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3. El silencio del Buddha

a) Aventurar el silencio

Las estatuas del Buddha, que, como es sabido, solamente

aparecieron cuando el espíritu helénico fecundó la mente de los

pueblos indios (quién sabe si de lo contrario el buddhismo

hubiera permanecido acaso en su mutismo iconográfico), son

apacibles, sonríen, ven sin mirar, y le dejan a uno congelada

la pregunta. Parece como si disolvieran en la nada la cuestión

angustiada del hombre que les dirige la mirada. No le dan

ninguna contestación, le ayudan solamente a entrever que la

pregunta carece de sentido; no solamente que está mal

planteada, sino que realmente no ha lugar. La iconografía
buddhista parece como si todo lo envolviera en una atmósfera de

intranscendencia que, simplemente, elimina la angustia de

cualquier problemática.^ No es solamente que el Buddha calle,

^ Un ejemplo de lo que queremos decir, lo encontramos en las

estatuas del Buddha de una de las cuevas de Ellora. Son unas

veinte, todas aparentemente idénticas entre sí, que representan
al Buddha en meditación. Pero cada una de ellas está un poco más

alejada del mundo que la precedente, hasta que se alcanza un

verdadero salto cualitativo entre la penúltima de la serie, que

ya presenta el grado máximo de perfección pero que está aún "más



sino que acalla cualquier ansia y perplejidad, haciendo

descubrir su nihilidad. Cuando uno se acerca con respeto a

Gautama, el Buddha, parece como si ya no existiera la cuestión

que nos había impelido a dirigirnos a él.

i) El acallamiento de la pregunta

Dijimos ya que, el Buddha no solamente se calla, sino que

su respuesta era el silencio. Ahora debemos añadir algo más.

No es, en rigor, que la suya sea una respuesta silente,

mientras que muchas otras son ruidosas y repletas de palabras;

hay más todavía. El Buddha no da ninguna respuesta porque

elimina la pregunta. No es que no responda, es que, en rigor,
nos hace ver que no se le pregunta nada. Él acalla nuestras

ansias irreales, aquella enfermiza sed humana de saber, de ir,
de llegar, de poseer, de poder... de ser - para dominar la

realidad. Nos quiere humildes.^

acá", y la última, que parece haber superado ya, en la paz y en

la serenidad, todos los límites mortales. Cf. vgr. GUPTE 1972,

láminas 2c-2d. Cf. también el artístico volumen AUBOYER 1983 y

los no menos bellos de KURATA & TAMURA 1987.

^ Cf. un testimonio de espiritualidad cristiana en el

sentido buddhista; "Est-ce que l'humilité. Seigneur, au lieu de
•

***

consister à entretenir à mon sujet une opinion basse, haute ou

moyenne, ne demanderait pas tout simplement de renoncer à toute
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A más de un lector le habrá extrañado el relato de la dura

actitud del Iluminado ante aquel discípulo que deseaba conocer

el destino del hombre y descifrar el misterio de la vida. Tal

actitud parece contradecir aquella otra que, a nivel

antropológico, parece ser la norma y que, tanto en Europa como

en la India pre- o extra-buddhista, se considera no sólo

ineluctable, sino positiva y necesaria para una vida

auténticamente humana.^ Desde Platón hasta Kant - y aun antes

y después^ - el hombre occidental, de una manera especial, ha

venido creyendo que los interrogantes últimos sobre el sentido

de la existencia eran un signo del grado humano de civilización

y que precisamente la religión era la que daba una contestación

a estas cuestiones de las que depende una vida plenamente

opinion quelconque?... Ce que je vaux, au fond je n'en sais rien

et je n'en saurai jamais rien ici-bas" ("¿No será tal vez que la

humildad. Señor, en vez de consistir en tener de mí mismo una

opinión alta, mediana o baja, me pida simplemente renunciar a

cualquier opinión?... En el fondo, lo que yo valgo, no lo sé, ni

lo podré saber jamás en esta vida"), CHARLES 1947, p. 149.

^ Cf. PANIKKAR 1969/6; PIANTELLI 1974, para las condiciones

que para un auténtico filosofar pone la tradición vedántica, por

ejemplo Sañkara.

^ "Wer sind wir? Wo kommen wir her? Wohin gehen wir? Was

erwarten wir? Was erwartet uns?" ("¿Quién somos? ¿De dónde

venimos? ¿A dónde vamos? ¿Qué esperamos? ¿Qué nos espera?"), son

las primeras palabras del prólogo de BLOCK E. 1958, I, 1. Cf.

también Sb II, 2 y lugares paralelos.
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humana.^ ¿Cómo se puede dar un sentido a las acciones de cada

día si se desconoce el fin último de ellas? ¿Cómo puede el

hombre embarcarse en ninguna empresa que verdaderamente lo

transcienda si ni siquiera sabe de dónde viene, a dónde va y

qué es lo que ha venido a hacer en la tierra? En el fondo, toda

la discusión, no solamente sobre las pruebas de la existencia

de Dios, sino sobre Dios mismo, descansa sobre este presupuesto
la. clotuA.

que se considera inconcuso y fundamental: Dios es wque da

sentido a la existencia tanto personal como histórica y cósmica

del hombre, de la sociedad y del mundo. Sin Providencia, sin un

Fin y sin Creación, el hombre no se sostiene, la sociedad se

autodestruye y el cosmos se derrumba.

Los textos a los que hemos hecho alusión nos revelan,

entre otros muchos, esta actitud de "santa indiferencia" del

Buddha, no ya por cosas de poca monta, sino por aquello que los

^
Cf., por ser menos conocido, el planteamiento típico del

gnosticismo, y compárese la diferencia con el espíritu buddhista.

Según JONAS^ Gnosis [2s edición del original alemán] I, 2, 261,"
citado por CULLMANN 1956, pp. 8-9, el gnosticismo se podría

caracterizar por la frase de CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Excerpta
Theodoti 78, 2: "¿Quiénes eramos, qué hemos venido a ser, dónde

estábamos, dónde hemos venido a parar, hacia dónde nos

precipitamos, de dónde hemos sido rescatados, qué nacimiento y

qué renacimiento?". Muy significativamente la gnosis parece estar

en auge en nuestros días, no sólo en sus aspectos exóticos, sino

en su realidad histórica y su mensaje para nuestros días. Cf.

además de JONAS 1967, MONTSERRAT 1983, SCHULTZ 1986, SLOTERDIJK

& MACHO 1991, etc. Hay además una revista Gnosis.



hombres, tomándoselo acaso excesivamente en serio, han

considerado como lo más importante y transcendental de su vida.

La primera lección del Buddha a este respecto es una lección de

sentido común: si Dios existe, o si hay una vida ultraterrena,

y demás cuestiones semejantes, consideradas absolutamente

vitales, si ciertamente lo fueran, no ofrecerían duda de

ninguna clase y serían patentes a todos los hombres sin tantas

complicaciones. De la misma manera que el aire es necesario

para vivir y por esto mismo todo hombre tiene acceso al aire y

respira (en caso contrario se muere de asfixia), así,

análogamente, si aquellos interrogantes fuesen tan vitales como

se dice, no se podría vivir sin darles una contestación. Ahora

bien, tanto la historia como la experiencia personal de todos

los días nos enseñan que muy pocos de entre los hombres poseen

una respuesta más o menos precisa a tales problemas. No se diga

que los demás mueren lentamente de asfixia porque, en primer

lugar, también los otros hombres pagan su tributo a la muerte

y, en segundo lugar, nos falta criterio para

diagnosticar su muerte como una defunción por asfixia. No sólo

la multiplicidad de opiniones sería un escándalo que por sí

solo destruiría la misma base de lo que se quiere probar (¿cómo

puede Dios permitir tamaño caos, en una cuestión que se supone

tan vital?), sino que es un indicio de que, por lo menos, no es

un problema tan vitalmente imprescindible, puesto que es

susceptible de tantas y tan distintas respuestas.^

^ Cf. la famosa pregunta del ángel a Manoah: "¿Por qué

preguntas mi nombre?", Jue XIII, 18; cf. Gn XXXII, 30; Ex III,

13; Sal LXVII, 36 (Vulgata) ; Is IX, 6 (5), y la interpretación de
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Así pues, el Buddha parece querer prescindir totalmente de

estas cuestiones "fundamentales" y reacciona muy firmemente

ante ellas.

Por su parte, el ateísmo moderno quiere demostrar que es

teórica y prácticamente posible vivir una vida llena de sentido

y aun moralmente positiva, sin tener que recurrir a la

hipótesis de un "Dios" que dé apoyo último y definitivo a toda

la construcción cósmica y humana. Pero si, por un lado, esta

nueva idea del ateísmo contemporáneo resulta sin duda alguna

fascinante, como demuestra la atracción que ejerce sobre gran

parte de la humanidad, por otro lado, su aplicación en el campo

filosófico o político ha producido a menudo unos efectos que

bien parecen corroborar el pesimismo de los seguidores de la

tradición "teísta": sin un apoyo externo "transcendente", el

hombre no se sostiene, cae en el caos, en el envilecimiento, o

en la exasperación de la vida y en la explotación totalitaria

de sus semejantes. De hecho, la contingencia, aun vista en su

aspecto positivo y en su radicalidad constitutiva, permanece

siempre itinerante, sin fundamento, "contingente" precisamente.
El querer construir sobre ella, o el intentar consolidarla, no

puede provocar más que un derrumbamiento. La intención del

Buddha, en la radicalidad de su descubrimiento, estriba en

eliminar tal contingencia, sin "reabsorberla" en ningún Dios.

El Buddha disuelve la raíz misma del problema, no

intentando negar directa y violentamente a Dios, ni tampoco

un Eckhart, por ejemplo. Cf. la magistral exposición de LOSSKY

1960 en su primer
"

capítulo, "Nomen innominabile", y en el

segundo, "Nomen omninominabile", pp. 13-96.
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tratando de armonizar las distintas respuestas, sino

haciéndonos ver la superfluidad de la pregunta acerca de Dios y

del mundo ultraterreno, la vacuidad de cualquier posible

respuesta, y la nihilidad de toda la cuestión, sin comprometer

por ello la posibilidad de una posible salvación y liberación.

Su argumento - si así lo podemos llamar - se desarrolla como

sigue.

En cuanto a la superfluidad de la pregunta, el mensaje del

Iluminado apela al hecho, de experiencia diaria, de que una

preocupación por estos problemas no lleva tantas veces ni a

r

solucionarlos, ni a una vida mejor; más aun, el ansia por tales

cuestiones es una de las causas del mal que existe sobre la

tierra. La insatisfacción del hombre le impele a no estar nunca

contento, a buscar siempre más allá, a perpetuar su

desasosiego, a andar siempre malparado, ajetreado y nervioso,
buscando la "respuesta" que todavía no ha encontrado. Y si cree

que la ha encontrado, su tranquilidad dura hasta que se

tropieza con un semejante que cree haber encontrado él también

otra respuesta, incompatible con su propia solución, con lo que

se embarca de nuevo en la búsqueda y la duda, cuando no en

lucha con el contrincante.

En cuanto a la vacuidad de la respuesta, el Buddha nos

enseña que cualquier respuesta posible no puede ser más que

vacia, no sólo porque hay tantas respuestas como hombres, sino

porque el ámbito mismo de la respuesta viene condicionado por

la pregunta y, dado que la pregunta surge necesariamente en el

espacio contingente en el que se encuentra el hombre - incluso
su intelecto -, la respuesta sólo puede ser contingente como la
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misma pregunta. Esto, ciertamente, no es lo que se espera de

una respuesta que pretende ser última. Ahora bien, lo que se

está cabalmente buscando es una respuesta que nos saque de la

contingencia.^ Si, por imposible, la respuesta fuera de orden

transcendente, no sería ya contestación a tal pregunta y, desde

luego, no sería realmente inteligible.

Podrá decirse, evidentemente, que estas afirmaciones

presuponen toda una metafísica que dista mucho de ser

universalmente aceptada. Un buen buddhista, sin embargo, no se

turbaría ante tal objeción. Para él, toda metafísica alcanza, o

puede alcanzar, estas conclusiones y, en último término, desde

este punto de vista, todas las metafísicas se quedan cortas. No

obstante, ésta no sería la auténtica respuesta del Buddha, sino

solamente la aclaración que algún discípulo suyo pudiera dar.

La respuesta del Buddha es el silencio, pero no como otro

género de contestación, sino como la superación de cualquier

respuesta, debido a su invitación discreta a eliminar la misma

pregunta, esto es, a reconocer la inadecuación radical entre

aquello que hace surgir nuestra pregunta, a saber, la

insatisfacción, la contingencia, y la única respuesta adecuada

que no podría ser contestación a lo que se pregunta, puesto que

debería ser precisamente de aquel orden en el que la pregunta

no puede ya producirse. El Buddha, como Jesús, no es

^ Piénsese en el esfuerzo de la neoescolática buscando una

llegada a la transcendencia por un análisis de la inteligencia
humana. Pensemos en hombres como el Cardenal Mercier, De la

Taille, Maréchal, Rousselot, Garrigou Lagrange, Valensin,
Maritain, Gilson, hasta Karl Rahner.



antimetafísico, pero parece desinteresarse - y

desinteresarnos - de las especulaciones metafísicas.^

Esto lleva inmediatamente a descubrir la nihilidad de toda

cuestión concerniente a lo que, por naturaleza, transciende

todo lo relativo. Pero, ¡cuidado! Ya hemos recordado que el

Buddha no es un agnóstico. Para él, no se trata de "renunciar"

a conocer la respuesta, no es cuestión de un ascetismo

negativo, fundado en una actitud fideísta que nos lleve a dejar

de lado lo que aún consideramos como lo más importante de la

vida para fiarnos de algo o de alguien. Se trata, precisamente,
. . ¿i)del descubrimiento^ue cualquier planteamiento, en el espacio y

en el tiempo, no puede salirse de estas coordenadas. Dicho con

otras palabras; en su condición itinerante y contingente, el

hombre, por mucho que haga, no puede saltar por encima de su

sombra. La pregunta, por tanto, no puede encontrar ninguna

respuesta satisfactoria, puesto que si la encontrase, sería

entonces aún peor: representaría la absolutización de la misma
V

contingencia, la caj^tividad de lo Absoluto en las redes de la

^ "Un hermano preguntó al abba Besarlo: '¿Qué hay que

hacer?' y éste respondió: 'Guarda el silencio y no te juzgues'".

