas y
cadenas de la ignorancia; ademas, este conocimiento no es algo que haya
gue obtener sino que ya esta presente adentro, como ndcleo y soporte de
nuestra existencia. El juncal s6lo hace de pantalla del agua; el agua siempre
esta alli, siempre clara y pura; no tenemos que cambiarla, sino tan solo

? Sankara,Viveka&da’ mani149-150.

10 Sakti, de la raiz verbadah- “ser capaz o tener el poder de hacer algo; cf. supra pags. 71-72 y
Zimmer,Myths and Symbols in Indian Art and Civilizatigég. 25.

" Vedintasira 52.



quitar la obstruccién. O, como en el cuento del Hijo defR&yliberacion

no es mas que el tomar conciencia de nuestra naturaleza real. Esta toma de
conciencia puede obtenerse mediante el pensamiento critico, como en el
Safikhya,a través de practicas d@gaque amplian la mente (aqui

aplicadas al monismo ilusionista, como enYoga-&tra se aplicaban a la
concepcién dualista), o por medio de cualquiera de las otras “vias’de la
tradicion ortodoxa; pero a la postre, cuando se llega a ella, equivale a un
milagro de Autorrecuerdo, por. el cual inmediatamente se deshace la
aparente creacion del mundo y las envolturas del cuerpo y del alma
desaparecen.

Sin embargo, se recalca que hay que practicar las virtudes morales
ortodoxas como disciplina preparatoria del ejercicio de penetracion final.
Las buenas obras, aun las meramente ceremoniales, si se las hace por
motivos puros y apropiados, sin apego a los frutos, los fines y las
ganancias, y sin deseo de recompensa, constituyen una excelente
preparacion para la empresa definitiva de obtener la suprema iluminacion.
Los ejercicios d&ogade concentracion intensiva son el principal auxiliar
para cobrar conciencia de la verdad comunicada ure] pero no los

puede emprender nadie que no se haya preparado de antemano mediante
austeridades depuradoras y una conducta impecable, con espiritu de
virtuosa abnegacion. El que aspira a ser instruido en la filosofia vedantina
tiene que haber cumplido con todos los deberes religiosos (es decir,
sociales) normales de la forma de vida hitdliarma).Tiene que estar
calificado por su cuna, haber estudiado los cuataay sus “miembros”,

ser capaz de discriminar entre las cosas permanentes y las cosas
transitorias; poseer las “seis joyas”; tener una fe perfecta, y haber ganado el
auxilio de un maestro espiritual calificdddsankara dice questo siempre
debe ensefarse a uno que sea de animo tranquilo, que haya dominado las
fuerzas de sus sentidos, que esté libre de faltas, que sea obediente, que esté
dotado de virtudes, que sea siempre sumisstd avido de la liberacih

El gran tema de toda ensefianza vedantieamos en eVedintasira- es

la identidad de la ménada vital individual conBrahmangcuya naturaleza

es pura conciencia o espiritualid®dEsta toma de conciencia representa

12 Cf. Supra, pags. 246-248.

¥ Todos estosequisitos son tratados y explicados supra, .[52ef5.
14 Sankara,Upadesasahasr324.

15 Vedintasira 27.



un estado de homogeneidad que trasciende todos los atributos calificadores,
un estado de inteligencia que esta mas alla de los pares de opuestos y donde
todas las ideas de separaciéon y de variedad desaparecen. En otras palabras,
el “camino de la devocién(bhakti-mirga) tiene que ser trascendido por el

gue estudia e¥edinta. No hasta la amorosa union del corazén con su mas
alta divinidad personal. La sublime experiencia del devoto que contempla

la vision interior de su Dios en concentrada absorcion es solo un preludio

de la inefable crisis final de la completa iluminacién, mas alla, inclusive, de
las esferas de la forma divina. Para alcanzar esta meta suprema hay que
extirpar hasta el dltimo rastro, hasta el germen mismo, de la
“ignorancia”@vidyz). De ese modo se presentara automaticamente la
beatitud deBrahmanno dual, pues la experiencia de esta beatitud misma

es la Unica prueba directa que existe en el mundoedébde la identidad
trascendental. Por medio del pensamiento y de métodos racionales es
posible establecer indirectamente, o sugerir en parte, el estado final no

dual; pero la finalidad Unica dekedinta no es sugerir sino hacer conocer.

Esta meta se expresa en el aforismo védico y upanishadico, frecuentemente
citado:Quien cobra conciencia d&8rahmanpor medio del conocimiento

se convierte en @rahmar®.

La paradoja fundamental de toda esta disciplina es que, aunque la identidad
deljivay el Brahman,inica realidad permanente, esta mas alla del cambio,
hay que ser consciente de ella y restablecerla mediante un laborioso
proceso de esfuerzo humano temporal. La situacion es comparable a la de
un hombre que ha olvidado la preciosa joya que lleva alrededor del cuello y
asi sufre pena y ansiedad, creyéndola perdida. Cuando encuentra a alguien
gue se la senala, nada ha cambiado salvo su ignorancia; pero esto (al menos
para €él) significa mucho.

El camino directo hacia la toma de conciencia consiste en absorberse en el
estado trascendental, mas alla de las calificaciones. Los textos y las
ensefanzas dglrula preparan con el camino indirecto, preliminar,

negativo, de “la maxima o métodioyaya) de la refutaciérfapavida) de

las imputaciones o sobreimposicionaghyiropa) erréneas”’. El verbo
adhy<-ruh-, “colocar una cosa sobre otra”, o también “causar, producir,
efectuar”, da el sustantiarhyaropa: “el acto de atribuir algun estado o
cualidad a una cosa, falsamente o por error; conocimiento erréneo”. El

18 Mlndaka-Upéanisad. 2. 9; citado eWedintasira 29.
" Vedintasira 31.



términoaropase usa a menudo para describir el lenguaje figurativo y
lisonjero de los elogios que los poetas cortesanos dirigian a sus reyes, y los
amantes a sus amadas. Por ejemplo, el poeta, al alabar a un rey por haber
vencido a sus enemigos, describe como los vecinos sojuzgados inclinan el
cuello ante su planta; “Los reyes -dice la lisonja- llevan sobre sus cabezas
la flor de loto que es tu pie. La fila de pétalos estd compuesta por los
rosados dedos de tu pie, los filamentos son los rayos de tus pulidds ufias
Aqui el poeta recurre a la sobreimposici@mpa) como técnica de

metafora, comparando a los reyes postrados a los pies del trono del rey de
los reyes con devotos que colocan sobre sus cabezas el loto sagrado
-simbolo de su dios (BralamVisnu, Laksn o el Buddha)- como signo de
absoluta sumision y servicio al Sefior. Lo que el poeta hace
intencionadamente para prestar vida y encanto a la descripcion, la
humanidad en general lo hace sin proponérselo. La mente, en su ignorancia
(avidya), sobreimpone un mundo de dualidad y pluralidad a la Unica
identidad no dual dgivay el Brahman,y de este modo hace aparecer,

como maravilloso espejismo, una multitud de seres, intereses y términos
opuestos en conflicto. Asi connma serpiente vista a la luz del crepdsculo
puede resultar ser una cuerda (jmeramente una inofensiva cuerda, y sin
embargo se la tomaba por una serpiente e inspiraba miedo!) o asi como la
deseable plata columbrada puede trocarse en un trozo de madreperla,
relativamente sin valor, asi también puede conseguirse que el mundo, que
inspira temor y deseo, desaparezca convirtiéndose en un sustrato neutro.
Por infinita compasion, el guru da instruccion al alumno siguiendo el
método de la refutacidfapavida)de la sobreimposiciéadhyaropa)®

(...).La sobreimposicioadhyaropa)consiste en atribuir algo irreal a algo
real®.

Habiéndose “convertido en Btahmanpor conocer aBrahman”, el guru
comprende que en realidad no hay dualidad de discipulo y guru; en su
ensefanza vive, por lo tanto, una doble vida. Pero condesciende a hacerlo,
conformandose a la ilusoria esfera de lo multiple que lo rodea como un
reflejo, por compasién, aceptando nuevamente la actitud de la dualidad

18 Este ejemplo aparece en la obra dadia Kavyadarsa (“Espejo de la poesia”) 2. 69-70. f#n
explica: “El poeta sobreimpone o atribuye a los dedos de los pies, etcétera, la naturaleza de los pétalos,
etcétera; y al pie la naturaleza de la flor de loto.”

9 Vedintasira 31.

2 b, 31.



debido al vehemente deseo de instruccién que siente el discipulo que ha
llegado hasta él. El maestro iluminado desciende del estado trascendental
de ser a nuestro plano inferior de seudorrealidad empirica para beneficiar a
los no iluminados. Esto es comparable al gratuito acto de una Encarnacion,
dentro de la mitologia del hinduismo, cuando el dios supremo desciende en
forma de manifestacion ilusoria @u, por ejemplo, como Kna) con el

fin de liberar a sus devotos, o en la mitologia del budiglatwiyana,

cuando un Buddha supramundano igualmente desciende. Mediante este
acto, elguru se conforma a lo dicho en los versos védigdstiscipulo que

se ha dirigido a él con debida cortesia, cuya mente se encuentra
perfectamente calma, y que controla sus sentidos, el sabio maestro debera
impartirle en verdad el conocimiento del Brahman por el cual uno conoce
al Hombre(purwa) imperecedero, que es verdadero y eternamente
existenté&'.

La sencilla pero paradojica verdad de las ensefanz¥edita es que el
Brahman,que es eterno sé€at), conciencigcit) y beatitud(ananda),es
absolutamente “sin pafadvaya)lo cual quiere decir literalmente que

todos estos objetos de experiencia, asi como la ignorancia creadora que los
produce, fundamentalmente carecen de sustancialidad, como la serpiente
vista en la cuerda o la plata en la madreperla. En un sentido absoluto, se
niega realidad a todo lo tocado Yy visto, oido, olido, gustado, pensado,
reconocido o definido en la esfera del espacio y del tiempo. Esta es una
verdad contraria al sentido comun y a la experiencia empirica del hombre
y, €n consecuencia, cuando se la representa e interpreta en términos de
pensamiento y lenguaje racionales no puede dejar de parecer llena de
contradicciones. Sin embargo, puede ser captada pogielvedantino.
Ademas, captarla significa participar en la conciencia pura, anénimay
neutra, vacia de cualidades y, asi, estar mas alla de la personalidad
individualizada de cualquier “divinidad suprema” manifestada con

atributos como la omnipotencia y la omniscienciaBEhman.el Yo, es la
conciencia absolutamente libre de cualidades. Pero ésta es una verdad que
solo puede conocerse por la experiencia. Sin embargo, la mente puede
aproximarse a la verdad: por ejemplo, razonando que, a menos que el Yo
sea conciencia, una percepcion como la de que “yo soy el que conoce” no
se daria en una mente fenoménica. La aparente conciencia de los seres
fenomeénicos puede decirse que es, aproximadamente un reflejo,

21 MUndaka-Upanisadl. 2. 13; citado eNedintasira 31.



especificacion de la pura y primaria concienciaBtahman;algo asi

como los reflejos de la luna en diferentes superficies de agua derivan de la
Unica luna “sin par” y parecen lirnitarla. Sin embargo, la realidad de tales
seres fenoménicos es indefinible. No se la puede describir con ninguno de
los dos términos contradictorios: “existencia” e “inexistencia”, porque no
puede decirse que la ignorancia del hombre es una pura “nada”; si lo fuera,
no percibiriamos ningun fendmeno en absoluto. La ignorancia y los
fendmenos materiales que ella contempla se basan en verdad en el
Brahman,que es real (como la ilusoria serpiente se basa en la cuerda real);
pero como (o0 qué es esta magia) ni los Conocedores lo saben.

La verdad acerca de la ignorancia no puede conocerse porgque, mientras uno
permanece dentro de los limites de la ignorancia, la ignorancia misma
constituye el horizonte limitado del pensamiento. Y los Conocedores no
pueden conocer la verdad acerca de la ignorancia porgue, tan pronto como
su conciencia se identifica conBrlahman la ignorancia (por lo menos

para ellos) deja de existir. De aqui que la ignorancia, junto con su mundo,
en cierto modo es y no es, 0 quiza, mejor dicho, ni es ni no es. De cualquier
modo, es un enigma mayor queBeahman.

Asi, pues, la ignoranci@vidya), por la cual la aparente realidad de nuestra
experiencia empirica se superpone a la realidad UltimBrebman,es
absolutamente inexplicable por su propia naturaleza. No se la puede
demostrar mediante razonamientos, pues el razonamiento mismo nunca
puede existir separado de la ignorancia. Analizar la ignorancia mediante el
conocimiento es como estudiar la oscuridad con una luz enceguectedora.
caracteristica misma de la ignorancideclara el filosofo vedantino
Sur&vara-es mera ininteligibilidad. No puede proporcionar prueba

alguna, si lo hiciera, seria algo redl Por el contrario, es una falsa
impresion(bhranti). Esta falsa impresion carece de soporte real y
contradice todo razonamientafirma la misma autoridad en otro texin

puede mantenerse frente al razonamiento, como la oscuridad no puede
mantenerse frente al 8d

Debe aceptarse, por lo tanto, la existencia de la ignorancia, aun cuando en
si misma sea inexplicable; de lo contrario, tendriamos que negar el hecho
innegable de que experimentamos el mundo fenoménico. Hay una
experiencia deBrahman,y esa experiencia es la prueba del sabio acerca

22 Brhadaranyaka-\i' ritka 181. Surévara fue discipulo directo dnkara.
2 NaiskarmyasiddhB. 66.



delBrahman;pero si la experiencia cuenta en un contexto, tiene que
concederse que también cuenta en el otro. De aqui que se afirme que la
ignorancia es “algo” que puede decirse que tiarierma o apariencia de

una realidad flotante o transitoriébhavaripaf*. En comdn con los seres y
experiencias que arraigan en él, este “algo” tiene la “forma del devenir”
(tambiénbhavaripa). es transitorio, perecedero, vencible. Habiendo nacido
al comienzo del tiempo, como la base misma de la experiencia del mundo y
de la conciencia del ego, también puede dejar de existir. Si fuera realmente
existentg(sat, “real mas alla de los cambios”) nunca se lo podria apartar y

no habria experiencia détman-Brahmarcomo la Unica realidad; no
habriaVedinta. Pero, por otra parte, si la ignorancia no existiera, no
desplegaria todos estos efectos. Lo Unico que puede descubrirse al respecto,
por lo tanto, es que este “algo” @stagonico al conocimiento e

incompatible con la sabidurfaporque desaparece, con todas sus
modificaciones, cuando asoma el conocimiento; y, ademas, gk

son inherenté§ porque no se lo puede separar de ellos, como no se puede
separar a una sustancia de sus atributos. La pdgefa existencia,

finalmente, es la simple percatacion de que “soy ignorante”.

Como todos los féndmenos, la ignorancia puede ser considerada de dos
maneras: 1) integralmenfgam-asty-abhigiyena),como un todo, o 2)
analiticamentevjy-asty- abhipgyeng, como compuesta de innumerables
unidades distintd§ La palabrasamari significa “un agregado hecho de

partes que constituyen unaidad colectiva”, mientragyasti especifica las
unidades de un agregado. Por ejemplo, cuando se considera cierto nimero
de arboles como agregatkamari) se los denota como una unidad, es

decir, como “unbosque”; y, del mismo modo, cierto nimero de gotas de
agua puede denominarse “estanque”, “lago” o “depdsito”, segun el nimero,
y la naturaleza de su agregacion. Sin embargo, considerados como unidades
(vyasti) son un nimero de arboles o de gotas (o de fifrd3@l mismo

modo se puede considerar la “ignoran¢a’idyz) como un agregado

universal que llega a todas partes, o como una multitud de casos separados.
Es decir, la evidente diversidad de la ignorancia en diferentes individuos

% Vedintasira 34.

2 b.

% |b. Sobre los gua, cf. supra, pags. 236-238 y 315-319.
2" Vedintasira 35.

8 |b. 36.



puede considerarse como un mero aspecto de ignorancia (que es como
decir: “No hay arboles, hay solo un bosque”); o por el contrario, también se
puede afirmar que la ignorancia existe solo en lo multiple (que es como
declarar que no existe el bosque, sino cierto nimero de arboles). Sin
embargo, en cada caso, el fin es la ignorancia que, segun el modo de la
observacioén, se experimenta como multiple o como una.

El aspecto integral, colectiysamari) de la ignorancia, los mitos lo

atribuyen a un ser personal divino, reverenciado como creador, gobernador
y conservador del universo. Es la conciencia suprenBaabman

hechizado por un papel personal, y como tal es una manifestacion del
aspecto mas hermoso, supremo. sutilisimo y sublime de la ignorancia y del
autoengaffo. Este dios -creador, conservador y destructor-, este supremo
Seior (I’ svara), es el aspecto omnicomprensivo de la fuerza vital (que es

la ignorancia) en su evolucion y penetracion del cosmos. Es comparable a
un bosque o a un mar que todo lo contiene. #lyipor ejemplo, que al
encarnarse en Kita se convirtid en el revelador @eBhagavad-@a, el

mito hindu lo representa como el Océano Lacteo de la Vida Inmortal, del
cual sale el universo transitorio y en el cual vuelve a disolverse. Este
océano es personificado comdisesa, primordial serpiente gigante del
océano, que en sus cabezas lleva al universo desplegado y es el dragon
dador de vida, en las profundidades del espacio.

Por otra parte, a Wiu se lo representa antropomorficamente acostado

sobre esta serpiente. La serpiente es a la vez €l mismo y su lecho viviente, y
lo sostiene en la superficie del Océano Lacteo, que también es €l mismo en
su forma elemental. En efecto, este ser divino es la savia vital o sustancia
primordial que da origen y nutre a todas las formas de todas las criaturas
vivas del universo. El dios suefia. De su ombligo, como del agua universal,
crece el céliz de loto donde se sienta Brahahprimogénito del universo,

gue se dispone a supervisar el proceso cosmico de la creacion. El brillante
loto es la flor del mundo, que es el suefio daw/iy el dios que esta en él,
Brahm, el “Creador”, constituye una emanacion de la matriz universal que
es el suefio césmico deski.

Todo esto significa que cuando la eseffisiahman)pura, trascendental y
metafisica, que estd mas alla de todos los atributos y mascaras personales,
Unica y sin par, pura beatitud, pura sensibilidad y conciencia, se sumerge en
un estado en el que, bajo una mascara personal, se imagina ser el Dios

29 |p. 37-38.



universal, entonces la claridad del puro ser espiritual es obnubilada, y esta
nube es un autoengafio en escala césmica: el de la conciencia universal que
se olvida del verdadero estado y naturalez&8d®iman,y se imagina que

posee una personalidad divina; tal es el misterio crucial de la creacion. El
supremo Sefior, bajo esta ilusidén, adquiere la conciencia de ser el supremo
Sefor; se imagina y se siente dotado de omnisciencia, omnipotencia,
soberania universal y todas las demas virtudes supremas similares. Pero la
posesion de estos atributos (y en general en todas partes se los atribuye al
Ser supremo: en el islamismo y en el cristianismo asi como en los cultos
populares de la India), no es mas que un reflejo del engafio. Impersonal,
anonimo e inactivo, érahmanqueda intacto, allende este popular velo de
nubes, este supremo eclipse. La sustancia universal solo en apariencia esta
implicada en esta suprema figura personal que ha nacido, como magnifico
superego, de un sublime estado de divina conciencia ignorante.

En su progreso por la via débga,el adepto vedantino llega a un punto en

gue se identifica con este creador personal de la ilusion cosmica. Se siente
identificado con el supremo Sefior, participante de sus virtudes de
omnisciencia y omnipotencia. Pero ésta es una fase peligrosa, pues, si
guiere avanzar hastaBiahman,la meta, tiene que darse cuenta de que

esta inflacion es solo una sutil forma de autoengafio. El aspirante tiene que
dominarla y superarla, de modo que el anonimato del mer@&gr
Conciencigcit) y Beatitud(@nanda)pueda irrumpir en €l como la esencia
transpersonal de su Yo real. La fascinante personalidad de la divinidad
suprema se disolvera entonces y desaparecera como la ultima, mas tenue y
tenaz ilusién césmica. El creador del mundo habra sido sobrepasado; y con
él, toda la ilusion de la existencia del mundo.

Sin embargo, para el principiante y el religioso aficionado, el superego
divino comunmente llamado “Dios” es propia y justamente el centro de los
piadosos ejercicios de devota entrégaakti). Concentrando la atencién en
este “Dios” y convirtiéndolo en el centro de la conciencia, podemos
desembarazarnos de nuestro ego individual. Esto nos permite elevarnos por
encima del estado del individuo que ve muchos arboles pero no el bosque y
gue cree ser un arbol. Reconocemos el caracter comprensivo del bosque; es
decir: la identidad colectiva de todos los seres en “Dios”. Este constituye

un paso hacia la superacion del dualismo de “yo” y “td”, la lucha con los
semejantes. Todo es experimentado como una sola cosa, subsumida en la
Unica personalidad divina. Todas las criaturas, en todos los tiempos y
lugares, son “sus” manifestaciones continuamente cambiantes.



Pero el Ser Supremo mismo, como “Dios” que se imagina ser lo que los
tedlogos dicen que es: autoengafio, ignoraawidyz -la base misma de la
erronea conciencia de la existencia del Dios-,. tiene un caracter mas sutil en
su amplio y omnisciente espiritu que en las pequefias esferas,
estrechamente limitadas, de la conciencia, mortal. En Dios, por estar
directamente asociado a la pura espiritualidadBceiman,el agregado de
ignorancia presenta un predominio deta sattva(la claridad mas pura);

esta libre detajas (la actividad pasional incontrolada) y d&ias(inercia,
estupidez) que preponderan en las esferas de los animales, minerales,
vegetales y seres humanos normales. El Ego de Dios, la dltima entidad
personal, es fundamentalmente tan irreal como el ego humano, tan ilusorio
como el universo, no menos insustancial que todos los otros nombres y
formas(namarizpa) del mundo manifiesto; porque “Dios” es solo la mas

sutil, la mas magnifica y la mas lisonjera impresion, falsa de todas las
impresiones, en este espectaculo general de errébneos autoengafios. Como
las demas formas de esta flotante y transitoria realidad, “Dios” existe solo
asociado al poddgakti, mzya), de la autoconfusiéon. De aqui que “Dios”

no sea real. Ademas, esta asociado a su propia autoconfusion solo en
apariencia; es decir, en cuanto a nosotros. En resumen, como es el
Brahman-la Unica, esencia existente- no puede perdeedmenteen esa
ignorancia que, a su vez, no es ni “irreal”’ ni “real”.

Por lo tanto, solo a las mentes no iluminadas Dios parece ser real, dotado
de atributos como la omnisciencia, la omnipotencia, el gobierno universal y
la disposicion a tomar actitudes de benevolencia o de coélera. Las piadosas
preocupaciones centradas en torno a Dios, los ritos de las diversas
comunidades religiosas y las meditaciones de sus tedlogos pertenecen y dan
sostén a la atmosfera del mas sutil y respetable autoengafio. Desde luego
poseen un valor inapreciable como medios preliminares. Proporcionan una
especie de escalera por la cual el individuo completamente egoista puede
ascender desde la oscura prision de su. propio yo. Pero cuando alcanza el
ultimo escaldn y finalmente es capaz de trascender la comoda verdad del
monoteismo personal, la escalera tiene que ser abandonada.

El Ser supremo, como “Dios”, es fenoménico; es un rostro majestuoso y
seforial pintado en el sublime vacio Behkhman el verdadero Ser, que

carece de fisonomia y de todos los demas atributos, y definiciones. El
Brahmanno esté realmente implicado en la ignorancia; solo en apariencia
lo estd; y Unicamente en el estado de ignorancia menos oscuro, menos
activo, mas sereno, que es brillante clari@attva).No puede decirse que



“Dios” es engafado por su propia actitud ilusoria de suprerno Super-
Egoismo, grande en su omnisciencia, omnipotencia y sefiorial dominio.
Cuando el Sefior parece estar representando su papel cosmico, no esta
implicado en la red de ilusién que él crea; la pantomima del papel divino no
engafia al actor. Por lo tanto, si “Dios” ha de ser concebido como
desplegando, conservando y penetrando la totalidad del universo y
dirigiendo las inclinaciones mentales de los seres finitos, mediante su poder
universal que todo lo controla, debe entenderse que representa una pieza
teatral que carece de espectador, como lo haria un nifio. “Dios” es el
solitario danzarin cOsmico cuyos gestos son todos los seres y todos los
mundos, que surgen sin cesar de su incansable e incesante corriente de
energia cosmica mientras €l ejecuta los gestos ritmicos, indefinidamente
repetidosSiva, el dios danzante, no es esclavo de su danza; y en esto reside
la principal distincién entre el Sefi@rsvara) y las ménadas vitaldgva)

gue también danzan en este drama universal.

Nosotros, seres pequefios, estamos atrapados en la ilusidon de todas estas
formas fantasmagoricas. En realidad pensamos que somos seres humanos,
gue nuestro yo individual es una realidad y, asi, nos apegamos a nosotros
mismos y a la falsa realidad de los demas fendmenos atractivos y
repulsivos que nos rodean. Mientras Dios sabe que su divina personalidad
es una mascara, una falsa impresiéon que El siempre puede suprimir
volviendo a su sustancia indiferenciada, para nosotros nuestras propias
personalidades son tan burdas y duraderas como nuestra propia ignorancia,
y Dios, en su personalidad, es el gran desconocido. Su naturaleza, para
nosotros que estamos en el estado de ignorancia, es insondable. Y sin
embargo le damos con toda propiedad el nombre de “Guia interior”, porque
puede convertirse en la luz que ilumina toda nuestra ignorancia. Asi como
el sol alumbra el mundo y aleja la oscuridad, asi también el Ser divino, una
vez conocido, ilumina la ignorancia y disipa su producto, esta esfera
fenomeénica, y todos sus individuos fenoménicos. El sol nunca es
contaminado por la oscuridad, y tampoco el Ser divino es contaminado por
este mundo de ignorancia, en el cual su gracia actia tan milagrosamente.
El Yo puro -que es la Unica entidad realmente existente, mera conciencia
no limitada por ningan contenido o cualidad, y completa beatitud-,
césmicamente asociado a la ignorancia, que es inconsciente de su
verdadera naturaleza, ni real ni irreal, condesciende a aceptar la
personalidad y la conciencia del Sefior del universo, el Unico Supremo,
omnipotente, omnipresente, inherente a cada particula de la creacion. Pero,



aunque asociado a la ilusién, no esta realmente sujeto a ella; su ignorancia
es totalmente sattvica. Siempre lo inunda la beatituBraddéiman.el Yo,

pero se complace en practicar el curioso y pueril juego de ser consciente
del caracter ilusorio de su propia augusta personalidad y del universo, aun
cuando jugando las produce, las sostiene y les permite desaparecer. Tal es
la via de la ignorancia en su inconsciencia colectiva, total; la grandiosa
ignorancia de la selva.

Por otra parte, nosotros, arboles inviduales egocéntricos, estamos
circunscritos por el aspecto individual de nuestra ignorancia. Nos
imaginamos que somos el seXoo la seforit&; imaginamos ques es

un perro, y questoes un gato, distintos y separados entre si y con respecto
a nosotros. Mientras el Sefior experimenta la ignorancia en conjunto, como
un todo, para nosotros el Yo esta hecho pedazos y se asocia a una
ignorancia compleja, que no consiste solamente en seresatad( sino

que estad compuesta de claridadtivg, actividad violentar@jas) y torpe

inercia, muda y oscurgafmag. Al predominar los dos altimagura, el

poder debkattvase eclipsa y la conciencia del individuo -hombre, arbol,
pajaro o pez- es un palido reflejo de la conciencia del Yo. No es
omnisciente y omnipotente: tiene poco conocimiento y seforio; pero se la
puede llamaprajfia, “inteligencia®’, pues “ilumina” una masa de

ignorancia individual, un arbol del bosque. Tal como es, la conciencia
individual sirve de luz. No puede alejar las tinieblas que obnubilan al
individuo por completo -como el sol aleja la oscuridad del mundo-, pero
sirve, sin embargo, como una vela en una casa que de otro modo estaria
completamente a oscuras.

Esta oscuridad interior sigue siendo generalmente insuperable a causa de su
naturaleza mixta o impura. Esta “rodeada de adherencias opacas, oscuras,
limitadoras; carece de luminosidad brillante y mente esporitanea

Sin embargo, la conciencia del supremo Sefior del universo, omnipresente y
omnicomprensivo, es esencialmente idéntica a la suma total de la
conciencia de las multiples individualidades, asi como el esfakai@)
encerrado por un bosque es precisamente el mismo que el encerrado por la
circunferencia de las copas de todos los arboles individuales, o como el
unico y mismo cielo reflejado por la unidad colectiva de los lagos y

30 Mandikya-Upaniad 5; citada en eVedintasira 46.
31 Vedintasira 44.



estanques de una regién se espeja en cada lago o estanque ¥efarado
supremo Seflor es pura luminosidad, como el puro Yo mismo, a pesar del
hecho de que una transparente ignorasatia-avidy) lo refleja. El

juego de la ignorancia es para El poco méas que un delgado velo; ve a través
de él y cumple su papel en él, como un adulto en un juego de nifios. Y, asi,
no se identifica con la ignorancia (las adherencias limitadoras que nos
mantienen separados unos de otros y constituyen toda la diferencia entre la
Presencia suprema, omnipotente, omnisciente y nuestros turbados egos
terrenales), sino con la conciencia, la beatitud y el puro ser, el brillante
espacio espirittialakasa) que mora en nuestro interior.

La nesciencidavidya, ajiizna), dijimos, posee dos poderes: 1) el de ocultar

y 2) el de proyectar o dilatdr Mediante la primera operacién oculta la
verdadera realidad dBrahman-existencia intemporal, conciencia pura,
beatitud ilimitada(sat-citananda) es decir, nos oculta nuestro propio Yo,

el ndcleo de nuestra naturaleza; mientras simultaneamente, por medio del
segundo poder, se produce un espectaculo de entidades fenoménicas
ilusorias, que es tomado por real: el espejismo de nombre y foéma-

ripa), que nos distrae de la busqueda de la entidad realmente existente del
Yo.

Tenemos la tendencia a resistir con toda clase de argumentos la
demostracion vedantina de la situacion critica en la que nos encontramos;
porque al principio parece increible que la inconscidiaviaya), si en si

misma no es ni real ni irreal, sea capaz de ocultar lo absolutamente real. Por
lo tanto, hasta obtener una aprehension directa de la espiritualidad en su
forma pura, se indica la practica de ejercicios que gradualmente conducen
al candidato sincero a través de una serie de estados preparatorios y
preliminares de entendimiento.