Apophthegmata Patrxim (PG 65, 141) . Otro de los padres del

desierto, Andreas, dice que las tres cosas que convienen al monje
son: ^WTüü^^ I íK ^ i UJTT^ <£U V liO/^oP

("secessus a patria, paupertas et in tolerantia silentium") dice

la traducción latina de MIGNE. ("Alejamiento [destierro de la

patria], pobreza y silencio en paciencia [tolerancia]").
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creaturabilidad.^

¿No será entonces que se trata de aceptar la completa

transcendencia de Dios o de cualquier Absoluto, respecto a

cualquier intelectualismo o voluntarismo? La idea de Dios no es

Dios.^ El deseo de Dios no tiene porque llevarnos a él.^

Preguntar por Dios, cuando - en caso que exista - Dios

sería, por definición, aquél que hace posible la misma

pregunta, significa caer en un círculo vicioso. Por otra parte,

si del silencio de Dios se pretende deducir que Dios no existe,

el hecho de que yo no obtenga ninguna respuesta a mi pregunta

acerca de él, no probaría tampoco que Dios no existe. Afirmar o

^ "Dado el salto, ¿cómo escucharemos el estampido de la

vacuidad?" escribió en sus últimos días (1993) el escritor cubano

en el exilio Severo SARDUY, torturado por la nada. Interesante

notar que cita a Bar III, 23 y según la más rancia tradición

escolástica saca el texto fuera de contexto ("viam autem

sapientiam nescierunt ñeque commemorati sunt semitas eius" que

rinde: "no hay quien sepa el camino de ella ni quien pueda pensar

las sendas de ella") apud El País (14-VIII-1993 ; pp. 10-11).
^ Cf. una problemática paralela en EBERT 1965, pp. 297-317.

Cf. también la dificultad tomista de defender que es posible

conocer la "existencia" de Dios y de afirmar luego que, en Dios,

"esencia" y "existencia" se identifican. O bien, entonces, se

conoce la esencia divina, o lo que se conoce de Dios no es su

verdadera existencia.

^ Cf. ALFARO 1952 y LUBAC 1965 para economizarnos citar las

múltiples discusiones teológicas sobre la cuestión del "apetito
natural de Dios".



negar a Dios carece de importancia: ambas "respuestas" serían

igualmente inválidas.

Finalmente, lo gue el Buddha quiere hacernos comprender,

es que la llamada cuestión "última" es improcedente e

impertinente. Quiere hacernos descubrir que nuestra propia

interrogación procede de un presupuesto falso, ya que deriva de

esa misma ilusión de la criatura que cree poder saltar por

encima de su propia sombra. Esto es lo que el Buddha nos ha

venido diciendo, negándose a contestar.

Según la tradición, y con sus propias palabras, a la

^pregunta de un monje sobre la finalidad del nirvâna, Gautama

respondió:

"¡Oh Rádha!, esta cuestión no puede precisar su propio

contorno",^
es decir, que la pregunta es en sí misma ininteligible, puesto

que no se sabe lo que se pregunta. ¿Cómo va, pues, a poderse

comprender la respuesta? El texto prosigue diciendo:

"La vida pura se vive arraigada en el nibbâna, Rádha.

Nibbána es su meta, nibbâna es su fin".^

ii) La vía media

Y, no obstante, no se puede tachar al buddhismo de

predicar un nihilismo metodológico. Pocas religiones hay en el

^ Cf. SN III,"l89.
2 Cf. mi comentario en PANIKKAR 1983/XXVII, pp. 257-276.
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mundo que hayan elaborado más concienzudamente los inacabables

detalles antropológicos necesarios para que el hombre descubra

el sentido de su vida. El Buddha fue, sin embargo, más sobrio

que sus discípulos, aunque no menos claro. Su sendero del medio

es verdaderamente un camino, y un camino real, precisamente

porque es y quiere ser vía, que lleva a la realización, y no

simple elucubración. No es solamente un medio entre dos

extremos horizontales, no sólo se encuentra entre los polos

opuestos de dos opiniones a ultranza, sino que es medio porque

sobriamente se para "a mitad del camino" y no pretende

llevarnos hasta una cumbre proyección de nuestra mente; es

medio también verticalmente, puesto que se detiene allí donde

el camino representaría una contradicción interna. Hay camino

para ir a un lugar y mientras uno se dirige hacia una meta,

pero una vez traspasados los umbrales de la "tierra pura",

cualquier sendero significaría salirse automáticamente del

paraíso.

"Existe, ¡oh brahmino Moggállana!, un nibbâna y

un camino que conduce al nibbâna, y yo estoy ahí

como uno que lo señala. Entre los discípulos que

yo exhorto y enseño, algunos alcanzan el fin

supremo, el nibbâna; otros, en cambio, no lo

consiguen. El Tathágata, ¡oh brahmino

Moggállana!, se limita a mostrar el camino".^

La vía media buddhista consiste, pues, en no llevar nada

1 MN III, 6.
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hasta el extremo, en no perseguir nada hasta un fin sólo

pensado o deseado, porque cualquier idolatría, también la del

pensamiento, es nefasta.^ Agotar la verdad y sacar todas las

consecuencias, además de pretensión soberbia, es impío

racionalismo para Sákyamuni; sería como volver la razón al

O

ii-evés, como se hace con un pulpo: pierde la vida que tenía.

Igualmente erróneo, empero, sería despreciar el pensamiento,

abrazar la contradicción, despreocuparse de las exigencias de

la razón. Repetidamente, el Buddha ha predicado:

"El mundo se apega sucesivamente a la existencia y a

la no existencia: todo existe, he aquí un extremo;

nada existe, he aquí el otro. Pero quien posee la

recta visión de las cosas tal cuales son, no afirma

que las cosas no existen, puesto que son producidas,

ni que existen, puesto que perecen. Es de esta manera

como el Tathágata, evitando los dos extremos, enseña

el camino del medio... Quien posee la recta visión no

es prisionero de sus ideas, como los mundanos; quien

no se apega a los sistemas ni busca simples

especulaciones, quien no piensa: 'esto es mi attan',

^ Cf. la actitud contraria de Zoroastro - más o menos

contemporánea a la del Buddha - en la que el Absoluto aparece, al

menos en nombre (Ahura Mazda significa Señor Pensante), como la

sublimación del Pensamiento.

^ Esto sería, precisamente, el pratyavrtti, "reversal in the

deapest seat of
"

consciousness" ("inversión en la sede más

profunda de la conciencia"), según la traducción de SUZUKI 1930.
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sino que se dice a sí mismo: 'todo lo que aparece no

es sino dolor', éste se ve libre de la duda y de la

inquietud".^

Otra vez nos aparece la misma idea: querer ser consecuente

(acaso Pascal dijera "querer hacer el hombre"),^ querer

absolutizar cualquier cosa en este mundo, es cometer el gran

pecado religioso.^
La pedagogía del Buddha no consiste en enseñar soluciones,

sino en invitar a disolver el mismo planteamiento, reconociendo

su inadecuación, no ya porque no soy capaz de plantearlo

debidamente, sino porque el mismo yo que se lo propone es la

causa de que el planteamiento sea incorrecto.

Siddhârtha Gautama es plenamente consciente de lo que

predica, se da cuenta^ue pone en movimiento la rueda de la Ley

(dharmacakra) con su primer sermón de Sarnâth.

"Esta verdad que he descubierto es profunda,

escondida, difícil de comprender, apacible, sutil,

más allá del pensamiento (atakkâvacara) , abstracta de

tal manera que solamente los sabios la pueden captar.

^ SN II, 17. Cf. también otros textos ya citados.

^ "L'homme n'est ni ange ni bête et le malheur veut que qui

veut faire l'ange fait la bête" ("El hombre no es ni ángel ni

bestia y, desdichadamente, quien quiere hacer el ángel, hace la

bestia"), PASCAL No. 329 [ed. BRUNSCHVICG, N2 358].

Cf. Coh VII, 16-19, en donde se apunta la misma idea de un

"camino del medio" y de no llevar las cosas a un último extremo.



La mayoría de la gente, por el contrario, está

apegada, se aficiona a su mismo apego y se regocija

en ello (âlaya) . Tales personas, difícilmente pueden

aprehender la originación condicionada de todas las

cosas (paticcasamuppâda) , la ley de la correlación,

así como el allanamiento de todas las energías

causales, la renuncia a todo substrato (upadhi) de la

existencia, la supresión de las pasiones (de

cualquier excitación) (virâga) , la calma (represión,

destrucción) (nirodha) , la liberación (nibbâna)".^

Independientemente de la creencia común en casi todas las

religiones (sin excluir textos como la Bhagavad Gîtâ^ y el

Evangelio^), de que solamente unos pocos son capaces de

✓

comprender y, más aun, de seguir el camino de la salvación, la

postura del Buddha es de una modernidad insospechable. No

pretende que las religiones nos den soluciones, sino que aspira

a que el hombre cese en su empeño de querer jugar al pequeño

Dios y representar un papel que no le toca. El Buddha pide que

el hombre comprenda simplemente la impermanencia de todo lo que

existe, incluido él mismo, y que no se apoye en ninguna

"respuesta"; exige el acto de fe perfecto, la entrega total e

incondicionada que no se apoya ya más en el m.ismo sujeto que la

^ DN II, 36; MhvagVP I, 5, 2. Cf. MN I, 167 y ss. ; SN I,

136.

2
Cf, vgr. Ill", 32; IV, 40; VII, 3; VII, 19; IX, 3; XII, 5.

^ Cf. vgr. Mt VII, 13-14; XXII, 14; Le X, 24; XIII, 23-24.
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realiza, sino que lo transciende totalmente.^

Lo que el Buddha comunica sin decirlo, a quien le sepa

escuchar, es que hay que aventurar el silencio, que hay que

estar dispuesto a perder totalmente la vida, a prescindir de

cualquier objeto y a dejar caer el sujeto. Lo que Siddhârta nos

conmina es a no poner un objeto delante de nuestra fe, porque

entonces la objetivamos, la cosificamos, y con ello la

destruimos. La fe no es fundamentalmente un acto del intelecto

- aunque posea una dimensión intelectiva - sino de toda la

^ Como un simple ejemplo de la mentalidad moderna,

confróntese FONTINELL 1966, p. 39. El autor, coeditor de la

revista, no menciona el buddhismo y no obstante escribe; "Faith

is without God. . . The believer must be willing to work for values

in the same way that he would just as if God did not exist. . . The

believer, I suggest, must act without God. And so must the

atheist. They share the same existential situation" ("La fe es

sin Dios... El creyente debe querer realizar valores al igual que

lo haría si Dios no existiese. . . El creyente, sugiero, debe

actuar sin Dios. Y el ateo debe hacer lo mismo. Ambos comparten

la misma situación existencial") . Nos inclinamos a pensar que su

planteamiento tiene en cuenta a las demás religiones del mundo

porque el famoso texto que cita en la p. 40 (sobre la antorcha

para quemar el cielo y el agua para apagar el infierno) , no es,

que sepamos, de origen cristiano, sino sufí musulman; nada menos

que de la famosa Rabi'a. Cf. para las fuentes ANAWATI & GARDET

1960, p. 173. Cf. también FONTINELL 1986, especialmente p. 132

y ss.
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persona humana.^ No es "creo en Dios" la fórmula perfecta y

universal de la fe, sino "icreo!", con la que se expresa una

total donación, el abandono de la respuesta del ciego de naci-

miento del Evangelio: "¡Creo, Señor!".^

La fe es un mero acto de apertura; toda objetivación la

altera y enajena. Incluso la presencia de Dios impide la

apertura constitutiva de la fe. Ni Buddha, ni Cristo, ni el

Profeta, pueden permanecer al lado de los creyentes sin que

ello represente un serio obstáculo para la fe de los "fieles".

"Mata a aquel que encuentres en tu camino. Si

encuentras al Buddha, mata al Buddha; si

encuentras a los Patriarcas, mata a los

Patriarcas; si encuentras a los Arhat, mátalos

también".^

El mismo Buddha advierte que desaparecerá de la tierra y

entrará irremediablemente en el nirvâna, para que la gente

venza su pereza y se esfuerce por buscar y seguir el camino por

cuenta propia:

"Anunciando el Tathágata su entrada en el

nirvâna, la gente estará ansiosa por seguir el

^ Cf. PANIKKAr'§3/ XXVII , pp. 185-229.

^ Jn IX, 38. Cf. también el "¡Credo! adiuva incrèdulitatem

meam" ("¡Creo! Ayuda a mi incredulidad"). Me IX, 24. Aunque en

estos casos hay un^interlocutor. Pero un tú no es un objeto.

^ Taisho 45, 500 b, en CHIEN 1964, p. 358.



camino; si el Bienaventurado permaneciese, la

gente se volvería perezosa".^
4

Como ayuda y guía, dejará el dharma y el Seuñgha. Esta

misma actitud se espera del cristiano: si encuentras a Cristo,
¡cómelo!^ Y el Maestro de Nazaret apuntó inequívocamente que

era necesario que él se ausentara, porque de no ser así, no

podría venir el Consolador, el Espíritu que actúa

interiormente,^ y también Jesús dejará, junto a la Eucaristía,
la Iglesia, la Comunidad depositaria de su mensaje.'^

iii) El silencio meditativo

Según la tradición buddhista, a la que hacen eco otras

tradiciones místicas, en el ámbito práctico hay tres clases de

^
SadDharmPundS XV, 268-272.

2 Cf. Jn VI, 51 y ss.

^ Cf. Ibid. XVI, 7.

^ Es un rasgo común a cualquier reforma religiosa (social,
política, etc.): el rechazo de la religión tradicional a favor de

una religión o espiritualidad de salvación interiorizada. La

inmediata intervención de los ' ídolos ' o de Dios viene

substituida por la autoridad de la comunidad de los hombres: el

saAgh^ para los buddhistas, el sampradâya para los hindúes, el

tlMÉÜMlMMlHq* para los judíos, la umma para los musulmanes, la

na i a(^ra los cristianos, el estado para los marxistas, etc.
eccl^sio. ^
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silencio: el silencio del cuerpo, el de la voz y el del

pensamiento.^ Los tres son importantes y necesarios para la

ascesis pero, evidentemente, el que más cuenta y cuesta es el

silencio de la mente, al que están supeditados los otros dos.^

Para poder alcanzarlo, hay que aventurarse a entrar en el

silencio profundo de nuestro ser y acallar todos los sonidos

internos de nuestra facultad pensante.^
Para entender lo que venimos diciendo y lo que aún nos

queda por aclarar, es imprescindible entrar en el silencio de

la mente. Todo el esfuerzo del Buddha tiende a conseguir dicho

^ El quinto sermon sobre la Ley, recomendado por Asoka para

su lectura y meditación, es el Moneya Sutta, o discurso sobre el

silencio, con la triple división indicada. Cf. DN III, 22 0; Iti

56.

^ Sabido es que Pitágoras exigía de sus discípulos un

noviciado de cinco años de silencio. Cf. "Hoc sibi vuit etiam

Pythagorae quinqué annorum silentium, quod praecipuit discipulis,

ut scilicet, aversi a rebus sensibilibus, nuda mente Deum

contemplarentur" ("Esto quiso también Pitágoras para sus

discípulos cuando les prescribió cinco años de silencio a fin de

que dando la espalda a las cosas sensibles con mente desnuda

[pura] contemplaran a Dios"). CLEMENTE DE ALEJANDRIA Stromata, V,

11, 67, 3.

^ Tenemos la sospecha de que, con un lenguaje y una técnica

diferentes, el "parar el mundo" ("stopping the World") de las

enseñanzas de Don Juan hechas celebres por Castañeda, bien

pudiera ser, precisamente, este mismo "silencio del pensamiento"

al que nos referimos. Cf. CASTAÑEDA 1984.



silencio y, para ello, el Buddha y el buddhismo han puesto en

primer lugar, no la especulación o una doctrina, sino la

meditación, la contemplación, la quietud de la mente, el

silencio interior.

"Cultivad la concentración, ¡oh bhikkhu!, porque

el bhikkhu con una mente concentrada conoce las

cosas como son en realidad".^

En cierta manera, podría decirse que todo el buddhismo no

es sino una escuela de meditación, entendida no como meditación

discursiva, sino como contemplación interior. Todo lo que el

Buddha dice cobra sentido y belleza si se entiende desde la

contemplación. Si se deja de lado o se prescinde de la vida de

meditación, se recae en la pura dialéctica, en agudas

elucubraciones, pero se pasa por alto el mensaje del Buddha y

no se entiende lo que quiere comunicarnos.

"Por lo tanto, Ânanda, un hombre que intenta

practicar dhyâna (meditación) sin alcanzar

primero el control de su mente, es como quien
intenta hacer pan con un amasijo de arena".^

En rigor, no se puede hablar del buddhismo, hay que

^ SN III, 13.

^
SUS, en GODDARD 1956, p. 263.
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meditarlo.^

Esta alusión a la meditación puede servir para situar,

desde el punto de vista fenomenológico, el papel del silencio

buddhista. Sabido es, en efecto, que el silencio ocupa un lugar

importante en muchos ritos. Junto a la acción está la

meditación y al lado de la palabra se encuentra también el

silencio.^ En pocas religiones la elaboración reflexiva ha

sido más minuciosamente cuidada que en el culto védico y,

puesto que éste forma el horizonte del que parte el buddhismo,

no será sin interés que le dediquemos un breve excursus.^

En el culto védico, se distinguen fórmulas que han de ser

recitadas o cantadas de forma clara por los sacerdotes y el

oficiante, murmullos inaudibles que debe proferir el celebrante

y, finalmente, fórmulas que el oficiante debe simplemente

"pensar" (manas) A esto se añaden los tiempos de silencio

externo, cuando ciertas acciones han de ser realizadas "en

silencio" (tûsnîm) . Es significativo notar que "en muchos

^ La bibliografía sobre la meditación en el buddhismo es

inmensa. Nos remitimos a las obras generales indicadas.

^ Es interesante notar que, como consecuencia de la

revalorización sacramental del Concilio Vaticano II, se dispuso

(junio de 1968) en la Iglesia Católica, que el sacramento de la

ordenación sacerdotal se confiriese en silencio, con la simple

imposición de manos.

^ Para los dos párrafos siguientes, seguimos el documentado

estudio de RENOU 1949, así como LEVI 1966, en particular cap. I.

Cf. MALMOUD 1975, en donde el autor estudia algunos ritos

brahmánicos. Todo el número de la revista es interesante.
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casos, el acto silencioso es aquel que se dirige a Prajâpati",

puesto que el silencio pertenece a Prajâpati^ y, callándose,

se le vuelve favorable.^ Prajápati es el sacrificio por

excelencia,^ la personificación del acto cultual.'^ En un

momento dado, el silencio y Prajâpati están tan identificados,

que el acto silencioso del oficiante, tal como extender la piel

de antílope (otra típica acción ritual) equivale al sacrificio

en cuanto tal,

"puesto que (...) el Sacrificio es Prajâpati y

Prajâpati es lo inefable".^

Por otra parte, la literatura védica siente la necesidad

de justificar con un mito el hecho de que el silencio haya

venido a formar parte del rito. La ausencia de la Palabra en

y

uno de los actos culminantes del rito de ofrenda a aquel que

^ Sabarasvâmin, II, 2, 10 en RENOU 1949, p. 13.

^ Cf. Ibid.

3 Cf. vgr. AB VII, 7, 2 (XXXII/1 ) ; GopB II, 18; SB I, 7, 4,

4 ; etc.

^ Para una exposición de este proceso de identificación, cf.

VESCI 1985.

^ Cf. SB VI, 4, 1, 6: "Entonces, [el sacerdote] habiendo

depositado [un trozo de barro que representa a Agni] sobre la

piel de un antílope negro, ya que el antílope negro es el

sacrificio... [el sacerdote] la extiende [la piel] en silencio,

ya que la piel de antílope negro es el sacrificio, el sacrificio

es Prajâpati y Prajâpati es inefable".
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personifica el sacrifico en su totalidad se explica como la
"retirada" de la Palabra (vâc) ante la preeminencia del

Espíritu (manas) , establecida por el propio Prajâpati al cabo
de la disputa surgida entre ambos.^ Así pues, es probable que
la introducción del silencio en el sacrificio se deba a la

aceptación más o menos oficial de la mística en el centro del
culto brahmánico.^ De hecho, la retención de la palabra como

acto cultual es la clave que permite el paso del rito, en

cuanto acto efectivamente cumplido, a su transposición y
sublimación en la ascesis interior. Con la retención de la

palabra, el sacrificio y todo su poder se transfiere a la

interioridad del individuo. Es el individuo quien se purifica

^ Cf. SB I, 4, 5, 8-12, donde se narra como la Palabra (vâc)
y el Espíritu (manas) disputaron sobre quién de los dos tenía la

preeminencia. La decisión fué confiada a Prajâpati, que se

pronunció a favor del Espíritu. "Entonces la Palabra - prosigue
el texto - de tal modo humillada, se sintió consternada y
turbada. Entonces la Palabra se dirigió a Prajâpati y le dijo:
'Nunca más seré el vehículo de tu oblación, ya que me has
ultrajado de este modo'. Desde entonces, todo sacrificio ofrecido
a Prajâpati ha de ser cumplido en voz baja, puesto que la Palabra
ya no se presta a ser el vehículo de la oblación".

^ Cf. vgr. PVB VII, 6, 1: "Prajâpati deseó: 'que yo pueda
ser más de uno; que yo pueda reproducirme'; él meditó en silencio
(tûsnîm) en su propia "mente (manas) ; lo que había en su mente se
volvió la fórmula sagrada (brhat)".
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en el silencio.^

"Cuando uno calla, la respiración devora la

palabra".^
El valor del silencio ritual es enorme, puesto que, en

definitiva, nos conecta directamente con la Divinidad; posee

una fuerza peculiar: es el ojo y la raíz del sacrificio;^ hace

el sacrificio visible.^ Hacer una oblación muda representa ir

más allá de lo discriminado, significa conquistar la gloria
divina (incluso para conferirla a la propia Divinidad),^

^ Cf. SB III, 2, 1, 38: "Y cuando él [el celebrante] retiene
la palabra, la palabra es el sacrificio: con esto lleva el

sacrificio en sí mismo..."

2 Cf. AA III, 1, 6.

^ Cf. AB II, 32, 4 (IX/8) : "La alabanza silenciosa es el ojo
del sacrificio"; SB I, 4, 4, 10: "En silencio, haz esta ofrenda

que es la raíz del sacrificio; la raíz es también silenciosa,
puesto que en ella no resuena la voz".

^ Cf. TS II, 5, 11, 3: "Habiendo repetido la fórmula

sámidhenis, los Dioses no pudieron ver el sacrificio. Prajápati
virtió la oleína en silencio. Entonces los Dioses pudieron ver el

sacrificio. El haber cumplido la aspersión en silencio [sirvió]
para iluminar el sacrificio". Cf. también TS VI, 3, 7, 1-2; "como

si la palabra cubriese, ocultase el sacrificio - comenta RENOU

1949, p. 14 - o como si lo oscureciese".
^ Cf. TS III, 1, 9, 1: "El ofrece en silencio... así, él da

gloria divina a los Dioses".



conquistar la totalidad,^ lo ilimitado,^ alcanzar lo

inexpresable,^ "puesto que lo que no se alcanza con la

palabra, se obtiene por el silencio"'^ (y ya hemos visto que el

pensamiento está íntimamente relacionado con el silencio).

Significa, en definitiva, llevar el sacrificio a su término^ y

es especialmente oportuno en los ritos fúnebres^ y en las

expiaciones,^ esto es, allí donde entran en juego fuerzas no

definidas.®

^ Cf. SB VII, 2, 2, 14: "[...] y lo hace en silencio, porque

lo silencioso es indeterminado, y lo indeterminado es totalidad".

2 Cf. TB III, 2, 7, 3.

^ Cf. TS VI, 2, 7, 3.

^ PVB IV, 9, 10.

^ Cf. SB I, 9, 3, 22: "En silencio... asciende [a uno de los

tres fuegos, al âhavanîya] pensando: 'El sacrificio se cumplirá

hacia el Este'".

® Cf. SB XII, 5, 1, 9: "En silencio... sólo una vez lo

vierte [en la cuchara], volviéndolo así sagrado para los

antepasados".

^ Cf. vgr. SB XII, 4, 2, 1: "Y habiendo cocido [la sangre

que ha contaminado la leche de la ofrenda], la ofrece en silencio

en modo indefinido, puesto que Prajápati es indefinido y que el

agnihotra es sagrado para Prajápati; y lo indefinido significa

también totalidad y, así, él hace expiación con la totalidad".

® Cf. RENOU 1949, p. 14: "... selon les Brâhmana, à côté du

domaine des choses "exprimées" (nirukta) , qui est celui de la

parole, il y a un domaine des choses "inexprimées" (anirukta),

non définies, non limitées, incertaines (anaddhâ)... L'anirukta
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En última instancia, el silencio cúltico es más que un

rito, es más que un medio: es también el mismo fin al que se

nos conduce con el mismo silencio.^ Por eso ninguna religión

puede prescindir del silencio.^ Incluso en una tradición como

la judeocristiana, en la que la alabanza suele ser la parte

preponderante del rito, no se puede dejar de observar el

• • *3
silencio cuando se entra en contacto inmediato con Dios.

caractérise entre aiitres choses la durée de la vie, l'avenir, le

souffle et surtout la pensée (manas) ou son 'expression', le

silence" ("... según los Brâhmana, junto al ámbito de las cosas

'expresadas'(...), que es el de la palabra, existe un ámbito de

las cosas 'inexpresadas'(...), no definidas, no limitadas,

inciertas El anirukta caracteriza, entre otras cosas, la

duración de la vida, el futuro, la respiración y, sobre todo, el

pensamiento (...) o su 'expresión', el silencio").

^ "Das kultische Schweigen überhaupt kann dreifacher Art

sein: das wartende Schweigen, das sakramentale Schweigen und das

einende Schweigen" ("El silencio ritual puede ser de tres clases:

el silencio de espera, el silencio sacramental y el silencio de

unión"), OTTO R. 1920, p. 185.

^ "Apud te est os meum sine voce, et silentium meum loquitur

tibi" ("junto a ti mi boca no tiene voz y mi silencio te habla")

dice bellamente KEMPIS, Imitatio Christi, III, 21, 18.

^ Cf. vgr. "Silete a facie Domine Dei" (" ¡Callad en la

presencia del Señor!, Yahvéh") ,
So I, 7; "Dominus autem in templo

sancto suo; / sileat a face eius terra" ("El Señor reside en su

santo templo; / Calle ante El, la tierra toda") , Ha II, 20;

"Sileat omnis caro a facie Domini, / qui consurrexit de
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Además, el silencio es el órgano de la vida contemplativa: el

silencio que, no sólo acalla la palabra, sino que, sobre todo,

supera el pensamiento.^ El silencio pertenece al misterio.^

b) Las cuatro nobles verdades

habitáculo sancto suo" ("jCalle toda carne ante Yahvéh, / que se

ha alzado de su santa morada!"), Za II, 17. Cf. Is LI, 1; Sal

LXXV, 9; Ap VIII, 1.

^
Cf., en el cristianismo, la frase ascética, repetida luego

tantas veces, de San Antonio, el primer ermitaño: "La oración en

la cual el monje se comprende a sí mismo o comprende lo que ora

[medita, contempla], no es perfecta", CASIANO, Collationes Fatrum

IX, 31 (PL 49, 808).

^ "Stille gehort zum Mysterium. Das deutet Gregor von

Nazianz an, wenn er bei der Schilderung des Todes seiner

Schwester Gorgonia in Oratio, 8, 22 (PG 35, 813), sagt: <riY'?