1. El primero de estos estados se conoce con el nomkrévdea:

consiste en estudiar, escuchar al maestro y aprender cabalmente los textos
revelados prestando cuidadosa atencion a lo que dicen. Las seis
caracteristicas y claves para la comprension de un texto religioso indio se
llaman:a) upakramg“comienzo”) yupasamhra (“conclusion”): el tema

de cada texto se expresa al comienzo y se reitera aldjraddhyasa
(“repeticion”): a lo largo del texto se hacen variaciones y repeticiones del

b, 47-48.
% Supra, pags. 326-328gdintasira 51.



tema;c) upurvat (“originalidad”): es decir, el tema no puede estudiarse en
ninguna otra partel) phala(“resultado”): el resultado del estudio del tema
esta indicado en el texto (el resultado es el conocimien®rdbimar); e)
arthawzda (“elogio”): se seiala el valor del estudidf) ypapatti
(“demostracion”): se demuestra con argumentos logicos la verdad de la
ensefianz4

2. El segundo estado de progreso espiritual se tadmana,“reflexion,

meditacion, pensamientd’ y consiste en una continua e ininterrumpida
consideracion sobre Brahman,el sin par, del cual se ha oido hablar al

maestro junto con argumentos consonantes con la finalidatkdaita.

Mediante la resuelta y sostenida concentracién de su mente en la ensefianza
Yy Su meta -totalmente imperturbado por asuntos extrafios 0 conceptos

refiidos con eVedinta-, el discipulo llega a imbuirse del espiritu de lo que

se le ha ensefiado. Asi satura su ser con las actitudes e ideas requeridas para
lograr la realizacion del Yo.

3. El estado siguiente egidhya’ sana;el intenso enfoque de una vision

interior de larga duracion y concentrada en un punto. Este paso lleva mas
alla de la esfera del razonamiento y el pensar. Se calma la inquietud del
espiritu porque todas sus energias han sido concentradas en un solo punto
estable. Ehididhya’ sanase define comana corriente de ideas, todas las
cuales son de la misma clase que las del Uno-sin-segundo; una corriente

de ideas carente de pensamientos como los de cuerpo, mente, ego, dualidad
de sujeto-objeto, etcétefaHabiéndose saturado en el segundo estado con
las ideas y actitudes dékdinta, excluyendo por completo todo lo demas,

se incita al intelecto a permanecer en la verda¥el&intay concentrar

sus propias actividades espontaneas en centros que conducen a la meta. La
meta, el Uno-sin-segundo, ya no es abordada activamente, por medio de
razonamientos y pensamientos, sino como sobre las aguas de un rio que
fluyen facilmente por si mismas. La conciencia toma espontaneamente la
forma delBrahmanal desembocar en él.

34 |b. 182-190.
35 |p. 1091.
36 |p. 192.



4. El ejemplo clasico del estado final esta dado por la sal en elfgjua.
como, al disolverse en el agua, la sal ya no se percibe separadamente y
solo queda el agua, asi también el estado mental que ha tomado la forma
del Brahman, el Uno-sin-segundo, ya no se percibe, y sélo qued¥.el Yo

En este estado, la distincidon entre el espectador y la cosa observada (sujeto
y objeto) desaparece. La conciencia del devoto se ha transformado en la
sustancia del Yo. El estado parecera ser idéntico o muy afin al del suefio
profundo, en el que se pierde totalmente la conciencia, porgue en ninguno
de los dos estados hay, aparentemente, “oscilacion de la conciencia”. Sin
embargo, en realidad hay una notable diferencia, porque, si bien en el
estado de suefio profundo no hay tal oscilacion, en el estado de inmersion
de la conciencia en el ser del ¥&amzdhi) hay una gran oscilacion. La
conciencia, aunque no es percibida, existe; ha tomado la forma del Yo
(brahman);esta muy viva, fija en un estado de trascendente vigilia, tan
despierta y plenamente consciente como alejada de la semiconciencia del
cuerpo, la mente, el ego y la facultad de discernimiento intuitivo. En esta
experiencia (que corresponde al estado “cuarto” Mzlaliikya-

Upénisad)® se actualiza el sentido de la formtaatvam as¥.

El candidato vedantino que aspira seriamente a pasar por los tres estados de
absorcionsamdhi, “unién, cumplimiento”) tiene que llevar una vida
asceética, estrictamente monastica. Debe someterse a multiples disciplinas,
que han sido clasificadas de la manera siguiente

1. Yama,la “disciplina general”’, comprende una cantidad de mandamientos
gue tienen por objeto inculcar un habito de comportamiento no egoista,
autocontrolado, no mundano. Se parecen a los de las 6rdenes budistas y

*"Ib. 198.

3 Supra, pags. 292-299.

% Tat (eso)tvam(ti) asi(eres) Cf supra, pags. 266-268.

Tatdenotaal Brahman absoluto e ilimitaddvamal individuo, finito y limitado de diversas maneras;
asi pone a ambos en oposicion; pero igualar ambos términos seria incompatible con sus connotaciones
directas; la identidad entre “t0” y “eso” no es posible a menos que se rechace lo que en ambos términos
hay de incompatible y se conserve lo que tienen de compatible. Lo que tienen de incompatible es, en
primer lugar, las diferenciaciones del tipo “absoluto e ilimitado$us‘finito y diversamente limitado”.

Por otra parte, lo compatible es la “espiritualidad o inteligen@altanya) .“T0” y “eso” son
idénticos, por lo tanto, por ehitanya,la esencia del “t(", es simultdneamente la esencia de “eso”. El
resto no es esencia, sino mera ilusion.

0 Vedintasira 200-208.



otras ordenes ascéticas de la India dedicadas a liberar de la ronda del
nacimiento y la muerte. Bledintasira los describe de la siguiente

maneraa) ahinisa, no-violencia: renunciamiento a la intencion de dafar a
otros seres con pensamiento, palabra u obra (se insiste particularmente en la
prohibicion de matar a cualquier ser vivio);satyaveracidad, honestidad,
sinceridad: el mantenimiento de la identidad entre el pensamiento, la
palabra y la acciorg) asteyagl no robargd) brahmacaryavida en

celibato, como la que se exige al alumno en el primero de los cuatro

a' sramade su vidgbrahmadrin) cuando, de nifio, vivia con su maestro y

se impregno de la magica sustancia sagiladdnman)de la tradicion

revelada de lo¥edd”, y e) aparigrahano-aceptacion, rechazo,
renunciamiento de todas las propiedades que lo atan a uno al mundo y a su
ego, capaces de obstruir el camino de la meditacion.

2. Niyama,la “disciplina particular’ que consiste en una constante practica
de:a) sauca,limpieza del cuerpo y pureza de la mebiesantaa,

contento, satisfaccion con lo que nos llega, ecuanimidad con respecto a la
comodidad y la incomodidad y a toda clase de suceptapas austeridad,
indiferencia ante los extremos del calor y del frio, el placer y el dolor, el
hambre y la sed; las necesidades, deseos y sufrimientos del cuerpo deben
ser dominados, con el fin de que ya no distraigan a la mente introvertida de
su dificil tarea de alcanzar el Yd) swidhyaya, el estudio, el aprender de
memoria los textos sagrados que comunican los principiogedahta,
recordandolos mediante constante recitacion interior y meditando
incansablemente sobre el significado de férmulas y plegarias religiosas,
como por ejemplo la silaba misti@a:*?, y e)7 svara-pranidhina,

abandono al Sefior; es decir, la practica ddnékti,la devocion al aspecto

1 Cf. supra, pags. 131-132.

Si el proceso magico de convertir a un joven en sacerdote, mago y conocedor de la esencia de los
dioses requiere estricta castidad y abstinencia, tanto mas lo requerira la realizacién del Yo interno
trascendente. La vida sexual libera los aires vitgdez:a) y anima las facultades sensoriales y las
fuerzas fisicas del cuerpo. Se nutre de las capas exteriores del organismo estratificado, a la vez que las
fortifica; el cuerpo burddanna-maya-kéa), la envoltura del aliento vita{prara-maya-kda) y la
envoltura de los sentidos y la merfteano-maya-kfa), es decir: las zonas mismas de las cuales el
candidato trata de retirar su conciencia. En la India esta prohibicion de la vida sexual no se basa en la idea
de que una vida sexual normal es mala, sino en la creencia de que, si las energias deben moverse en una
direccion, no debe enviarselas a que fluyan en otra direccion al mismo tiempo.

“2 Cf. supra, pags. 292-299.



personal del Ser divino como gobernante omnipresente del universo y
“testigo” que mora en el interior de cada criatura, el que interiormente
controla(antaryzmin) cada accion, a quien hay que entregar los frutos
(phala)de todos los actos.

3. A'sana,las posturas del cuerpo, las manos y los pies prescritas para
todos los ejercicios espirituales y descritas en detalle en los textogde
por ejemplo, la postura del lot¢admi’ sana) la “postura de la svastica”
(svastile’ sana).Las posturas correctas son fundamentales para cada
ejercicio deYoga;se las considera como requisitos fisicos elementales
previos a toda meditacion, contemplaciéon y absorcion.

4. Pranayama, el control y el ordenado desarrollo de la respiracion, que
constituye una técnica muy avanzada en la India y cuya finalidad es
dominar y contener el aire vitgdraza) en sus tres estados primariosajle
“replecion” (pi’ raka); b)“acumulacién o retencién, como si el cuerpo
fuera una marmitékimbhaka)’ y c) “vaciamiento”(récaka),segun
diferentes ritmos y cantidades. Esto también se ensefia en los textos de
Yoga.

5. Pratyahara, el acto de retirar las funciones sensoriales de sus campos de
objetos exteriores hacia el interior, de modo que puedan quedar effcalma

6. Dha’rana, concentracion, fijando firmemente la facultad sensorial
interna(antar-indriya)en el Uno-sin-segundo.

7. Dhyana, meditacion, actividad intermitenfertti) del sentido interno
después de haberse fijado en el Uno-sin-segundo; es una oscilacion que
procede como una corrier{igravaha) que temporariamente cesa y vuelve

a fluir. El Yo es visualizado, pero luego se lo pierde de nuevo a pesar de la
concentracion del sentido interno. Esta preliminar realizacion del Yo es
seguida por la hazaia suprema:

8. Sanadhi, la absorcion, que es de dos clasgsavikalpa o sampraifia,
gue es la absorcion con plena conciencia de la dualidad del que percibe y la

43 “Cuando, como la tortuga que recoge sus miembros, uno puede retirar completamente los sentidos
de sus objetos, entonces nuestro conocimigméirr) adquiere firmeza’Bhagavad-Gta 2. 58)



cosa percibida, el sujeto y el objeto, el sentido interno que contempla y el
Yo contemplado, ¥) nirvikalpao asamprajiata, que es la absorciéon no

dual, absolutamente vacia de toda conciencia de distincion entre el
percipiente y la cosa percibida.

En elsanadhi del primer tipo el proceso mental o vitalidad oscilante de la
conciencig(citta-vtti) asume la forma dédrahman,el Uno-sin-segundo,

asi como en el ordinario estado de vigilia asume la forma de los objetos
aprehendidos por las facultades sensofiglgssi llega a descansar en el
Brahman, pero sigue siendo consciente de si mismo, de su propia actividad
y del logro de la presencia, asi como del bienaventurado contacto y union.
Habiendo asumido la forma d@tahman.en virtud de su proteica fuerza
transformadora, se siente, sin embargo, distinto de su objeto, el hueco entre
ambos perdura, mientras el sujeto goza el supremo éxtasis de una vision
beatifica. Muchas inspiradas expresiones liricas de la escuela vedantina
expresan el arrobamiento de este instante. Un texto dice, por ejéyaplo:

soy Eso, cuya verdadera naturaleza es ser el testigo impasible, el ser
supremo, comparable al éter informe, puro e intangible que penetra el
univcrso, brillando y revelandose: a la vez el No nacido, el anico, el
imperecedero, el inmaculado, y el Omnipresente, Sin-segundo y Siempre-
libre-y-liberadd” La forma misma de la oracién -el yo que se identifica con
el Eso- traza una linea entre el sujeto y todos los nombres del extenso
predicado. Se expresa una exquisita conciencia de la union de ambos; un
estado, plenamente consciente, de absorcion, fundado en una identificacion
extatica de dos entidades que todavia se sienten como distintas.

El nirvikalpa-sanadhi, por otra parte, la absorcion sin autoconciencia, es la
inmersion de la actividad meni@itta-vrtti) en el Yo, hasta tal punto o de

tal manera que la distinciduikalpa)entre cognoscente, acto de conocer y
objeto conocido se disuelve como las olas se desvanecen en el agua y como
la espuma se desvanece en el mar. En realidaayi&blpa-sardhi debe

ser profundizado hasta convertirselmé@mikalpa. La conciencia de ser un
sujeto con ciertos sublimes predicados ha de disolverse y ambos términos
de la vision fundirse uno en otro, convirtiéndose en el Uno-sin-segundo, sin
predicados, sin atributos, inefable. La Unica gramatica posible capaz de
traducir la experiencia y beatitud de este gradeati@dhi es el silencio.

4 Cf. supra, pags. 228-229.
4> Upadeasihasr 73.



Cuatro estados mentales constituyen obstaculos para alcaniraikalpa-
sanidhi. EI primero edaya, la obstrucciéon del suefio profundo, sin suefios.
En lugar de pasar @luriya o estado “cuarto”, la mente cae en la
inconsciencia y el candidato confunde la fugiéga) con la inmersion en

el Yo. El suefio profundo sobreviene cuando la espontanea actividad de la
mente introvertid4citta-vrtti) no puede prenderse del inmutable Uno total

y mantenerse asida &%|

El segundo obstaculo, opuesto al anterior, @katpa,la distraccion. No

se puede llevar la oscilacion de la mente al punto Unico que conduce
finalmente abamizdhi. La mente persiste en su vigilia normal, distraida por
las impresiones sensoriales, y de este modo esta dispersa. En ella cobran
forma imagenes, ideas y reminiscencias a causa de su elemental propension
a transformarse en todo lo que le presentan los sentidos, la memoria y la
intuicion. Quedando asi como receptaculo de contenidos transitorios y
flotantes, se dice que el candidato esta “dispers@iaipta). El viksepa

es la actitud de la mente en la vida cotidiana. Aunque se les exija
concentracion, las facultades no pueden ser califfagagun lo&'oga-

sitra, este estado involuntario debe ser superado por un esfuerzo
deliberado e incesante de concentracion para poder realizar algin progreso
en el camino de la practica déga

El tercer obstaculo que cierra el camino hacia el inmutable Objeto total,
después gue los dos impedimentos elementialgsy viksepa)han sido
superados, se llankasaya’. Esta palabra significa “goma, resina, extracto

0 exudado de un arbol”; usado como adjetivo, significa “rojo, rojo oscuro,

0 marron” y también “fragante, astringente; impropio, sudi@iaya,
nuevamente como sustantivo, significa “sabor o gusto astringente”; y
también “emplaste, embarradura, untamiento; el acto de perfumar el cuerpo
con ungientos (pues los unglentos se preparan con extractos resinosos de
ciertos arboles); suciedad, impureza”. Con referencia a la psique, su sentido
es “apego a los objetos mundanos; pasion, emocién, embotamiento,
estupidez”. Y asi puede decirse daeiya denota algo pegajoso, dotado de
fuerte aroma y sabor, que oscurece la claridad.

Esta palabra se emplea eVetiinta para expresar metaféricamente un
estado de animo de rigidez o de dureza. El aspirante no puede aprehender y

46 \Jedintasira 210.
47 p. 211.
48 |p. 212.



llegar a reposar en el Yo debido a que la actividad de su (eétdevrtti)

ha sido endurecida, paralizada o insensibilizada por las predisposiciones o
propensiones latentes (literalmente: “fragancias, perfurkasiya) de sus
propias inclinaciones, pasiones, agrados y desagrados, segregadas como la
resina por el camulo de ocultas experiencias inconscientes tenidas en vidas
anteriores, que explican todas las peculiares reacciones personales del
individuo ante las impresiones y los sucesos. Las propensiones -nuestra
herencia kadrmica procedente de anteriores existencias se manifiestan como
deseos emboscados que aspiran a ser nuevamente satisfechos. Tifien la
atmaosfera interior como el fragante humo de la resina quemada o el
perfume gue recuerda cosas de un lejano pasado, y de este modo obstruyen
el camino. Provocan apegos, pensamientos de cosas mundanas que
debieran haber quedado atras. Oscurecen el campo de la vision interior
como oscuros unguentos. Asi, el foco de la concentracion mental se
debilita, el propdsito de aproximarse al Yo mas intimo se desvia y el
intelecto queda hechizado por atractivos y picantes reminiscencias,
seductores recuerdos de la vida, sumido en profunda nostalgia. El aspirante
es incapaz de hacerse insensible y de realizar los esfuerzos necesarios para
la liberacion.

El cuarto y ultimo obstaculo en el camino haciaielikalpasanadhi es el

de la beatitud del estado que lo precede inmediatamente: el goce del
savikalpa-sardhi. El yoginno quiere renunciar a si mismo y a su éxtasis
disolviéndose en el Yo con el cual ahora, por fin, se enfrenta cara a cara.
Queda hundido en la vision beatifica, sin la voluntad de abandonar la
dualidad del que ve y de lo visto. A esta obstruccion se la Hasisawida:

“el paladear o0 gozgrisw:da) la savia o sabdrasa)del Yo. Es como si

alguien que saborease la comida mas agradable prolongara indefinidamente
el acto de gozar el sabor de ese estado sublime en que el Yo se divide, por
asi decir, en si mismo y la conciencia que lo goza “gustando &l jugo
(rasaswida), negandose a proseguir hasta la asimilacion final del que ve y

de lo visto, en el estado de lo Uno total, inmut&bleste obstaculo surge
cuando la mente no tiene fuerzas para abandonar la felicidad de
identificarse con el Yo, su vision suprema, y quedar aniquilada,

deglutiendo ese sabor, en un proceso de inconsciente sumersion,
asimilacién y unificacion.

4 |p. 213.



El nirvikalpa-sanadhi ocurre cuando la mente ha ido mas alla de los cuatro
obstaculos. Entonces se esta quieta, como la llama de una lampara
protegida del vienf8. Inmévil y sin sucesos, permanece en la

“espiritualidad o conciencigltaitanya)que es “total{akkazda). Deja de

oscilar, como la llama de una lampara que ningun viento agita. La normal
ansiedad de la materia sutil de la mente por tomar la forma de cada nombre,
reminiscencia o sensacion que le llega, se apacigua y aquieta; ahora reposa,
al cobrar finalmente la forma de la Totalidad inmdvil; transformacion que,
por su propia naturaleza, es irreversible.

La mente se ha convertido en el Yo, habiendo pasado las esferas de formas
transitorias y cambiantes que eran su morada haltoaio una lampara
protegida del viento, que no parpadea, asi es la mente controlada del
yogin®™. La felicidad que precede el momento final era la Gltima tentacién

de quedar en la esfera de las formas duales, el reino de los pares de
opuestogdvandva)fenomeénicos. Tal fue la trampa ultima y mas suitil, el

matiz mas delicado, de la ilusidon general que esi&. Pues, al enfrentar

al Todo inmutable sin sumirse en él (aun comprendiendo plenamente la
identidad de ambos), el candidato hubiera dejado de percibir que en verdad
este Unico Todo es el “Uno-sin-segundo”; que el que lo contempla, por el
hecho de contemplarlo, se mantiene como una, ilusoria sobreimposicion
sobre esa sustancia Grica

Para superar los obstaculos se aconseja lo sigu@medo la actividad

de la mente se disuelve convirtiéndose en la inconsciencia del suefio
profundo, elyogindebe excitarla y despertarla; cuando esta dispersa y
diseminada, debe aquietarla; cuando la invaden la fragancia y la impureza
de las propensiones heredadaa-kaaya [los gustos y disgustos que

surgen de las reservas karmicas de predisposiciones heredadas por el
individuo de sus vidas anterioregJgbe ser perfectamente consciente de lo
gue pasa en su fuero interno; cuando su mente alcanza la calma o la fijeza,
debe cuidar de no agitarla y dispersarla; y no debe demorarse gozando el

b, 214.

*1 Bhagavad-@a 6. 19; citada elVedintasira 215.

%2 Aunque en ebavikalpa-samdhi el Yo es conocido como un ser anénimo y sin rostro, idéntico a
uno mismo, la actitud alin posee rasgos parecidos a los del estado preliminar del devoto que se encuentra
en la etapa de l@hakti. Este Gltimo venera un Dios del Univergbsvara) que todo lo penetra y
considera al Sefior como idéntico a su Yo pero distinto de él misnsavikblpa-samdhi es también
comparable a la idea cristiana del cielo; cf. supra, pags. 232-235, dgodinels tentado por “Aquellos
gue ocupan altas posiciones”.



sabor del; jugo; por el contrario, sobrepasandolo, estara libre de todo
apego, iluminado en absoluta concieﬁgja

Muchos textos de la escuela vedantina expresan las caracteristicas del
hombre liberado en vidgivan-mukta) Representan el supremo ideal del
“hombre divino sobre la tierra” tal como fue columbrado en los bosques
penitenciales: como una. imagen de majestad y serenidad humanas que ha
inspirado a la India durante siglos. Podemos compararlo y contrastarlo con
los diferentes ideales de hombres que, en otros paises, han servido para
modelar la materia prima de la vida: el patriarca hebreo, el filosofo atleta
griego, el estoico soldado romano, el caballero cortesano medieval, el
gentlemardel siglo XVIII, el objetivo hombre de ciencia, el monje, el
guerrero, el rey, o el sabio erudito confuciano.

Quien haya experimentado el Yo univerdmbhman)comonucleo y
sustancigatman)de su propia haturaleza quedaria inmediatamente

liberado de las esferas de lo fenoménico -tejidos de ignorancia que
envuelven al Yo con velos superpuestos- si no fuera porque la inercia
procedente de sus acciones pasadas (tanto de su vida actual como de vidas
anteriores) lo sigue llevando, manteniendo por un tiempo su apariencia
fenoménica de cuerpo y de “individuo”. Esta inercia karmica va
desapareciendo gradualmente en el curso de los ultimos afios del sujeto, y
sus simientes producen frutos, convirtiendose en las experiencias y sucesos
gue afectan el resto del individuo fenoménico; pero la conciencia propia del
liberado, por residir en el Yo, no es afectada. Aunque sigue asociado a un
cuerpo y a sus facultades, no es perturbado por las sombras de la
ignorancia. Continla moviéndose entre las sombras y sucesos del tiempo,
pero reside para siempre en la paz. Cuando llega el momento de su
liberacién final -su supremo aislamierfkavalya} y cae la cascara residual

de la anterior falsa impresion de si mismo, no ocurre nada en la esfera de
eternidad en la que reside realmente, y en la cual, si lo supiéramos, todos
residimos realmente.

En efecto, eVedinta distingue tres clases #tarman:1) saficita-karman:

los gérmenes del destino ya almacenados como resultado de actos
anteriores, pero que aun no han comenzado a germinar; abandonados a su
suerte, esos gérmenes engendrarian con el tiempo un conjunto de
disposiciones latentes que producirian una biografia; pero todavia estan en
estado germinal: no han comenzado a brotar, madurar y transformarse en la

%3 Gaudamda-ki'rik g 3. 44-45. Citado en &ledintasira 215.



cosecha de una vida; @yamikarman: losgérmenes que se recogerian y
acumularian si fuéramos a continuar por el camino de la ignorancia que es
fundamental a nuestra biografia actual; es decir, el destino que adn no
hemos asumido; Jrarabdha-karmanios gérmenes recogidos y

acumulados en el pasado que realmente han comenzado a crecer, es decir,
el karmanque produce frutos en forma de sucesos actuales. Estos sucesos
son los incidentes y elementos de nuestra biografia actual, asi como los
rasgos y disposiciones de la personalidad que los produce y los soporta, y
continuaran modelando la existencia presente hasta su fin.

Ahora bien, la realizacién del Yo destruye inmediatamente la fuerza latente
de todosaficita-karmanen tanto que el desapego consiguiente torna
imposible la acumulacion degami-karman.Aunque el sabio perfecto
“liberado en vida” puede parecer activo en la esfera fenoménica, en
realidad ya no se entrega a sus actos; radicalmente permanece inactivo, y
de este modo los dos primeros tipokdananyano lo afectan. Sin

embargo, eprarabdha-karmanlos gérmenes del destino individual que

han estado produciendo la cosecha de su biografia actual, no pueden
abolirse. Producen el impulso de la continua vida fenoménica del “hombre
liberado en vida”, pero, como no se renuevan, se extinguiran en seguida, y
el hombre desaparec&ta

Entre tanto, el sabio liberado en vida que ha alcanzado el conocimiento de
gue el Yo inmutable universal es la verdadera forma de su propio ser, sabe
y siente que su ego Yy los contenidos de su mente y de sus sentidos no son
mas que ilusorios, afiadidos que deben dejarse a un lado. Solo la primitiva
ignorancia de su propia naturaleza y de la naturaleza de sus contenidos lo
atrap0 y lo identificd con ellos, que son meramente el reino de los
pensamientos y dolores transitorios, sin otra sustancialidad que la
fenoménicaDisipando esa ignorancia del verdadero Yo, él ha realizado el
Yo inmutable universal como su propia forma verdadera, y mediante esta
realizacion se ha destruido su ignorancia, junto con sus productos o
efectos, sus errores y equivocacione¥a no volvera a confundir la

distincion entre la naturaleza real de si mismo y su caracter fenoménico.

>4 La obra que este cuerpo construy6 antes de que amaneciera el conocimiento no es destruida por ese
conocimiento hasta rendir sus frutos, asi como una flecha disparada contra un blanco con la idea de que es
un tigre, si se percibe que el objeto es una vaca, no se detiene; la flecha sigue y atraviesa el blanco con
toda su fuerza” SankaraVivecakida mani 451-452).

% Vedintasira 217.



Suprimidas sus dudas acerca de la esencia del universo y esterilizados sus
gérmenes dsaficita-karmary agami-karman,carece de futuro, aunque
todavia cabalga sobre el dltimo impulso del pasadprdEiddha-karman

sigue produciendo mas efectos; pero su mente, inconmoviblemente
identificada con el Yo, no es afectatdre de todos los lazos de

esclavituden la cual todavia parece moverse],mantiene firmemente en

el Yo universal. Su estado lo expresan las palabras de la tHohriEl

nudo del corazén ha sido deshecho; todas sus dudas se han disipado; los
karman desaparecen cuando Aquel que es a lalt@y bajo[Aquel que

es a la vez causa y efecto, trascendente y omniprebardelo

contempladt®®.

Ese hombre liberadesigue diciendo eVedintasira-, cuando su mente no

esta absorta en el Yo sino que funciona en el estado usual de la conciencia
cotidiana del cuerpo y del mundo exterior, percibe mediante el cuerpo, que
es un mero receptaculo de carne y sangre que contiene las impurezas de
los intestinos; mediante la “aldea de las facultades sensibles” que es un
mero receptaculo de ceguera, debilidad, torpeza, incapacidad y otros
defectos; y mediante el érgano interno, que es un mero receptaculo de
hambre y sed, de dolor y engafio, los frutos, que son karman de diferentes
clases producidos por predisposiciones que derivan de un pasado muy
remoto. Tiene que soportar estos frutos en la medida en que son productos
del karman que ha comenzado a transformarse en los frutos de sucesos
reales, pues ese karman no es detenido por el conocimiento iluminador;
aungque contempla estos efectos del karman que tienen lugar en su propia
vida y en el mundo que lo rodea, fundamentalmente no ve que tenga lugar
nada, porque para él nada significan, ya que carecen de consecuencias. Se
comporta como un hombre que asiste a un espectaculo njagiqoe el

juglar, por varios medios, crea la ilusion de un incendio o de una
inundacion, o de animales salvajes que estan por atacar al auditorio],
sabiéndo que todo es una ilusién de los sentidos, obra del arte de magia.
Aunque ve algo, no considera que seafeal

En el fondo, este sabio no ve lo que ocurre, pues sabe que no hay nada que
ver. EI hombre liberado en vida percibe que su estructura individual anda
suelta por el mundo aparentemente real, pero en ultima instancia no ve ni
Su cuerpo ni su mundo, pues es, consciente de que amijaegus

% Mlndaka-Upaniad 2. 2. 8; citado en &fedintasira.
" Vedintasira 219.



ilusorios y fenoménicos del magico espejo de la mente. Experimenta, como
un testigo indiferente, su propia personalidad y todo lo que con ella entra en
contacto, sin identificarse nunca consmigmo ni con nada que le parezca
ver. Aungque tiene 0jos, es como si no los tuviera; aunque tiene oidos, es
como si no los tuviera

Como ademas se ha dickadirma elVedintasira-: Aquel que no ve nada

en el estado de vigilia, como en el suefo sin suefos; el que habiendo
percibido la dualidad la experimenta como no dual; el que, aunque

trabaja, permanece inactivo; ése, y nadie mas, conoce el Yo. Esta es la
verdad®.

En el caso de tal ser, las Unicas tendencias ocultas que quedan, de acuerdo
con el habito contraido, hasta que se eliminan por desgaste, son las que
conducen a actos virtuosos, asi como los habitos de comer, dormir y
moverse permanecen como eran antes de la aurora del conocimiento. Y
también uno puede volverse enteramente indiferente a toda accion, sea
buena o mal¥.

Después de la realizacion del Yo como unica esencia verdaderamente real,
las cualidades requeridas como medios para lograr ese conocingianto
humildad, la ausencia de odio, la no violencia), son conservadas como
otros tantos omamentdspero el ser mismo, el puro Yo, del lluminado, se
encuentra mas alla de las virtudes y de las cualidades. Los malos deseos
fueron destruidos por las practicas ascéticas como paso preliminar para
alcanzar el conocimiento; pero el bien que condujo al lluminado a su meta
puede quedar visible, como joyas de su forma fenoménica, ante los ojos del
mundo. En realidad no forman parte de él, como las joyas tampoco forman
parte del cuerpo. Asi un texto didértudes como la ausencia del odio

nacen y permanecen en aquel en quien ha ocurrido el Despertar del Yo. En
este caso, la naturaleza de ellas no es como la de los requisitos o0
instrumentos necesarios para realizar una t&fea

El hombre “liberado en vida” experimenta, pues, solo los frutokadelan

gue ya ha comenzado a surtir efectos; estos ultimos vestigios de la ilusion
del mundo son los Unicos obstaculos a su inmediata desaparicion. Los

%8 |p. 220.

¥ Upadeasihasr 5; citado erVedintasira 221.

0 Vedintasira 222.

®1 b, 224.