, KcH.) TE\evTJj' o ^oCUot^ToS " ("El

silencio pertenece al misterio. Esto lo sugiere Gregorio

Nacianceno cuando, junto al lecho de muerte de su hermana

Gorgonia, dice ...: 'Silencio profundo y, también, al final, la

muerte'"), DÔLGER 1936, p. 49. Cf. también CASEL 1919, el

promotor de la Mysterien Theologie.
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litu L-J U mnrm "i filin 1 t¥ permito el

texto que sigue junto a sus comentarios, aaMs como exponente

del espíritu religioso de nuestro tiempo. La mayoría de las

mundo y al hombre, aunque desde horizontes muy variados. El

buddhismo se concentra en la eliminación del dolor, pero esta

perspectiva negativa oculta una positividad, que es la que

quiséramos expresar con esta nueva formulación del mensaje del

Iluminado. Si, como vimos, la palabra clave del sermón de

Sarnâth es dukkha, el vocablo central de nuestro texto es sukha

al que también hicimos referencia.^

"No hay felicidad en lo limitado. Sólo lo infinito es

felicidad" dice una antigua Upanisad.^

Añadiendo luego que lo finito es lo mortal.^

¿Puede un autor contemporáneo atribuirse esta autoridad?

Sería una desacralización de origen moderno si-^=gfp no respetararmas

autenticidad de su doctrina. Aunque el texto al que me refiero

^ Añadamos que sukha/ bien proveniendo de su y kham

(corriendo bien, ligeramente - como mencionamos), bien tenga otra

etimología, contiene el prefijo su (correspondiente al griego

) con el sentido de bien, agradable, bienestar, positivo.

Sukha es la palabra que traducimos por felicidad. Cf. evangelio

(¿'(J£ \ I o 0 ) buena nueva, noticia feliz, anuncio gozoso,

mensaje alegre. Cf. también euforia, etc.

^ Na alpe sukhai? asti/ bhûmâ-eva sukham. CU VII, 23.

■3 í . . .
. .

CU VII, 24, l ^Alpa significa pequeño, poco, limitado. Cf.

tradiciones religiosas de la humanidad pretenden '/liberar" al

/

= débil (fácil de destruir).



no contenga con toda seguridad sus ipsissima verba, estas

llamadas cuatro autoridades vienen de una antigua tradición aún

viva.

Si alguien dice: 1) esto lo he oído de un maestro; 2) de

una comunidad; 3) de hombres sabios; 4) de un solo monje

venerable, entonces tendríamos que verificar las palabras

transmitidas, y si concuerdan con el Sutta Pitaka y con el

Vinaya Pitaka, estaremos autorizados a decir que dichas

palabras provienen del Iluminado.^ Por eso me atrevo a

reformular las cuatro nobles verdades sin salirme del espíritu

buddhista - ni aun cristiano.^

Pero incluso desde el punto de vista de coherencia

filosófica parece evidente que Buddha no podría hablar de la
Ok. no

cesación del dolor si absolutamente todo fuera dolor - osseptaar

dSSISHW en un nihilismo del que el Buddha se defiende. Y aun en

este caso no se podría hablar del origen del dolor.^ El dolor
f

sería entonces inoriginado. El origen de dukha implica que hay,

por lo menos un adukha que me he permitido interpretar como

/
t

I

[

l ^
AN II, 167. Cf. ademas /DN I, 123-124, para un texto

semej ante.

^ De modo semejante dice Tomás de Aquino que toda

interpretación de las Sagradas Escrituras que permanezca fiel al

sentido literal es una interpretación legítima.
í
t

^ Con razón argumenta FALK 1986, p. 383: " laddove non vi è

altro che duhkha suscettibilg di cessazione - il quesito della
r.

f
sua origine è manifestamente àssurdo".

C7



sukha. Sarvam idam duhkham. Si "todo esto es dolor" debe haber

"algo" que no lo sea.^

i) Texto

Estos dos extremos tienen que evitar los hombres

de hoy para conseguir una vida plenamente humana, la

paz y la felicidad a la que aspiran. ¿Cuáles son? El

uno es la búsqueda de sí mismos, el egoísmo, la

carrera por el placer, la comodidad, la

autosatisfacción y el desprecio de los demás; el otro

es la gal -Y^hsr-^rfzrTiri-triTvrv^B y la conquista del mundo ^
Q / l «- /

de DiosV^e los otros í^e la exterioridad ■<# de la
/

eficacia, de la competitividad o del poder, del

prestigio o de la fama, tanto en este mundo eesKT en

el más allá. Tanto un extremo como el otro conducen

al fracaso, a la decepción, a la guerra, al dolor, a

la desesperación y a la destrucción del hombre.

1
»

^Como hace también notar KALUPAHANA 1986. P. 326 Sarvam

duhkham que "todo es dolor" se encuentra ya en YS II, 15. Cf. los

pertinentes comentarios de HAUER 1958, pp. 301-308 y su incisiva
traducción: "... ist für den, der die Unterscheidungsschau

/

besitzt. Alies leidvolle Hemmung" ("para quien posee la visión
discriminatoria yodo es obstáculo doloroso"), p. 245. Esta

Hemmung (detención, impedimento, paralización, entorpecimiento,
obstáculo), nosidirá es la "Grundbefindlichkeit des Menschen und
der Welt" ("la situación original del hombre y del mundo").
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El camino flfli medio del Bienaventurado, en

cambio, evita estos dos extremos, y es un camino

luminoso, sereno, personal y concreto, puede ser

recorrido por cualquier caminante y conduce a la paz,

a la alegría, a la realización y a la plenitud.

¿Y cuál es, ¡oh hombres!, el camino que conduce

a la paz, a la alegría, a la realización y a la

plenitud?
Este es, ¡oh hombres!, el camino que en sí mismo

contiene la paz y la plenitud que predica:

Esta es la noble verdad de la felicidad: todo

hombre desea ser feliz, felicidad es lo que busca, ¿a

lo . Sabemos y vemos que todo cuanto nos

rodea está condicionado por la -Ste la

felicidad.^

^ Aunque el castellano posea la palabra gozo (de gaudixim

[jola, joie, joy]) y beatitud (de beatitudo [beato, posiblemente

relacionado con bonus] , bienestar) y también los sinónimos de

placer, dicha, alegría, etc., todos tienen distintas

connotaciones. Felicidad del latín felix, significa que produce

fruto: fecundo, fértil. Cf. fetus (feto), feia (seno) [de donde

mamar, nutrir]. El griego*3 significaría el que da leche.

/

La posible raíz indoeurópea dhê(i)- o dhu- significaría mamar,

/
succionar. La felicidad sería aquel estado de bienestar que

habiéndonos nutrido cpn verdadera vida nos hace fecundos en

f
l!

nuestra existencia, <^e así alcanza su plenitud o realización.
í

"w j;

Aunque hayamos prefárido la palabra felicidad, utilizaremos

también ocasionalmerfte los vocablos de alegría, gozo u otros
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Cuando el hombre emprende un negocio, paliza
CAoy-vO. o~\ yy'

fío
"

una acción o deflttya

O. l CO/VS^

que fuere,
x:

CP«r> ■»>

está {^eriendo
_

<íe'h'^_)
la felicidad. SDadiec loo- mp^ivoiB (de

acción es^|f|| f**" la estrella ;de la

felicidad. V'·V·*. ow- •e>^lMuajíM«-.x
'7.S/V»;

'
Esta es, ¡oh hombres!, la noble verdad del

origen de la felicidad: la fe en que el gozo existe y

es posible; el hombre proviene de la felicidad, es

}p<XAJK
sensible sólo a la felicidad, se mueve sólo ser

feliz y, en cuanto consigue realmente vivir, es

feliz. La aspiración profundé del hombre, su peso

existencial, su centro de gravedad, provienen de un

centro que es puro gozo, felicidad sin mancha, gloria

perfecta. Los hombres no/se moverían por y para la

felicidad, si ésta no füese el centro mismo de sus

propias vidas.

Esta es, ¡oh hombres!, la noble verdad de la

cesación de la felicidad: la pérdida de la esperanza

de alcanzarla, la renuncia a la aspiración a la

felicidad que hace/que uno se entretenga en el camino

i .

y se olvide que ef camino(e^ —agiowt'jy en

cuanto tal'^^^aj^^ro .^a esperanza cesa cuando uno 4^

se para en el camino y sólo sueña en el futuro. Sin

realizar el Bi^n, la Verdad y la Belleza, el hombre

/
no bebe de la Jfuente de agua viva que apaga su sed en

cada instante!'. La esperanza es de (o ivmaXh
*

presente

\

f-f>^o .

similares, para subrayar la polisemia del símbolo.



ii) Corolarios

a) La pregunta por la felicidad

La primera diferencia entre ambos textos consiste en que

el tradicional toma por centro de su consideración el dolor, en

cuanto característica de la contingencia que se pretende

eliminar, mientras que nuestro texto acentúa la felicidad que

se aspira conseguir. El uno habla de dukkha y el otro de

sukha.^ Pero ambos son correlativos complementarios como

1 /
' ...

^ Hay un adjetij'o pâli sukkha (védico suska) que significa

seco. Existe tambiééi el adjetivo sukka (en védico sukla) con

significado de bl^co, brillante, y por tanto puro, bueno. A

l

Este es, ¡oh hombres!, el camino que conduce a

\
la \elicidad: el simple y noble camino de'L·^mor, del

auténtico y verdadero amor a todos los/êeres, sin

quedarse prendido en ninguno de ellos-. El noble

camino del.-.amor, a saber: la donación total de sí

mismo, que nq puede tener término, porque es

inagotable. ^ S'il,
Hasta que lá^triple intuición de la fe, la

esperanza y el amojr,, no sea purificada en las cuatro
\

nobles verdades, hasta, entonces, los hombres en este

\

mundo, con sus pasiones,^^encillas, construcciones,

máquinas,' sociedades, conocimientos y realizaciones,

no alóanzarán la iluminación ^e aporta la paz, la

y la verdadéra i-ibe-ï



at\s-U(/la literatura sánscrita y páli.^
>Coiiiunes a ambos son, sin embargo, la realidad qoncreta

sobre^Si que nos interrogamos y la confianza en d^ír CQrí''^^a
respuesta^decuada: en sentido negativo la una (e^ininar el

dolor inherente a la contingencia), y positivo^ía otra

(conseguir la\ealidad gozosa, después de ^oer purificado las

imperfecciones d^la contingencia). La diferencia se refleja en

el modo mismo de pl^^ear la cuesti^^, lo que nos lleva a

considerar la importanfeda capita^'^de la misma pregunta, ya que

de ella depende el tipo dte recuesta. De hecho, es la pregunta

la que ofrece el marco dondeSdas respuestas tienen que

inscribirse. Toda preguj>ta con^^ene ónticamente la respuesta y

la condiciona de ta^ymanera, que tbi^ respuesta no es más que

la manifestación prítológica de la pre^nta.
Ahora bien^, la pregunta acerca de M^s o de su Ser es,

según la pe^pectiva buddhista, poco menos que fútil, ya que

sólo admire tres tipos de respuesta: afirmativV negativa o

agnó^^ca. Pero/el Buddha nos advierte que con e^^s tres

re^^estas só^ podemos agotar tal tipo de pregunt^^pero no

pádUliiús',~creTiraaent^T^^agüLai' l''!re'ijwqu»- J'tidhüéi-é'jiiJb"

nuestro reconocimiento o nuestra ignorancia (de ello), así como

el ser y el no-ser, puesto que se trata de un "algo" que no se

deja inscribir en el marco de ésta o de cualquier otra

pregunta.

De ahí que el Buddha quiera "distraernos" de la cuestión

acerca de Dios para concentrarnos sobre el problema inmediato

ve-CP..'? nnp>cty.ta-.«1lfrha r-n nr-nmiTr.o -h.-nnl.ij ¿in hff

laEíK-^nsta-jiiíEifltar-j^
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del dolor y de su eliminación. Ello no significa ni teísmo ni

ateísmo por su parte, ni tampoco agnosticismo; la pregunta no

era ésta y Gautama se niega repetidamente a dejarse enredar en

el juego. Su problemática no proviene de una elucubración

racional, sino de una intuición de la existencia humana. En

ella. Dios no es objeto ni de pensamiento ni de voluntad y,

mucho menos, por tanto, de predicación o de anuncio.

Siddhártha rechazó de plano dejarse "embaucar" en la

dialéctica de su tiempo acerca de Dios, para concentrarse

directamente en el ámbito práctico de la existencia. Para ello,

prefiere apoyarse en la toma de conciencia del dolor y su

necesaria destrucción, antes gue subrayar la búsqueda humana e

inmediata de la felicidad. Dice Mára (el Tentador):

"La alegría del padre está en sus hijos, así

como los rebaños son la alegría de su dueño;

puesto que el hombre descansa en la alegría y no

puede tener ninguna alegría)^aquél cuya vida no

depende de nada".

A lo que el Iluminado contesta;

"La pena del padre está en sus hijos, así como

los rebaños son la pena de su propietario; pero

la pena no penetra en aquel cuya vida no depende

de nada".^

^ SNi I, 2 (33 y 34). Cf. Udvag XXI, 1: "Todas las

experiencias (dhammâ) no me afectan ya más. He renunciado a todo;



sin embargo, si se tiene presente que la verdadera alegría
no consiste en el logro de placeres temporales pasajeros, la
Oo U O—

hú.4qi 1 ed la felicidad es una característica tan buddhista

como pueda serlo la eliminación del sufrimiento y pocas

religiones se presentan tan sonrientes, tan optimistas y

serenas como el buddhismo, por lo menos en la mayor parte de

sus formas.^

En efecto, el sexto discurso de Buddha al monje Saccaka,

hijo de jainas, o como se dice en otro lugar, hijo de una mujer

jaina, parece poco menos que apuntar a nuestra interpretación.
Se trata del llamado gran discurso a Saccaka.^ Lo resumimos:

"Saccaka es pendenciero, merodea por Vesâlî y busca

confundir a Gautama. Ânanda le ve venir y lo anuncia al

estoy libre de toda angustia (bhaya)", en SILBURN 1955, p. 225.

Cf. un ejemplo moderno en el pequeño poema del filósofo japonés
NISHIDA 1945, del frontispicio de uno de sus libros traducidos al

inglés (1958): "The bottom of my soul has such depth; Neither joy
nor the waves of sorrow can reach it" ("El fondo de mi alma es

tan profundo, que ni la alegría ni las olas del dolor pueden

alcanzarlo").
^ Cf. las muchas referencias al paramará sukham (felicidad

suprema) que se encuentran en numerosos textos buddhistas (cf.

vgr. MN I, 94; AN I, 136; I, 294; Dh XV, 7-8 [203 y ss.]), que

indican claramente que la eliminación del dolor se considera como

la puerta que abre automáticamente a la felicidad. Cf. AN III,

354 y 430. Cf. PANDE 1957, p. 480, como otros textos que hemos

citado.

2 Mahâsaccaka Sutta. MN I, 236-251.
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Tathâgata. Algunos, empieza Saccaka, cultivando hasta el

extremo el cuerpo se han perdido; otros cultivando al

extremo el alma igualmente sufren y se vuelven locos.

Tampoco el cultivo del cuerpo y del espíritu conjuntamente
llevan a la paz y a la felicidad. Así van discurriendo.

Buddha le cuenta sus experiencias y prácticas ascéticas.

Pero todo es dolor.

'¿No podría haber otro camino para la Iluminación?' -

se pregunta Gautama. Y entonces le hace la confesión

siguiente:

'Esto se me ocurrió, Aggivessana. Recuerdo que cuando

mi padre cultivaba la tierra yo permanecía sentado a la

sombra de un manzano florido, fuera de los placeres

sensuales y lejos también de los estados de conciencia

groseros, estaba en el primer grado de meditación que aun

cuando acompañado de pensamiento y diseursividad [dhyâna

junto a reflexión y análisis], nace de la soledad y es un

estado alegre y feliz. Estando en él pensé si no podría
ser acaso éste el camino hacia la iluminación. Siguiendo
entonces mi práctica meditativa vi claramente que éste era

en efecto el camino hacia la iluminación'.

'Entonces, esto se me ocurrió, Aggivessana: ¿Tendré
miedo de aquella felicidad que es distinta del placer
sensual y de los estados groseros de la mente? Esto se me

ocurrió,^
(^Aggivessana [el énfasis es significativo]: No temo aquella

felicidad que es ajena al placer sensual y a la conciencia

4asta'.



'Esto se me ocurrió, Aggivessana [insiste el texto]:

No es fácil adquirir aquella felicidad dejando el cuerpo

exhausto'. Y entonces cuenta cómo empezó a tomar alimento

y cómo sus cinco primeros seguidores le abandonaron. Entró

luego en la primera meditación y la descubrió alegre y

feliz. Luego en la segunda, la tercera y la cuarta. En los

tres casos la felicidad perduraba sin apegarse a su mente.

Adquirió luego los tres conocimientos, en las tres

tradicionales vigilias de la noche de su iluminación y la

alegría destacada y serena persistía.

Cuando el Buddha enseña el dhamma tiene esto muy

presente, hasta el punto que a la pregunta si Gautama

consiente en dormir durante el día Gautama le responde que

durante el último mes del calor, regresando de mendigar y

después de haber comido, pliega con cuidado su hábito

[externo] en cuatro pliegos, con atención, plenamente

consciente y se queda dormido en su costado derecho.

Saccaka queda edificado, le pide perdón de haberle

querido insultar o hacerle quedar mal y se despide

diciéndole que debe irse. 'Haz lo que piensas que debes

hacer ahora', le responde Buddha. Y entonces Saccaka, el

hijo de los jainas, habiéndose alegrado en lo que el Señor

le había dicho, le dio las gracias y levantándose de su

asiento se marchó".^

^ Es interesante observar que como dice el clásico

comentario al MN II, 293 (reportado por HORNER 1954, p. 305)
Saccaka no entendió demasiado ni se convirtió [tomó refugio];
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Así pues, si en esta nueva formulación del Discurso de las

Cuatro Nobles Verdades, nos hemos permitido cambiar el signo

(matemático) de la búsqueda humana de la realización, no por

ello nos hemos alejado mucho del espíritu del buddhismo y, al

mismo tiempo, nos hemos situado en un ámbito más familiar para

el espíritu contemporáneo. Por otra parte, tanto el dolor como

la felicidad son dos factores universales, ambos con

características de ultimidad, aunque, concretamente, cada uno

de nosotros tenga su propia idea sobre la felicidad y sobre la

manera práctica de conseguirla.^

P) La alegría primordial

Pertenece a la tradición religiosa de la humanidad el

considerar la condición humana como basada esencialmente en una

pero que Gautama le impartió el dhamma para su futuro. Y en

efecto, doscientos años después de su muerte Saccaka "renació" en

!
Sri Lanka y mereció llegar a ser un arhat.

Añadamos aún que este texto goza de una gran autoridad (recogido
también en el Mahávastu como hace notar FALK 1986, p. 338 quien
ofrece además un soberbio comentario a los cuatro grados de

meditación buddhista - aumentados luego por la escolástica

posterior).
^ Cf. el estudio de PIEPER 1957/1.
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pureza original en la que, no el dolor, sino la alegría es la

característica primordial.^ El dolor es una especie de

superestructura que se ha apegado al ser humano y de la cual

tiene que librarse, pero el fondo último del hombre es la

alegría.^ Así pues, cuando el Buddha dice que la liberación

del hombre se puede obtener eliminando la superestructura del
Vi o

dolor que impregna la contingencia, aunque aaaMMSOMEO llamaM

"alegría", esta misma liberación tiende, finalmente, a este

resultado; tanto es así, que la tradición posterior no ha

Cf. un interesante testimonio en las numerosas

contribuciones eMMHBVMHHliBBik) al XI Congreso Internacional de la

Asociación Internacional de Historia de las Religiones (I. A. H.

R.), celebrado en Claremont (California), del 6 al 11 de

septiembre de 1965. En rigor, el tema del Congreso era su

contrario (culpa y ritos de purificación) . Pero si necesitamos

perdón es porque hay una pureza original previa. Cf. Proceedings
I. A. H. R. 1968 vol. II. Cf. también el mito antediluviano (Gn.

II, 8 ss.), mito compartido, en una forma u otra, por la mayor

parte de las religiones en sus diversas formas. Cf. CAMPBELL

1949, y FOX M. 1983 y 1992. Conocida es la lucha teológica de

este autor por superar la doctrina del pecado original cuya

interpretación exagerada sería la responsable, según Fox, de la

actitud maniquea del cristianismo corriente.
^ El latín alacer (cf. alacritas) sugiere ardor, vivacidad,

entusiasmo, celo, crecimiento e incluso fortaleza (Ímpetu alacri,

-^oeríq,) ^ y lo tomamos aquí como traduciendo también sukha.
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dudado en hablar de ella.^ De hecho, el nirvâna mismo es

llamado "felicidad suprema" (nibbânêuii paramará sukham) :

"La salud es el mayor tesoro, el tener lo suficiente

es la mayor riqueza; aquellos de quienes nos podemos

fiar son los mejores parientes; el nibbâna es la

felicidad suprema".^

Cuando la alegría se ve como un estado inicial -

y no

final, no como una meta por alcanzar - el método para obtenerla

sólo puede ser la vía negativa de la expoliación. Cuando la

alegría se considera como el estado primordial y natural del

hombre, no se necesita saber lo que ésta sea, ni tiene uno por

qué dirigirse hacia ella, ni es preciso añadir nada a nuestra

condición. Todo cuanto tenemos que "hacer" es despojarnos de la

superestructura del dolor, eliminar todo aquello que la vida ha

ido acumulando a lo largo de la existencia, en una palabra,

destruir la contingencia para que la alegria y la gloria

iniciales puedan resplandecer de nuevo sin ningún impedimento.
Para ello, no se necesita ningún saber previo que nos permita

emprender el buen camino, o que nos indique la dirección que

tenemos que tomar o la meta hacia la que tenemos que

^ Cf. el texto ya citado sobre las palabras de Indra que

considera la pacificación del dolor como felicidad. Cf. también
t
^

SÂNTIDEVA, Bed VIII, 88: "Moviéndose libremente, sin ningún
apego, sin estar atado a nadie, realiza una alegría tal, que

Indra mismo no sabe cómo alcanzarla".

2 Dh XV, 8 (204).
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dirigirnos. La vía práctica propuesta por el Buddha es aquella

que está al alcance de todas las experiencias, porque cae

dentro de nuestros límites: eliminar el dolor y destruir la

contingencia que nosotros "somos", dejando así que reluzca la

gloria inicial en toda su pureza.^
El Iluminado así lo afirma:

"La mitad de la vida santa, Señor, - dijo Ânanda, el

discípulo preferido, al Maestro - consiste en la

amistad con lo hermoso, en la comunión con lo

hermoso. ¡No es así, no es así, Ânanda!, - dijo el

Maestro: no es la mitad de la vida santa, es la

totalidad de ella".^

y ) La aspiración a la felicidad

Pocas ideas han contribuido más a malentender el buddhismo

en Occidente como la creencia que Buddha, condenando todo

deseo, reduce el hombre a la resignación fatalista con la que

tan a menudo se ha caricaturizado a todo el Oriente. Ya dijimos

que la palabra que suele traducirse por deseo significa

propiamente sed.

Una distinción terminológica podría ayudarnos a deshacer

^ Cf. la monumental obra de BALTHASAR 1961, en la que el

autor resalta la importancia de este tema en los grandes

pensadores occidentales y, al mismo tiempo, su olvido en las

sistematizaciones escolásticas y manualísticas aunque la

perspectiva sea diferente.

2 SN V, 2.
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este malentendido. Podríamos, en efecto, distinguir entre

aspiración y deseo.

Por deseo entiendo aquella sed del ser humano que quiere
un algo objetivado, aunque sea vagamente, un objeto, que es el

objeto del deseo, que mueve nuestro apetito y dirige nuestra

acción - precisamente a conseguirlo. El deseo se mueve por un

talos de la voluntad, surge de la proyección hacia el futuro de

lo que en el presente queremos.

Por aspiración, por el contrario, entiendo algo más

parecido a la epéxtasis descrita anteriormente. La apiración no

es el movimiento hacia adelante movido por la atracción de un

fin, por la apetibilidad de un objeto, sino el dinamismo

empujado por la aspiración interior, por la fuerza misma de

nuestro ser. De ahí la capital importancia de un corazón puro,

puesto que de lo contrario confundiremos el amor con la

concupiscencia - para usar un lenguaje tradicional cristiano.

La biblia hebrea tiene una cantidad de palabras para

expresar deseo^ y lo mismo la escritura cristiana.^ Hay en

ellos la misma ambivalencia indicada, desde buenos hasta a

malos deseos, y las palabras empleadas connotan también

preguntar, inquirir, apasionarse, querer, apegarse, buscar,

encontrar placer, etc. Pero ciñéndonos a nuestro tema podríamos
decir lo siguiente.

Nuestra existencia está impregnada de "sed": sed, en

^ chemed (chamad, chemdah), avah (taavah, tav), chephets

(chaphets), shaal (mishalah) , etc.

^ \

S P OJ T (X CU

o
^

^ o< lT"£



/
cuanto deseo concreto, objetivado, siempre insaciado, por un

bien cualquiera pero limitadoi(D: i
>■

"Venid a mi los que deseáis, /
y hartaos de mis productos. . . • /

Quo mi roouordo es más dulce la miel7

mi heredad más dulce que -panaL* de

Los que me comen quedan aún cón hambre de mí,

los que me beben sienten todavía sed" X-
Esta sed permanece siempre insatisfecha porque, en

/

definitiva, nada consigue apagarla, 1i¡o que hace que ella sea la

/
causa del hastío y frustración que tan a menudo siente nuestra

época. > i /
çlO

^y una segunda sed que huimos llamado' aspiración, cuyo

'i / /estímulo nos mantiene vivos .3 Per® también esta aspiración

permanece insatisfecha mientras Atamos ejí esta vida, puesto
/
/

que este deseo es infinito y nosotros somos finitos. Esta

aspiración es parte del camino de salvación, hasta tal punto/
que, si viniera a debilitarse en la espera, no se la tendría

por auténtica.^ Esta aspiración es/la condición primera para

*^81 XXIV, 19-21. /
Cf. el texto de AGUSTIN Tractatus in Epistulam loannis,

/
tract. 4 (PL 35, 2008): "Tota vita christiani boni sanctum

/
desiderium est" ("Toda la vida del cristiano no es otra cosa que

un deseo santo"). Cf. también Dn IX, 23, según la Vulgata.
í ta. I

Cf. el criterio tradicional de âdHMMMMilMMMi entre los

deseos: "Sancta enim desiáeria—, dilations crescunt. Si autem

dilations deficiunt, d^sideria non fuerunt" ("Los santos

deseos,... maduran con/la espera. Si vienen a menos por la

(9. T 522
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el despliegue de la esperanza. Podríamos defim:^la como la

aspirarerrón dé infinito.^ '

En r*gor,-este "deseo" ha de ser considerado
/■

positfTvamehte"." Es ïa^aspiración que forma parte de la
t'

1 jjaeratíióny 'de Tà"'plënîtudT^s un"empuje" hacia una perfección
apao ■««'"^t-iene a ''ninguir^oH^rtrrolSj'gTrer'epmo -ptrnto-níie*'TéfereTió'i
Es la aspiración de la finitud humana a lo infinito.^ Es una

1 III I iiiíill riimillini Mili II n'li Mil' l'l ll| || lili I ilijl ■(|in'lT"!V|iMi| .1

paaoim..