62 Naiskarmyasiddh#. 69; citado eVedintasira 225.



experimenta como un capitulo final de su biografia fenoménica, que hay
gue vivir hasta el final, pero sin identificarse con el cuerpo, la mente y los
sentimientos que los sustentan. Observa su propia historia insustancial
como un testigo que no se preocupa por lo que pasa en el mundo de la
personalidad, del mismo modo que dejamos que nuestro pelo sea agitado
por el viento. Esta actitud también puede compararse con una lampara; el
Yo ilumina con su luz propia todo el sistema psicosomatico, pues ilumina

el érgano interno, y éste a su vez envia su luz refleja a las capas exteriores
de la personalidad psicofisica; y, asi como la lampara que ilumina una
habitacion permanece inmutada por lo que pasa dentro de ella, asi también
ocurre con el testigo del resto de la biografia de la casa, del individuo, de la
mascara superviviente. Su Yo representa el papel de iluminar la ex
personalidad fenoménica con el solo fin de mantener el cuerpo, no para
obtener algun bien, ningun placer de los sentidos, ninguna meta temporal.
Al proceso se lo deja continuar simplemente hasta que se desgasta por falta
deprarabdha-karmanlluminado en vida, uno se mueve a través, de los
restantes efectos dedrman-el karmanengendrado por la propia voluntad

en tiempos anteriores o por la voluntad de algun otro, o aun contra la propia
voluntad-, sabiendo que estos efectos no conciernen a la propia eéencia.
luego, finalmente, cuando el resto@rabdha-karmaseha agotado

[gracias a las convincentes apariencias del goce y del sufrimiento faicos]
soplo vital(prana) se disuelve en @rahmansupremague es la Gloria

interior®®. Queda destruida la ignorancia con todos sus productos como
acumulacion de capas exteriores de nuestro ser; porque, como ya no hay
ignorancia, no puede haber un cuerpo fenoménico o una mente que teja el
engafio. Ya no hay base para el ego. Las funciones sensoriales, que
comunican las impresiones de los objetos externos del universo que nos
rodea, ya no producen el espejismo de ningun pseudoente de esa clase,
dotado de su ilusidén de la conciencia interna y de producir su patético
mundo de visiones y de suefios, porque ya no traen las impresiones de
objetos externos. Ya no hay ocasion de que nada ocurra en la esfera que
solia llamar “afuera”, o en la que se llamaba “el reino interior”. La
fenomenalidad ha desaparecido. El Yo permanece totalmente en el Yo. Ha
encontrado su “supremo consuelo e integradipaframa-kaivalya)cuyo

53 Vedintasira 226.



gusto o savia es la gloria y que carece de la falaz apariencia del dualismo,
pues es el todo. En este estado terminal el Yo permanece para $iempre

La condicién de aquel que ha alcanzado esta meta, la mdtargyel, el

estado “cuartd™, se expresa o sugiere en abundantes juicios directos de
adeptos consumados, en las ultidaanisad, en algunas de las llamadas
Vedinta-Gta (canciones, himnos o rapsodias vedantinas) y en muchos
versos deSankara.

De mi todo nace; sobre mi todo se sostiene; en mi todo vuelve a disolverse
(layan yati [se funde en mi como la nieve en el aguég)soy este

Brahmangl Uno-sin-segundo. Soy mas pequefio que el minimo atomo, y
también mas grande que el maximo. Yo soy el todo, el universo
diversificado-multicolor-amable-extraf{gicitra). Soy el Antiguo. Soy el
Hombre(purua [el primero, Unico y primordial Ser cosmicag),Sefior.

Soy el Ser de Orhirdnmaya [el germen dorado del cual se desarrolla el
universo]). Soyel estado mismo de divina beatitud. No tengo manos ni

pies; inconcebible poder tengo; sin o0jos, veo; sin oidos, 0igo; conozco todo
con una sabiduria que todo lo penetra. Por naturaleza, desapegado de todo
estoy y nadie me conoce. Pura esencia espiritual soy, par¥.siem

Esto suena a megalomania sagrada, como si fuera una inflacién esquizoide
en la cual la conciencia racional del individuo hubiera sido totalmente
devorada por un divino Super-Ego. En realidad, tales formulas tienen una
finalidad mas sobria: estan destinadas a servir a la meditacion. Representan
el estado mas perfecto que debe alcanzarse y ensefian al aspirante como
anticipar esa actitud. Recitando, memorizando y meditando sobre estas
sublimes expresiones, contemplando lo expresado en ellas e identificandose
con su significacion, el aspirante a la inmortalidad se liberara de su yo
fenoménico. Estagedinta-Gta celebran la gloria del que ha alcanzado la
autodivinizacién al recordar su identidad con el Yo. Anuncian en versos
aforisticos -magnificas expresiones de una especie de éxtasis lirico
trascendental- la suprema experiencia del espiritu que ha alcanzado su
morada.

Y0 nunca nazco ni muero; en mi no hay actividad, ni santa ni pecaminosa.
Soy la purisima esencia diviflarahman)carente de todas las cualidades

® .
8 Cf. supra, pags. 293-299.
% Kaivaya-Upaniad 19-20.



(guna) diferenciantes, limitadoras y en reciproco conflicto. ¢ Como, pues,
puede haber en mi algo como esclavitud o liber&&m%n

Esto significa que quien se aferra a las nociones polares de “esclavitud y
liberacion” aun tiene que pasar mas alla de la esfemazgiede los pares

de opuestofdvandva).Sumente aun contiene nociones diferenciadoras,
nacidas de loguza que luchan entre si. En realidad no siente que el Uno-
sin-segundo, é8rahman advaitaes la Unica realidad. Su conciencia
equilibrada adn no se ha transfigurado en el puro, espiritual y glorioso ser
del Yo.

Pues, mientras se vea alguna diferencia entre la esclavitud y la libertad, aun
no se ha pasado el horizonte que separa la esfera fenoménica (tejida con el
despliegue y juego reciproco de tnsa) de la esfera no calificada (mas

alla de loggura). Del mismo modo, en la filosofia budista ragina se

dice reiteradamente que, mientras uno pueda distinguir eiNiev&ta y

la esfera del nacimiento y la muerte, uno todavia esta en un estado en el
cual se hacen distinciones y no se eBahisattvages decir, no se es

todavia un ser “cuya naturaleza es la iluminacion”. Este caracter
aparentemente absurdo y paradojico de las palabras del santo perfecto es la
prueba, (y la Unica prueba posible dentro de los alcances del lenguaje) de su
experiencia de la realidad mas alla de toda forma y nombre. La funcion
pensante del hombre se complace en las particularidades; de aqui que todas
sus nociones y demandas racionales sean finalmente incompatibles con la
verdad de la divina esencia, la realidad del Yo interior. Cuanto pueda
decirse acerca de esta esencia, tiene, por naturaleza, que chocar con los
pensamientos de la metenas)y las intuiciones del entendimiento
(buddhi).Por lo tanto, los santos se valen de palabras y figuras extranas,

gue trascienden las potencias de la imaginacion, para expresar la realidad
gue estad mas alla del alcance de las palabras.

En lo que es noche para todos los seres transitorigggh en perfecto

control de si mismo permanece despierto. Y aquello en lo que los otros
seres se sienten despiertos, es noche para el santo que realmi&nte ve

La verdad acerca de lo que el sabio, “el mydaini),realmente ve puede
expresarse sé6lo mediante una monoétona serie de pomposas expresiones que
parecen contrarias a la razon y a la légica, y que sacan a la conciencia

7 Avadhita-Gita 1. 59.“El canto (gitd) del que se ha desprendido de todo [como quien se ha
sacudido el polvo de sus pies o de sus rdpasidhita)”.
®8 Bhagavad-@a 2. 69.



normal de su complacencia, chocandola. Esas expresiones tienden, por una
parte, a despertar al individuo de la falsa seguridad de su inconsciencia en
la maya, en la que reposa muy contento de si mismo y de su mente
razonable; y, por otra parte, con referencia al iniciado que ha hecho
progresos en su camino hacia la meta del Yo trascendente (el verdadero
adepto deVedinta), para servir de prondsticos del estado que esta tratando
de alcanzar. Estas expresiones ildgicas y grandilocuentes tienen por
finalidad, en su caso, configurar y afinar la conciencia llevandola hacia la
pura y traslicida espiritualidad del Yo. Purifican al espiritu preparado
guitandole los defectos de la razén (que siempre se jacta de su rapida
percepcidon de las contradicciones) y asi cura la herida del conocimiento de
bien y mal, sujeto y objeto, verdadero y falso, todas ellas imperfecciones
del intelectualismo, que son los efectos naturales del usual compuesto de
sattva y raja¥.

Yo estoy libre de pasién y de manchas similares. El sufrimiento, el cuerpo y
las otras peculiaridades limitadoras no me pertenecen. Soy el Yo, el Unico-
y-solitario (eka),comparable al cielo infinitd.

Si tuviera que ponerse a buscar su propia naturaleza, el liberado en vida
tendria que preguntarse en vapbbdnde hay algo que alguna vez ha sido?
¢,Doénde hay algo que alguna vez sera? ¢Ddénde hay algo que existe en este
momento presente? ¢ Donde esta el espacio-situédada), donde esta
realmente la Sencia Eterrfaityam), cuando yo moro en la gloria de mi
propia grandez4?

El pasado, el presente y el futuro pertenecen a los seres transitorios. El
tiempo es un devenir y un desvanecerse, el fondo y elemento de lo
transitorio, la verdadera forma y contenido de los flotantes procesos de la
psique y de sus cambiantes y perecederos objetos de experiencia. En sus
tres aspectos de pasado, presente y futuro, que se excluyen y contradicen
entre si, el tiempo pertenece a la esfera de los pares de ofdesiaka)

tejida por el juego de lagura; de aqui que no se lo pueda considerar como
de la naturaleza de la Eternidad. Como lo hace Kant Enitica de la

razon puragl tiempo se ve aqui a la luz de la esfera fenoménica, y se lo

% En la medida en que la actitud intelectual, el gozo del razonamiento, alcanza a ser una pasion entre
intelectuales -filosofos, hombres de ciencia, escritores, etcétera-, su verdad es tendenciosaaBuhbre el
y elrajascf. supra, pags. 231-238, 314-317.

0 Avadhita- Gita I. 67.

" Astavakra Samhit 19. 3.



atribuye a esta esfera, reino de nuestras experiencias humanas subjetivas,
no de las “cosas tal como son en si y por si”. Este fue el punto de partida de
Schopenhauer en su obraniilndo como voluntad y como representacion,

al tratar de combinar el criticismo teorético de Kant con la sabiduria
trascendental de la metafisica hinda.

El mismo caracter secundario debe asignarse al principio de localizacion
espacialdesa), pues éste es igualmente un campo de nociones
contradictorias. También para Kant el espacio es uno de los principios
fundamentales de lo fenomé&niEl espacio es el motivo basico de nuestra
l6gica usual de juicios mutuamente excluyentes, que apoya la pasion o el
frenesi del pensamiento puro, el poder limitadcsd#l/a.Hay siempre un

“aqui” y un “no aqui”; un “aqui” y un “alli’.

Pero, en el estado trascendente, las diferenciaciones conocidas por el
pensamiento se desvanecen, de modo que ni siquiera puede subsistir la
nocion de una Esencia eterna, inmovil y sin cualidades ni dinamismos. Esta
grandiosa idea solo tenia por finalidad inspirar al principiante y guiar al
discipulo avanzado en el camino a la verdadera experiencia destructora de
conceptos. En si misma, en ultima instancia, resulta ser un impedimento. El
iniciado se encuentra donde esta, y asi se mantiene dentro del reino de los
pares de opuestos contradictorios, pues la nocién de Eternidad requiere su
opuesta, la de mundo transitorio, fenoménico e ilusorio. Y asi, el iniciado
gue ha encontrado la “Eternidad” aun esta preso en la intrincada.red. de la
maya. El hecho de que aln tenga esas ideas prueba que todavia le queda
una distancia que recorrer. Si el que esta finamente iluminado utiliza tal
término, es solo para acomodarlo a las necesidades de la mente
-parcialmente iluminada, mas o menos obnubilada- del discipulo que ha
llegado hasta él en busca de ayudayugl utiliza el término con una

mezcla de indiferencia de sublime compasion; €l mismo prefiere el

silencio, el silencio el YG.

El iluminado en vida preguntaDdnde esta el Yo, o dénde el no Yo; donde

lo bello, lo favorable y lo virtuoso, y donde lo malo, lo desfavorable y lo
pecaminoso? ¢ Donde el pensamiento con la reflexién y la angustia, y
donde el no pensar y el no estar angustiado, para mi que permanezco en mi
propia y gloriosa grandeZa

2 Cf. Kant,Critica dela razén puraprimera parte, “Estética trascendental”.
3 Maunarn(“silencio”), la cualidad del muni (“santo”).
" Astavakra-sérhita 19. 4.



El prodigioso sentimiento de alivio que proviene de arrojar al obsesionante
incubo del yo fenoménico, junto con su mundo de ansiedades
espeluznantes y dolorosas, tiene también que ser trascendido. Adn
pertenece a la esfera de los estados condicionados cualificados. Nos
relaciona con el fardo del que acabamos de descargarnos. La emociéon de
liberarse es infinitamente inferior a la inmovil e inmutable serenidad del Yo
gue permanece consigo mismo: la calma profunda como el mar, que no es
agitada por ninguna rafaga de pensamientos o sentimientos.

¢, Donde esta el sueffisvapna)donde el suefio sin suefisssUpt) o donde

esta el estado de vigiliai(jgarana), y donde estéa el “cuarto(turiya);

donde siquiera esta el miedo, para mi, que permanezco en mi propia y
gloriosa grandez&?

El andlisis y la experiencia de los “cuatro estados de conciencia” -vigilia,
suefio, suefio sin suefos, y el “cuarto” formaban la linea principal, la
espina dorsal de la psicologia experimental y autoanalisis del periodo de las
Upéanisad. Bosquejando el camino de la practica introspectivyaigd, “el
camino del conocimientdjfiana-miarga), que habia remplazado al camino
védico anterior del ritualismo magi¢karma-narga), la doctrina de los

cuatro estados sirvié como una especie de escalera por la cual debia
trascenderse el yo fenoménico y su horizonte de ilusorias y engafiosas
experiencias, y disolverse la personalidad. Pero, desde el momento en que
se alcanza la meta, la escalera, el instrumento, el vehiculo, pierde sentido y
puede prescindirse de él; mas aln: se torna realmente ineXfstsntaay

gue temer que todos estos estados, o cualquiera de ellos, vuelvan jamas a
hechizar al que sabe.

¢, Donde esta lo lejos, donde lo cerca, donde el afuera, donde el adentro, y
donde hay algo burdgsthala), donde hay algo sut{saiksma), para mi, que
permanezco en mi propia y gloriosa grandéza

El horizonte de la experiencia sensofsthzla) y el dominio del suceso
espiritual intimo(sizksma) han sido igualmente superados. El santo perfecto
se siente poseedor de una ilimitada, penetrante y omnicomprensiva
intuicion que en realidad equivale a una facultad de omnisciencia. En
verdad, es una omnisciencia potencial, no un saber literal, incomodo,

®lb. 19. 5.

® Compérese con la experiencia budista de la irrealidad de la “balsa” o “barca” de la doctrina para el
lluminado que ha desembarcado en la “otra orilla de la Sabiduria trascendental” (infra, pags. 372-374).

T Astavakra Sahita 19. 6.



enciclopédico, acerca de cada detalle tedrico, pretendidamente cientifico,
propio de un sistema del mundo clasificado, como lo es, por ejemplo, el de
los jaina yaji’ vika, sino una infalible intuiciébn acerca de cosas que ocurren
en situaciones cotidianas o que caen bajo la atencién del santo, el maestro
iluminador, en cuestiones y problemas que le plantean los hijos del mundo.
Esta maravillosa seguridad es la mas patente manifestacion mundana de
gue el santo se encuentra en perfecta armonia con su propio Yo,
inconmovido por las tormentas pasionales, sin inhibiciones producidas por
las usuales determinaciones limitadoras ni atado a ninguno de los diversos
esquemas de reaccion particular que caracterizahférentes tipos segun

la preponderancia de uno y otrolde gu:a. No usa anteojos “manchados”

o coloreados, como otros seres, es decir “manchados” por sus propias
afecciones e imperfecciones. Se ha convertido en el testigo perfecto, el
Conocedor del Campo, el ¥nismo(atman)que observa todo con mirada
firme por estar desapegado, mientras el mgndoa stalrededor en la
continua agitacion de cambiantes fendmenos.

;Donde esta la vida? ¢Dénde esta la muerte? ;Donde estan los Maindos
¢, Donde esta el reino de los enredos y obligaciones terrenales? ¢ Donde
esta la disolucion, la absorcién, la fusi6r Donde esta la suprema
absorciérfi® para mi, que permanezco en mi Propia y gloriosa grandeza?
iBasta de hablar de los tres fines de la \%da?)asta de hablar del Yoga!
iBgzsta de hablar de sabiduria omnicomprensiva, para mi, que reposo en el
Yo

8 Loka: son, por una parte, los mundos celestes superiores, presididos por las divinidades
fenoménicas que no son mas que sobreimpresiones antropomoérficas de la esencia divina, neutra,
impasible y sin rostro; y por otra, los mundos subterrdneos poblados por sufrientes pecadores y los
tremebundos secuaces del rey Muerte. Todos nacen del pensar matizado por deseos y temores propio de
la conciencia engafiada. Son las proyecciones involuntarias de su dinamismo apasionado y obnubilado.

9 Layaes el fin del universo de muchos pisos compuesto de planos superiores e inferiores, junto con
el plano de la tierra, que esta en el medio; la desaparicién de todos ellos, como ilusion fenoménica, en la
esencia del ser sin cualidades ni modificaciones, cuando se la experimenta en uno mismo como Yo.
¢,Donde esta la fusion del universo, como la de la nieve en el mar?

80 El san@di es el ltimo paso y experiencia del Yoga: el ego, con todo lo que contiene, se disuelve en
la infinita pureza del Yo, como la luz de una vela se confunde en la brillante, triunfante luz del dia,
después del alba.

81 Tri-varga, “la Triada de las Provincias Mundanas”aftha: la blsqueda de pomiones materiales,
riquezas, éxito en la politica y poderkama: la busqueda de la felicidad personal mediante el placer de
los sentidos, y ,3dharma:el cumplimiento de las obligaciones religiosas y sociales establecidas por el
sistema revelado, tradicional, del orden y la ley.



¢, Donde estan los cinco elementos? ¢ Ddnde esta el éﬁgm('mde estan

las facultades sensoriaf¥8 ¢ Ddénde esta la mente? ;Donde esta el
supremo Vacio trascendente? ¢Donde esta el estado que estd mas alla de
toda esfera, carente tanto de esperanza como dedes&onde, en

realidad, cuando mi verdadero ser no estd manchado ni tefiido por ningan
pigment&®?

;Dénde esta el despliegue vy la disper¥idgDénde esta la concentracion
de mi conciencia en un pufitd ¢ Dénde esta el despertar a una realidad
trascendental y donde el estado de un ser un tanto no iluminado? ¢ Donde
esta el regocijo, donde la depresion, para mi que estoy siempre inactivo?
¢, Donde esta la instruccion? ¢ Donde esta el texto sagrado basado en la
revelacion? ¢ Donde esta el discipulo, donde el Ma&etgDonde esta la
suprema meta del hombre, para mi que carezco de caracteristicas
distintivas® y que estoy pleno de beatiti®i

En susEnsefianzas espiritua®sel Svimi Brahninanda resume
sucintamente las etapas del senderd/ddinta advaitahacia la

realizacion deBrahman.El comienzo egija (el culto, tanto exterior como
mental): el aspirante se dedica a la “elegida y amada divindizal”

dévat) por medio del pensamiento y también mediante flores, incienso y
padya(agua para lavar los pies). Luego sigue la meditaciéjapal

mental (repeticion del nombre sagrado sin mover los labios). “En la

82 Astavakra Sanhita 19. 7-8.

8 Consistente en los cinco elementos.

8 Indriya, que estan compuestos de la materia sutil de los cinco elementos y perciben las
manifestaciones de éstos en el mundo exterior.

8 Nair-asya: el estado que trasciende los pares de opuestos que asaltan al alma; estado que debe ser
devotamente buscado.

8 Nir-afijane: sin mancha de pintura de ninguna clase, sin rastro de impureza que oscurezca su
intrinseca y autorrefulgente claridad.

87 Viksepa: la difusién de la conciencia por los cinco campos de las experiencias sensibles o por la
corriente de los procesos mentales internos.

8 Ekz gryam: el estado de concentracion gelgin, firmemente enfocado y fijo en el Gnico objeto
interno de meditacion.

8 Sisya-guru:el par de opuestdslvandvaymas evidente durante el proceso de iluminacion.

% Nir-upadhi: “atributo, condicion, limitacion, peculiaridad”, mas alla del tiempo, el espacio, la
causalidad, las formas enmascaradoras, etcétera.

1 Astavakra Samhit 20. 1. 9, 13

92 Spiritual Teachings of Sinv Brahminanda, transtated from Conversations and Letters in Bengali,
Mailapar, Madis, 1932, pags. 11-12.



meditacion -dice-, debes pensar quasues una forma resplandeciente.
Imaginate que todo brilla por su fulgor. Piensa que ese resplandor no es
material y que posee inteligencia. Esta especie de meditacion luego se
convertird en una meditacion acerca del aspecto informe e infinito de Dios.
Al comienzo, el aspirante tiene que ayudarse con la imaginaciéon; mas
tarde, cuando desarrolle su sentido espiritual, sentira la presencia de lo
divino. Luego, cuando alcance la mas alta vision espiritual, se encontrara
cara a cara con la Verdad. Entonces sera llevado a un reino totalmente
distinto, con respecto al cual este mundo de la materia parece ser una mera
sombra y, como tal, algo irreal. La mente se pierde, entonces, en el
savikalpa-saradhi (la vision supraconsciente con pensamiento). Viene

luego elnirvihalpa-san@dhi (la vision supraconsciente sin pensamiento).
Entonccs ocurre la realizacion de lo que esta mas alla del pensamiento y del
habla. En este estado no hay nada que ver, nada que oir. Todo esta perdido
en el Infinito”.

La idea fundamental dMedinta advaitaes que la ménada vital o alma
encarnaddjiva) es, en esencia, el Y@tman),el cual, por estar mas alla

de las apariencias cambiantes, transitorias y fenomeénicas de nuestra
experiencia empirica, no es otra cosa qugrahman,la Unica y universal
Realidad eterna, que esta mas alla de todo cambio, que relumbra por si
misma y es siempre libre, y se la define como “una-sin-segiado”

dvitiya), “realmente existente(sat), “puramente espiritual(cit) y “pura
beatitud”(ananda).La ménada vital se equivoca acerca de su verdadero
caracter: se considera esclava; pero este error desaparece cuando comienza
la realizacion. La ménada vit§iva) descubre entonces que ella misma es

el Yo (atman).Entonces la esclavitud deja de existir. En verdad, con

relacion a lo que siempre es libre, los términos “esclavitud” y “liberacion”
son inadecuados. Solo parecen tener sentido en las etapas preliminares del
aprendizaje espiritual, cuando el discipulo aun tiene que hacer el
descubrimiento critico. Euru utiliza el término “liberacion” sélo en un

sentido preliminar, como aplicado a alguien que se encuentra solo
imaginariamente esclavizado.

El antiguo Gadpada, en su célebre comentario Mandikya-Upaniad,

expresa la cuestion adlo hay disolucion, no hay comienzo, no hay



esclavitud, no hay aspirante, no hay tampoco nadie avido de liberacion, ni
alma liberada. Esta es la verdad Ultifia

Solamente quien ha abandonado la idea de que ha realiz&tal@hnan

-se dice en la obra dinkara tituladadJpadegahsi-conoce el Yoy ningln

otro™,

Afirmar el Brahmanimplica afirmar la experiencia de la liberacion; afirmar

la liberacion implica automaticamente afirmar la esclavitud; y cuando se ha
sentado este par de opuestos, se sientan también todos los demas pares de
opuestos. La ilusién, la ignorancia y el mundo del nacimiento y la muerte
guedan asi restablecidos y nada se gana. La mente especuladora
nuevamente se ha enredado con su propia y sutil red de pensamientos. Pero
la fuerza de la paradoja puede quebrar la I6gica de esta tenue malla mental,
y entonces desaparece la grande y hechicera tradicion de las
demostraciones esmeradas, como desaparece el esplendor de un arco iris en
la pureza de un firmamento translicido. Las formulas finales, paraddjicas,
autoaniquiladoras, dé&ledznta advaitaarmonizan perfectamente con

aquellas de la trascendental “Sabiduria de la otra Orilla” que encontramos
en los textos y meditaciones del budismo agaha’. Todos concuerdan

en que las experiencias, iniciaciones, conquistas y aventuras espirituales
gue el aspirante encuentra en su camino hacia la meta de la liberacion son
puramente fenoménicas. Asi, por la paradoja, el pensamiento indio superoé
finalmente su propia pasion obsesiva por la metafisica y la filosofia. El
impacto de la experiencia real lograda por la absorcioyogeitriunfd

contra los dispositivos l6gicos del camino del conocimiento especulativo
(jnana-marga). El pensamiento, espejo de la realidad, fue quebrado por la
fuerza de la realidad misma cuando la verdad fue realizada, al final del
camino de la introspeccion. Entonces se reconocid que el pensamiento -con
todas sus finas distinciones- era solo un horizonte mas sutil de la
ignorancia, en realidad el mas sutil de todos los artificios ilusorios de la
maya. Porque la tentacion del pensamiento es otra invitacién a ceder a la
fascinacion de la diversidad (ahora representada por ideas individuales que

9 Gawlapida-karika 2. 32.Se cree que Gdapada fue el maestro de Govinda, que a su vez lo fue de
S&kara. Una traduccion de su comentakarikz), junto con el comentario de d@ra sobre ese
comentario y sobre |blpanisad misma, se encuentra en 3w Nikhilananda,The Mandikyopanishad
with Gauwlapada’s Ka'rika and Sakara’'s CommentaryMaisiar, 1936, donde la cita anteridg'rika 2.

32, aparece en la pag. 136.
% Sankara,Upadésasalisri 115.
% Cf. infra, pag. 373 sigs.



tienden a agruparse en pares de opuestos), en lugar de atravesar la esfera
brillante y dindmica de la coherencia l6gica y de penetrar en el Uno-sin-
segundo.

La fuerza que poseen las concepciones y paradoj&&daita advaitaen

la vida y en la historia de la conciencia hindu, y aun hoy, en la civilizacion
de la India moderna, es sencillamente incalculable. Como dice Richard
Garbe: “Casi todos los hindues educados de la India moderna, salvo en la
medida en que han abrazado ideas europeas, son adepMedid&; y

tres cuartos de ellos aceptan la interpretacion quérdkara de los
Brahma-gtra, en tanto el resto se divide segun las diferentes explicaciones
del sistema ofrecidas por uno u otro de los deméas comentéristas

“Entre los comentaristas que disienten con la interpretacidanttara
-continda diciendo Garbe- y que representan alguno de los puntos de vista
filosoficos y religiosos de varias sectas, el mas famosams'iRuja, que

vivio en el siglo Xl d. C. Bma’nuja, en su exposicion (...) introduce (...)
concepciones muy afines al punto de vista cristiano, pero extraias a la
verdadera ensefianza vedantina. Segun su opinién, las almas individuales
no son idénticas al alma suprema -es decir, tal como €l la representa, a
Dios- sino que son separadas y distintas como &hikhya-Yogd'. La

causa de su existencia terrena no es la ignorancia sino el descreimiento; y la
liberacion es la unién con Dios, que no se obtiene por conocimiento sino
por el amor creyentfhakti)en Dios®.” Garbe sefiala que este punto de
vista se aproxima al del conocimiento inferior y al entendimiento

preliminar descriptos en ¥edinta advaitade Sankara. Es también el de
muchas formas populares de culto y creencia budistas.

Es interesante observar que Garbe comparadhta modificado de
Rama’nuja con la concepcion del mundo pluralista y dualista de los
sistemasszrikhyay Yoga;porque, en otro sentido, ¥edinta advaitade
Sankara es también comparableSalikhyay al Yoga.El estado

incondicionado e ilimitado allende el reino de los opuestos, tal como
Sankara lo describe en su “teoria de la manifestacion ilusrivgdrta-

vada), refleja, aunque en una forma superlativamente espiritualizada, el
estado tanto del antigl@valinjaina como el absolutamente desapegado

% Richard Garbe, “Vethta,” en Hasting€Encyclopaedia of Religion and Ethigs). XII, pag, 597.
" Para una exposicion de los sisterfaskhyay Yoga,cf. supra. pags. 225-264.
% Garbe, loc. cit., pag. 598



purusa del Szrkhya.Como dice el rapsoda deAatavakra-Gta™. ¢ Doénde

esta la exultaciéon? ¢Donde la depresion, para mi, que estoy siempre
inactivo (niskriya)? Un epiteto comuiskriya (“allende todas las

actividades”) revive todo el significado del ideal antiguo, no ario, no
brahmanico, no védico, indio originario, aunque ahora con el aspecto de
una formulacion no dual.

De este modo nos vemos llevados a preguntarnos: ¢ Ha triunfado el poder
de la tierra hasta tal punto que lo que ha recobrado sus derechos en esa
misma doctrina que pretende con maxima autoridad representar “el meollo
del sentido total de logeda (Vednta)’, no es el sentimiento c6smico de

los rapsodas veédicos, sino el del pueblo conquistado al cual despreciaron y
al que trataron de excluir de su sociedad de “nacidos dos veces”? ¢ La
pasividad del Yo representado en/etizntase debe a una influencia de la
concepcion jainaaskhya deljiva-purwa absolutamente pasivo? Si es asi,
este hecho sefiala un capitulo oculto, muy interesante e irénico, en la
historia de la filosofia y de la civilizacién de la India.