GREGORIO DE NISA, ín canticvim canticorum

1000a), donde habla del insaci leseo de ver, porque lo que se

í ^00!^. I

ve es cada vez má^ drj^ifîo, v£/oT€^oaP
, y mayor que lo que se

espera,

2

trac

el B^hma-jijñásá, o deseo de conocer a brahman, en la

idfi. Cf. BS I, 1, 1, y los comentarios de las

/
Cf. ]^à ir^uición de Meister ECKHART, que considera la

ivo de la causalidad divina y, por tanto.
criatura co^ efecto

constitutivamente sedieí^a; "passivum semper sitit et bibendc
. . /

sitit activum suum" ("lo p^ivo siempre está sediento, y aúr/ \bebiendolfe sigue siempre sediento activo") . ECKHART comenta

al pasaje ramoso del Si XXIV, 21): "los'^^^e me beben aún tendrán

más sed" - teniendo en su memoria naturaImente^S^IV, 14; VI, 35;
etc. , que dice lo contrario. Liber Parabolarum Gen^^h4^ I, 1 (LW
IV, 492, # 25). Los seres están sedientos porque son criaífeuras y
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aspiración que formando parte de nuestra contingencia nos hace

tocar aquel punto tangente que también "somos" nosotros y nos

impele a una constante superación de nosotros mismos,

empujándonos hacia nuestra plenitud. Por eso la sed de justicia

nos hace bienaventurados, porque tal justicia es inalcanzable

en este mundo.^

¿Es esto lo que el Buddha presupone cuando afirma

reiteradamente que tenemos que buscar nuestra salvación con

diligencia? ¿O no será, más bien, que cualquier sed, incluso la

más perfecta, como pueda ser el deseo de salvación, ha de ser

rechazada como impura e incapaz de conducir a la liberación?

un ¡aato ag—^w^og^pgl
conservación en la existencia. Comentando sobre el text^íi*^l Si,

ECKHART dice en otro lugar: "Dicamus quod ad simj«â?ricandum hanc

veritatem analogiae rerum omnium ad ipsum d^^fm dictum est optime

'qui edunt me, adhuc esuriunt': 'edjj*^ quia sunt; 'esuriunt',

quia ab alio sunt" ("Subrayajva^que para significar esta verdad

de la analogía de toda|^#*ías cosas con el mismo Dios, se ha dicho

justamente, ' lo^/ffue me comen quedan aún con hambre de mí':

'comen', poj?^ue son; 'quedan con hambre', porque son de otro"),

en LOaBÍ^Y 1960, p. 293. El ser es "comer", "participar", "ser

rj-f^(in", "nn nnir •¡lú"" • lillll'ilii <iiif IIM I i I m iili IIMI im i .

^ Cf. Mt V, 6; etc.

^ "Buddhahood is the state in which all our clinging to

things is overcome, and there must be indifference to, or

detachiment from, even the ideal goal of becoming Buddha" ("El

estado de Buddha es un estado en el cual todos nuestros apegos

por las cosas han sido superados y en el que ha de haber
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El Buddha trata de apagar el deseo mi&mo, ya sea deseo de

alcanzar el manantial, o deseo de cualíjuier agua viva. El

Buddha nos enseña que toda sed prodqce inquietud, que nos

engaña cont^uamente a través del objeto del que se reviste y

que, incluso la sed de agua viva, no hace más que prolongar la

inquietud, aunque interiorizándola, y no es más que un

obstáculo a la satisfacción incondicionada de cualquier sed.^

El mismo Maestro de Nazaret se percató de la incongruencia de

una sed inextinguible y habló de su extinción.^ La tradición

quiere que el hombre mismo se conviérta en manantial.^

5) La pérdida de la contingencia

La aventura de la felicidad es una aventura mortal. Toda

nuestra vida está en juego. El Buddha es perfectamente

explícito y habla de la eliminación del dolor como la

eliminación de todo aquello que más íntimamente unido está a la

indiferencia y desapego, incluso respecto al ideal concreto de

llegar a ser un Buddha"), TANABE, en TAKEUCHI 1966, p. 961.

^ Para evitar confusiones, podríamos distinguir entre la

aspiración primordial del hombre por la salvación (el m\imuksutva

hindú) y los deseos, que son siempre un obstáculo.

2 Cf. Jn VI, 35; VII, 37; Ap VII, 16; XXI, 6; XXII, 17; Mt

V, 6; Sal LXI, 3; LXII, 2; etc.

^ Cf. los documentos y los comentarios demasiado olvidados

descritos en RAHNER H. 1964, pp. 175-235.



creaturabilidad humana. Para el Buddha, la salvación se alcanza

- empleando aquí una palabra impropia, ya que no se trata de

alcanzar, sino de despojarse - perdiendo totalmente la vida,

saltando más allá del tiempo y del espacio, rompiendo los lazos

cosmológicos, superando el saAsâra, transcendiendo la

creaturabilidad y la contingencia. Nada, absolutamente nada de

lo que pertenece a este mundo, puede pretender, por definición,

estar en la otra ribera, en la orilla del Absoluto, de lo

intemporal, del nirvâna. No hay nadie de quien se pueda

realmente decir que ha alcanzado el nirvâna, ya que "quien" ha

llegado finalmente más allá de la existencia, ha dejado de

ser.^ No se puede conservar la contingencia - ¿quién la

conserva? - y afirmar que el Absoluto es el término de la

criatura. Así como, según la escolástica medieval la creación

no es ni cambio ni movimiento, puesto que de la nada al ser no

hay ningún tránsito, la "decreación" del nirvâna tampoco

representa ningún tránsito ni pasaje, pues falta el primer

término de comparación en el primer caso y el segundo término

en el segundo caso. No hay a quo para la creación, ni ad quem

para el nirvâna.

Tan explícito como el Buddha fue el Cristo al recomendar

reiteradamente la pérdida de nuestra propia vida.^ La aventura

de la felicidad es una aventura mortal y, si bien es cierto que

^ "Le Nirvâna est, mais le sujet nirvâné n'est point"

("El Nirvâna es, pero el sujeto nirvanado no existe"), traduce

LAMOTTE 1958, p. 45, el primer texto que hemos citado en el

apartado sobre el nirvâna [II, 2, a].
2 Cf. Mt XVI, 24; Me VIII, 34; Le IX, 23.

526
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los pasajes evangélicos acerca de la muerte apuntan también a

la resurrección, ello no quita que, en la práctica, la

resurrección no es asunto nuestro y que no podemos saber cómo

ni de qué manera nos será otorgada. Si uno muere, muere, y ya

no puede "gestionar" su propia resurrección. Y si uno no muere

no hay resurrección posible. Estos son los tibios condenados

por el Evangelista.^ El mensaje del Buddha nos recuerda que

las recomendaciones evangélicas subrayan la primera parte del

mensaje y no la segunda (la recompensa o la resurrección) , que

no depende de nuestra voluntad.

Hay que atreverse, pues, a renunciar a la contingencia, es

decir, en último análisis, al ser, en todas sus acepciones. En

Dios no hay lugar para un no-Dios.^ Por otra parte, incluso en

la espiritualidad bháktica, a pesar de algunas voces

discrepantes, no hay separación posible, no hay lugar para dos

en el abrazo final. No hay lugar para dos en el amor, en el

gozo, en el abrazo, en la unión, en la consumación. Eran dos

para llegar a ser uno, o, mejor dicho, no-dos. Una vez acabado

el reino de la disimilitud, ;!Íegio dissimilitudinis (para

emplear la hermosa expresión medieval occidental), toda idea de

diferenciación tiene también que desaparecer.^ Ahora bien, sin

disimilitud, ya no hay, evidentemente, ni contingencia ni

creación. La creación "ha sido", "fue", pero una vez alcanzada

^ Ap III, 15-16.

^ Cf. TOMAS DE AQUINO; "et sic creatura in Deo est ipsa

essentia divina" ("Y así, la criatura en Dios es la misma esencia

divina"). De ^otentia q. 3, a. 16, ad 24.

^ Cf. I Co XV, 28.
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la meta, la llaga de la temporalidad queda completamente

curada.^

El mundo contemporáneo, sigue reconociendo también la

felicidad como el término último de la aventura humana, se da

cuenta que no puede haber una felicidad perfecta mientras

queden aún restos contingentes por quemar, residuos creaturales

por consumir. El individuo humano puede ser comparado con una

gota de agua junto a muchas otras gotas^ que al final de la

existencia temporal se une al Mar de la Divinidad.^ Pero el

temor a perder la "propia" individualidad ha llevado la

filosofía y la teología cristianas a defender la permanencia

individual. Todo depende, sin embargo, de donde pongamos el

valor, si en lo finito o en lo infinito.'^ Si estamos en el

^ Cf. PANIKKAR 1961/6, donde se trata este mismo tema desde

una perspectiva cristiana.

^ Para la gota de agua, cf. los pasajes tradicionales en

Mundü III, 2, 8; BS I, 4, 21. Cf. también KathU IV, 14-15 y sus

rasgos buddhistas estudiados por GLASENAPP 1962/2, pp. 81-85.

^ Cf. PANIKKAR 1981/4.

^ En otros lugares (cf. PANIKKAR 1978/XXVI, p. V), he

intentado mostrar como el paradigma de la perfección, para

Occidente, después de Parménides, viene simbolizado en la esfera,

redonda, sin huecos, perfecta y, en el fondo, limitada; mientras

que la idea de la perfección, en la India, vendría representada

por el punto, sin dimensiones, ni cualidades, ni determinaciones:

infinito. Cf. a este respecto las proposiciones II y XVII del ya

citado Libar XXIV Philosophorvim p. 31: "Deus est sphaera

infinita, cuius centrum est ubique, cimcumferentia nusquam" y
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primer caso, esto es, si para nosotros lo que constituye el

valor de la "personalidad" humana es la tensión superficial, a

saber, lo limitado, el límite del agua, que es la "gota",

resulta evidente que ésta se pierde una vez inmersa en el Mar

de la Divinidad, como quiera que se entienda este apelativo.

Si, por el contrario, el valor está en lo que constituye la

esencia misma de la personalidad, a saber, en ser una imagen,

un destello, una participación del Todo (divino, dirán algunos;

humano y social, dirán otros; Inconsciente colectivo, dirán

otros; Nada, dice el Buddha) ; si, en una palabra, su esencia es

el "agua" y no su limitación en la gota, entonces, cuando la

gota vuelve al mar, no se puede decir de ella que haya dejado

de ser agua ni que se haya, por lo tanto, perdido. ¿Qué somos,

pues: la gota de agua o el agua de la gota? La mística habla

del vaciamiento de sí mismo, de la desaparición del propio ego,

como condición esencial para alcanzar el Absoluto, Dios, la

otra orilla, el nirvâna.^

e) El aspecto comunitario

"Deus est sphaera, cuius tot sunt circumferentiae, quot sunt

puncta" ("Dios es una esfera infinita, cuyo centro está en todas

partes y cuya circunferencia no está en ninguna") y ("Dios es una

esfera que tiene tantas circunferencias como puntos").
^ ^ecc íóty

^ En el buddhismo, el ideal de la está representado

por el arhat y por el bodhisattva; en el hinduísmo, por el

jívanmukta, y en el cristianismo, por el santo.
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Ahora bien, estas nobles verdades degenerarían en innobles

mentiras si las interpretásemos en un sentido meramente

individualista. El egoísmo espiritual es el peligro de la

mística cuando ésta se encierra en un ensimismamiento

narcisista que es la negación misma de lo que ella pretende.

Dicho más llanamente, si el fin del hombre espiritual es la

pérdida de sí mismo, ¿no se debería entonces desear que todos

los demás hombres se volvieran "nadas"? Si el hombre y el mundo

en general son una nadería, ¿por qué ocuparse de ellos? Si el

ideal del hombre es el ser santo (en el sentido etimológico de

la palabra: "separado"), arhat (el que se retira de la lucha

del mundo), samnyâsin (renunciante),... ¿no estarán en lo

cierto los apóstoles de la humanidad sufriente al considerar

"egoísta" esta actitud, e inhumana la filosofía que la

sostiene?

Por otra parte, ¿podemos verdaderamente acusar de egoísmo

a los auténticos representantes de tantas tradiciones ? La

del Maestro de Nazaret es un mensaje de servicio y amor al

prójimo.^ La parábola del buen Samaritano^ sigue

representando el espíritu más genuinamente cristiano. En ésta,

el Maestro no especula filosóficamente acerca del carácter de

Dios o del hombre, sino que con espíritu buddhista propone un

ejemplo concreto de comportamiento a favor de una humanidad

^ Cf. vgr. Mt X, 40 y ss; XXV, 31 y ss.

2 Cf. Le X, 25-37.
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necesitada.^ Además, toda la tradición cristiana, desde sus

orígenes, no ha hecho más que subrayar las recomendaciones a

favor del prójimo tantas veces reiteradas por los Apóstoles y

en las Escrituras,^ y nunca ha dejado de repetir que ambos

amores (el amor a Dios y el amor al prójimo) son un solo

amor.^

La teoría es clara, pero a este respecto, el hindu^mo no

se queda atrás.Tampoco el buddhismo. No sólo mahâkarunâ

(gran compasión) es una de las primeras cualidades del

Iluminado y, sobre todo, de los bodhisattva - hasta tal punto

que el buddhismo maháyána la prefiere incluso al nirvâna^ -

^ "Tal pregunta, a la que luego responde el 'vete y haz tú

lo mismo', no responde directamente a la cuestión arriba

propuesta por el escriba, 'quién es mi prójimo'", NACAR &

COLUNGA, comentando dicha parábola; o bien: "Alia domanda

fatagli, invece di dar una risposta teórica, Gesú viene al

concreto, sul terreno dei fatti..." ("En vez de dar una respuesta

teórica a la pregunta, Jesús se atiene a lo concreto, al ámbito

de los hechos..."), según el comentario del Istituto Bíblico di

Roma, in hoc loco.

^ Cf. vgr. St II, 15 y ss. ; I Jn II, 10-14; etc.

^ Cf. Mt X, 40 y ss., y también I Jn III, 16; IV, 12 y ss.

(sobre todo el 20) .

^ Cf. Manu II, 161; VI, 47-48; MhB XII, 3880 y 5528; XIII,

5571; etc.