También sugiere algunas otras cuestiones que deben ser investigadas. Por
ejemplo, habria que tratar de ver nuevamente hasta qué punto el Yo como
“regente interno’(antaryamin) es realmente activo, segurBaagavad-

Gita y la concepcion védica primitiva. ¢ Hasta qué punttirebnes el
despreocupado y alejado espectador del proceso vital del individuo, y hasta
gué punto es un supervisor activo que todo lo controla? ¢ Hasta qué punto
es eldtmancomparable al Gran Yo del univer@bvara) que, aunque no
participa de ningan padecimiento, mantiene juntas todas las cosas e
interviene periddicamente en el dinamismo cosmico descendiendo a él y
actuando asi como una especie de inconsciente universal, cdmddini-
mahit'® césmico que no solo es testigo del proceso vital sino que también
participa en él? Es decir, ¢tenia el YO, en tiempos mas remotos, una
funcion mas parecida a la debladdhi,y su perfecta lejania y purificacion

se efectuaban mediante una comparacion sistematica con la concepcion
jaina-@inkhya? LaBhagavad-@&a deberia ser el punto de partida para otra

% Supra, pag. 355.
190 ¢f, supra, pags. 253-257.



investigacion del concepto mas antiguo, mas activo, ambivalente, del Yo,
en el que la participacion se combina milagrosamente con la indiféféncia
El brillante Sankara, a quien debemos\&dinta advaita-por lo menos en

la forma en que ha permanecido durante los ultimos mil afios, y en la que
prevalece hoy como la filosofia tipica y mejor conocida de la India- era no
solo un pensador escolastico de primera categoria sino también un poeta
notable. Sus versos en alabanza de la Qiadi-Maya-Devi)'* se

cuentan entre los ejemplos mas célebres de la poesia religiosa de la India.
Revelan un aspecto sorprendente de su espiritualidad pues, aunque en sus
escritos filosoficos rechaza art@ya y pasa inflexiblemente a la inefable
trascendencia d@8rahman.el “Uno-sin-segundo”, aqui alaba con devocion
al segundo elementMaya, Madre del mundo- y con toda sinceridad,
expresando el modo de la Divina experiencia dualista en el plano de la
bhaki,en el cual el devoto se considera y se comprende a si mismo como
criatura y servidor de la divinidad en forma humana:

iTu que portas el mundo maltiple de lo visible y lo invisible; que tienes el universo en
Tu vientre!

iQue cortas el hilo de la comedia que representamos en esta tierra!

iQue iluminas la lampara de la sabiduria; que traes gozo al corazon de tuBefior,

iOh TU, Reina Emperatriz de la santa Benarés! jDivina Dispensadora de Alimento
inacabable!

iDame tu gracia y concédeme limostias

Otros poemas deéinkara trasportan el espiritu, sin embargo, mas alla de la
esfera del Nombre Sagrado y de la Bendita Forma hasta el umbral mismo
de la experiencia deirguza BrahmanEstos versos fueron compuestos

191 Nota del compiladorEstas preguntas aparecen entre las notas de Zimmer junto con una breve
referencia a Bma’nuja, cuya teoria de la efectiva “transformaciqparizama) del Brahman en la
realidad del mundo, aunque formulada posteriormetadenria deSankara acerca de la “manifestacion
ilusoria” (vivarta), se basasin embargo, observa Zimmer, en obras de maestros anteriord®,-Ta
Dramida, Guhadeva, Kapardin y Bhuci- y puede representar un punto de vista preadvaita. Zimmer
consideraba estas notas como sugerencias para posteriores proyectos de investigacion. La presente
seccion sobre éVedintay las que siguen sobre el budismo yahtra, Zimmer las dejé en borradores
muy preliminares.

192 Un estudio sobre la Diosa se encontrard en Zimivgths and symbols in Indian Art and
Civilization, pags. 189-221.

193 Estrofa del “Himno a Annapna” (‘la que desborda comida”), traducido por #Bw
Nikhilananda Self-Knowledgé4tmabodhg, Nueva York, 1946, pag. 185.



para servir de meditaciones e impeler o arrastrar a la mente a través de la
barrera final del pensamiento. La colecdideditaciones matutinas
(pratah-smarazam-stétram)comienza con estos versos:

Con el alba evoco la esencia del Yo que brilla con fulgor propio en mi
corazon, el cuartdturiya), que es la existencia eterna, la pura conciencia
espiritual y gloria, la meta y salvacion de los «Cisnes SupreftioBbser

gue considera los estados de suefio, vigilia y suefio profundo: la suprema
esenciabrahman)gésesoy yo. Es indivisible, sin partes; no soy una
combinacion de los cinco elementos perecederos. No soy ni el cuerpo, ni
los sentidos, ni lo que hay en el cue(potar-aga) [es decir, la menteflo

soy la funcién del yo; no soy el conjunto de las fuerzas del soplo vital; no
soy la inteligencia intuitivébuddhi).Lejosde esposa e hijo estoy, lejos de

la tierra y de la riqueza y de otras cosas de esa clase. Yo soy el Testigo, el
Eterno, el Yo intimo, el Fel{zivoham) [frase que sugiere también la idea
de: “Yo soySiva’])®.

Por no conocer la cuerda, la cuerda parece ser una serpiente; por no
conocer el Yo, surgen los estados transitorios del aspecto individualizado,
limitado, fenoménico del Yo. La cuerda se torna una cuerda al desaparecer
la falsa impresion por obra del juicio pronunciado por algunas personas
dignas de crédito; por obra del juicio pronunciado por mi maestro no soy
una ménada vital individugjivora’ham); yo soyel Feliz Sivo-‘ham)*®.

Yo no he nacido. ¢ Cémo puede haber nacimiento o muerte para mi?

No soy el agente; ¢,cémo puede haber esclavitud o liberacion patd.mi?

Ni odio ni aversién, ni apasionado apego tengo; ni deseo ni engafio. No
poseo ni egotismo ni infatuacion. No me pertenece ninguna reivindicacion
del codigo ritualista de los deberes de la vidaarma) ninguna finalidad
mundanalartha), nigun deseo de ninguna clase de g@&ena), ninguna

194 paramahaisa: los ascetas vedantinos, que vagan por el mundo con libertad, son comparados a
cisnes 0 gansos salvajes, porque éstos se encuentran como en su casa en el alto cielo sin rutas lo mismo
gue en las aguas de los lagos, asi como los santos estdn como en su casa en la esfera informe carente de
atributos, lo mismo que en el atuendo del individuo humano, que aparentemente se mueve entre nosotros
en la esfera de la esclavitud fenoménica.

1% De la “Meditacion” dirigida alitman

108 Sankara, Atmapéaficake.

197 1h. conclusion.



liberacién lograda o buscad@noksa)'®® Yo soySiva, cuyo ser es la

espiritualidad y la beatitud. Yo séya, el ser siempre pacifico, perfecto.
Para mi nchay muerte, no hay temor, hay distincion de casta. No tengo
padre, madre, nacimiento, parientesamiigos. Para mi no hay maestro ni
discipulo. Yo soygiva [“el Pacifico”], cuya forma(rupa)esla

espiritualidad y la beatituf®.

No soy ni machai hembra, y tampoco carezco de sexo. Yo soy el Pacifico,
cuya forma brilla con fulgor propio y poderoso resplandor. No soy ni, niiio

ni joven, niantiguo; ni soy de casta alguna. No pertenezco a ninguna de

las cuatro etapas de la vid. Soy el Pacifico-Bienaventurado, que es la
Unica Causa del origen y disolucién del mutdo

La grandiosa monotonia de estas estrofas (que deben repetirse silenciosa e
inexorablemente en las solitarias horas de meditacion, como recursos para
el serio esfuerzo de quebrar las barreras del juicio; no para ser
sensitivamente leidas, en una antologia) funciona como un estimulo
consciente e intencional dirigido contra el escepticismo y la l6gica
mundana. Semejante megalomania sagrada excede los limites de los
sentidos. Colankara, la grandeza de la suprema experiencia humana se
intelectualiza y revela su inhumana esterilidad. Las estrofas deben ser
memorizadas y meditadas; uno debe impregnarse con la actitud que ellas
instilan. Su paradoja destructora de la mente, osadamente afirmada,
indefinidamente repetida, es un instrumento que orienta en el camino hacia
la distante orilla de la paz trascendental.

198 E5 decir “Las tres finalidades de la vida secufarafga) no significan nada para mi; pero el ideal
supremo, la liberaciomioka), que aniquila el sentido de aquélla, es para mi igualmente sin sentido. Si
no fuera asi, aln estaria enredado en el dinamismo del proceso que conduce a la meta, aun lejos del
estado de reposo estatico, perfecto”.

199 Sankara,Nirvanasatka3 y 5.

Como hemos dicho, al instruir al discipulo, el maestro asume temporalmente el estado de conciencia
gue todavia esta en el campo de los pares de opuestos. Cuando todos los demas opuestos han dejado de
influir, aln queda éste de maestro y discipulo, que es el Ultimo en desaparecer.

110 piscipulo, duefio de casa, ermitafio, sabio errante; cf. supra pags. 131-135.

11 Sankara,Nirvanamaiijar.



CAPITULO IX

EL BUDISMO

1. EL CONOCIMIENTO BUDICO

El budismo es el Unico mensaje religioso y filoséfico de la India que se ha
propagado hasta mucho mas alla de las fronteras de su patria. Conquistando
el Asia hacia el norte y hacia el este, en esas regiones se convirtio en credo
de masas y configuré la civilizacion durante siglos. Esto tiende a ocultar el
hecho de que, en esencia, el budismo sdlo se dirige a unos pocos
privilegiados. La doctrina filosofica que encontramos en la raiz de los
innumerables y fascinantes rasgos populares no es una ensefanza de la que
pudiéraos esperar que se convierta en algo facilmente accesible a todos. En
realidad, de las multiples respuestas que durante millares de afios y en todas
partes del mundo se han venido ofreciendo como soluciones a los enigmas
de la vida, hay que calificar al budismo como la mas intransigente, oscura y
paradoijica.

Los monjes budistas de Ceilan nos dicen como -de acuerdo con su

tradicion- se fundé la Orden del Buddha, el “DespiétfoEl granyogin
principesco Gautangakyamuni partio en secreto del palacio y del reino

de su padre y se dedicé a practicar austeridades durante muchos afos, hasta
llegar al umbral de la lluminacion absoluta. Sentado entonces bajo el arbol
Bo, se le acerco para tenrarlo el digsria-Mara (“Deseo y Muerte”), el

gran mago de la ilusién c6smi¢i Habiendo vencido al tentador

guedandose inmovil en su introversion, el principe experimentd el Gran
Despertar y desde entonces se lo conoce con el nombre de “El Despierto”,

el Buddha. Absorto en la enorme experiencia, permanecio bajo eBarbol
inmovil, insensible, durante siete dias y siete noches, “experimentado la
gloria del Despertar”; luego se levantdé como para dejar ese lugar, pero no
podia hacerlo. Se colocé bajo un segundo arbol y alli nuevamente durante
siete dias y noches permanecio sumergido en la corriente de la felicidad del
despertar. Por tercera vez, bajo un tercer arbol, un nuevo sortilegio de siete
dias y noches volvio a absorberlo. De este modo estuvo mudandose de
arbol en arbol durante siete semanas, y durante la quinta fue protegido por
la caperuza del rey serpiente Mucaliffla_uego del bienaventurado

12 Una cémoda traduccion de los textos pertinentes se hallara en Henry Clarke Blatcttism in
Translations Harvard Oriental Series, vol. Ill. Cambridge, Mass., 1922.

13 Cf. supra, pags, 168-169.

14 Cf. supra, pags. 169-170.



periodo de cuarenta y nueve dias, su gloriosa mirada volvié a dirigirse al
mundo. Entonces comprendio que lo que habia experimentado estaba mas
alla de la palabra; todo intento de hablar de ello seria en vano. En
consecuencia se decidio a no tratar de comunicarlo.

Pero Brahra, el Sefior Universal de los huidizos procesos vitdlesn su

eterna mirada en la cima del cosmos ovoide, miranda hacia abajo y viendo
al lluminado, advirtié su decision de no impartir enseflanzas. Bradim

mismo ser creado, en realidad la mas alta de todas las criaturas- quedo
perturbado al conocer que el saber sublime (saber que Brghonaba) no

habia de revelarse. Descendio del cenit y con una plegaria imploroé al
Buddha que se convirtiera en el maestro de la humanidad, el maestro de los
dioses y el maestro del mundo creado. Todos estaban sumidos en profundo
sopor, soflando un suefio conocido con el nombre de vida despierta de los
seres creados. BrahArauplico que el verdaderamente Despierto abriera su
camino a todos, porque habria algunos, decia el dios, algunos pocos
privilegiados, entre los seres engafiados, cuyos 0jos no estarian cegados por
el polvo de la pasion, y éstos entenderian. Asi como las hojas de loto que
surgen de las oscuras aguas de un lago se encuentran en diversos grados de
madurez -algunas con pimpollos adn bajo el agua, otras aproximandose a la
superficie, otras ya abiertas, preparandose a beber los rayos del sol-, asi
también podria haber entre los hombres y los dioses algunos cuantos
preparados para oir.

Asi, el Buddha fue incitado a ensefiar su camino. Vinieron discipulos, una
orden cobro forma, y nacio la tradicion budista. Sin embargo, desde el
principio, debido a la naturaleza del problema, la doctrina habia sido
destinada solo a aquéllos preparados para oir. No tenia por objeto interferir
ni en la vida ni en los habitos de la multitud ni en la marcha de la
civilizacién. Con el tiempo, inclusive podria llegar a desvanecerse del
mundo, haciéndose incomprensible y sin sentido por falta de alguien capaz
de recorrer el camino hacia el entendimiento; y esto también seria justo.
Dicho con otras palabras; en contraste con los otros grandes maestros de la
humanidad, (Zarathustra predicando la ley religiosa de Persia, Confucio
comentando el sistema restaurado del antiguo pensamiento chino, Jesus
anunciando la Salvacion del mundo), Gautama, el principe del clan real de
los Sakya, recibe adecuadamente el nombr&akya-muni: el “sabio

silencioso funj de losSakya''® porque, a pesar de todo lo que se ha

dicho y ensefiado acerca de él, el Buddha sigue siendo el simbolo de algo
gue esta mas alla de lo que puede decirse y ensefarse.

115 No el Brahman,el inefable trascendente, siBoahmi, el supremo ser, creador, que domina el
proceso en que se despliega la flor del mundo; cf.supra, pags. 333-335, y Awtherand Symbols in
Indian Art and Civilizationindice, s. v. “Brahaf.

118 Cf, supra, pag. 451, nota 39.



En los textos budistas no hay ninguna frase que podamaos atribuir a
Gautamadakyamuni con autoridad incuestionable. Solo entrevemos la
sombra luminosa de su personalidad; pero esto basta para sumergirnos en
una atmésfera espiritual Unica. Pues aunque la India, en su época, medio
milenio antes de Cristo, era un verdadero tesoro de saber magico-religioso
-que a nuestros o0jos parece una selva de sistemas mitologicos-, la
ensefianza del lluminado no ofrecia una visién mitolégica ni del mundo
presente ni del que vendra, y tampoco un credo tangible. Se presentaba
como una terapéutica, como un tratamiento o cura para quienes tuvieran
suficiente fuerza para seguirlo, es decir, como un método y proceso de
curacién. Al parecer, Gautama, por lo menos en su terminologia, rompi6
con todas las costumbres populares y métodos tradicionales de las
religiones indias y de la ensefianza filosoéfica. Ofrecia su consejo de una
manera practica, como médico del espiritu, como si a través de él el arte de
la medicina india ingresara en la esfera de los problemas espirituales, ese
antiguo y magnifico campo donde, durante siglos, magos de toda indole
habian sacado poderes mediante los cuales ellos y sus discipulos se
elevaban a las alturas de la divinidad.

Siguiendo el procedimiento médico de su tiempo al inspeccionar un
paciente, el Buddha pronuncia cuatro juicios sobre el caso del hombre.
Estos juicios se llaman las “Cuatro Nobles Verdades” que constituyen el
corazony el nucleo de su doctrina. La primé@da vida es dolorosa,

anuncia que nosotros, miembros de la especie humana, tenemos mala salud
espiritual, y el sintoma de ello es que llevamos sobre nuestras espaldas el
fardo del dolor; y esta enfermedad es endémica. Este diagnostico del hecho
no va acompafado de ninguna cuestion acerca de la culpa, pues el Buddha
no hacia disertaciones metafisicas o mitoldgicas. Pero inquiria acerca de la
causa en el plano practico, psicoldgico, pues tenemos, como segunda de las
“Cuatro Nobles Verdadesl:a causa del sufrimiento es el deseo ignorante
(trsna).

Como en la ensefianza dglikhya,aqui también se dice que la raiz de la
enfermedad cosmica es un involuntario estado mental comun a todas las
criaturas. El deseo de la nesciencia, del no-qabeha), es el problema:

nada menos y nada mas. Tal ignorancia es una funcion natural del proceso
vital, pero no es necesariamente imposible desarraigarla, como no lo es la
inocencia de un nifo. Ocurre simplemente que no sabemos que nos
estamos moviendo en un mundo de meras convenciones y que nuestros
sentimientos, pensamientos y actos estan determinados por ellas. Nos
figuramos que nuestras ideas acerca de las cosas represeptinad

ultima, y asi nos encontramos atados por ellas como por la malla de una
red. Estan arraigadas en nuestra propia conciencia y actitudes; son meras
creaciones de la mente; esquemas convencionales y voluntarios de ver las
cosas, juzgar y comportarse; pero nuestra ignorancia las acepta en todos los



detalles, sin objecion, considerandolas, lo mismo que a sus contenidos,
como los hechos de la existencia. Esto -este error acerca de la verdadera
esencia de la realidad- es la causa de todos los sufrimientos que constituyen
nuestras vidas.

El analisis budista prosigue diciendo que nuestros demas sintomas (los
incidentes y situaciones familiares propios de nuestra universal condicion
de malestar) derivan todos de la falta original. Las tragedias y comedias en
las que nos encontramos metidos, que producimos y en las que actuamos,
se desarrollan espontaneamente a partir del impetu de nuestra mas intima
condicién de ignorancia. Esto nos echa al mundo limitando nuestros
sentidos y concepciones. Deseos y expectativas inconscientes, que emanan
de nosotros en forma de decisiones y actos determinados por el sujeto,
trascienden loBmites del presente; precipitan nuestro futuro y estan
determinados por el pasado. Heredados de anteriores nacimientos, causan
nacimientos futuros; la interminable corriente de vida que nos trasporta es
mucho mayor que todos los limites del nacimiento y la muerte individuales.
En otras palabras, los males del individuo no pueden comprenderse sobre la
base de sus errores; arraigan en nuestra forma humana de vivir, y todo el
contenido de esta forma de vida es una combinacién patologica de deseos
incumplidos, anhelos irritantes, temores, arrepentimientos y dolores. Es
razonable que uno quiera curarse de semejante estado de sufrimiento.

Este juicio radical acerca de los problemas que la mayoria de nosotros
acepta como concomitantes naturales de la existencia y decide
sencillamente aguantar, se encuentra equilibrado en la doctrina del Buddha
por la tercera y la cuarta de las “Cuatro Nobles Verdades”. Habiendo
diagnosticado la enfermedad y determinadoasisa, el médico pregunta si

la enfermedad es curable. El prondstico budista afirma que, en efecto, es
posible una cura; y, por lo tanto, nos dipgede lograrse la supresion del
dolor. La ultima de las Cuatro Verdades receta el caminoaigino es el

Noble Octuple Senderque comprende: concepcion correcta, aspiracion
correcta, lenguaje correcto, conducta correcta, medios de vida correctos,
empefio correcto, atencion correcta, y contemplacion correcta.

El tratamiento completo del Buddha garantiza la extirpacion, de la causa
del hechizo marbido y del suefio de la ignorancia, y de este modo permite
alcanzar un estado de serena y despierta perfeccion. No hace falta ninguna
explicacion filosofica del hombre o del universo; solo basta el programa de
dietética psiquica recetado por este médico de almas. Pero la doctrina
dificilmente puede resultar atractiva a la multitud, porque la mayoria no
esta convencida de que su vida es tan insalubre como evidentemente lo es.
Unicamente quienes no solo quisieran probar sino que en efecto sienten con
agudeza una apremiante necesidad de seguir algun tratamiento completo
tienen la voluntad y la resistencia necesarias para. llevar a cabo una
disciplina tan ardua y exigente como la deuea budista.



Al camino de Gautarngakyamuni se lo llama el “sendero medipbrque

evita los extremos. Un par de extremos es el de la persecucion franca de los
deseos mundanales, por una parte, y, por otra, la disciplina severa, ascética,
corporal, de algunos contemporaneos del Buddha, como los jaina, cuya
austeridad tenia por objeto, culminar con la aniquilaciéon del cuerpo fisico.
Otro par de extremos es el del escepticismo, que niega la posibilidad del
conocimientco trascendental, y la afirmacion dialéctica de indemostrables
doctrinas metafisicas. El budismo esquiva el callejon sin salida de
ambaspartes y lleva a una actitud que por si misma conduce a la
experiencia trascendental. Rechaza explicitamente todas las formulas
controvertidas del intelecto por considerarlas inadecuadas para
aproximarnos a la paradéjica verdad o para expresarla, verdad que reside
mucho mas alla del reino de las concepciones cerebrales.

Una conversacion del Buddha, conservada entre los llaD&dogos
largos,enumera una extensa lista de las disciplinas teoricas y practicas por
medio de las cuales la gente domina diversas artes, oficios y profesiones o
trata de entender su propia naturaleza y el sentido del universo. Todas son
descritas y rechazadas sin critica, pero con la formialaconocimiento y

tales opiniones, si se los domina por entero, conduciran inevitablemente a
ciertos fines y produciran ciertos resultados en la vida de uno. El

lluminado es consciente de todas estas posibles consecuencias y también
de lo que estd mas alla de ellas; pero no da mucha importancia a este
conocimiento, porque dentro de si mismo abriga otro: el conocimiento de

la cesacion, de la discontinuidad de la existencia mundana, del completo
reposo logrado mediante la emancipacion. Tiene perfecta intuicion de la
manera como nacen nuestras sensaciones con todos sus dulzores y
amarguras, y de la manera como escapar por completo de ellos, y del
modo en que, desapegandonos de ellos mediante el conocimiento correcto
de lo que son, él ha conseguido liberarse de su heéthizo

El budismo no concede mucha importancia a los conocimientos que
aprisionan a los hombres mas estrechamente en la red de la vida,
conocimientos que afladen a la existencia un fondo de comodidad material
o de interés espiritual. El budismo ensefia que el valor atribuido a una cosa
se determina por la particular forma de vida desde la cual es considerada y
por la personalidad de que se trate. La importancia de un hecho o de una
idea varia con el grado de iluminacion en que se encuentre el observador,
es decir, con su espontaneo compromiso con ciertas esferas de fenbmenos y
dominios de los valores humanos. La atmdsfera y hasta el mundo que lo
rodea y lo domina son producidos continuamente por su propia naturaleza
inconsciente y lo afectan en la medida en que esta entregado a sus propias
imperfecciones. Los caracteres de ese mundo y de esa atmdsfera son las

17 Digha-nikaya.



proyecciones fenoménicas de su estado interior de ignorancia volcado en el
reino de la percepcion sensible y alli, por asi decir, descubierto por un acto
de experiencia empirica. De aqui que el budismo niegue, finalmente, la
fuerza y da validez de todo lo que pueda conocerse.

Un autor tibetano -un Dalai Lama budista- lo expresa asi: la sustancia

Unica, que fundamentalmente esta desprovista de cualidades, parece ser de
variados sabores, completamente diferentes, segun la especie del ser que la
gusta. La misma bebida que para los dioses en su reino celeste es una
deliciosa pocién de inmortalidad, para los hombres en la tierra sera simple
agua; y para los atormentados moradores del infierno, un liquido vil y
desagradable que aborreceran tragar aun cuando se sientan torturados por
los intolerables dolores de la $¥dLas tres cualidades de la Gnica

sustancia o las tres maneras de experimentarla, no son aqui otra cosa que
los efectos normales de tres 6rdenekatenan. Losentidos mismos estan
condicionados por las fuerzas subjetivas que les dieron origen y los
mantienen bajo estricto control. El mundo exterior no es mera ilusion, no
debe ser considerado como inexistente; pero sus caracteres de encanto o de
repulsidon provienen de la involuntaria actitud interna de quien lo ve. Los
matices atractivos y las sombras espantosas que forman su textura son
reflejos proyectados por las tendencias de la psique.

En una palabra, vivimos envueltos por los impulsos de los diversos estratos
de nuestra propia naturaleza, tejidos en el hechizo de su.atmdsfera
especifica. El objetivo que se proponen alcanzar las técnicas de la
terapéutica budista es poner fin a este proceso de autoenvolvimiento. El
proceso vital es comparable a un fuego que arde. Debido a la involuntaria
actividad de nuestra propia naturaleza, tal como funciona en contacto con

el mundo exterior, la vida sigue su marcha sin cesar. El tratamiento

consiste en la extincigmirvana) delfuego, y el Buddha, el Despierto, es

el que ya no arde ni se inflama. El Buddha esta muy lejos de haberse
disuelto en el no-ser; no es El quien se ha extinguido sino la ilusion de la
vida: las pasiones, los deseos y los dinamismos normales de lo fisico y lo
psiquico. Como ya no es ciego, no se siente tampoco condicionado por las
falsas ideas y deseos concomitantes que normalmente siguen configurando
a los individuos y a sus esferas, vida tras vida. El Buddha se da cuenta de
gue carece de las caracteristicas que constituyen un individuo sujeto a
destino. Asi liberado dé&larman,la ley universal, reposa mas alla del hado;

ya no esté sujeto a las consecuencias de las limitaciones personales. Lo que
otras personas contemplan cuando miran su presencia fisica es una especie

118 Nota del compilador:No he podido localizar la fuente de este pasaje. Comparese, sin embargo,
con Candrakti, Prasannapad 1. 50-54, en Th. Stcherbatskifhe Conception of Buddhist Nirvana,
Leningrado, 1927, pags. 151-133.



de espejismo, porque intrinsecamente esta desprovisto de los atributos que
ellos veneran y que se esfuerzan por obtener.

El arte budista ha tratado de traducir esta paraddjica experiencia del
lluminado en ciertas curiosas obras de escultura que representan la escena
de la tentacion del Buddha. Las feroces huestesao@fViara, el tentador,
pretenden interrumpir las meditaciones del que esta por recibir la
iluminacién, sentado bajo el arbol sagrado. Blanden armas, le arrojan
arboles arrancados de cuajo y enormes piedras y tratan por todos los
medios de quebrar la calma de su meditacion. Por medio de amenazas
tratan de hacerle sentir el temor de la muerte, de provocar siquiera un leve
impulso de autoconservacion, un deseo de apegarse a la perecedera forma
de su cuerpo, al que amenazan destruir. Simultdneamente, ante él se
despliegan los encantos de la vida con toda su hermosura, representados
por mujeres divinas, para que la atraccion de los sentidos lo conmueva, es
decir, no para que cambie de lugar sino para provocar un minimo
movimiento de voluntad de goce, que equivaldria a hacerlo recaer en la
esclavitud de la vida. Pero ambas tentaciones fracasan. Esos poderes en
vano tratan de descubrir en su naturaleza alguna falla, algun dltimo resto de
temor y deseo. Ni los gestos de amenaza ni los de seduccién consiguen
tocarlo, porque ha desaparecido de la esfera donde se entrecruzan las
corrientes del placer y de la desesperacion que constituyen la trama de la
existencia. En las esculturas que hemos mencionado, este inexpugnable
estado del que “ya no puede ser alcanzado” se expresa omitiendo la cara
del Buddha. En medio del torbellino de las huestes y las cautivantes
actitudes de las hijas del tentador, el sagrado asiento bajo eBéarbsth

vacio; el Buddha es invisib(gide lam. IX).

El Ex-piradd®®, en los primeros monumentos budistas nunca aparece
pintado con rasgos visibles o tangibles, porque cualquier cosa visible o
tangible equivaldria a una descripcién, ya como hombre, ya como dios.
Entonces, estaria dotado de los rasgos que convienen a seres configurados
por las influencias de vidas anteriores, seres que la ld&gadeanha

obligado a tomar formas humanas o celestes. Por su naturaleza, cualquier
perfil preciso daria una nocion falsa de su esencia, que se encuentra en un
plano Indescriptible. Un perfil o contorno lo mostraria atado por los sutiles
lazos dekarman,a la esfera de algun conjunto de cualidades limitadoras y
transitorias, en tanto que todo el sentido de su ser consiste en que esta
liberado de sintomas como la ignorancia y el deseo. Al contemplar estas
primeras obras de la escultura budista, uno debe pensar que el Buddha se
encuentra realmente alli, en el trono de la lluminacion, pero como si fuera
una burbuja de vacio. Las marcas de las pisadas en el suelo y un pequeiio

119 Término inventado por Ananda K. Coomaraswamy, version literairegex) vara (espirado) o
“apagado de un soplo”.



hueco en el almohaddn delatan su presencia, pero ningun rasgo visible
puede traducir la esencia de su naturaleza. Los rasgos visibles (la belleza y
la magnitud, por ejemplo, el deslumbrante encanto de una divinidad) son

los signos de seres corrientes y revelakesman.Pero el Buddha carece
dekarmany, por lo tanto, debe ser traducido sin forma determinable. Esa

es la manera mas coherente, mas aun, la Unica perfectamente adecuada, de
designar su absoluta emancipacién con respecto a la ley que ordena a todos
seguir asumiendo los acuendos perecederos de nuevas existencias.

La doctrina del Buddha se llamé@na. Esta palabra significa “vehiculo” o,

mas propiamente, “barca (para el trasporte de una orilla a otra de un rio)”.
La barca es la principal imagen empleada por el budismo para traducir el
sentido y la funcién de la doctrina. Esta idea persiste a través de todas las
ensefianzas divergentes y antagonicas de las multiples sectas budistas que
se han desarrollado en muchos paises durante el largo curso de la magnifica
historia de esta doctrina tan diseminada. Cada secta describe el vehiculo a
Su manera, pero, de cualquier manera que lo describa, siempre sigue siendo
la barca.

Para apreciar todo el poder de esta imagen, y comprender la razén de su
persistencia, tenemos que comenzar por entender que, en la vida hindu
cotidiana la barca desempeiia un papel muy importante. Es un medio de
transporte indispensable en un continente cruzado por muchos grandes rios,
donde practicamente no hay puentes. Para llegar al destino de casi todo
viaje se hace necesaria, repetidamente, una barca de ese tipo, pues la Unica
manera posible de cruzar las anchas y rapidas corrientes es mediante una
barca o por un vado. Los jaina llamaban “vaftotha) a su camino de

salvacion, y los supremos maestros jaina eran, como hemos visto,
Tirth&sikara, “los que producen o proporcionan un vado”. En el mismo
sentido, el budismo, con su doctrina, proporciona una barca que cruza el
impetuoso rio dedamsara para conducir a la distante ribera de la

liberacion. El individuo es transportado por la iluminadidgodhi).

Podemos aprehender mas facil y adecuadamente la esencia del budismo si
sondeamos las principales metaforas que utiliza para captar nuestra
intuicion, que si emprendemos un estudio sistematico de la complicada
superestructura y los detalles menudos de su ensefianza. Por ejemplo, basta
pensar por un momento en la experiencia real y cotidiana de cruzar un rio
en una barca, para llegar a la sencilla idea subyacente que inspira las
diversas sistematizaciones racionalizadas de la doctrina. Entrar en el
vehiculo budista -la barca de la disciplina- significa comenzar a cruzar el

rio de la vida desde la orilla de la experiencia que el sentido comudn nos
proporciona acerca de la no iluminacion, la orilla de la ignorancia espiritual
(avidya), el desedkama)y la muertglmara), hacia la otra orilla de la

sabiduria trascendent@idya), que es la liberacionmoksa) de esta

esclavitud general. Consideremos brevemente las etapas reales implicitas



en cualquier cruce de un rio en una barca y veamos si podemos
experimentar ese pasaje como una especie de iniciacion, por analogia, en el
sentido de las etapas del progreso que realiza el peregrino budista en viaje
hacia su meta.

De pie en esta orilla, de este lado del rio, esperando que llegue la barca,
formamos parte de esta vida, compartiendo sus peligros y oportunidades y
todo lo que pueda ocurrir en ella. Sentimos el calor o el fresco de sus

brisas, oimos el susurro de sus arboles, experimentamos el caracter de sus
gentes y sabemos que la tierra esta bajo nuestras plantas. Entre tanto, la otra
orilla, la orilla lejana, estd mas alla de nuestro alcance, es una mera imagen
Optica del otro lado de la ancha corriente de agua que nos separa de su
desconocido mundo de formas. No podemos imaginar cOmo sera estar en
esa tierra lejana, cOmo aparecera este mismo paisaje del rio y de sus dos
costas vistos desde el otro lado, hasta qué punto seran visibles estas casas
entre los arboles, qué perspectivas se divisaran rio arriba y rio abajo. Todo
lo que esta aqui, tan tangible y real para nosotros ahora -estos objetos reales
y sélidos, estas formas tangibles- no sera mas que remotas manchas
visuales, efectos épticos sin consecuencias, sin poder de tocarnos ni para
bien ni para mal. Esta misma tierra solida sera una linea visual horizontal
columbrada desde lejos, un detalle de una amplia vista panoramica, allende
nuestra experiencia y sin mas fuerza.para nosotros que un espejismo.

La barca arriba y, al aproximarse al desembarcadero, la miramos con
interés. Trae consigo algo del aire de aquella tierra del mas alla que pronto
sera nuestro destino. Pero, cuando estamos entrando en ella, todavia nos
sentimos como miembros del mundo al que perteneciamos y queda aun ese
sentimiento de irrealidad acerca de nuestro destino. Cuando levantamos
nuestros ojos de la barca y el barquero, todavia la otra orilla es solo una
remota imagen, sin mas sustancia que antes.

Suavemente la barca se aleja y comienza a deslizarse cruzando las aguas
movedizas. En seguida nos damos cuenta de que acabamos de cruzar una
linea invisible, mas all4 de la cual la orilla que queda atras asume
gradualmente la insustancialidad de una mera impresion visual, una especie
de espejismo, mientras que la otra orilla, acercandose lentamente, comienza
a convertirse en algo real. La antes oscura lejania se convierte en la nueva
realidad y es pronto tierra firme que cruje a nuestro paso -arena y piedra
gue pisamos al desembarcar-, en tanto que el mundo que dejamos atras,
recientemente tan tangible, se ha convertido en un reflejo optico carente de
sustancia, inalcanzable y absurdo, que ha perdido el encanto que antes tenia
para nosotros -con todos sus rasgos, todas sus personas Yy sucesos- cuando
camindbamos por él y nosotros mismos éramos parte de su vida. Ademas,
esta nueva realidad, que ahora nos posee, nos proporciona una vista
completamente nueva del rio, el valle y las dos costas, una vista muy
diferente de la otra y completamente inédita.



Ahora bien: mientras cruzdbamos el rio en la barca, con la orilla lejana
tornandose cada vez mas vaga e insignificante -las casas, los hogares, los
peligros y placeres se alejaban constantemente- hubo un periodo en el cual
la linea de la costa que teniamos por delante estaba todavia bastante lejos
también, y durante ese tiempo la Unica realidad tangible que nos rodeaba
era la barca, luchando intrépidamente con la corriente y flotando
precariamente en las rapidas aguas. Los Unicos detalles de la vida que
entonces parecian muy sustanciales y que mucho nos importaban eran los
diversos elementos y accesorios de la barca misma: los contornos del casco
y de la borda, el timén y la vela, los diversos cabos y, acaso, el olor del
alquitran. El resto de lo existente, ya fuera lo que estaba adelante o lo que
habiamos dejado atras, no significaba otra cosa que una esperanza
animadora y un recuerdo que se desvanece: dos polos de asociacion
sentimental irrealista, vinculados a ciertos grupos de efectos opticos muy
remotos ya.

En los textos budistas, esta situacion de las personas que se encuentran en
una barca es comparada con la de los que han tomado pasaje para viajar en
el vehiculo de la doctrina. La barca es la ensefianza del Buddha, y los
elementos de la barca son los diversos aspectos de la disciplina budista:
meditacion, ejercicios déoga reglas de vida ascética y practica del
autorrenunciamiento. Estas son las Unicas cosas que los discipulos en el
vehiculo pueden considerar con profunda conviccion; esas personas tienen
ferviente fe en el Buddha como piloto y en la Orden como borda limitadora
(que enmarca, protege y define su perfecta vida ascética) y en el poder
conductor de la doctrina. La linea costera del mundo ha quedado atras, pero
la distante linea de la liberacién aun no ha sido alcanzada. Los de la barca,
entretanto, se encuentran en una peculiar perspectiva intermedia, muy
propia de ellos.

Entre las conversaciones del Buddha conocidas con el nombialdgos
medianosaparece un discurso sobre el valor del vehiculo doctrinal. Primero
el Buddha describe a un hombre que, como €l mismo o cualquiera de sus
discipulos, aborrece totalmente los peligros y placeres de la existencia
secular. Ese hombre decide abandonar el mundo y cruzar el rio de la vida
hacia la otra orilla de la seguridad espiritual. Recogiendo madera y juncos,
construye una balsa y por este medio consigue alcanzar la otra orilla. El
Buddha presenta entonces a sus monjes esta pregunta:

¢, Qué opinariais vosotros de este hombre? ¢ Seria sensato si por gratitud
para con la balsa que le ha permitido cruzar el rio y ponerse a salvo,
habiendo llegado a la otra orilla, se aferrara a ella, la cargara sobre sus
espaldas y caminara por todas partes llevando su peso?

Los monjes replican:

No, por cierto; el hombre que eso hiciera no seria sensato.

El Buddha prosigue:



¢ No seria sensato el hombre que abandond la balsa (que ya no le servia) a
la corriente del rio y siguié su camino sin volver la cabeza para mirarla?

¢, No es acaso un simple instrumento, que debe arrojarse y desecharse una
vez que ha servido a la finalidad para la cual fue construido?

Los discipulos concuerdan en que ésta es la actitud correcta que debe
adoptarse ante el vehiculo una vez que ha servido a su finalidad.

El Buddha entonces concluye:

De la misma manera el vehiculo de la doctrina debe ser arrojado y
desechado una vez que se alcanza la otra orilla de la Iluminacion
(nirvana)®,

Las reglas de la doctrina estan dirigidas a los principiantes y a los
discipulos avanzados, pero carecen de sentido para los perfectos. No sirven
de nada al verdaderamente iluminado, salvo que, en su papel de maestro,
las utilice como medio de sugerir la verdad que ha alcanzado. Por medio de
esta doctrina, Buddha traté de expresar lo que habia conocido, bajo el
arbol, como inexpresable. Podia comunicarse con el mundo mediante su
doctrina y asi ayudar a sus discipulos inmaduros cuando estuvieran prontos
a emprender el camino o a mitad de él. Rebajando el nivel de las palabras
hasta la altura de una ignorancia relativa o total, la doctrina puede
conmover la mente aun imperfecta pero ardiente; pero no puede decir nada
mas, nada definitivamente real, a la mente que ha rechazado las tinieblas.
Por lo tanto, como la balsa, debe ser dejada atras una vez que la meta ha
sido alcanzada; porque de alli en adelante no puede ser mas que una carga
incomoda.

Ademas, no solo la balsa sino también el rio se torna vacio de realidad para
el que ha alcanzado la otra orilla. Cuando alguien que la ha alcanzado se
vuelve a mirar de nuevo la tierra que ha quedado atras, ¢,qué es lo que ve?
¢, Qué puede ver uno que ha cruzado el horizonte mas alla del cual no hay
dualidad? Mira, y no hay “otra costa”; no hay torrencial rio separador; no
hay balsa; no hay barquero; no puede cruzarse el rio inexistente.
Sencillamente, ha desaparecido toda la escena de las dos riberas y el rio.
No hay tal cosa para el 0jo y la mente iluminadas, porque ver o0 pensar en
algo como si fuera “otro” (una realidad distinta, diferente del propio ser)
significaria que aun no se ha alcanzado la plena lluminacién. Puede haber
“otra orilla” s6lo para gente que aun esta en los planos de la percepcion
dualista: los que estan de este lado del rio o todavia dentro de la barca y
encaminados hacia la “otra orilla”; los que aun no han desembarcado y
arrojado la balsa. La lluminacion significa que la engafiosa distincion entre
las dos costas, como si una tuviera existencia mundana y la otra
trascendental, ya no puede sostenerse. No hay un rio de renacimientos que
corre entre dos costas separadas; no hsgsisizra ni nirvana.

120 Majihima-Nikaya 3. 2. 22, 135.



Asi, el largo peregrinaje hacia la perfeccion a través de innumerables
existencias, motivado por las virtudes del autorrenunciamiento y cumplido
a costa de tremendos sacrificios del ego, desaparece como un paisaje de
suefios cuando uno despierta. La larga historia de heroismos, las muchas
vidas de creciente unificacion, la leyenda ilustrada de un desapego obtenido
a través de una larga pasion, la santa epopeya del modo de convertirse en
salvador -iluminado e iluminador- se desvanece como un arco iris. Todo se
vacia, mientras antes, cuando el suefio se desarrollaba paso a paso, con
recurrentes crisis y decisiones, la interminable serie de dramaticos
sacrificios mantenia el alma continuamente bajo su hechizo. El sentido
oculto de la lluminacién es gue este titanico esfuerzo de la pura fuerza
animica, esta ardiente lucha para lograr la meta por actos, siempre
renovados, de autorrenunciamiento, esta larga y suprema lucha a través de
eras de encarnaciones para liberarse de la ley universal de la causalidad
moral (karman),carece de realidad. En el umbral de su propia realizacion,
se disuelve junto con sus antecedentes de vida atrapada en sus propias
redes, como una pesadilla con el despuntar del dia.

Por lo tanto, para el Buddha hasta la nocionideira carece de sentido.

Esta ligada a un par de opuestos y puede emplearse solamente en oposiciéon
asamsara, el torbellino donde la fuerza vital estad hechizada en la

ignorancia por sus propias pasiones polarizadas; el temor y el deseo.

El método budista de preparacion ascética tiene por finalidad hacer
comprender que no hay ego sustancial -ni ningun objeto en ninguna parte-
gue dure, sino solo procesos espirituales que surgen y amainan;
sensaciones, sentimientos, visiones, que pueden ser reprimidas o puestas en
movimiento y observadas a voluntad. La idea de la extincion del fuego de
la voluptuosidad, la mala voluntad y la ignorancia pierde sentido cuando se
ha alcanzado este poder psicoldgico y este punto de vista; porque el
proceso vital ya no se experimenta como un fuego ardiente. Por lo tanto,
hablar en serio delirvana como una meta que ha de alcanzarse es
simplemente revelar la actitud de alguien que todavia recuerda o
experimenta el proceso como un fuego ardiente. El Buddha mismo adopta
esa actitud soOlo para ensefiar a quienes aun sufren y quisieran extinguir las
llamas. Su famosB8ermon del fueges una adaptacion y de ningin modo

la Ultima palabra del sabio, cuya expresion definitiva es el silencio. De de

la perspectiva del Despierto, del lluminado, verbalizaciones opuestas como
nirvana y sansara, ilustracion e ignorancia, libertad y esclavitud, carecen

de referencia y de contenido. Por esta razon el Buddha no quiere discurrir
sobre ehirvara. La irrelevancia de las connotaciones que inevitablemente
parecerian desprenderse de sus palabras confundiria a quienes trataran de
seguir su misterioso camino. Como estan todavia en la barca formada por
estas concepciones y las necesitan como medio de transporte para llegar a
la orilla del entendimiento, el maestro no negaré ante ellos la funcion



practica de esos términos tan convenientes; pero tampoco les dara
importancia discutiéndolos. Palabras como “iluminaciéon”, “ignorancia”,
“liberacion” y “encadenamiento” son auxilios preliminares que no se

refieren a una realidad ultima; son meras indicaciones o sefiales para el
viajero, y sirven para indicarle la meta de una actitud que se encuentra mas
alla de esas oposiciones que ellas mismas sugieren. Habiéndose
abandonado la balsa y perdido la vision de las dos riberas y del rio que las
separa, entonces en verdad no hay ni reino de vida y muerte ni de
liberacion. Ademas, no hay budismo; no hay barca, puesto que no hay ni
orillas ni aguas intermedias. No hay barca, y no hay barquero; no hay
Buddha.

Por ende, la gran paradoja del budismo es que ningun Buddha jamas ha
venido a iluminar el mundo con ensefianzas budistas. La vida y mision de
Gautamadakyamuni no es mas que una incomprension general de parte del
mundo no iluminado, Gtil y necesaria para guiar el espiritu hacia la
iluminacién, pero que debe descartarse si -por ventura- la iluminacién ha

de alcanzarse. Un monje que no consigue desembarazarse de tales ideas, se
adhiere con ellas al engafio general y mundano que él mismo cree estar
tratando dé dejar atras. Porque, dicho en pocas palabras, mientras se
considere ahirvana como algo diferente dsbmisara, queda todavia por
superar el error mas elemental acerca de la existencia. Estas dos ideas
reflejan actitudes contrarias del individuo semiconsciente con respecto a si
mismo y a la esfera exterior en la que vive; pero, allende este ambito
subjetivo, carecen de sustantividad.

El budismo -credo popular que ha obtenido reverencia en toda el Asia
Oriental- contiene esta atrevida paradoja en su raiz misma; la mas
asombrosa interpretacion de la realidad jamas susurrada al oido de un ser
humano. Por lo tanto, todos los buenos budistas tienden a evitar las
afirmaciones acerca de lo que existe y de lo que no existe. Su “camino
intermedio” se mantiene como tal simplemente sefalando que la validez de
una concepcion es siempre relativa a la posiciéon que uno ocupa en el
camino del progreso que lleva de la ignorancia al Conocimiento Bidico

Las actitudes de afirmacion y de. negacion pertenecen a seres mundanos
gue se encuentran en esta orilla de la ignorancia, y a personas piadosas que
avanzan en la abarrotada barca de la doctrina. Un concepto como el de
Vacuidad §iz'nyata) solo puede tener sentido para un ego que se apega a la
realidad de las cosas; para quien ha perdido la sensacién de que esas colas
son reales, no puede tener sentido semejante palabra. Y, sin embargo,
palabras de esta clase perduran en todos los textos y ensefianzas. En
realidad, el gran milagro practico del budismo es que términos de esa clase,
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usados con éxito como trampolines, no se convierten en piedras sobre las
cuales fundar y erigir un credo.

La mayor parte de la literatura budista que se nos ha hecho accesible y
familiar en traduccién se ajusta de este modo, pedagdgicamente, a la

actitud humana general de ignorancia parcial. Tiene por finalidad ensefar y
guiar a los discipulos. Bosqueja y sefiala. la ruta por el camino de los
Buddha(buddha-marga) presentando la vida del héroe “que marcha hacia

la iluminacién” (bodhicarya).Su posicion, por lo tanto, es comparable a la

del barquero que invita.a la gente de nuestra orilla a subir al bote y cruzar
las aguas o que guia a su tripulacion en el manejo de la barca durante el
pasaje. La otra orilla esta representada solo de una manera esquematica y
preliminar, solo aludida y atractivamente sugerida para cautivar e inspirar
continuamente a los que estan todavia hechizados por las ideas de esta
costa dualista, hombres y seres que tratan de decidirse a abandonarlas o que
se hallan en las fatigosas etapas de cruzar hacia un punto de vista
absolutamente contrario, que en seguida percibirdn como completamente
incompatible con lo que esperaban encontrar.

Este interés pedagdgico del budismo entrafia, inevitablemente, una
ocultacion de la esencia ultima de la doctrina. Las afirmaciones.
introductorias, graduales como son, llevan directamente hacia la meta, pero
tienen que ser dejadas atras; de lo contrario, nunca sera alcanzada la misma
meta. Quienquiera desee tener alguna idea de la transformacion de
perspectiva que se busca, tendra que apartarse de los grandes volumenes de
conversaciones iniciales, cuestionarios, analisis, codificaciones, y retener
una rama menos notoria, curiosa y especial de las escrituras budistas, en las
cuales se intenta realmentedecir algo de la experiencia suprema.

Uno puede muy bien maravillarse de este atrevido experimento, de este
esfuerzo por representar la esencia ultima de una intuicion incomunicable
por medio de palabras y de conceptos familiares al entendimiento filosofico
y piadoso usual. Pero lo asombroso es que este cuerpo sin par de extrafios
textos esotéricos consigue transmitir efectivamente un vivo sentimiento de

la inefable realidad conocida, en la “extincignirvara). Se los llama la
Prajfia-pz’ ramita: “El cumplimiento de la Sabiduria Trascendental” o “La
Sabiduria grajfia), que ha pasado a la otra orilf@ram-itz)”. Y son una

serie de dialogos de lo mas curiosos, tenidos en una especie de circulo de
conversacion entre los Buddha y los Bodhisattva, en su mayoria seres
legendarios, salvadores sobrehumanos, que no incluyen ni un solo aspirante
meramente humano aun semidesorientado.

Los lluminados se comportan de una manera que seria mas bien chocante y
gue confundiria al pensador sensato que, por habito y firme determinacion,
resolviera mantener sus pies en la tierra. En una especie de conversacion en
broma, estos Buddha y Bodhisattva, se entretienen con proposiciones
enigmaticas de la verdad inefable. Se complacen en declarar reiteradamente



gue no existe el budismo ni la lluminacion ni nada que remotamente se
parezca a la extincion deirvana; cada uno coloca trampas para hacer caer
a los demas y obligarlos a pronunciar juicios que pudieran implicar,
siguiera remotamente, la realidad de tales concepciones. Entonces, muy
arteramente, siempre eluden los peligros ocultos y las afiagazas
habilmentedispuestas, y todos se echan a reir con una transolimpica
carcajada de felicidad, pues la mas minima alusion a una icea dea

habria revelado algun vestigio de la actitud opuestaiehira, y del

apego a la existencia.

Por ejemplo, en uno de los textos el Buddha hace la siguientedeclaracion a
su discipulo Sulitti: Quienquiera se encuenten labarca de los
salvadores-que-llevan-a-la-otra-orilla tendra presente el rescate de todos
los seres vivos, conduciéndolos a la liberacion-y-extineioel puro y
perfectonirvana. Y cuando, en virtud de esta actitud, ha rescatado a todos
los seres vivos, a ningun ser en absoluto se ha hecho alcaniaraeh.

Tras esta paradojica observacion, el Buddha la exgJlar. qué, oh,

Subliti, es esto asi? Porque si este salvador tuviera la idea de la
existencia real de cualquier ser, no se lo podria llamar un perfecto
lluminado. Si pudiera ocurrirsele el concepto de un ser vivo que se reviste
sucesivamente de varios cuerpos y transmigra por innumerables
existencias, o la idea de una personalidad individual, entonces no se lo
podria llamar un Bodhisattvpn “ser cuya esencia es la lluminacioryy.

por qué es asi? Porque no hay nada ni nadie en el vehiculo de los
iluminados®*

Otro texto afirma que cierto dia, cuando millares de dioses se hubieron
reunido para celebrar con una gran fiesta la solemne ocasion en que el
Buddha predicé un sermon, todos decian jubilosarmée cierto, ésta

es la segunda vez que la rueda de la verdadera ley ha sido puesta en
movimiento en suelo indio; jvayamos a observarRéro el Buddha,
volviéndose furtivamente hacia Suivh musitdé algo que no queria decir a
los dioses, porque ellos no alcanzaban a comprenéstimno es la

segunda vez que la rueda de la verdadera ley ha sido puesta en
movimiento; nada se pone en movimiento, y no se detiene ningun
movimiento. Saber justamente eso es la perfecta sabighuaijéi-

pa’ramita), caracteristica de los seres-cuya-esencia-es-la-ilumination
Estos textos desconcertantes, con su explicita ensefianza de la Sabiduria de
la Orilla Opuestdprajfia-pa’ ramita), pertenecen a un periodo posterior de
la tradicion budista, la etapa llamada de la “Gran Barddakiyana, que
ensefa que el sentido y meta ocultos de la doctrina es el conocimiento
budico universal etodoslos seres. Esta doctrina contrasta con la mas
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antigua, llamada la “Pequefa Barcaimayana, en la que, aunque se

revela una manera eficaz de obtendiblracion individual,el logro del
.conocimiento budico, se considera como una meta alcanzada solo por muy
pocos a través de los ciclos temporalesPiagfia-pa’ ramita del

Mahayanatenia por finalidad contrarrestar lo que sus autores consideraban
como una fundamental incomprension, eHiglayina, de la esencia

misma de la sabiduria del Buddha, incomprensién debida :a que se pensaba
gue la ensefianza preliminar era una expresion de la realizacion
trascendental del Buddha. Al acentuar la importancia del medio, del
camino, de las reglas de la orden y de las disciplinas morales del viaje en la
barca, se sofocaba la esencia de la tradicion en el seno mismo del budismo.
El camino deMahayana, por su parte, debia reafirmar esta esencia

mediante una atrevida y pasmosa paradoja.

Dicen los textos: Hluminado parte en la Gran Barca, pero no hay lugar

de donde parta. Sale del universo, pero en verdad no sale de ninguna
parte. Su barca esta tripulada por todas las perfecciones, y no tiene
tripulantes. No encontrara apoyo en nada absolutamente, y encontrara
apoyo en el estado de omnisciencia, que le servird de no-apoyo. Ademas,
nadie jamas ha partido en la Gran Barca; nadie partira en ella, y nadie

parte en ella ahora. ¢Y por qué es esto asi? Porque no hay nadie que parta
ni hay meta hacia donde parta; por lo tanto, ¢quién ha de partir, y hacia
dénde?*

Desde el punto de vista del lluminado, a las concepciones que constituyen
la doctrina comunicada no corresponden realidades ultimas. Son partes de
una balsa, buena y Util para cruzar un rio de ignorancia e indispensable para
los discipulos que estan en camino, pero carente de sentido para el maestro
formado que ya ha realizado el cruce. Reflejan formas de los procesos
transitorios de la vida y carecen de sustancia duradera. Conducen a la
iluminacioén, pero son reflejos quebrados, falaces, de su verdad. En realidad
son diferentes de las que el iluminado conoce, como la barca o la balsa es
diferente de la orilla. Estos conceptos utiles surgen, junto con todas las
demas cosas visibles y pensables que nos rodean, de una realidad
infinitamente pura, que estd mas alla de los conceptos, vacia de cualidades
limitadoras, indiferenciada, y ajena a la dialéctica de los pares de opuestos
a la que sirve de base, asi como los cielos y la atmésfera visibles son meras
apariencias en el vacio fundamentalmente puro del éter.

Asi como, en la vasta esfera celeste, los astros y la oscuridad, la luz y los
espejismos, el rocio, la espuma, el relampago y las nubes surgen, se hacen
visibles y vuelven a desaparecer como imagenes de un suefio, del mismo
modo debe considerarse todo lo que esta dotado de forma individial.
leemos en uno de los mas célebres de estos textos de meditacion del
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Mahayana'®>. De la materia intangible que impregna el universo surgen
formas tangibles como transformaciones efimeras de ella. Pero el hecho de
irrumpir a la existencia y desaparecer no afecta la limpida y profunda
serenidad del elemento basico, el espacio que ocupan durante el breve
hechizo de su existir. Anadlogamente, los lluminados, con impavida
compostura, observan sus propias sensaciones, sentimientos y otras
experiencias del mundo exterior y de la vida intima, a lo que permanecen
ajenos, allende los cambios que continuamente ocurren en ellos, como el
calmo éter estd mas alla de los cambios de las formas en su espacio infinito.
Por lo que atafie al Despierto, la nocién de “despertar” carece
fundamentalmente de sentido, tanto como la nocién de que existe un estado
casi onirico que lo precede (el estado de nuestra vida cotidiana, nuestra
propia atmosfera y actitud). Es irreal. No existe. Es la vela de una balsa
inexistente. Por medio de disciplinas se ensefiagih budista a realizar
interiormente la paz que se percibe mirando hacia afuera, al vasto reino
etéreo con su sublime despliegue de formas transitorias; y, mirando hacia
Su interior, a experimentar su propia esencia etérea: el mero vacio, no
maculado por ningun proceso mental ni alterado por ningun efecto de los
sentidos en su contacto con el mundo exterior. Completamente imbuido de
un total alejamiento comparable al de la atmdsfera celeste en relacion con
los diversos fendbmenos luminosos y oscurecedores que pasan por ella,
alcanza el verdadero significado de la sabiduria trascendental budista, la
naturaleza de la vision desde la otra orilla. Llega a saber que
fundamentalmente no le ocurre nada a la verdadera esencia de su
naturaleza, nada que pueda ser causa de afliccion o de alegria.

El discipulo Subiiti dijo: Profundo, oh Venerable, ¢ésperfecia Sabiduria
Trascendental.

Y contesto el Venerabl&bismalmente profunda, como el espacio del
Universo, oh Subhi, es la perfecta Sabiduria Trascendental.

El discipulo Subiiti agrego:Dificil de obtener por el Despertar es la

perfecta Sabiduria Trascendental, oh, Venerable.

Y contesto el Venerabl®or esta razon, oh, Sul, nadie la consigue

jamas mediante el Despertat

Y ambos, podemos imaginar, se echaron a reir a carcajadas. La metafisica
es aqui el maximo juego del intelecto.

2. LOS GRANDES REYES BUDISTAS

Sin duda los rasgos mas audaces y originales del budismo son los
negativos, es decir, los que ha conseguido omitir. No encontramos aqui el
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despliegue de enciclopédica omnisciencia que hallamos en los sistemas de
los jaina de logji’vika. No hay doctrina de un Yo sustancial en el hombre

0 de un Yo césmico como ultima realidad universal, como la que vemos, de
diversas maneras, enSikhya,el Veday el Vedintay en las disciplinas

de labhakti.No hay descripcién o definicion de ningun estado de beatitud
tras la liberacién y la muerte, en contraste con los ricos delineamientos de
lasUpéanisad. Y tampoco encontramos interfrencias metafisicas o
conclusiones ontoldgicas, pues el método del Buddha era estrictamente
psicoldgico. Los esquemas tradicionales de comparacion macrocésmica
(segun los cuales la estructura del universo y la del organismo humano se
toman como manifestaciones paralelas de fuerzas césmicas divinas) fueron
ignorados por el lluminado, considerando que no conducian a la
iluminaciéon y dejando tras de si toda la carga, o el tesoro, de preciosas y
complejas intuiciones. En un pais donde durante siglos las clases educadas
tenian por entretenimiento los debates, las inter. minables discusiones
bizantinas, los torneos légicos y las demostraciones metafisicas; donde los
héroes, aun para la plebe, eran los sabiés, los doctores en teologia y en
metafisica (que, sin duda, recibian tanta recompensa que estaban un poco
mimados y llenos de vanagloria), y donde una justa en el estadio retorico
ante un publico de gente culta era un placer tanto para la corte como para el
pueblo (y que, de paso, acarreaba considerable ganancia material al
vencedor), Gautamgiakyamuni, una vez que se decidié a anunciar lo que
habia encontrado a los pocos suficientemente maduros para comprenderlo,
se nego a afirmar nada acerca de los problemas clasicos que se suponia
debian ser resueltos por todo maestro.

Sin embargo, su actitud era tan impresionante y su ensefianza tan llena de
inspiracion, que no solo evitd el desprecio y la oscuridad sino que atrajo
una multitud siempre creciente de seguidores no buscados, provenientes de
todas las clases y profesiones. Aun al comienzo, ya se observaban
brahmanes de las familias mas viejas entre los miembros de la Orden,
mientras, en siglos posteriores, acaudalados mercaderes (capitalistas de la
época posfeudal del bajo medioevo), lo mismo que principes y reyes,
rivalizaban entre si para apoyar a la comunidad budista con generosas
donacione¥”.

Después de todo, saber muchas cosas no es tan importante; lo que interesa
es conocer y practicar la Unica cosa necesaria, a saber: que se debe
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abandonar todo aquello a lo cual uno esta apegado. En el budismo se
ensefia y describe con detalles técnicos un camino para alcanzar esa
liberacién: el Noble Octuple Sendero. Y ademas se da la seguridad de que,
a su debido tiempo, el progreso por este camino traera por si solo las
respuestas a todas las cuestiones tratadas por los retéricos populares.

En el curso de los veinticinco siglos que han corrido desde que el Buddha
ensefio en los parques y aldeas de la India nororiental, se han hecho
muchos intentos para reconciliar su actitud negativa con el insaciable
anhelo de filosofar metafisico que caracteriza al espiritu hinda. Por lo
general se lo ha conseguido, extrayendo y desarrollando los principios
metafisicos implicitos en las ensefianzas y técnicas psicologicas. Pero
aunque los pensadores posteriores creyeron obligatorio convertir en
completo sistema tedrico los rudimentarios consejos practicos de Gautama,
no consiguieron eliminar el misterio central, que permanece mas alla del
alcance de sus argumentaciones. Asi es que, cada vez que al leer sus graves
intentos llegamos a un punto en el cual la teorizacién racional se torna muy
paradojica o donde una atrevida férmula enigmatica de pronto prescinde de
todo lo que podria esperarse de una mente racional, estos ejemplos deben
recordarnos la actitud fundamental del Buddha con respecto a la
posibilidad de convencer a alguien, mediante la conversacion y la
ensefianza, de la verdad que él mismo consiguidé sélo mediante la
lluminacion.

La metafisica budista y la guerra verbal de las sectas incipientes
comenzaron a perturbar la concentracion de los discipulos aun antes de la
muerte, goarinirvana (“el nirvanafinal o perfecto”), del Maestro. Era
inevitable que los discipulos que aun no habian sido iluminados discutieran
entre si problemas que el lluminado se negaba a elucidar. Los Dialogos
canonicos estan llenos de esas sutilisimas cuestiones. Y también hubo
luchas acerca de los detalles de la vida monastica. Se dice que el Buddha
proclamoé:Monjes, hay en el mundo sélo una cosa que, al nacer, existe
para inconveniencia y desventaja de mucha gente, de dioses y de hombres.
¢, Cual es esa unica coske?preguntaronia disension dentro de la Orden
-replico el Buddha-Porque en una Orden que ha sido dividida hay luchas
reciprocas e injurias reciprocas, desacuerdos reciprocos y deserciones, y
en tal Orden los monjes no estan contentos y hay diversidad de opinién aun
entre los que estan contentd’s

Se cuenta que un dia llegé a oidos del Buddha este complicado informe:
Cierto monje, Sefior, ha cometido un crimen que €l considera que es un
crimen, en tanto otros monjes consideran que ese crimen no es crimen.
Luego el monje comenzo a considerar que ese crimen no era crimen, y los
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otros monjes comenzaron a considerar que ese crimen era un crimen (...)
Entonces los monjes expulsaron al monje por negarse a reconocer el
crimen (...) Entonces el monje puso de su parte a los monjes compareros y
amigos suyos y envid un mensajero a los monjes compaferos y amigos
suyos de todo el pais (...) y los partidarios del monje expulsado
continuaron apoyando ahonje expulsado y lo siguieron.