® Cf. la bella parábola usada por TANABE, el filósofo

japonés contemporáneo (muerto en 1962) y repetida por TAKEUCHI

1966. Un bodhisattva, después de una larga vida, se prepara para



532

sino que la misericordia y la compasión son dos aspectos

fundamentales de la espiritualidad buddhista, como se ve en la

práctica de los cuatro ejercicios espirituales recomendados por

la tradición (brahmavihâra) , que se componen de benevolencia

(mettâ) , compasión (karunâ) , alegría (muditâ) e indiferencia

(upekkhâ).^
El mismo Tathágata no dudó en ofrecer sus servicios a un

necesitado. De hecho, cuenta la tradición que, pasando una vez

el Iluminado por uno de los monasterios en los que habitaban

los monjes, se encontró con un monje que yacía en sus propios

excrementos, víctima de una infección intestinal mortal y

/

contagiosa. Sákyamuni lo lavó con sus propias manos y lo llevó

a su propia cama. Luego, dirigiéndose a los monjes, les dijo:

"íOh bhikkhu!, vosotros no tenéis ya ni padre ni

madre que puedan cuidaros; si vosotros no os

cuidáis los unos los otros, ¿quién lo hará?

ir a reunirse y encontrarse con el Buddha y, cuando finalmente se

encamina hacia la mansión del Buddha, la encuentra desierta: el

Buddha ha abandonado su morada para regresar al mundo y

redimirlo. El bodhisattva ha comprendido y regresa él también al

mundo, para cooperar con el Buddha en la salvación del cosmos.

^ Cf. DN II, 196; III, 220. Estas cuatro actitudes

recomendadas por el Buddha suelen llamarse apramánacitta,

sentimientos infinitos, porque tienen un objeto completamente

universal, sin excepciones ni discriminaciones. Cf. los

comentarios pertinentes de TAKEUCHI 1983, sobre todo el cap. II,

pp. 13-47.
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Quienquiera que desee preocuparse de mi, que se

preocupe de los enfermos".^

La acción del Buddha es totalmente desinteresada, no sólo

respecto a sí mismo, sino respecto al monje enfermo, al que

curó, no para que sanase (ya había sido desahuciado) , sino para

que muriese decentemente. El sentido de su karunâ estriba en la

sobreabundancia de su estado de "gracia". Cuando uno ha

alcanzado el estado de "buddhidad", cuando uno está en la paz

perfecta, libre de todo deseo (incluso del deseo de la

salvación) y de cualquier tipo de emoción, la karunâ, el amor

al prójimo, es un corolario de la naturaleza misma del

"realizado". Desde este punto de vista la karunâ del Buddha se

puede comparar con el motivo divino de la creación: la

"exteriorización" concreta de la sobreabundancia del amor

interior. Lo mismo se puede decir de la actitud del hombre

espiritual hacia su prójimo: es un amor sobreabundante que se

vuelca sobre sus semejantes sin ningún otro fin que el de

querer su bien y aliviar su peregrinación por este mundo. Y, en

este amor, no hay ni la más mínima sombra de egoísmo o de

"paternalismo", defectos inevitables de toda "buena acción"

consciente de sí misma.^

^ Mahâvagga en VP I, 301-302. Texto famoso que se encuentra

repetidamente citado. Cf. GISPERT-SAUCH 1969, pp. 626-627 y las

referencias en LAMOTTE 1958, p. 67,

^ Cf. vgr. Mt VI, 3: "Cuando des limosna, que tu mano

izquierda no sepa lo que hace tu mano derecha".
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Aduzcamos algunos párrafos del conocido Mettâ Sutta del

canon pâli. Ya hemos indicado que mettâ (sánscrito mitra,

védico maitan) significa bondad, benevolencia, amor, simpatía,

amistad.^

"¡Sean felices todos los seres 1 Que vivan en

tranquilidad. Que puedan estar bien y ser felices todos

los seres sin excepción, sean débiles o fuertes, tanto si

habitan en las altas esferas de la existencia como en las

medianas o las bajas, ya sean grandes o pequeños, visibles

o escondidos, cercanos o lejanos, nacidos o todavía no

natos!". í7„ ,
• -J

Después de esta referencia aif immmm

tradicional el texto se concentra en el hombre:

"Nadie debe engañar o despreciar a nadie, bajo ningún

pretexto. Nadie debe desear mal a nadie movido por la

ira o la mala voluntad".

El texto luego desciende a una de las experiencias más

universales de la humanidad:

"Así como una madre defiende su criatura con su

propia vida, así deben todos mostrar un corazón

grande y abierto a todos los seres".^

Toda la espiritualidad del bodhisattva, y de ahí su famoso

voto, consiste en renunciar a la liberación individual para

^ Hay una raíz mid- que además de significar amar, denota el

hecho de engordar, como significando contento y contentamiento.

^ SNi I, 8 (145-150). He seguido a DUMOULIN 1983, p. 266 en

la traducción de éste texto, pero también lo cita GISPERT-SAUCH

1969, p. 626.
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colaborar a la salvación de todos los vivientes: "Yo acepto por

madre, padre, hermanos, hijos, parientes a todas las

criaturas", reza una parte de su voto.^

En una palabra, no se puede ser feliz aisladamente. La

felicidad es comunitaria.

c) El silencio del Dios

i) Prolegomena

Como ya hemos visto, tres son los interrogantes que

apremian al hombre desde que accedió a la conciencia: las

cuestiones de Dios, del Mundo y del Hombre. El hombre ha

tratado de encontrar una respuesta a estos tres interrogantes,

según el contexto cultural en el que se encontraba. Podríamos

resumir las diversas respuestas agrupándolas en tres grandes

categorías:

1) la postura de la fe cósmica, típica más bien de

Oriente,

2) la actitud crítica, típica sobre todo de Occidente, y,

3) la postura antropocéntrica, que es la que prevalece hoy

en día.

En el primer caso, la actitud más difundida vendría a ser

ésta: Si Dios y el Mundo tienen un sentido, lo tienen

independientemente de que yo lo sepa o no. Esta postura no

^ Cf. el atículo bodhisattva en MALALASEKERA 1961, 41^ vol.

Ill, pp. 224-233.
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implica el rechazo del intelecto o la renuncia a filosofar,

pero sí que da lugar a una actitud espiritual que tiende a

situar el conocimiento de la realidad última fuera del alcance

del conocimiento consciente. Esta postura podría expresarse en

la clásica afirmación de que "quien habla no sabe, y quien sabe

no habla". ^ Es una postura de confianza en la realidad - que

está ausente en Occidente.^

^ Cf. Tao-Te-Ching LV y LXXXI, repetido por CHUANG-TZU,

XXII, 1. Cf. algunos textos característicos: "El tac que puede

ser expresado no es el tac eterno", Tao-Te-Ching I; "El tac es

siempre sin nombre. Cuando por primera vez se le aplicaron

atributos por motivos funcionales, entonces se le nombró", ibid.

XXXII; cf. también ibid. LVI.

"Yo no pienso que lo conozco bien, pero tampoco pienso que no lo

conozco. Quien entre nosotros sabe algo (de brahman) , sabe algo;

lo que no sabe es que no sabe. Sólo quien no lo conoce es quien

lo conoce. Quien lo conoce, no lo conoce. No es comprendido por

aquellos que lo comprenden; es comprendido por aquellos que no lo

comprenden", Kenü II, 2-3. Cf. también: "¿Cuándo, Señor, te vimos

hambriento y te dimos de comer...?", Mt XXV, 37-39.

^ Cf. el "altiora te ne quaesieris" de la Biblia (Si III,

22) ("Lo que está sobre ti no lo busques, / y lo que está sobre

tus fuerzas no lo procures. Atente a lo que está a tus alcances

/ y no te inquietes por lo que no puedes conocer". NACAR-

COLUNGA), y el dicho de GOETHE: "Wie? Wann? und Wo? - Die Gótter

bleiben stumml / Du halte dich ans Weil und frage nicht Warum?"

("¿Cómo? ¿Cuándo?""y ¿Dónde? - ¡Los Dioses callan! Agárrate al qué

y no preguntes ¿]j^r qué?") , Spruchsammlung de 1815 citado y



En el segundo caso, se trata de la actitud opuesta: si

Dios y el Mundo tienen un sentido, yo tengo forzosamente que

conocerlo y, si no lo conozco, o bien soy inexcusable,^ o bien

quiere decir que lo que no puedo conocer no existe. O sea que

Dios o el Mundo (según la prioridad del uno o del otro), no son

reales o no tienen sentido. La correlación entre el pensar y el

ser es, tanto en un caso como en el otro, poco menos que

perfecta. Si con el pensar no llego al Ser, o bien mi pensar

está culpablemente enfermo, o bien tal Ser no existe. Luego en

la gnosis está la salvación.

En el tercer caso, si el Mundo y Dios tienen un sentido,

éste es el que el Hombre les confiere. No hay nada

independientemente del Hombre y, de hecho. Dios sólo es eficaz

y eficiente para los que creen en él y está completamente

muerto para aquellos que no lo reconocen.^ Esto, que no

equivale forzosamente al subjetivismo, es como un intento de

comentado por HEIDEGGER 1971, p. 206 y ss. en su conferencia de

1956.

^ Cf. el típico pasaje en Rm I, 20, y sus múltiples

comentarios.

^ Cf. un solo ejemplo: "If he faces the truth without panic

he will recognize that there is no meaning to life except the

meaning man gives his life by the unfolding of his powers, by

living productively" ("Si él [el hombre] se enfrenta a la verdad

sin temor, reconocerá que la vida no tiene más sentido que el que
oCnOOAAolloLO.

el hombre da a su propia vida al sus propi^^s

al vivir productivamente"), FROMM 1947, p. 45 - aunque el

contexto ii·lu el autor sea diferente.

L. ' 537
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resituar el propio centro de gravedad y es una postura

tlpicainente moderna: el Hombre centro del universo.

Son tres posturas eminentemente humanas gue reaccionarán

muy diversamente delante del silencio evidente de Dios.

Quisiéramos sólo dar la respuesta del Buddha para nuestra

época.

a) El silencio originario

Hoy día, está casi de moda el afirmar que "Dios es

silencioso", pero esta afirmación connota un sentido distinto

del que implicaban tradicionalmente las religiones, cuando

hablaban del silencio de Dios. Tradicionalmente, Dios es

silencioso, porque es un Dios abscóndito,^ que gusta rodearse

de tinieblas.2 Así entendido, el silencio no hace más que

subrayar la principal característica de Dios: su misterio. Un

Dios que no fuera "misterioso", dejaría ipso facto de ser Dios;

sería una afirmación filosófica, una meta para el pensamiento,

a lo sumo una Causa Primera, pero no un Dios en el sentido

tradicional de la palabra. Aquellos que lo han "comprendido",

^ Is XLV, 15.

^ Cf. IR VIII, 12, en donde se afirma que Dios mora en las

tinieblas. Cf. también Sal XVIII, 12; XCVII, 2; etc. Cf. además,

JaimB III, 20, 1, en donde se habla del escondrijo en el que está

oculta la Divinidad, y también, SU I, 1, 3, en la que se dice que

el poder de la Divinidad está oculto en sus cualidades (guna) ;

etc.
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han reconocido que sólo el silencio puede describirlo.^ Dios

no se deja expresar.^ Solamente el silencio es la alabanza que

le conviene.^ En todo caso, el intelecto tiene que callar

frente al "Misterio" divino y honrarlo con el silencio, ya que

cualquier expresión que la mente humana pueda excogitar es

^ Cf. el testimonio impresionante de aquella Upanisad, que

no podía menos que perderse y de la que nos refiere Sankarâcârya,

diciendo que Bâskali, interrogado por Bâdhva acerca de la

naturaleza del brahman, permaneció callado. Cuando, después de

haber sido interrogado por tercera vez, se decidió a contestar

para no turbar más al discípulo, le dijo que ya le había

contestado, pero que él no le había entendido: upasânto'yam âtmâ

("el âtman es silencio"). Cf. BSBh III, 2, 17.

^ Cf. PANDE 1957, p. 294, que, sobre el silencio como la

expresión más elocuente de la última realidad, da las siguientes

citas de la edición Acyutagranthamâlâ del SB: I, 162-163; I, 3;

I, 28; I, 53; I, 624.

^ Tibi silet laus ("Para ti calla la alabanza"), traduce

San JERONIMO el Sal LXI, 2 (PL 28, 1174). Cf. AGUSTIN

Confessiones IX, 25: "Sileant.. . et ipse sibi anima sileat" ("Se

callan... y el alma misma calla"). "Et silui a bonis" ("Callé aun

en el bien"), dice la Vulgata en el Sal XXXVIII, 3; ("bono

carens" ["carente de bien"]), dice la Nova Versio. Sobre el

silencio en la mayoría de las espiritualidades del mundo, podrían

citarse volúmenes enteros. El "callar" es una categoría ascética

y mística fundamental. Cf. vgr. BRUNEAU 1973, BALDINI 1986, de

SMEDT 1986; etc.
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inadecuado para expresarlo.^
Uno de los más importantes himnos del RV, el Nâsadîya

Sûkta, empieza diciendo que

"En el principio no había Ser ni No-ser"^

frase que dejó un eco profundo en la tradición posterior.^ El

silencio ni tiene ser ni no-ser.^ Fue este silencio el que

prorrumpió en Palabra:

"En el principio (agre) , era solamente

Prajápati; su Palabra (vâc) era con él; la

Palabra era su segundo. Prajápati se puso a

contemplar: quiero proferir esta Palabra y

producirá todo esto (el mundo). Entonces

profirió la Palabra y ésta produjo todo esto (el

^ "Deus honoratur silentio, non quod de ipso nihil dicamus

vel inquiramus, sed quia intelligimus nos ab eius cognitione

fecisse" ("A Dios se le honra con el silencio, no porque no

podamos decir o saber nada de él, sino porque entendemos que Dios

nos ha hecho con su conocimiento") , TOMAS DE AQUINO, In Boethium

De Trinitate, Proemium q. 2, a. 1.

2 RV X, 129, T a.

^ Cf. el igualmente famoso verso de la Gîtâ XIII, 12:

anâdimat param brahma,

na sat tan nâsat ucyate.

("Sin principio, el brahman primordial;

ni ser,^ni no ser es llamado") Cf. XI, 37; etc.