El Buddha exclamé con pesgta Orden esta dividida! jLa Orden esta
dividida! y pronunci6 palabras de severa reprimenda contra aquellos que se
habian arrogado la facultad de expulsar a su compafie@enséis,
monjes-declaré-,que vosotros debdis pronunciar expulsion contra este
monje o aquel, diciendo: “Resolvemos, a este nithje

Cuando el Buddha murid, las diferencias de partido aumentaron, pero, en
general, en la historia del budismo encontramos una impresionante
tendencia a tolerar pequefias -y aun grandes- diferencias de practica y de
opinién, quiza como resultado de las prevenciones del mismo Gautama
contra las disensiones. El Canaiti ge Ceilan dice que inmediatamente
después de su muerte cierto monje llamado Subhaddha dijo a sus
compafierosiNo os apenéis! Nos tenia hartos diciéndonos: “Esto os
conviene, esto no os conviene”; pero ahora podremos hacer lo que nos dé
la gana, y no haremos lo que no miisla gand®. Al oir estas insensatas
palabras, el gran monjealkyapa propuso que se convocara a un concilio

de hermanos a fin de reiterar y fijar los preceptos del Maestro fallecido.
Quinientosarhat™! se reunieron endfagrha (la antigua capital

deMéagadha) y durante una sesion que duro siete meses fijafioaya
(“disciplina”) y elDhamma(en sanscritoDharma,“ley”). Pero cuando, en
conclusion, proclamaron la obra realizada, llegd un célebre monje llamado
Purana (“el Antiguo”), con quinientos compafieros, que se nego a adherirse
a las resoluciones del Concilica doctrina y la regla disciplinaria han

sido muy bien formuladas por los Anciarnadmitié cortésmentepero la

Vvoy a conservar en mi memoria en la forma en que la oi y la recibi de los
labios mismos del Bienaventuradbni los Ancianos ni los que registraron
este episodio pronunciaron una sola palabra de repudio contra esta
manifestacion de independertéfa

Un segundo concilio registrado en el Canalnge supone que se reunid

cien (o ciento diez) afios despuéspieinirvarza del Buddha, en Véili (la
moderna Basarh, en el departamento de Hajipur, perteneciente al distrito de
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Muzaffarpur de la provincia de Bi*** con el fin de condenar diez

practicas heréticas de los monjes de esa vecindad. No es posible determinar
con precision, por las breves noticias del registro, cual era la naturaleza de
esas practicas, que alli reciben sencillamente el nombre de “dos dedos”,
“otra aldea”, “domicilio”, etcéterd* pero parecen haber tenido suficiente
importancia para dividir la comunidad en dos bandoBipavasnsa

cingalés dice que, después de ser condenados por herejia, los monjes
repudiados se retiraron y tuvieron un concilio por su cuenta, que recibio el
significativo nombre -aun en los textos ortodoxos del grupo contra el cual

estaba dirigido- d&ahasaagiti o “Gran Concilio”.

Los monjes del Gran Concilio torcieron la ensefianza.
Rompieron las escrituras tradicionales e hicieron una nueva recension,
un capitulo puesto en un lugar lo pusieron en otro

y tergiversaron el sentido y la doctrina de los ciikaya.
Estos monjes -que no conocian ni lo que se habia hablado por extenso ni lo que se

habia hablado en compendio, ni

lo que era el sentido obvio ni lo que era el sentido elevado-

pusieron cosas referentes a un asunto como si se refiriesen a otro

y destruyeron gran parte del espiritu ateniéndose a la sombra de la letra.
Rechazaron parcialmente 8lttay elVinaya,tan profundo,

e hicieron otroSuttay otro Vinayarivales, de su propia cosecha.

El compendidrarivaray el libro delAbhidhamma.

la Paisambhid, el Niddesa y ungarte delJa’taka,

los dejaron a un lado e introdujeron otros textos en su lugar.
Rechazaron también las conocidas reglas de los nombres y los géneros,
de la composicion y del arte literario, y pusieron otras en su fdgar

Evidentemente, como sefala T. W. Rhys Davids, esta descripcién proviene
de un grupo que se considera a si mismo superior; y sin embargo se sienten
obligados a dar el nombre de “Gran Concilio” al concilio de sus opositores,
“lo cual parece mostrar que el niumero de sus adherentes no era
despreciablfE€®. Cada partido poseia su propia versiénde los libros
comunmente aceptados y también, al parecer, cada uno tenia sus propias
ideas acerca de la esencia de la doctrina. El principal punto de diferencia

133 Esta es la antigua ciudad cerca de la cual se supone vivié Varghduahvira, el dltimo de los
Tirthaskarajaina (cf. supra, pag. 178-179.

134 Cullavaggal?.

135 Dipavamsa 5. 32 sigs., traducido y citado por T. W. Rhys DavBisdhism its History and
Liferature, Nueva York y Londres, 1896, pag. 193.

Los diversos textos mencionados son parte del canon ortoddixotah como lo conserva la
comunidad budista de Ceylan.

138 |p., pags. 193-194.



-escribe el S. Radhakrishnan- entre el sector ortodoxo y el progresista
parece haber consistido en el problema de la obtencion del Conocimiento
badico. Lossthavira[los “ancianos”, es decir, los que habian convocado el
Concilio de Vaiali] sostenian que el Conocimiento budico era una
cualidad. que podia adquirirse con la estricta observancia de las reglas del
Vinaya[la ley candnica tradicional]. Los progresistas sostenian que era un
cualidad innata de todo ser humano, y que con un desarrollo adecuado su
poseedor podia elevarse a la jerarquitabd® gata™" Pero toda la

cuestion referente a los primeros concilios sigue siendo muy oscura. Hasta
se ha pretendido que son inventos de cronistas posteriores, destinados a
conferir un aspecto de antigliledad apostoélica a los textos ortodoxos del
Canon gli, como siéstos hubieran sido fijados inmediatamente después de
la muerte del Buddha y confirmados en solemne concilio un siglo mas
tarde™® Pero, si hubieran sido enteramente inventados, ¢se le habria dado
al Concilio opositor el honroso titulo de “Gran Concilio™? ¢Y se hubiera
inventado y registrado el detalle de la intransigencia dem&yrsu grupo

de quinientos disidentes después de la recitacion celebradfaegrn&
haciendo dudar al lector de si, después de todo, la preciosa herencia del
Maestro no habria sido mal recogida?

Pisamos terreno mas firme en el periodo del r@ka nieto de

Candragupta a quien ayudo el brillante genio gleakya Kauilya, autor

del Arthasastra, a derrocar a la dinastia Nanda (322 a. C.) y a organizar los
estados de la llanura del Ganges, segin hemos visto ma$*arriba
Candragupta Maurya lleg6 al poder cinco afios después de la invasion de
Alejandro Magno a las provincias del noroeste del subcontinente indio.
Fijada su capital enaRaliputra (la moderna Ba), tuvo tanto éxito en su
restauracion de los estados destrozados por el romantico macedonio, que
cuando Seleuco Nicétor (el joven general de Alejandro que fundé la
dinastia seléucida de Persia, inmediatamente después de la muerte de
Alejandro en 323) intent6 recobrar los territorios de la India conquistados,
los ejércitos nativos hicieron una demostracion tan convincente que el
invasor, implorando paz y amistad, cedi6 el Bagjel valle del Kkbul a

cambio de quinientos elefantes, dio su hija en matrimonio a Candragupta y,
en 302 a. C., despaché a Megastenes como embajador a la corte de los
Maurya.

Bindusara, hijo de Candragupta, lo sucedio en el afio 297 a. C.y se supone
gue amplio el imperio hacia el sur, en direccion a Madras. Por lo demas,
reind pacificamente y, desde el punto de vista historico, sin

137 3. Radhakrishnamndian Philosophy,Londres, 1923, vol. |, pag. 582. Softath7'gata, cf. supra,
pag. 113, nota 49.

138 R. O. Franke. “The Buddhist Councils dij&grha and Véali”, Journal of the Rili Text Society,
1908 péags. 1-80.

139 Supra, pag. 37.



acontecimientos. Sin embargo, su hijo, el répka (264-227 a. C.), fue

uno de los mas grandes conquistadores y maestros religiosos de todos los
tiempos.

La conversion del rey $ka a la religion budista tiene en Oriente una
importancia comparable a la que tiene en Occidente la conversion de
Constantino el Grande al cristianismo. Su imperial patronazgo elevo la
doctrina, que habia comenzado como una serie de exigentes ejercicios
espirituales, a la posicién de una religion préspera y popular, muy
difundida. Se nos dice que cuando el régka instituyo, en lugar de las
cacerias reales, la piadosa costumbre de peregrinajes de Estado a los
lugares sagrados de la leyenda del Buddha, hizo venir al santo que lo habia
convertido, para que le sirviera de guia. “El gran abad Upagupta vino de su
retiro en el bosque cerca de Mathwiajando en barco por el Jainnel

Ganges con dieciocho mil miembros de la Orden como compafieros. En
Pataliputra se unieron al séquito del Emperador y, con una espléndida
escolta militar, la procesion imperial partié para el jardin de Loimalli,

como todavia lo recuerda una inscripcion en la columna erigidaspka A
Upagupta sefalo el lugar de nacimiento del Buddha diciendo: «Aqui, gran
Rey, naci6 el Venerable. Aqui estaba el primer monumento consagrado al
lluminado; y aqui, inmediatamente después de nacer, el Santo dio siete
pasos en el suelo.» Entonce®ka hizo reverencia al lugar sagrado, dio
orden de gue se levantara una columna imperial, distribuy6 grandes
cantidades de oro, y liber6 de impuestos fiscales a la aldea para siempre. En
seguida visitaron Kapilagtu, lugar del gran Renunciamiento, y luego el
arbolBo, en Gay, bajo el cual el principgakya alcanzo etirvana. Alli

Asoka construy6 un santuario, probablemente similar al que ahora existe en
ese lugar, y dio generosa limosna a multitudes de mendigos: cien mil piezas
de oro, dice la historia. Luego la gran procesion paso atBaehParque

de los Ciervos o bosquecillo sagrado en el cual el Buddha por primera vez
proclamoé el Dharma, o «hizo girar la Rueda de la Ley», y en seguida
fueron aSravast, el monasterio donde el Buddha vivio y medito; y luego a
Kusina’'gara, donde fallecio o alcanzo la metaBati-nirvaza. En

Sravasi, Asoka hizo reverencia a lesipa [monumentos-relicarios] de los
discipulos del Buddha. En gtiipa de Ananda, el mas devoto y querido, se
dice que dio un millon de piezas de oro en dadivas, pero en el de Vakkula
s6lo una moneda de cobre, porque Vakkula no se habia esforzado mucho
por seguir el Octuple Sendero ni habia hecho gran cosa por ayudar a sus
projimos#°.”

Se dice que el reysdka sostuvo a sesenta y cuatro mil monjes budistas; se
le atribuyen ochenta nslizpa, asi como innumerables monasterios.

140 cf, E. B. Havell,The History of Aryan Rule in India from the Earliest Times to the Death of
Akbar,Nueva York, s. f., pag. 97.



Levanté columnas monumentales por todo el imperio, e hizo grabar en
ellas edictos didacticos. Envié misioneros “hasta los limites mas alejados
de los paises barbaros”, a “mezclarse entre los infieles” tanto dentro del
reino como “en los paises extranjeros, ensefiando cosas mejores”.
Aprovechando las relaciones con el Occidente, que se habian mantenido
desde la llegada de Megastenes a la corte de Candragigka,efvio
maestros ddDharmabudico a Antioco Il de Siria, a Ptolomeo Il de Egipto,

a Magas de Cirene, a Antigono Gonatas de Macedonia y a Alejandro Il de
Epira**%. Es dificil apreciar la importancia de este gesto budista hacia el
Occidenté*, pero en el Oriente las misiones d®ka marcan una época
decisiva de cambio espiritual.

El rey tampoco limité su beneficencia a la comunidad budsi&agrada

y Graciosa Majestaedice uno de sus edictos dedicados al tema de la
tolerancia-hace reverencia a los hombres de todas las sectas, ya sean
ascetas o padres de familia, mediante regalos y diversos honores. Sin
embargo, Su Sagrada Majestad no se interesa tanto por los regalos o por
las reverencias exteriores sino mas bien porgue aumente lo esencial en
todas las sectas. El aumento de lo esencial asume varias formas, pero su
raiz esta en contener la palabra, es decir: no se debe hacer reverencia a la
propia secta despreciando la de otros sin razon. El desprecio solo se
justifica en ciertas ocasiones, porque las sectas de los demas merecen
reverencia por una razon u otra (...) Por lo tanto, la concordia es
meritoria, es decir: escuchar y escuchar de buen grado la ley de la piedad
tal como la aceptan los demas. Porque Su Sagrada Majestad desea que los
adherentes de todas las sectas escuchen mucha ensefianza y se atengan a
sana doctrin&™

El rey dio un ejemplo practico de su piedad para con los seres vivos
proporcionando a sus subditos un reino de paz que se aproximaba al ideal
del Cakravartinregente del mund®’. Sus dominios comprendian la mayor
parte de la India propiamente dicha, asi como Afganistan al sur del Hindu
Kush, Baluchistan, Sind, el valle de Kagshmlepal y el Hinlaya inferior.

Por todas partes se mantenian las carreteras, con posadas y fuentes
protegidas a intervalos regulares. La historia cuenta también que habia

141 Se conserva el testimonio en el Edicto rupestresdkadn® XllI. Cf. Vincent A. SmithThe Edicts
of Asoka Londres, 1909, pag. 20 (se trata de un libro sumamente raro, del cual se imprimieron sélo cien
ejemplares. Revisa las traducciones dadas por el autor en su volumen aiekiar, The Buddhist
Emperor ofindia, Oxford, 1901).

142 Cf J. Kennedy, “Buddhist Gnosticism, the System of Basiliddstirnal of the Royal Asiatic
Society 1902, pags. 377-415.

143 Edicto rupestre del reysaka, n° XII; cf. Smith, op. cit., pag. 17.

El santuario excavado en la roca, que hemos tenido ocasién de mencionar, supra, pag. 212, lleva una
inscripciéon dedicatoria desaka.

144 Cf. supra, pags. 109-115.



huertas de frutales y avenidas arboladas, graneros publicos y auxilio

médico para los seres humanos y los animales, funcionarios especiales para
evitar prisiones o castigos injustos, para ayudar a los padres con familia
numerosa y prestar atencion a los ancianos, y cortes de justicia abiertas a
todo el mundo; también dice que el Emperador mismo acudia siempre y en
todas partes a atender solicitamente a los asuntos & paienque yo

esté cenando, o en las camaras de las damas, o en mi dormitorio, o en mi
gabinete, o en mi coche, o en los jardines del pal&cidbundantes

edictos dirigidos a las masas inculcaban devocion, amor paternal vy filial,
caridad, pureza de pensamiento, autodominio, generosidad para con los
amigos, conocidos y parientes, y hacia los brahmanes lo mismo que hacia
los monjes y monjas budistas. Se establecieron reglas para proteger a los
animales y a los pajaros; no habia que incendiar bosques, ni siquiera la paja
“gue contuviera seres vivos”. En la mesa imperial no se servia ningun
alimento animal, y el rey mismo, aun cuando gobernaba el mayor imperio
del mundo en esa época, adoptd y practico fielmente los votos

monastico¥™,

La misién mas importante desédka fue la que llevd la ensefianza budista al
gran reino islefio meridional de Ceilan. El partido proselitista estaba
encabezado por Mahendra, hermano menor del rey (segun otra version, su
hijo), que muy pronto fue seguido por la princesa monjglsamita, hija

del rey, que llevd consigo una rama del sagrado &tyal cual, una vez
plantado, crecié y hasta hoy sigue creciendo enadimapura.

En Ceilan, alrededor del afio 80 a. C., el primitivo canon budista fue puesto
por escrito. EMahavarhsacingalés dice quen tiempos remotos los

monjes, mas cultos transmitian oralmente el texto y el comentario de los
tres Pitaka,pero como notaron que la gente se apartaba de la ensefianza
ortodoxa, los monjes se reunieron a cambiar ideas; y para que las
verdaderas doctrinas pudieran perdurar, las escribieron en IfifoEste
corpusde literatura sagrada -a menudo citado como Cailersp

conserva, probablemente sin mucha alteracion, hasta hoy. Comparandolo
con las citas que figuran en los monumentos grabados en piedra por el rey
Asoka, se comprueba que por lo menos una parte considerable es hoy lo
mismo gue era en ese siglo. Pero esto no basta para apoyar la tesis ortodoxa
de que el canon fue fijado en su forma actual en el “Primer Concilio” en
Rajagrha, poco después de la muerte del Buddhanda K.

Coomaraswamy ha escrito que “algunas partes de los textos casi
seguramente se remontan hasta un periodo anterior y registran las palabras
y la doctrina de Gautama tal como las recordaban sus discipulos inmediatos

145 Edicto rupestre VI; cf. Smith, op. cit. pag. 12.
146 Cf. Havell, op. cit., pags. 89-103, y Smith, op. cit., passim.
147 Mahavamsa33.



(...) Sin embargo (...), la Biblia budista, como la cristiana, consiste en

libros compuestos en diferentes épocas y muchos o la mayoria de los libros
son compilaciones de materiales debidos a muchos autores y de varios
periodos*.”

Sin embargo, por su espiritu, los libros del Caridincertamente receden

al gran movimiento popular que vemos en pleno desarrollo, en tiempos de
Asoka, con sus imperiales patronazgos, peregrinaciones y veneracion de
santuariosy monumentos religiosos profusamente esculpidos. Un hecho
notable, que habla elocuentemente en favor de la gradual transformaciéon de
la religiosidad budista durante el periodo, casi indocumentado, que corre
entre la muerte del lluminado y la conversion del regka, es la

Importancia que se da en las descripciones grabadas en piedsaker A

no ya al ideal dairvana sino al desvarga:la salvacion celeste como
recompensa por el buen comportamiento en el mundo aQueftoda la

alegria esté en el esfuerzafirma el rey-porque eso sirve tanto para este
mundo como para el ott&. El ceremonial religioso no es temporal; pues,

aun si no consigue alcanzar el fin deseado en este mundo, seguramente
engendra mérito eterno en el ottd ¢ Y por qué brego yo? No por otro fin

gue por éste: para poder pagar mi deuda a los seres animados, para que,
haciendo felices a algunos aqui, puedmmar el cielo en el otro muntfo

Hasta el hombre pequefio, si lo quiere y se esfuerza, puede obtener para si
mucha gloria celestid® Y también:SuMajestad no piensa que nada tenga
mucha importancia, salvo lo que concierne al otro matido

Esta es la actitud de ltdakti,y apunta a un profundo cambio, al menos en

el estilo de lamsefianzale la doctrina. El arte budista, que subitamente
aparece en la época déoka, pinta multitudes de divinidades de la tierra,
dioses y diosas, reyes y reinas serpientes, ninfas arbdéreas y animales
piadosos, que rinden homenaje a los diversos santuarios consagrados de la
comunidad budista, los guardan, se regocijan por la lluminacion del
Buddha y se manifiestan en general a los fieles en actitudes de devocion.
Altares,stizpa, arboles sagrados, acontecimientos milagrosos, episodios de
-vidas anteriores- del Buddha, procesiones de clérigos, y todo el aparato
clasico del culto popular, estan vivamente representados en la escultura y
en los retratos que pintan de pie a los acaudalados donantes y a sus esposas,
mirando con reverencia sus propias donaciones. Al [luminado mismo
nunca se lo representa en estos monumentos; como hemos oHsémtdo

148 Ananda K. CoomaraswamBuddha and the Cospel BiiddhismNueva York, 1916, pag. 262.
149 Edicto rupestre XItl Smith, op. cit., pag. 21.

150 Edicto rupestre 1XSmith, op. cit., pag. 15.

151 Edicto rupestre \{ISmith, op. cit. pag. 12.

152 Edicto rupestre menor | (texto dagRath); Smith op. cit., pag. 3.

153 Edicto rupestre XItISmith, op cit. pags20.21.

154 Cf. supra, pags. 369-370.



lugar de su presencia esta vacio o se lo simboliza con las marcas de los pies
del Buddha, la Rueda de la Doctrina, el aBbob algun otro signo

familiar. Es claro que la actitud que ha llegado a prevalecer dificilmente
pueda derivarse directamente de las ensefanzas del Maestro registradas en
el canon. En una de las inscripciones grabadas en la roca Iéantogar

del sonido del tambor de guerra, se oye el sonido del tambor del Dharma,
mientras se despliegan ante el pueblo maravillosos espectaculos de
procesiones de carros, elefantes, iluminaciones y simifares

Y sin embargo se nos dice que el répla, bajo cuyo imperial patronazgo
prosperaron estos tipos de devocion popular, tomé medidas para suprimir la
herejia y zanjar las disputas sectarias. Como lo recuekdi@aVarm:hsa:

Los herejes adoptaron la toga amarilla con el fin de participar de sus
ventajas; cada vez que tenian alguna opinién propia, la proclamaban como
doctrinas del Buddha; actuaron segun su voluntad propia, y no segun lo
que era justt’®. Asoka dice que decretd la expulsion de ciertos monjes y
monjas®’ -“haciéndolos vestir de blanco” [es decir, de laicos]- y, segun
afirma una tradicion budista al respecto, convoco un concilio general de la
Orden en Rtaliputra, en el décimoctavo afio de su reinado, para aclarar
algunos puntos doctrinales en disputa, reforzar las reglas de disciplina
monastica y defender la fe contra los ataques de la herejia. Aparentemente,
no podemos concluir que debido a que el camingiidal (el método de

los monjes) ahora era suplementado por la via bledkti (el método de la
comunidad laica), se permitia que los principios budistas fundamentales
desaparecieran de la vista de quienes estaban preparados para aceptarlos y
comprenderlos.

En realidad, en los sermones del Buddha mismo hay un precedente del
crecimiento y desarrollo de una comunidad de budistas laicos, dedicada a
las disciplinas de la religion secular; en ellos se cuenta como el lluminado
permanecio en vidas anteriores, como laico, en el mundo y cdémo mediante
obras de caridad se obtienen los tradicionales premios en elldielaqui

gue yo, en verdad, oh monjei§o el Bienaventuradane converti en
Sakkra[lndra], sefor de los dioses, treinta y seis veces; muchos cientos de
veces fui rey, Monarca Univers@lakravartin) ey justo, victorioso en las
cuatro direcciones, manteniendo la seguridad de mis dominios, duefo de
las siete joyas. Ahora bien, ¢ cual fue la doctrina de esa region y reino?

Esto es lo que pensé de ello, oh monjes: «¢De qué acto mio es esto el
fruto? ¢ De qué acto mio es el resultado, por el cual yo ahora he cobrado
tanta prosperidad y tanto poderio? Verdaderamente es el fruto de tres
actos mios, es el resultado de tres actos mios, por lo cual yo ahora tengo

155 Edicto rupestre 1V; Smith, op. cit. pag. 9.

1% Mahavarhsa38-39.

1571 de la Vallée Poussin, “Councils and Synods (Buddhist)” en Hastmggclopaedia of Religion
and Ethicsyol. 1V, pag. 184.



tanta prosperidad y tanto poderio; los tres actos son: Car{dada),
Autodominio({dama) y Aitocontrol(safifiama).»
Asi habl6 el Bienaventurado, y luego dijo lo siguiente:

Hay que aprender la virtud que es de amplia meta,

y que tiene la facultad de la Felicidad,

y hay que dedicarse a la Caridad,

al comportamiento tranquilo y a pensamientos de Amistad.
Habiéndose dedicado a estas tres virtudes,

que dan razon de felicidad,

el hombre sabio gana el mundo de la felicidad,

un mundo totalmente libre de afliccion.

Exactamente asi habl6 el Bienaventurado; asi lo he'®ido

Durante los primeros afios de su reinado, y antes de convertirse a la fe, el
rey ASoka habia dirigido una campafa de conquista militar contra el
poderoso reino vecino de Kadja. Cien mil enemigos fueron muertos,
cincuenta mil tomados cautivos, y muchisimos perecieron de hambre y
enfermedad. En otras palabras, el rey era entonces igual a uno de esos que
nos presentan los anales de la cristiandad y del paganismo, un hombre a
través del cual Vlatsya-nyiya, la ley de los pecé¥, act(ia sin cesar.
Inmediatamente después de aceptar la nueva fe, sin embargo, hizo grabar
en piedra un edicto Unico en la historia del hombre; Gnico no por lo que
dice (pues muchos reyes han dado a publicidad piadosas proclamas) sino
porque por el resto de la vida del rey no volvié a oirse el tambor de guerra.
Después de anexar a Kadja-declara la inscripcibnSuSagrada

Majestad comenz6 a proteger celosamente al Dhamma, a amar ese
Dhamma y a ensefarlo. Asi surgié el remordimiento de Su Sagrada
Majestad por haber conquistado a Kaja, porque la conquista de un pais
previamente libre significa matanza, muerte y cautiverio del pueblo (...).
Asi, de toda la gente que fue abatida o ejecutada o llevada en cautiverio
entonces en Kalga, aun si una centésima o una milésima parte hubiera de
correr la misma suerte ahora, seria causa de pesar para Su Sagrada
Majestad. Ademas, si alguien le hace mal, Su Sagrada Majestad cree que
debe soportarlo hasta donde sea soportable (...) Su Sagrada Majestad
desea que todos los seres vivientes tengan seguridad, autodominio,
tranquilidad de animo y alegria (...). Y con esta finalidad se ha escrito este
piadoso edicto, con el fin de que los hijos y nietos que yo pudiere tener no
consideren su deber emprender nuevas conquistas. Si, acaso, emprenden

198 Iti-v(ittaka 22 (traducido por Justin Henry Moore. op. cit. pags. 35-36).
159 Cf. supra, pags. 40 y 102-103.



una conquista por las armas, deben complacerse en la paciencia y la
gentileza, y considerar que la Unica conquista verdadera es la que se
consigue mediante la piedad. Eso sirve tanto para este mundo como para
el otro. Que todo el gozo esté en el esfuerzo, porque eso sirve para este
mundo y para el otr§’.

Sin embargo, las leyes generales de la historia no habian sido todavia
abolidas; el imperio de $dka se desintegré poco después de su muerte.
Unos cincuenta afos después de su deceso, el ultimo de sus sucesores,
Brhadratha, fue asesinado por su propio comandante en jefe en ocasion de
una revista de las fuerZisy subié al trono una nueva familia, no budista,
procedente de la region de Ujjain (que habia sido, precisamente, uno de los
dominios de los Maurya). Rgamitra, el asesino derlBadratha y fundador

de la nueva dinastia hindu de Ksiga, solt6 un caballo, preparandose

para un clasico sacrificio védico, dejandolo vagar a su antojo por el reino
acompafado por cien jovenes principes guerreros. Pero en cierto lugar, a
mitad de camino hacia el Palnj un escuadron de caballeria griega acepto

el desafio del simbélico corcel errabufffoLos europeos fueron puestos

en fuga y se ejecuto el sacrificio imperial hindu; pero la presencia de
incursores griegos bastaba para indicar lo que sucedia hacia el oeste. Los
gobernadores provinciales griegos postalejandrinos habian vuelto a
penetrar en las regiones que Candragupta habia devuelto a la dinastia
helenistica seléucida de Persia, y esos gobernadores -Demetrio, Eucratides
y sus dinastias- ahora batallaban entre si. Las monedas que acufaron
conservan hasta hoy sus retratos de vigorosas cabezas mediterraneas. Y, en
apariencia, eran generosos con su patria adoptiva, pues oimos hablar de un
embajador griego ante la corte de$ofiga en Vidéa, llamado Heliodoro,
devoto de inu'®, mientras que en las monedas de Demetrio (joven rey y
conquistador cuyo imperio indio en un momento fue mas extenso que el de
Alejandro) se ve su intrépido rostro coronado por un gorro real con forma
de cabeza de elefante. Los invasores identificaron a Indra con su propio
Zeus, &8iva con Dioniso, a Kna con Heracles, y a la Diosa Padm

(“Loto”) con Artemisa; una de las mas célebres escrituras budigita® p
canénicas lleva el titulo deascuestiones de Milind&'y narra las
conversaciones religiosas de un rey griego llamado “Milinda” (Menandro,
cal25<ca. 95 a. C.) con el monje budistagdsena. Algunas de las

monedas de Menandro (que hoy forman colecciones en los museos) llevan
la Rueda de la Ley budica; y.el relato que hace Plutarco de la distribucion

150 Edicto rupestre XIII; citado por Coomaraswamy, op. cit., pag. 183.

181 Harsacérita; citado enCambridge History of Indiayol. 1, pag. 518

162 Kalidasa, Malavikagnimitra; citado enCambridge History of indiayol. 1, pag. 520. Sobre el
sacrificio del caballo, cf. supra, pags. 114-115.

163 cambridge Historyof India, vol. I, pag. 558.

184 Milindapafiha,Sacred Books of the East, vols. XXXV-XXXVI.



de sus cenizas después de su muerte, que evoca la leyenda de la
distribucién de las cenizas del Buddha, pareceria indicar que si el rey
griego no era él mismo efectivamente miembro de la: Orden budista, por lo
menos era un benefactor tan grande, que la comunidad lo consideraba
como uno de los suyos.

Pero promisorio idilio matrimonial de Oriente y Occidente no estaba
destinado a durar, porque en el momento mismo en que comenzaba, cuando
Demetrio irrumpia en la India, remotos sucesos ya preparaban las
circunstancias de su terminacién. Un grupo, de hunos, recorriendo el pais
entre las regiones meridionales de la Gran Muralla de China y las cumbres
del Nan Shan, desalojaron y lanzaron en una larga migracion hacia el oeste
al pueblo conocido en la historia china con el nombre dglileshehEsta
migracion durd unos cuarenta afos (ca. 165-125 a. C.), causando grandes
cambios de poblacion por toda la vecindad de Sin-kiang; se hicieron nuevas
presiones contra las fronteras de la provincia griega de Bactriana, las
defensas cayeron, y las salvajes tribus de escitas, empujados desde la
retaguardia por logilie-chehlas atravesaron. Primero los escitas (en,
sanscritosaka), luego losytie-chelmismos se hicieron cargo, una tras

otra, de las provincias griegas de Bactriana, Afganistan, Baluchistan, el
Indo inferior, y el Pa@p. Durante el breve lapso de su pausa en la
Bactriana, las cinco tribus de Ip8e-chelestuvieron baja la conduccion de

la mas poderosa, la de losddna; en seguida presionaron hacia el este
mucho mas alla de los limites de la India helenistica, atravesando toda la
extension de la llanura del Ganges, y ensanchandose hacia el sur en
direccion a los montes Vindhya.

Kaniska (ca. 78-123 d. c.) el mas grande de estos reyasrtay pertenecia
originariamente a alguna tradicion no budista (quizas al brahmanismo o el
zoroastrismo); pero, lo mismo qu&adka, se convirtio al Evangelio budico.
Como Asoka, fue generoso patrono de la Orden y, como él, se preocupo
por regularizar los textos. Una muestra de la generosidad de su reinado es
el hecho de que bajo su proteccion surgio y alcanzé madurez una de las
primeras escuelas de arte budista (la escuela de &apdtuyos artesanos
provenian de Grecia; pero los satrapas de sus provincias meridionales eran
descendientes de aquellos mismos principes es@ted Cuyo dominio

habia sido destruido por los na'®. Las conquistas de Kaka abrieron
nuevamente las rutas terrestres hacia el Imperio romano; una embajada de
la India visitdé a Trajano después que éste entré6 en Roma en el afio 99 de
nuestra era. También las carreteras septentrionales que conducian a China
(las rutas de caravanas por elTurquestan) se mantenian despejadas para el
comercio indio. Punto decisivo de todo el mundo civilizado en una de las
épocas mas poderosas de la historia -la China de los Han por el este y la

165 Cambridge History of Indiavol. |, pag. 585.



Roma imperial por el oeste-, el imperio budista de los monarcas&u
florecié durante un periodo paralelo al que contamos en Occidente

desde que Ceésar cruz6 el Rubicon hasta el comienzo de la decadencia de

Roma bajo los tiranos militares (Maximino y los demas). Losakau

fueron derrocados en 236 d. C.

Pero en el curso de un siglo surgié en Magadha una brillante dinastia nativa

(la dinastia Gupta, 230 ac530d. C.}*®y asi naci6 la llamada Edad de

Oro del arte religioso indio, budista e hinda (inspirado por los profundos

logros psicolégicos de Idkantra),en en fabuloso mundo de paz, civilizado

refinamiento, tolerancia universal y prosperidad general. Una vez mas, el

ideal delCakravartinparecia haber sido casi alcanzado.

3. HNAYANA'Y MAH AYANA

La vida de las aldeas indias sufria pocas modificaciones con el surgimiento
y la caida de las dinastias. Los conquistadores -aun los griegos, tan
satisfechos de si- pronto reconocieron las virtudes de la forma nativa de
civilizacion. Alejandro adopté como guru al santo jaina Kalanos, a quien
invité a ocupar el lugar que habia dejado vacante el viejo tutor de su nifiez,
Aristoteles; y bajo los reyes guerrerosska el arte y la filosofia budistas
iniciaron un nuevo periodo, muy bien documentado. La escultura de
Gandlara, budistico-helenistica, asi como el arte nativo, budista-jaina, de
Mathuri, contemporaneo del anterior pero mas espiritual y vigoroso, dan
elocuente prueba de que bajo la proteccidon de sus sefiores extranjeros los
sistemas religiosos indios continuaban evolucionando. La tradicién da
testimonio de que en el gran concilio budista reunido porsKargel

“Cuarto Concilio Budista”, que segun algunos datos tuvo lugar en

Jalandhr, en el Panjp orienta, segun otros en kdalavana, en Kashnj,
estuvieron presentes no menos de dieciocho sectas budistas. Se ha
cuestionado la autenticidad de los informes de este cdftifin

embargo, muchas series de datos ponen en evidencia que alrededor de esa
época tuvo lugar un cambio en las ensefianzas budistas. Las practicas
religiosas de ldhakti,que ya eran notorias en el arte popular y en los
edictos imperiales del reino déd@ka, comenzaron a recibir el deliberado
apoyo de los filosofos budistas. Una literatura canonica budista en sanscrito
(no ya en pli, lengua del Canon anterior preciosamente conservado en
Ceilan), que data del periodo de Kskai sostiene la concepcion (ya

156 | a penetracion de los hunos; en las provincias del noroeste, alrededor del afio 480, quebré el
pacifico encanto del reino Gupta. La dinastia conservé el trono hasta comienzos del siglo VII, pero desde
la muerte de Haditya, alrededor de 530 no ejercié ya influencia general. El centro de gravedad de la
cultura hinda se trasladé por un tiempo hacia el sur, donde pasé por los periodos aleylas del
Dekkan (550-753) y los Pallava de Kafiji'veram (alrededor de 400-825).

167 Cf. de la Vallée Poussin, loc. cit., pag. 184.



representada en el arte popular budista) de que el Buddha debe ser
reverenciado como un ser divino, y, ademas, que muchos Buddha (del
pasado y del futuro) auxilian al devoto en su esfuerzo por alcanzar el
Conocimiento budico latente dentro de €l. Pues mientras que la concepcion
ortodoxa anterior habia representado como meta la iluminacion individual
(el estado dérhat), que solo podia obtenerse me diante una imitacion

literal de la rigurosa renuncia del mundo que habia realizado el principe y
monje Gautam&akyamuni, la nueva ensefianza decia que el Conocimiento
badico (el estado de un Redentor del Mundo) es el fin propio del hombre,

y, ademas que contodas las cosas en realidad son seres budicos, todas

las cosas son potencial y actualmente Salvadores del Mundo.

Es como si cierto hombre se apartara de su padre y se fuera a otro lugar.
Vive alli en tierras extranjeras durante muchos afos: veinte, treinta,
cuarenta o cincuenta. Con el correr del tiempo, el Padre se convierte en un
hombre importante, pero su hijo es pobre y, buscando ganarse la vida,
vaga en todas direccionesl padre no es feliz, pues no tiene hijo, pero un
dia, sentado a la puerta de su palacio y tratanto graves asuntos, ve a su hijo,
pobre y harapiento. El hijo piensa entond¢essperadamente he tropezado

con un rey o ugran sefior. Gente como yo no tiene nada que hacer aqui;
me voy; en la calle de los pobres probablemente encontraré comida y
vestido con mucho menos dificultad. No me detendré mas en este lugar
Para que no me pongan a hacer trabajos forzados o sufra algun otro
ultraje. El padre ordena que traigan ante €l a su hijo; pero antes de revelarle
su nacimiento lo emplea durante algunos afos en toda clase de trabajos,
primero los mas insignificantes, luego los de mayor importancia. El padre
trata a su hijo con afecto paterno, pero el hijo, aunque administra
adecuadamente todas las cosas de su padre, vive en una choza de paja y se
cree pobre. Finalmente, cuando su educacion ha concluido, aprende la
verdad.

Del mismo modo somos los hijos del Buddha, y el Buddha nos dice hoy:
“Vosotros sois mis hijos.” Pero, como el pobre, no teniamos idea de nuestra
dignidad, no teniamos idea de nuestra mision como futuros Buddhas. Asi el
Buddha nos ha hecho reflexionar sobre doctrinas inferiores. Nos hemos
aplicado a ellas, buscando solmielara como pago de nuestra jornada de
trabajo, y encontrando que ya es nuestro. Entre tanto el Buddha nos ha
convertido en propagandistas del conocimiento de los Buddha y lo hemos
estado predicando sin desearlo para nosotros. Pero, finalmente, el Buddha
nos ha revelado que este conocimiento es nuestro, y que somos Buddha
como &1,

168 saddaharmapdarika (“El loto de la Verdadera Ley”) 4 (Sacred Books of the Past XXI,
pags. 98 sigs.).



Tal es la doctrina que ha recibido el nombre, algo complaciente, de “Gran
Vehiculo” (mahzyana), la barca en la cual todos pueden ir, en contraste con
el “Pequefio Vehiculothinayzna), el camino de los solitarios, “luces para

si mismos” que navegan por el dificil estrecho de la liberacion individual.

El Gran Vehiculo, con sus panteones de multiples Buddha y Bodhisattva,
los molinos de plegarias, el incienso, los gongs, las imagenes grabadas, los
rosarios, las silabas, murmuradas, generalmente ha sido despreciado por los
criticos occidentales modernos considerandolo una vulgar popularizacion
de la doctrina del Buddha promovida por la llegada de pueblos barbaros.
(no, por supuesto, los griegos, sinodakay losyilie-chehp las provincias

del noroeste; y, sin embargo, si hay algo claro es que en el Gran Vehiculo
manifiesta con toda su significacion la paradoja implicita en la idea misma
del Conocimiento budico.aga’rjuna(ca. 200 d. C.), fundador de la
escuelaviadhyamikade filosofia budista, que constituye la suprema
expresion de la concepcion déhhayana, no era en modo alguno un
vulgarizador sino uno de los mas sutiles metafisicos que la especie humana
hasta ahora haya producido. Aga y su hermano Vasubandfua. 300 d.

C.), que desarrollaron la escu¥lagicara delMahayana, merecen

igualmente el respeto de todo pensador que se proponga la tarea de
comprender la racionalizacion que ellos hicieron de la doctrina del Vacio
elaborada por &ga'rjuna. Y Asvaghaa, el altivo contemporaneo de

Kaniska (ca.100 d. C.), no puede haber sido un adulador de barbaros, aun
cuando sepopeya de la vida del BuddhaBeiddhacaritapresenta
caracteristicas muy poco monasticas.

Fa Hian(ca. 400 d. C.), peregrino budista chino a quien debemos mucho de
nuestro conocimiento del periodo clasico de los Gupta, afirma que encontrd
en la india cuatro sistemas filoséficos plenamente desarrollados. Dos de
ellos, elMadhyamikay el Yogicara, representaban Bahayana, en tanto

que los otrosVaibhi'sika y Sauti’ ntika™®® -pertenecian a la escuela

Hinayana, mas antigua. Fa Hian declara que amalputra, la antigua

capital del rey Aoka, los maliyanistas tenian un monasterio, y los
hinayanistas otro, con unos seiscientos o setecientos monjes entre ambos.
Su relato acerca de las ciudades lejanas del Oeste manifiesta que en
Mathuri los Bodhisattvas Marfiu y Avalokitévara recibian culto como
divinidades, lo cual es un rasgo Mgina. Los textos que trajo consigo
permiten ambas interpretaciones. Ademas sabemos por otro peregrino
chino, Ytan Chuang (629-640), que dos siglos después continuaba la lucha
todavia entre ambas escuelas. Las relaciones entre el budismo y el
hinduismo fueron pacificas, pero entrékelhayanay elHinayanalos

debates escolasticos y los insultos reciprocos, en el plano verbal,

189 | os sautrz’ ntika pretenden ensefiar sitra-anta es decir, el “fin, esencia o sentido recondito
(anta) de los sermones y dialogos originales del Budditea])”.



alcanzaron un grado que el Buddha mismo, si hubiera regresado, tendria
gue haberse sentido obligado a exclamar piadosamente, como once siglos
antes: jLa Orden esta dividida! jLa Orden esta dividifa!

Los gérmenes del conflicto se encuentran en las palabras del Buddha tal
como las registra el Canon. Las implicaciones epistemoldgicas, metafisicas
y psicoldgicas -no sistematizadas, implicitas en el programa de terapéutica
espiritual prescrito por aquel cuya propia unidad de propdsito lo habla
llevado allende la esfera del mero raciocinio- irritaba la mente de los que
todavia permanecian cautivos en las redes del pensamiento; o, podria
decirse, acaso, irritaban la mente de quienes originariamente habian sido
brahmanes (mas bien gkiétriyas,como Gautama) y por lo tanto estaban
mas dispuestos que €l a adherirse a los formas de pensamiento, a los
métodos deffiana, los procesos por los cuales piensaros problemas a

fondo. Muchos, claro esta, alcanzaron la Iluminacion. Sus formulas no son
el vano arabesco de intelectos desasosegados, sino traducciones originales,
profundamente inspiradas, en términos filosoéficos, de la realizacion
prometida por la cura del Buddha. En efecto: encontramos que, asi como la
doctrina, al ser expresada segun las disposiciones lolealdta,produjo un

arte budista de amplio atractivo popular, asi también al ser aprehendida por
el intelecto brahmanico sus implicaciones se ampliaron en los sistemas mas
maravillosamente sutiles de la filosofia metafisica. En realidad, la Rueda de
la Ley giraba batiendo toda la naturaleza humana para llevar a una nueva
realizacion. EMahayana, el Gran Vehiculo, y élinayana, el Pequeiio, a

la par o muy separados, han llevado juntos a millones de orientales durante
siglos de transformacion, seguros en su saber de que el Buddha, de algun
modo, de la manera mas intima y digna de confianza -no importa cual sea
el sendero por el cual llegamos a él-, era su Refugio indestructible y
omnicomprensivo.

El océano de lagrimas derramadas por cada ser, peregrinando de vida en
vida, sin comienzedice un textoes mas ancho que los Cuatro Océanos
juntos.

Los huesos de los cuerpos que un hombre ha gastado en innumerables
nacimientos, al ser amontonados, formarian una montafia mucho mayor
que las altas cumbres que le llenan de espanto la nmifada

170 Nota del compiladorlLas secciones precedentes, desde la pag. 382 hasta aqui. constituyen la
ampliaciéon de una sola pagina de las notas de Zimmer,arelaolo habia una linea “Los concilios de
Asoka y Kangka”. Para ello me he basado en mis recuerdos de conversaciones con Zimmer y en las
autoridades que he cuidado de citar en notas de pie de pagina. Desde este punto en adelante los apuntes de
Zimmer se tornan muy incompletos; muchos de ellos son simples notas tomadas de textos y estudios
criticos. Los he ampliado (con la mayor brevedad) consultando los textos, y doy en notas de pie de pagina
todas las autoridades citadas, Donde no figuren tales datos, el pasaje se basa en notas de Zimmer.

171 Sapyatta-nikiya 15. 1. 3; 15. 2. 10. (Cf. Mrs. Rhys David$e Book ofhe Kindred Sayingsli
Text Society, 5 vol., Oxford, 1917-1930, parte I, pags. 120-125.)



Este es el comienzo de la sabiduria de la liberacion. Toda la vida es dolor, y
el dolor no tiene comienzo ni fin en este valle de lagrimas; pero ¢cuan
sustancial, cuan hondo, cuan real es este dolor universal?

En lasEstrofas de las Antiguas Monjam pali, encontramos la siguiente
pardbola. Una madre habia perdido seis nifios y le quedaba uno, una hija.
Pero mas tarde también perdi6 a ésta, y la madre estaba desconsolada. El
Buddha llego hasta ella, y le dijgtuchos cientos de nifios hemos

enterrado, td y yo, huestes de parientes, en tiempos idos. No te lamentes
por esta querida hijita; ti ya quemaste antes ochenta y cuatro mil en la

pira funeraria. ¢ Cual de ellas es la que lloras ahdfa?

Evidentemente, esto implica un problema ontoldgico, pues ¢en qué sentido
puede decirse que la mujer con todos sus hijos, el hombre con todos sus
huesos o el ser con todas las lagrimas han vivido a través de multitud de
vidas, si hemos de aceptar la verdad de la ensefianza fundamental del
Buddha: “Todas las cosas son carentes dawyattz)” ?

Las escuelas filosoficas ddinayanatratan de resolver la dificultad
sosteniendo que el proceso del ego consiste de undssarima, santati)

de momentosgksara) de entidades transitoriédharma).Nada permanece.

No solo todas las particulas de ser son perece(@aiig), sino que su

duracion es infinitesimalmente corta. “Todas las cosas son breves como
guifiadas’(yat sat tat kdnikam).Susurgir a la existencia es casi su dejar

de existir. Sin embargo, se siguen unas a otras en cadenas de causa y efecto
gue no tienen comienzo y que continuaran por la eternidad. Estas cadenas,
consistentes etharmamomentaneos, son lo que a las demas, y en algunos
casos a si mismas, parecen ser individuos: dioses, animales, océanos,
hombres, piedras, arboles. Todo ser fenoménico debe ser considerado como
tal flujo de particulas efimeras. A través de las transformaciones del
nacimiento, el crecimiento, la vejez, la muerte y la interminable cadena de
renacimientos, el individuo no es mas, que el torbellino de esa secuencia
causal, que no es nunca exactamente lo que fue un momento antes o lo que
esta por sery, sin embargo, tampoco es diferente. Se lo compara con la
llama de una lampara. La llama no es la misma durante la primera, la
intermedia y la ultima vigilia de la noche, pero tampoco es una llama
diferente.

12 Therigitha 314.

Compérese con la idea registrada por Luciano de Samasatd25-180 d. C). en su ensayo
biografico sobre el fildsofo chipriota contemporaneo, Demonacte de Atenas: “Fue a ver a un hombre que
estaba llorando la muerte de un hijo y que se habia encerrado a oscuras, y le dijo ser un brujo que podia
hacerle resurgir la sombra del nifio con tal que le diera los nombres de tres hombres que nunca hubieran
llorado la muerte de nadie. Cuando el hombre perplejo, titubed largo rato -supongo que no podia
mencionar a nadie- Demonacte le dijo: «Oye, hombre ridiculo, ¢y crees entonces que tu solo sufres mas
de lo que puede soportarse, viendo que nadie ignora lo que es llorar por un muerto?»” (Luciano, trad.
ingl. de A. M. Harmon, Loeb Classical Library. vol. |, pag. 159.)



También se la compara con la novia que fue comprada a su padre pagando
su precio cuando la novia era todavia una nifia de corta edad. EI comprador
pensé que cuando la nifia creciera se convertiria en su esposa, pero él se fue
en viaje de negocios y estuvo ausente muchos afios. La nifia crecio, llego a
edad casadera, y, de acuerdo con la costumbre india, habia que darle
marido. El padre, tomando una decisién dificil, resolvidé aceptar otro precio
gue le ofrecia otro candidato, y este hombre se convirtié efectivamente en

el marido de la joven. Pero pronto aparecio el primer pretendientey pidié

gue la esposa, ahora mujer madura, le fuera devuelta. EI marido replico:
“Esta mujer con quien me he casado no es tu. novia. La nifia pequefia de
hace tiempo no es la misma que esta mujer adulta que hoy es mi&sposa

Y asi es efectivamente. A través de toda la serie de nuestras existencias,
rodeados de muerte y nacimiento, lo mismo que a través de las diferentes
etapas de nuestra biografia actual, somos idénticos y no idénticos a
NOsSOotros mismos.

Es decir, el problema fue resuelto en las escuelddidayana afirmando

gue lo que generalmente se considera como entidades permanentes no
existe. Todo lo que puede decirse que existe realmente sdimaliosa:

pequefias y fugaces realidades que, al agruparse en agregados y cadenas de
causa y efecto, crean la impresiorsde seudoindividuos. No hay

pensador: hay solo pensamiento; nadie que sienta: solo sensaciones; no hay
actor, sino solo actos visibles. Esta es una doctrina fenomenista, que
sostiene que no existen las sustancias y los individuos, pero afirma la
realidad de las unidades infinitesimales, que se dice componen el mundo de
la ilusidn. El alma, el individuo, no es mas que un complejo de entidades
momentaneas, que son la Unica realidadNiBAzna, el logro de la

liberacién, por lo tanto, no es mas que la cesacion del acto de pensar que
todos estos efectos fenoménicos que contemplamos y sentimos constituyen
la realidad que parecen constituir. La extincion de esa idea errGnea -que es
el pensamiento y error principal de nuestras vidas -interrumpe la cadena de
esperanzas y ansiedades, planes de vida, deseos y resentimientos
falsamente fundados. Bihat, el iluminado, es sencillamente un torbellino

gue ya no se engafia con respecto a si mismo o acerca del caracter
fenoménico de otros nombres y formas: en €l el conocimiento referente a

las condiciones de la fenomenicidad ha liberado lo que antes se consideraba
a si mismo como una entidad, y no le deja sufrir las consecuencias del
engafo general. Pero el filésofo himaigta no intenta encarar el problema

de qué mas podria decirse acercandehliza. Considera a este término de

una manera puramente negativa; porque, como algo positivo,
inmediatamente caeria bajo la interdiccion de su formula fundamgattal:

173 Milindapafha(“The Questions of King Milinida”) 2. 2. 6. (Sacred Books of the East, vol. XXXV,
pag. 74.)



sat tat kdnikam: todo lo que existe, existe momentaneamente como un
guifo.

El grupo deHinayana llamadoSanstivadin, o “realista” (sarva, “todo”;

asti, “existe”, vada, “doctrina”), que habia alcanzado extraordinaria

difusion, distinguia setenta y cindbarmao “categorias” bajo las cuales,

segun declaran, puede comprenderse cada pensamiento y forma de ser.
Todos ellos son “reales con respecto a su sustafara/yato santi)es

decir, todos existen como sustancias, aunque, como manifestaciones
efimeras, son siempre cambiantes y totalmente perecederos. Existen en una
continua serie de nacimientos, duraciones y destrucciones que concluye
cuando el verdadero conocimiento pone fin al incesante movimiento de

este proceso contingente disolviéndolo en la quietud de la extincion
(nirvana). Esta teoria marco la culminacion del primitilinayanay echoé

las bases de las especulaciones de las escusdgsniistas posteriores.

Los pensadores de las escuelas mas recientes responden de diversa manera
a la cuestion acerca de como puede experimentarse sufrimiento. Los

Saut@’ ntika, por ejemplo, intentan explicar la situacion basandose en su
tesis fundamental de que nuestros procesos de pensamiento no representan
una imagen directa de la realida exterior, Sino que se siguen unos a otros en
una serie propia de pensamientos; bajo la presion del exterior, por asi decir,
pero, por lo demas, con autonomia. Sobre la base de nuestras experiencias
internas debe inferirse que los objetos externos existen; pero esto no
significa que esos objetos se correspondan en sus caracteres con los
pensamientos intemos engendrados bajo su influencia. No hay cadena
causal de afuera adentro que produzca el sufrimimiento sentido
interiormente. Los dolores del infierno, las delicias del cielo y las
sensaciones mixtas de este mundo, son igualmente pensamientos
producidos por las causas mentales precedentes, no por hechos exteriores, y
cada cadena de pensamientos representa la fuerza -mas o menos duradera-
de una particular clase de ignorancia o esclavitudjusose imagina a si

mismo como ego sufriente es solo la continuidad del sufrimientos mismo.

La continua secuencia dééarmamentales similares prosigue simplemente
como un reflejo de su propia imperfeccion.

Por otra parte, lo¥aibhi’ sikaobjetan a esta doctrina diciendo que es

“charla contradictoria{viruddhz bhisa)'". Consideran que es absurdo

hablar de inferencias acerca del mundo exterior sobre la base de una serie
de pensamientos que no estan en contacto con él. Para esta escuela el
mundo esta abierto a la percepcion directa. Ocasionalmente puede
conocerse por inferencia que existen objetos externos, pero por lo general

la percepcion es la que nos revela su existencia. De aqui que los objetos de

17 Su nombre, Vaititisika, se atribuye caprichosamente a su héabito de denunciar la doctrina de los
Sauta’ntika del mero caracter inferencial del mundo externo ctwinoddhda bhasa”.



experiencia sean de dos clases: 1. sensibles o percibidos, y 2. pensables o
inferidos. Las leyes que gobiernan las secuencias causales en estas dos
esferas son diferentes, pero ambas estan en reciproca interaccion. El
sufrimiento, por ejemplo, representa un choque efectivo del mundo exterior
con el mundo interior, aunque la conclusion que se saca normalmente,
segun la cual el ente que experimenta el dolor es un individuo duradero,
carece de fundamento real. En efecto, todo lo que la corriente mental
presenta como externo en realidad existe afuera, aunque no a la manera de
sustancias y entidades duraderas, como generalmente se infiere.

De acuerdo con estas dos escuelas filosoficaganistas tardias, los
agregados de experiencia -tanto externa como interna son efimeros pero
reales. En eMahayana, por otra parte, ni siquiera son reales. Se admite un
sustrato de todo lo fenoménico, pero se considera que todo el reino de lo
fenoménico mismo (mental o fisico, inferido o percibido, duradero o
efimero) carece de sustancia. Los fildsofodvkghayana comparan el

universo con un juego Magico, con un espejismo, con un relampago o con
el rizo de las olas en el mar. EI mar mismo, la realidad que esta mas alla 'y
dentro de las formas rizadas, no puede medirse en términos de los rizos del
agua. Analogamente, los objetos del mundo son de una realidad y, en
realidad, por lo tanto, una sola cosa; pero esta realidad esta mas alla de lo
gue puede describirse en términos fenomeénicos. Esta realidad Unica, en su
aspecto ontoldgico, solo puede llamarkata-tahatz, “el hecho de que los
entes son tales, la esencia de la existencia”. En relacion con el
conocimiento, recibe el nombre dedhi(“abiduria”) y denirvana.

Asi, al tratar de manera positiva el término y el problema que en los
filosofos Nnayanistas recibia solo una descripcion negativa, las escuelas
malayanistas trascendieron el positivismo comparativamente ingenuo de
sus colegas y se aproximaron gradualmentedinta coetaneo.

En una palabra, los pensadorgsakanistas en verdad nunca encararon la
cuestion del grado o naturaleza de lo que ellos llamaban “la realidad”. ¢ En
gué sentido preciso se decia que “existentiltrmay las cadenas de

causas y efectos? ¢ Qué alcance tenia afirmar qdédosiaeran en ultima
instancia “reales”? Los filésofos niafanistas, prestando atencion a este
problema, distinguieron tres aspectos, segun los cuales podia considerarse
la realidad de cualquier objeto:duintaesencia2. atributos; 3.

actividadeslLa quintaesencia de una jarra es el barro o la arcilla,- sus
atributos,la tosquedad o la fineza, la fragilidad o la resistencia, la belleza o
la fealdad, etcétera, de su forma; y acisvidadesson el recibir, el

contener y el verter el agua. Los atributos y las actividades estan sujetos a
las leyes del cambio, pero la quintaesencia es absolutamente indestructible.
Las olas del mar pueden ser altas o bajas, pero el agua no aumenta ni
disminuye. Y asi ocurre que, aunque todas las cosas han nacido para morir
-tanto los individuos de larga vida como las particulas momentaneas



infinitesimales-, la quintaesencia de todas ellas permanece inmutable. El
universo, el mundo entero de nombres y formas, tiene su aspecto
fenoménico y su aspecto duradero; pero solo este ultimo, este sustrato de
todas las cosas, es lo que puede conocerse lman@mtathat:, “el hecho

de que los entes son tales, o la esencia de la existencia”.

Segun el argumento fundamental de esta filosofia metafisica que, por asi
decir, se basa enmirvana), tododharmaesprattyasamutpanna

“dependiente de los demas”. No puede ser explicado con referencia a si
MIiSmMo ni a ninguna otra cosa, ni relacionando los dos conjuntos de
referencias. Todo sistema de nociones concluye en contradicciones y, por
lo tanto, es simplemente vacio. Y sin embargo, tampoco seria adecuado
afirmar que todo es “inexistentébhava), porque eso seria otro acto de
razonamiento dialéctico, en tanto que la verdadera sabiduria no es ni una
afirmacion ni una negacion. “Nada es abandonado, nada es aniq@iado”
kasyacit pratizam, ripi kasyacin nirodha)'”

La Unica verdad final es, pues, el vacio, entidad inefable, estado de “ser
asi” (tathatz), que se realiza como opuesto al espejismo de las nociones
contigentes sometidas a un continuo cambio. Esto y solo esto es lo absoluto
gue persiste a través de todo el espacio y el tiempo como esencia de las
cosas. Las cosas en su naturaleza fundamental no pueden ser nombradas ni
explicadas; ni pueden ser objeto de discusion; estan mas alla de los
alcances de la percepcion; poseen absoluta mismidad; carecen de rasgos
distintivos; no estan sujetas ni a transformacion ni a destruccién. El reino
de su realidad es el de la “verdad absol(gatamartha-tattva),no el de la
“verdad relativa’(samvrti-tattva); con otras palabras: lo que en las

Upénisad se conoce con el nombre bimhman;aunque la formulacion
negativa opuesta a la formulacién positiva conduzca en este caso, en el
budismo, a una actitud diferente y a un estilo distinto de pensamiento y de
ensefianza.

A Naga'rjuna (siglo Il o lll d. C.) se lo considera como el gran maestro de
la doctrina. Una biografia que el sabio hinddu Krajiva tradujo al chino
alrededor del afio 405 d. C. dice que era un brahméan del sur de la India, y
gue ya de nifio estudiaba los cuatieray llegd a ser experto en todas las
ciencias, incluyendo la magia. En su primera juventud, junto con tres
amigos, se hizo invisible para poder entrar furtivamente en el serrallo real;
pero apenas habian comenzado a sacar partido de la situaciéon cuando los
cuatro fueron aprehendidos. Sus amigos fueron condenados a morir, pero a
Naga'rjuna le fue permitido elegir la otra muerte, es decir, la del voto
monastico.

175 Cf. Candralkti, Prasannapad 1, en Stcherbatsky, op. cit., pags. 83, sigsPtasannapad es un
comentario sobre lAkutobhay de Naga'rjuna, compuesto, al parecer, en el siglo VI o VIl de nuestra era.



En noventa dias estudié y dominé todo el Caratirbpdista. Luego

marcho hacia el norte, en busca de nuevos conocimientos, hasta que llego
al Himalaya, donde un monje de edad muy avanzada le confetiasdel
Mahayana; luego un rey de las serpien{@ggaraja) le revel6 un auténtico
comentario sobre esas paginas. Todas esas sagradas escrituras habian sido
conservadas en secreto -dice la historia- durante siglos. En realidad eran
auténticas revelaciones de la doctrina que el Buddha mismo habia
considerado demasiado profundas para sus contemporaneos y que, por lo
tanto, habia confiado a competentes guardianes para que las conservaran.
La humanidad habia necesitado siglos de aprendizaje preliminar (el
aprendizaje dalinayzna) como preparacion para esta ley mas alta. Pero
ahora que el mundo estaba listaghirjuna podia difundir la ensefianza
budista final del “Gran Vehiculo” por todo el territorio de la India. Y, dice

la leyenda, asi lo hizo durante trescientos afios.

La leyenda atribuye, pues, la fundacionMéhayanaa Naga'rjuna. Sin
embargo, los datos ahora parecen mostrar que los principios fundamentales
fueron formulados mucho antes. Aunque practicamente se le atribuye toda
la literatura de ld&rajia-pa’ ramita, parece que algunos de estos textos son
anteriores a su tiempo, y otros posteriores a él. Con todo, es cierto que, a
pesar de los detalles fabulosos de su biografiga’fjuna fue un personaje

real y, ademas, un espiritu filosofico brillante, enérgico y cristalizador. Por
toda la India septentrional aun se lo llama “el Buddha sin sus marcas
caracteristicas”. Y las obras que le han sido atribuidas son reverenciadas
igual que “lossiitra provenientes de labios del BuddHa”

En el decimocuarto Capitulo ddlzdhyamikaSastra (“Manual de la

escuela de la Via Media”), se lé&x ensefianza del BuddBkarefiere a dos
clases de verdad: la verdad relativa, condicional, y la trascendente,
absoluta’’. El sentido de esta declaracién fundamental se aclara bastante a
la luz de lo que ya sabemos acerca del misterio de la lluminacion, tal como
se la experimenta y explica en las escuelas tradicionales de la India. No es
en modo alguno una declaracién nueva. Tampoco debe sorprendernos la
forma como Nga’'rjuna describe la inefable naturaleza de la experiencia
supremakEl ojo no ve y la mente no piensa; ésta es la verdad suprema,
donde los hombres no entran. A la tierra donde puede obtenerse
inmediatamente la vision plena de todos los objetos el Buddha ha dado el
nombre de meta supren(aranmartha),lo absoluto, la verdad que no

puede predicarse con palabrd$ Lo cual, como deciamos no es nada

nuevo. Sin embargo, en los versos siguientes se encuentra la clave maestra
del enfoque caracteristico dadd’rjuna:

178 Bunyiu Nanjio,A Short History othe Twelve Japanese Buddhist Sebté&yo, 1886, pag. 48.
177 MadyamikaSastra 14; citado por Rdhakrishnan, op. cit., vol. 1, pag. 658.
178 |p, 3: Radhakrishnan, op. cit., pags. 662-663.



s’ nyam iti na vaktavyam
asii’ nyam iti Vi bhavet
Ubhayan nébhaya: ceti;
prajiiaiptyartham tu kathyate.

No se lo puede llamar vacio ni no vacio, ni ambos ni ninguno de ellos; pero
a fin de indicarlo se lo llama el Vaéid

Esta designaciéon negativa de la “meta suprema” trascendente, en contraste
con la positiva que predomina en la tradicién védica, es lo que da su
peculiar cualidad y fuerza a toda la compleja doctrina asociada al nombre y
a la obra de Bha'rjuna. La osada coherencia con que se ha aplicado esta
manera de hablar a todas las fases del pensamiento y del sentimiento, hasta
el limite mismo, da a todos los discursos #gahistas un aire de desapego
maravilloso realmente sublime.

Por ejemplo, ePrajipa’ ramita-sitra que lleva el nombre de “El tallador

de diamantes(Vajracchédik) dice: Un Bodhisattvano debe hacer dones
mientras crea en los objetos. No debe hacer dones mientras crea en algo.
No debe hacer dones mientras crea en la forma; no debe hacer dones
mientras crea en las cualidades especiales de sonido, olor, gusto y tacto.
Porque joh Subiti!, un Bodhisattvasélo debe hacer dones con el fin de no
creer siquiera en la idea de causa. ¢Y por qué? Porque, johiuifim
Bodhisattvagque hace un don sin creer en nada, la medida de su mérito
acumulado no es facil de conot&r

“Hay una realidad fundamental -dice Radhakrishnan en su explicacién de
la doctrina del Vacio segun Id&zdhyamika-sin la cual las cosas no serian

lo que son. L&’ nyatr es un principio positivo. Kuamnajiva, comentando

a Naga'rjuna, observabDebido a lasi’ nyatz [el Vacio]todo se hace

posible; sin ella, nada en el mundo es posiBkla base de todgOh,

Sublati!, todos losdharmatienen a lasi’ nyat por refugio; ellos no

cambian ese refugio (Prajpa ramitz). Si’ nyatz essinénimo de lo que no

tiene causa, de lo que estd mas alla del pensamiento o del concepto, lo que
no es producido, lo que no nace, lo que carece de médlicksihasrika

Prafapa’ ramita, 18)(...) Lo absoluto no es ni existente ni inexistente ni
diferente de la inexistencia y la existen(Ma’'dhava,

Sarvadafanasa&graha). Transferir las categorias finitas a lo infinito seria
como intentar medir el calor del sol con un termémetro corriente. Desde
nuestro punto de vista, lo absoluto no es né@layam tattvamLo

191, 15. 3 (cf.Mialarnadhyamakalrikas de Nigarjuna, Biblioteca Buddhica 1V, San Petersburgo,
1913, pag. 264, 11. 9-10); Radhakrishnan, pag. 663.
180 vajracchédik 4. (Sacred Books dhe East, vol. XLIX, parte II, pag, 114)



llamarnossiznyaporque no le conviene ninguna categoria relativa a las
condiciones del mundo. Llamarle ‘ser’ es erréneo, porque solo existen las
cosas concretas. Llamarle ‘no ser’ es igualmente errdaiza-astitz va

na’ stita va na vidyate nopalabhyateles mejor evitar todas las
descripciones®®!

“¢,Qué piensas entonces, joh Sath-dijo el Bienaventurado-; piensa el
Tathzgata: «Yo he ensefiado la Ley»?”

Sublati dijo: “No, verdaderamente, joh Bienaventuragdel Tathz’ gata no
piensa: «Yo he ensefiado la Ley».

El Bienaventurado declard: -“Si alguien dijera que el Tathata ha

ensefiado la Ley diria algo que no es verdad; me calumniaria con una no-
verdad que ha aprendido. ¢Y por qué? Porque, joh&iipha sido

dicho: jLa ensefianza de la Ley, la ensefianza de la Ley, en verdad! jOh
Subfati!, no hay nada que pueda percibirse con el nombre de ensefanza de
la Ley.”

“¢,Qué piensas entonces, joh Sath hay algo que ha sido conocido por

el Tath?’ gata en forma del supremo conocimiento perfecto?”

El venerable Subti replicé: “No en verdad, joh, Bienaventurado!; no

hay nada, joh Bienaventurado!, que haya conocido elaTg#tta en la

formadel supremo conocimiento.”

“Asi es, Subfiti -dijo el Bienaventurado-, asi e$*

El términosa’ nyat, referido a la realidad metafisica, subraya el hecho de
gue la razén y el lenguaje se aplican solo al mundo finito; no puede decirse
nada de lo infinito. Pero el término se aplica también a cosas de la esfera
fenoménica, y en esto reside el toque maestrSiaghvada. “Aplicada al

mundo de la experiencia -dice Radhakrishdamyatz significa el estado
siempre cambiante del mundo fenoménico. En el terrible desierto de la
soledad el hombre pierde toda esperanza, pero, desde el momento en que le
reconoce su irrealidad, lo trasciende y busca el principio permanente. Sabe
gue todo es un suefio pasajero, en el que puede descansar sin preocuparse
por el resultado, seguro de la victort&d>”

Dicho con otras palabras, el concepto de vacio y vaciedad ha sido
empleado en la ensefianza Blaldhyamikacomo un instrumento

pedagodgico conveniente y efectivo para llevar a la mente mas alla de ese
sentido de la dualidad que infecta a todos los sistemas en los cuales se
contrasta lo absoluto con el mundo de lo relativo. Esiasdel Vedinta,

como hemos vist8*, los rapsodas declaran y celebran la no dualidad de
nirvanay samsara, liberacion y esclavitud; pero en dicha formula budista

una sola palabrdj’ nyatz, es portadora de todo el mensaje y

181 Radhakrishnan, op. cit., pags. 663-664.

182 vajracchédik 21-22 (Sacred Books of the East, vol. XLIX, parte Il. pab37-138)
183 Radhakrishnan, op. cit., pag. 663.

184 Supra, pags. 350-356.



simultAneamente proyecta toda la mente mas alla de cualquier intento de
concebir una sintesis. Filosoficamente, como doctrina metafisica, la
férmula conduce a un completo docetismo; el mundo, el Buddha y el
nirvara mismo se convierten en nada mas que ficciones de un suefo
absolutamente huero. (Contra este punto siempre se han dirigido los
ataques de la logica y, desde luego, es un punto que facilmente puede
presentarse como absurdo si se toman en sentido absoluto las categorias
usuales de la razén.) Pero hay que tener en cuenta que esta filosofia budista
no es primordialmente un instrumento de razén sino un instrumento para
convertir la razén en realizacion comprensiva; la comprension de lo que
realmente significa un término se halla un paso mas alla del término
mismd®. Y dificilmente podria encontrarse un término mas adecuado y
eficaz como medio para efectuar esa transformacion del conocimiento,
situandose primero entre todas las contradicciones de “el mundo” y “el
liberarse del mundo”, y luego entre el momento de la comprension
preliminar y el de la iluminacion realizada. Por esta razon a la doctrina se la
llamaMadyamika la “via media”. Y en realidad da expresion filosofica
sistematica, en la medida de lo posible, a todas las implicaciones de la
“doctrina intermedia” del Buddha mismo, pues, como dice en el texto
ortodoxo fpli titulado “La cesta§iraka) de los discursos del BuddhaQh
Kacana, un extremo de la doctrina afirma que las cosas tienen ser; el otro
extremo afirma que no lo tienen. jOh Kaga, el Tatla’ gata ha evitado

estos extremos y lo que ensefia es una doctrina interffe@ieBuddha
continuamente desviaba la mente de su natural tendencia a colocar una
esencia permanente mas alla o debajo del interminable y absurdo
dinamismo de la concatenacion de causas. Y éste es también el efecto de la
doctrina metafisica dedda’rjuna acerca del vacio.

Pero la mente también quiere expresarse, y asi lo hizo en las escuelas del
Mahayana, 1o mismo que en todos los demas circulos, a través de todo el
mundo, donde los hombres han tratado de ponerse en claro acerca del
enigma de la existencia. Los investigadores no han decidido la cuestion de
si la escuel&ogicara delMahayana precedié o siguio a la formulacién de

la teoria deMadhyamika pero en ambos casos es evidente la relacion entre
las dos escuelas nglanistas®’. El Yogicara mantiene un punto de apoyo

1854 a metafisica deMahayana, en la incoherencia de sus sistemas, muestra con bastante claridad el
interés secundario que tiene ante los ojos de los monjes, cuyo mayor interés se concentraba en el logro de
la liberacion. EMahayana, no menos que élinayzna, se preocupa vitalmente de este fin practico, y su
filosofia tiene valor meramente en la medida en que sirve a los hombres a alcanzar su fin” (Arthur
Berriedale KeithBuddhist Philosophy in India ar@eylon Oxford, 1923, pag. 273).

186 Samyutta-Nikiya 22. 90, 17 (Warren, op. cit., pAg. 166).

187 Cf. infra pag. 408, nota 79. “La concepcion general coloSarslavida antes que elijfianavida
[= yogicara], aunque uno nunca puede estar seguro de ello. Quizas ambas. se desarrollaron
paralelamente” (Radhakrisbnan, op. cit., pag. 645).



para el pensamiento -un ultimo punto de apoyo, pero un punto de apoyo
con todo- pues aqui el Vaci@i(nyatz) se identifica con la conciencia

pura, el pensamiento puro, la verdadera sabidpirégiz), como en el

Vedinta, y a partir de esta posicion se desarrolla un sistema de
razonamiento.

Se plantea la cuestién, por ejemplo, de cdmo este mundo fenoménico puede
haberse producido a partir del Vacio. Si el pensamiento puro crea los
fantasmas llamados seres y cosas cubiertos por las catedbaiard, y

si el pensamiento puro también (como ocurre en la experiencia de los
sabios) luego realiza su vacuidad y las reduce, por asi decir, a nada, ¢,cOmo
lo hace? Los pensadores delgicara se plantearon esta cuestion con
profundo interés.

Su filosofia ha sido llamadar-alambana-vida, la “doctrina” {/ada) de

“ninguan” (nir-) “soporte” @glambang, porque niega la existencia de todo
objeto externo -aparte de nuestros procesos mentales- que dé apoyo externo
a las construcciones de la mente. Esta doctrina ha recibido también el
nombre deVijiianawida, la “doctrina” {ada) de la “ideacion” \ijfiana),

pues considera que lo Unico que existe son las meras representaciones
mentales. Acentla la primacia logica no de la multiplicidad creada sino la
del principio creador, el pensamiento puro; trata como algo positivo no al
mundo sino al pensamiento. Partiendo de éste como sustancia, los filosofos
luego llegan racionalmente a la efimera variedad de las cosas externas, y de
este modo llevan a su conclusién logica la tendencia idealista del
razonamiento budista iniciado por Baute’ ntika'®® hinayanistas v,

ademas, justifican su propio movimiento dogmaticamente acentuando la
importancia de férmulas tomadas del Canalip pomo la que dicela

conciencia es luminosa, pero es mancillada por manchas advelticias

Por lo tanto, segun &ogicara, la raiz debantina (“extension”: el fluido
panorama de los sucesivos estados mentales que constituyen lo que parece
ser un individuo y se siente a si mismo como tal), siempre en movimiento,
es la “ideacion’{vijfiana). Todo lo que parece existir es resultado del
parikalpa “la creacion desde dentro”, es decir, la “imaginacion”. Pero ese
pensamiento magicamente creador es posible sélo porque existe una
especie de eterno repositorialya, “morada”),de donde puede extraerse la
sustancia de toda posible imagen e idea, y que recibe el nonilayde

vijiiana “conciencia repositorio”, que es el pensamiento en si y por si; el
pensamiento sin la cosa pensada; el pensamiento “\@zfya),lo cual

recibe el nombre dathata, “el hecho de ser tal’ y es el aspeptusitivo

del Vacid®.

188 Cf, supra, pags. 400-401.

189 Asguttara-Nikaya 1. 10.

190 «gj |a teorfayogicara es mas reciente que tazdhyarnika -dice Radhakrishnan-, podcmos
comprender facilmente la logica del desarrollo. Una explicacion intelectual del absoluigatiuha



El @’laya-vijiiana esta mas alla de todo concepto o imagen, pero al mismo
tiempo es la potencialidad de todo pensamiento posible. Toda cosa
contemplada o descubrible, todo lo que se llama “individuo”, todos los
rasgos del mundo fenoménico, son productos del continuo fluir de los actos
de imaginar (loparikalpa,“creaciones desde dentro”) que surgen como
olas de este océano solo para desvanecerse de nuevo inmediatamente en su
infinitud. El individuo cesa de existir al entrar en contacto con esta
“conciencia repositorio”, pues los ondulantes estados mentales que
constituyen la autoconciencia del ego se disuelven en ella. Por lo tanto, el
término es practicamente sinénimorde/ara, lo mismo que déinya;

pero sugiere siempre un estado positiva:’ Eya-vijiiznaes una especie
deBrahmanbudista, que debe realizarse mediante el fogamental de

la conciencia absolutamente pura. En realidad, la conciencia pura es
idéntica alz’ laya-vijfizna. Y como todo lo demas no es sino conciencia
contingente, esta conciencia pura es la realidad dltima, la abstracta
guintaesencia de todo lo que existe.

Cuando loBoddhisattvgposeen cuatro cualidades, entonces se
encuentran practicando el Gran Yodeemos en dlanhvatara-sitra,

uno de los principales textos dédgicara’®’. Estas cuatro cualidades son

las siguientes: 1) el conocimiento de que todo no es mas que una
manifestacion de nuestro espiritu; 2) la liberacion con respecto a la falsa
idea de que existe algo que pueda llamarse crecimiento, duracion o
sucesioén de las cosas; 3) la comprension de que la Unica caracteristica de
los objetos externos es la inexistencia, y 4) la comprension de que el
Conocimiento sagrado debe realizarse dentro de nosotros mikistes.
cuadrupleYogamental rescata al agente del doloroso torbellino del
samhsira, que de otra manera seria infiniRrajia, la “sabiduria”,

disuelve el velo portador de las figuras ilusorias, disipa el incesante
despliegue de formas, y asi conduce a la “potencial conciencia universal en
reposo, que contiene todo y no manifiesta ng@d#dyavijiana), que es
inefable. El Yoga consigue este fin mediante una marcha gradual, paso a
paso. Remontando retrospectivamente el proceso por el cual el
pensamiento se expande, convirtiéndose en(satdina) a traves del

continuo fluir de estados mentales, conduce por ultimo la mente al
inextinguible repositorio de donde.perpetuamente surge el proceso
expansivo. Y este fin, esta simple abundancia que esta mas alla de las
contingencias de la ilusién césmica, esielana.

nos llevard a la teoria d&llaya-vijfizna (...) El a'laya-vijfiana es espiritualidadv{jfiana) que se objetiva
0 expresa a si misma en el mundo objetivo. El modo més elevado en que el pensamiento puede enfocar lo
absoluto es considerandolo como concierdiiavijfiana’ (Radhakrishnan, op. cit., pags. 665-666).
191 | ankavatara-sitra 2. 20. Segln su uso delahazyana, los adeptos se llamaBodhisattva.(Cf.
infra, pags. 414 sigs.)



Pero subsiste la cuestidon -problema clasico de la metafisica- de como los
variados procesos transitorios pueden surgir de la imperturbable paz del
unico depdsito inactivo, del Ser. ¢ COmo puede, “un continuo fluir de
estados mentalegprawvrtti) provenir del pensamiento puro, que permanece
absolutamente en si mismo? Desde luego, esta cuestién implica, como
corolario, el perenne problema del mal. ¢, Cémo el puro, absolutamente puro
“repositorio de la conciencia” es perpetuamente movido a sacar de la
guietud que es su naturaleza y esencia a un mundo fenoménico causado y
caracterizado por la imperfeccion karman,el pecado), y, ademas, tefiido
por toda clase y grado de sufrimiento?

Cada vez que quien practicaYelgavuelve de su estado de perfecta
absorcionsamidhi) a la conciencia normal, con su pensamiento racional,
su conciencia del ego y sus sensaciones del mundo exterior, se encuentra
con este enigma. Entonces vuelve a cerrarse en torno a la conciencia del
yogintodo el espejismo de lo fenoménico, y hasta le surge desde dentro.
¢.De donde viene?

Suponer que lavidyz (ignorancia) y lasa’ sana (tendencias inconscientes
inveteradas) existen ab aeterno como maculagldga, y que son la

causa ultima del devenir universal, seria introducir un principio dualista,
como el reconocido en el siste@aikhya, loque significaria la necesidad

de admitir dos principios independientes, ambos sin comienzo ni fin, el
a'layay laavidya, el primero pasivo, el segundo activo, uno esencialmente
inmovil en tanto que el otro es causa de perpetuo movimiento e inquietud.
Como hemos visto, el sisterBaikhyano explica la atraccion que las
moénadas vitale§urusa) sienten por la naturalezpréksti). Solo se limita

a decir que las ménadas vitales son pura conciencia y Queki# es

mera materia, y el problema queda en estos términos sin solucion.
Igualmente en eYogicara la dificultad subsiste. No se propone ninguna
explicacion realmente satisfactoria de la relacion entre los dos principios.
La primitiva ensefianza d¥bgzcara llevaba consigo, como un dualismo
oculto e implicito, las simientes de su propia refutacion. Pero luego los
maestros clasicos de esta doctrina, los célebres hermanammAsa
Vasubandhu (siglo \.C.) evitaron con destreza estpassdilosofica 2

192 Asanga y Vasubandhu eran primero y segundo de tres hermanos, del mas joven de los cuales,
Virificivatsa, no se cabe nada. (Segun otra versién Vasubandhu era el mas joven y Virificivatsa el
segundo.) Procedian de una familia brahmanica de @anghtomaron las 6rdenes en la escuela
sanastivada delHinayazna (cf. supra, pag. 400). Asga fue el primero en pasarseMhayana; convirtio
a su hermano, y ambos llegaron a ser distinguidos representantes de su comunién. Estaban estrechamente
relacionados con la corte de los Gupta, en Ayadlaymoderna Oudh), donde eran contemporaneos del
rey Baladitya y de su padre Vikraiditya (= Candragupta 11?). A Vastibandhu se le atribuyen unas veinte
obras, de las cuales las dos mas célebres y de mayor influenciaAddridblarmakéa (“Compendio de
la Suprema Verdad”), que data de su periodayhiista, y laVijfiaptimatratatimsika (“Tratado en treinta
estrofas sobre el mundo como mera representacion”), que pertenece al periodo posterior de su vida. Las



Al @' laya lorepresentan como repositorio de lo m@esita), “lo

desgraciado y funesto” y también de lo bu@agala), “lo feliz y

auspicioso”, poniendo asi la metafisica budista directamente en linea de
una de las principales concepciones de la mitologia y la teologia hindues.
Porque, en el hinduismo, el Ser Supremo (bajo la mascaissje/isnu o

la Diosa) es siempre representado como creador de demonios asi como de
dioses. El es la fuente de todo lo que hay en el cosmos, tanto de lo
malévolo como de lo benévolo, de lo visible como de lo invisible, y él
mismo ejecuta a través de ellos los papeles y actitudes que ellos
representan. Como sustancia primordial de donde salen las criaturas, el Ser
universal es ambivalente o, mejor dicho, polivalente. Como creador y
destructor, como consolador y opresor, maestro y tramoyista, y también, al
mismo tiempo, trascendente, pacifico y eternamente desapegado, une en su
Unica presencia todos los pares de opuestos; los une y sobrepasa
infinitamente. El mismo principio aparece ahora de nuevo en la
interpretacion de¥’laya dada por los maestros clasicos egjicara. De

aqui resulta claro que la metafisica budista no representa ninguna
desviacion realmente fundamental con respecto a los grandes principios y
problemas del pensamiento ortodoxo de la fidia

El Buddha habia comenzado como hindu. Ademas, los dioses hindues lo
habian acompafiado (segun la leyenda budista) en todas las etapas de su
progreso. En otras palabras, permanecié dentro de la esfera de la filosofia
tradicional de la India, solo que considero su clasico problema de la

mas importantes de las obras de Asanga sologicarya-bhirni (“Etapas delYogicara”) y el
Mahayana-samparigrahd“Manual deMahayana’)

193 Nota del compiladoria doctrina rahayanista delTrikaya, los “tres cuerpos” deBuddha,debe
mencionarse aqui como proxima al triple concepto hindi (cf. supra pags. 299-322) de: 1. el principio
trascendentéBrahman-Atman); 2. el sefior del universo creaffvara), y 3. la encarnacion histérica
(avatira). Lostres cuerpos d@uddhason: 1. eDharmalaya (cuerpo esencial, idéntico al va¢fanya),
al hecho de ser tétlattva), al conocimiento divingPrajiia) y a la sabidurigbodhi); 2. el Sambhogakya
(cuerpo de beatitud), que es la Esencia como se manifiesta en el cielo (o en los diversos cielos, los
“campos del Buddha”), “determinada por el nombre y la forma, pero omnisciente, omnipresente y, dentro
de la ley de la causalidad, omnipotente” (Coomarasw&uagidha and the Gospel of Buddhigpag
246); y 3. elNirmanakaya (cuerpo de transformacion), que es la esencia manifiesta en la tierra como
Buddha histérico, emanado o proyectado p&@aehbhogakya.

Puede también observarse al respecto que, en algunas de las fases postefitebsydled, el
Dharmalkayaes personificado como dbli-Buddha(el Buddha supremo), cuya consortéakti es Prajfia-
paamita (la Sabiduria de la otra orilla) Cf. Coomaraswamy, op. cit., pags. 239-241, 249, y Zimmer,
Myths and Symbols in Indian Art and Civilizatigrdgs. 98-102, 146. El simbolo de esta figura y de su
consorte abrazaddgab-yum;cf. infra, pags. 427-432) es el equivalente budistaSidakSakti tantrico
(infra, pags. 448-458).

Una exposicion de la doctrina detikaya segun las modificaciones que ha experimentado en las
diversas escuelas n#@hnistas de China y Japon se encontrard en la obra de Junjiro Takakasu,
Essentials of Buddhist Philosoptgompilada por W. T. Chan y Charles A. Moore, 22 edicion, Honolulu,
1949, pags. 47, 48, 52, 79. 82, 127, 141. 147, 172, 194.



liberacion (noksa) desde un punto de vista nuevo y rejuvenecedor. La
gama de sus intereses y sus esfuerzos correspondian precisamente a la de
los pensadores brahmanicos contemporaneos. Y asi, a su debido tiempo,
ambos sistemas practicamente se unieron. Compartiendo ideas, problemas
y métodos, sus protagonistas debatieron las mismas cuestiones en los
mismos pargues de ciudad y de aldea y en los jardines cortesanos, hasta
gue finalmente las diferencias practicas entre ambos puntos de vista
desaparecieron. Aunque uno adorasesalMy otro alBodhisattvauno a

Siva y otro al Buddha, aunque ¢no buscaba la liberacionBmaleiany el

otro en eli’laya que todo lo contiene, los métodos eran practicamente
idénticos, las actitudes hacia el diviaru apenas podian diferenciarse y
resultaba imposible encontrar honestamente motivo para una controversia
fundamental.

La universal “conciencia repositorio” -el pensamiento puro, en si y por si-
es el manantial de donde brota toda posible idea creadora y de aqui, la
interminable serie de pensamientos transitorios a traves de los cuales se
realiza tanto el proceso vital de cada individuo como el panorama de todo
el mundo fenoménico. Elinamismo de los procesos mentales es
engendrado por las impurezas, por los gérmenes inhereatksyal pero,
fundamentalmente, éllayatrasciende las impurezas. Esta verdad es
realizada y comprendida mediante la sabidfjmiajiia), obtenida en la
experiencia de la iluminacion. Ellaya estathata, el mero ser -lo absoluto,
gue esta siempre mas alla de las impurezas-, y, como tal, es comparable a
una joya. Una joya puede estar sepultada en la tierra, pero una vez
recobrada, limpia y brufiida, vuelve a brillar con su pristino esplendor.
Desde el momento en quebeldhisattva-yogirefectia “la limpieza o
purificacion” (vyavad:na) -como consecuencia de haber alcanzado la
sabiduria trascendental- se contempla el ardiente resplandor en su inmovil
pureza absolutamente intacta. Lo que se pensaba que era una impureza ha
desaparecido, porgque la impureza contemplada era solo un efecto del
conocimiento incompleto, nada mas que un reflejo de las condiciones de
todo razonamiento terrenal.

Es claro que el problema no queda despejado: el argumento ha estado
girando en circulo. La impureZklesa) es un efecto de la impureza, la
ignorancia(avidya). La “purificacion” (vyavadina) querevela el brillo de

la joya es un efecto del descubrimiento del brillo de la joya. Aunque el
brillo es puro, se lo experimenta con impureza; la impureza es, en cierto
modo, efecto de la pureza, un resultado de la brillante esencia, un reflejo
del brillo mismo. La argumentacion esta llena de paradojas. Sin embargo,
su funcion principal es bastante clara: elevar la mente de la esfera fisica y
racional y transferirla, en su contemplacion, a la esfera metafisica.

A la luz de este acento metafisico, todos los términos comunes con el
Hinayana se transforman. Por ejemplo karmanya no se puede



considerar sélo o primordialmente como una funcién de la ignorancia vital
del individuo, que representa la continuidad de una cadena causal
especifica, usantzna: una serie individual sin comienzo pero susceptible

de terminacion; porque khrmanahora ha cobrado aspecto cosmico. Una
accion ya no es un “germe(tiija) que debe dar fruto; €l mismo es el fruto

de un “germen” que se encuentra en la “conciencia repositorikarlan

es este “germen” universal cuyo fruto es todo acto; un germen imaginario,
gue fertiliza, por asi decir, el inmaculado y puro vientrezdaya-vijiiina
haciéndole producir imaginarios individuos, imaginarios universos:
fantasmas fenoménicos, como las figuras de un suefio. Tales individuos
viven y sufren bajo la ilusion de que viven, sufren y cieamanen el

curso del tiempo, pero en realidad son los reflejos de ideas universales
Imaginarias, sembradas en la eternidadal&nan,factor real de todo lo

gue vemos, sentimos, experimentamos y oimos, es el aparente creador del
mundo fenomeénico. Sus gérmenes se despliegan en una interminable
cosecha de conciencias individuales que surgen repetidamente como la
hierba surge de la semilla. Las cadenas de conciencia aparentemente
separadas constituyen la variedad de este mundo y del sistema de mundos,
pero todos arraigan en el Unico depdsito. Por esta razon la vida esta regida
por leyes comunes. Hay muchas lamparas pero su luz es una sola; muchas
“corrientes de conciencigVijiiana)que fluyen desde allayay retornan

(a traves de la liberacion), pero la totalidad de la existencia fenoménica,
aunque multiple en sus manifestaciones, en su constitucion y proceso de
continuo devenir es una.

El mundo en su vida es uno; pero como a los “hechos” nunca se los
experimenta en su realidad sino solo tal como los registran los sistemas de
conciencia universales diversamente limitados, el caracter de la existencia
se experimenta de una manera diferente en las distintas esferas del ser. Uno
de los comentaristas de Vasubandhu esciRae un hombre, un rio

parece una masa de agua que corre; para las criaturas infernales,
condenadas a sufrir los tormentos del infierno, parece una corriente de
metal fundido al rojo; mientras para los dioses, que gozan de las delicias
celestiales, mirandolo desde arriba parece un collar de perlas en el pecho
de la diosa Tierr&”. Cada visién esta condicionada por el sujeto, como
funcién del particular matiz devidyz de cada variedad de ser; pues lo que
nos hace sentir que el mundo existe es simplemente la magia de la
“gnorancia”, y sus efectos difieren en cada uno. Por esto, todo lo que
vemos es un adecuado reflejo de nosotros mismos, en tanto que en realidad
todo el contexto carece de existencia. El infierno no es otra cosa que la idea

194 Nota del compilador: Posiblemente Agotra en su comentario al texto de la
Vijfiaptimatratavimsatica 3-5. Cf. supra, pag. 368. No he podido localizar las fuentes de estas citas de
Zimmer.



de infierno, provocada en nosotros por nuestro peculiar estilo de
imaginacion. No hay ministros infernales, como Vasubandhu muestra en su
VijAaptimatratavimsatica; pero los pecadores, debido a sus pecados, se
imaginan que ven ministros infernales y surge en ellos la idea de que eso
es el infierno, alli y entonces y piensan: “Este es un ministro infernal. Yo
soy un pecador (...)” Y, como consecuencia de su karman nocivo, se
imaginan que ven y que experimentan las diversas torturas infeffialiéls
karmannocivo arraiga en el pu@layay se manifiesta como la impureza,

en que se autoperpetla, de un individuov irreal perseguido por irrealidades
correlativas, no menos irreales, que €l mismo. Tal es la paraddjica verdad

expresada en los términos racionalizadore¥ dgicara™®®.

195 vasubandhuyijfiaptimatratavimsatica 5.

19 |_as notas de Zimmer se acaban aqui. Mas datos sobre las doctrinas de las estliefygmney
el Mahayanaen Takakusu, op. cit., pags. 57-{S8anastivada), 74-79 (Saut’ ntika), 80-95 (Yogicara),
y 96-107 (Madhyamika).Vease también Daisetzu Teitaro Suzlgsays in ZemBuddhism first series,
Londres, s. f., pags. 116-160.