^ Cf. KenU I, 3; SU IV, 18; VI, 19; etc.
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mundo)".^

Más adelante, la filosofía upanishádica llegará a

distinguir un brahman que es sonido, palabra (sabda brahman) , y

otro que es el brahman supremo (param brahman) , absoluto, no

manifestado, "silencioso", sin ruido ni sonido alguno.^ Es, al

mismo tiempo, "vacío de ser".^

Por su parte, la teología cristiana, aunque con otros

términos, llega a conclusiones análogas. El concepto mismo de

Trinidad es, en cierto modo, un intento de expresar esta misma

intuición, a saber, que lo que es, aquello con lo que se puede

tomar contacto y que se puede, por así decir, proferir, es el

Logos y no el Padre. Cristo es el Logos surgido del Silencio.'*

Y su nacimiento, definido tradicionalmente ex Maria Virgine,

también ha sido interpretado como naciendo del seno del

Silencio.^ El Padre es Silencio por excelencia. Nadie lo ha

PVB XX, 14, 2.

2 Cf. MaitU VI, 22.

^ Cf. Ibid; nihsabdah sunya bhutah.

'* Cristo, "qui est Verbum eius e silentio progressum" ("que

es su Verbo que procede del silencio") , dice IGNACIO DE

ANTIOQUIA, I Epistula ad Magnesios VIII, 2 (PG 5, 669) .

^ "... religiosum silentium virginis. . . circa secretum Dei"

("... el religioso silencio de la virgen [María]... sobre el

secreto de Dios"), dice RUPERTO, In Canticum I (PL 168, 844).

Ella es "Verbi silentis muta mater" ("la madre muda del Verbo

silente"), según el Himno a la Purificación de SANTEUIL, citado

por LUBAC 1953, p. 298.
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visto jamás.^ Y Su Palabra ya no es el Padre, sino el logos,

el Verbo, la Segunda Persona, su Hijo,^ que vino a dar voz y

forma visible al "Misterio silente de la eternidad".^

Es evidente que el buddhismo no tiene la necesidad de

explicar por qué Dios no responde. Nos dirá simplemente que la

^ Cf. Jn VI, 46; XIV, 8 y ss. Pero ha sido "oído" y la sruti

da testimonio de ello.

^ El mismo Logos en el seno de la Divinidad es silente: "Et

nota quod aquae illae perfectissime et propriissime benedicunt

verbum dei, in quo in silentio sine verbo exteriori et super

tempus laudant et bendicunt semper verbum, quod est in silentio

paterni intellectus, verbum sine verbo aut potius super omne

verbum" ("Y advierte que aquellas aguas bendicen en el modo más

* perfecto y adecuado, al Verbo de Dios, en el cual, en silencio

sin palabra exterior y por encima del tiempo, alaba y bendice

siempre al Verbo que está en el silencio del intelecto paterno,

que es Verbo sin palabra, o, mejor dicho, más allá de toda

palabra"), ECKHART, Expòsitio Libri Genesis I, 6 (LWI, 239, #

77) .

Rm XVI, 25; Tt o í< ^ ! U ^ (r'T Ç> i O U-

X f o'/-/o / 3 otl iw A//'o i S (T'S <7^1 f'av O U

Las seis palabras del texto original resultan casi intraducibies:

"secundum revelationem mysterii temporibus aeternis taciti"

("según la revelación del misterio que ha permanecido callado por

la eternidad"), idea que constituye el hilo conductor de toda la

teología paulina sobre el misterio oculto desde el principio de

los tiempos. Cf. también BU VI, 3, 12; MundU VI, 29; BG IV, 3;

XVIII, 67; etc.
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realidad es silente. La Palabra surge del Principio, pero no

"es" el Principio.

P) El ruido del mundo

Muy otro es el sentimiento del hombre moderno ante el

silencio. Un Dios que es silencioso por ser misterioso ya no le

"habla". Desde que el hombre moderno, a consecuencia de la

actitud científica predominante, ya sólo acepta como verdadero

lo que pueda verificar racionalmente, la palabra "misterio" ha

sido virtualmente desterrada de su mundo. Pero, en realidad,

sigue sintiéndose aterrado por el Misterio y trata de

controlarlo, explicándolo como mejor puede. El hombre moderno

quisiera convertirlo todo en palabra audible y comunicable y,

el hecho de que Dios ya no esté en sintonía con él, le causa

perplejidad, escepticismo y angustia.^ Luego, se empeña en

explicar racionalmente el silencio de Dios, reduciéndolo a la

constatación tranquilizadora de que ya no hay nada que pueda

sorprenderle con una palabra inaudita y desconocida.^ La

^ Cf. el famoso drama de BECKETT

^ Cf. la imagen upanishádica del miedo humano y divino a la

soledad, en BU I, 4, 1-2: "Al principio, sólo este Yo existía en

forma de persona. Reflexionó y vió que no había más que su Yo. . .

Tuvo miedo. Por estb la gente tiene miedo cuando está sola. Luego

pensó: 'Nada existe fuera de Mí. ¿De qué habría de tener
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religión viene a ser entonces un simple medio de mantener a la

gente simple en la ilusión y de tenerla alejada de la única

cosa importante para su bienestar, a saber, la propia toma de

conciencia, entendida como toma de conciencia política. Es

significativo que esta concepción va cambiando paulatinamente,

no tanto por el pensar de los filósofos cuanto por los cálculos

de los científicos y los esfuerzos de aquellos que no separan

justicia de justificación, samsâra de nirvana. La ciencia

contemporánea se enfrenta ahora con sus propios límites y s-ç

encuentra de nuevo el misterio.

Es significativo observar la cantidad de opúsculos de

espiritualidad cristiana que intentan explicar racionalmente

por qué, a pesar de la promesa evangélica. Dios no parece

responder las plegarias de sus fieles ni ya hablar a los

hombres como en tiempos añejos.

Y, sin embargo, a pesar de todas las explicaciones y

justificaciones destinadas a eliminar el temor que el silencio

del Dios abscóndito le infunde, el hombre moderno no ha logrado

alejar el efecto psicológico negativo del silencio.^ El

silencio le envuelve y aterroriza más que nunca. Ahora que ya

miedo?'... De hecho, sólo se puede tener miedo de otra cosa". Cf.

PANIKKAR 1993/XXXII el capítulo sobre "El hombre y su miedo" pp.

145-158.

^ Cf. la insistencia, de la Escritura hebrea y cristiana, en

la expresión timer Dei, inseparable del Dios considerado como

tenebroso. Cf. Sal XVIII, 10; CX, 10; Pr I, 7; IX, 10; XIV, 26-

27; Si I, 11; I, 22; I, 27; XIX, 18; XXV, 8; etc. Cf. DELUMEAU

1978, para la interpretación de estos y otros textos.
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ha expulsado de sí itiismo la figura del Dios misterioso que le

atemorizaba con su silencio insondable, el hombre moderno se ve

rodeado de un silencio absoluto que está más allá de toda

posibilidad de rescate»
Es el

silencio mucho más temible de la ausencia.^ Al no estar en

sintonía con el Silente, el hombre moderno se siente oprimido

por el silencio del mundo, torturado por su propio silencio que

ya no es capaz de soportar, y desorientado por el silencio de

la sociedad.^ El silencio de los espacios infinitos le

aterra.^

La sigefobia, el miedo al silencio, es una de las

enfermedades del hombre moderno. El silencio le aterra, no ya

por temor a un Dios silente que pueda castigarlo, sino porque

este silencio le revela la ausencia de Dios; y creyéndose

^ Cf. "El absurdo nace de la confrontación entre la

necesidad humana y el silencio irracional del mundo", CAMUS El

mito de Sisifo,
^ La literatura de Kafka sería un ejemplo.

^ Cf. PASCAL Pensées (ed. Brunschvicg n2 206) [Oeuvres

complètes, p. 1113, n^ 91]: "Le silence de ces espaces infinis

m'effraye" ("El silencio de estos espacios infinitos me aterra"),

aunque fue él también quien escribió: "En amour un silence vaut

mieux qu'un langage" ("En amor, un silencio vale más que un

discurso") Oeuvres complète^ 544. El silencio sin amor espanta.

¡Se hace difícil amar los espacios de Newton (aunque Pascal fuese

19 años anterior y había ya muerto cuando Newton publicó los

Principios en ISS"?) y de Einstein! El horror al panteísmo ha

desencadenado el efecto opuesto. Un extremo no justifica otro.



546

entonces sin Dios - un Dios temido, pero al que podía consultar
y confiar su propio destino (y que daba sentido a este destino)
- si le viene a faltar este apoyo acaso incómodo pero seguro,
el hombre se siente impotente, solo, y descubre el terrible
peso de una libertad sin responsabilidad. De ahí, la angustia y
el tedio del hombre moderno.^ Una soledad que, como

alternativa al temor que le causa el vértigo de la Nada, no nos
ofrece más que el tedio de la imposibilidad de tener

compañía.^ Tal vez por eso el hombre moderno ya no sabe estar
solo ni soportar el silencio. Es esta inmensa soledad en la que
le mantienen la vida frenética, el progreso y hasta la

^
Jean Paul Sartre sería un ejemplo típico de esta

mentalidad: El hombre "se encuentra solo, rodeado por este
silencio monstruoso, libre y solo, sin asistencia y sin excusa,
condenado a decidir sin apoyo de ninguna clase, condenado para
siempre a ser libre", vendría a ser su mensaje. Citado por
FRIEDMAN N. 1963, p. 479). Un Dios que quitara la libertad al
hombre ciertamente no sería divino.

^ Cf. el texto de la BU I, 4, 1-2 citado más arriba, que
prosigue: "[...Pero] Él no era feliz [o bien: se aburría] y es

por esto por lo que una persona no es feliz cuando está sola...",
(I, 4, 3). Cf. también PANIKKAR 1983/XXVII, pp. 65-95. Cf.
también la angustia de los largos silencios y la inutilidad de
las palabras, ambos recursos empleados en el drama contemporáneo
para expresar la falta de comunicación, vgr. en las obras de
Ionesco y Campanile.
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arquitectura contemporánea.^ El hombre moderno trata

compulsivamente de acercarse a la muchedumbre y pretende ahogar
su propia angustia en todo tipo de rumores y de ruidos.^ El

espacio ha dejado de ser sagrado y con ello el habitat

humano.^

Silencio y soledad van juntos; pero máquinas y aislamiento

también. Cada cual tiene su coche, su lavadora, su radio y

televisión. El ruido de una discoteca permite al menos la

comunicación sin palabras. Pero no es nuestra intención hacer

una crítica a la modernidad, ni menos aun un encomio de tiempos
pasados.'^ Tratamos de entender el presente echando mano de una

sabiduría antigua.

El Buddha recomienda el silencio. Cuenta la tradición que,

pasando el Bienaventurado junto a un grupo de monjes
enfrascados en simples habladurías, se detuvo y les dijo:

"Cuando los monjes mendicantes (bhikkhu) se

reúnen, tienen que hacer una de dos: o hablar

^ A pesar de estar construidos los unos encima de los otros,
los hogares contemporáneos no favorecen la buena vecindad.

^ Cf. el uso desenfrenado de la radio y el éxito hiperbólico
de la televisión.

^ Cf. el voluminoso e iluminador estudio de SNODGRASS 1990

cuyo subtítulo es "Studies in the Stellar and Temporal Symbolism
of Traditional Buildings".

Cf. el bello estudio de ZUCAL 1989||l y en general los dos

volúmenes de BALDINI-ZUCAL 1989.
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del dhanuna, o guardar el noble silencio"

El silencio físico es el primer paso hacia la comprensión

del silencio cósmico. "La más noble verdad es el silencio",

pudo decir Candrakirti, como buen discípulo del Iluminado.^ El

silencio es la base del mensaje del Buddha, desde el silencio

de la meditación hasta el silencio del nirvána. Ello no quita

que el silencio sea difícil de soportar y que la naturaleza

humana trate siempre de llenar con palabras el temible vacío

creado por el Silencio. El mismo Candrakirti nos refiere un

/V.

pasaje del Aryatathágataguhya a este respecto:

/
"La noche en la cual, ¡oh Sántamati!, el Buddha

alcanzó la iluminación suprema, la noche en la

cual iba a pasar al nirvána final, en aquella

ocasión, el Buddha no pronunció ni siquiera una

sílaba; no habló, ni habla, ni hablará. Pero

como los seres vivos, según la intensidad de su

fervor [yathâdhimuktâh] , aparecen con diversos

caracteres, y con distintos fines, ellos se

imaginan al Buddha profiriendo variedad de

discursos en diferentes ocasiones. En diversos

momentos se les ocurre decir que el Buddha nos

enseña sobre tal y cual cosa, o que le

escuchemos enseñándonos alguna doctrina. Pero,
dbu

en verdad, el Buddha no se ocupa ninguna

^ MN I, 161. Cf. más arriba.

^ Paramártho hy âryânam tusnim bhávah. MKV LVII,8.
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JlA.
construcción mental ni distinciones

/

conceptuales. ¡Oh Sântamati! el Buddha es

contrario a toda complejidad (pluralidad)
originada por nuestros hábitos mentales...".^

y ) El silencio humano

Otro tipo de silencio es el que ha inspirado este estudio;
el silencio filosófico sobre los grandes interrogantes que
acucian al hombre y, en especial, el silencio sobre Dios. Ya

hemos dicho que el Buddha guarda silencio acerca de Dios y, que
con su silencio, nos muestra que, en definitiva, no hay nada

que decir acerca de Dios, porque Dios "es" precisamente esta

"nada". Dicho de otro modo: el silencio de Dios corresponde a

su falta de ser. Tal vez sea esta "nada" la que se presenta a

la mente aterrada de los modernos que, al haber querido
librarse del paternalisme de Dios, le han negado toda realidad
y se han precipitado al vacío.^ El Buddha, sin embargo, nos

asegura que no hay ^ada que temer y que el vértigo del salto al

^ Comentario de CANDRAKÎRTI al cap. XXV del Tratado de la
Relatividad XI, 539, 3 y ss. , citado por STCHERBATSKY (ed. )
1978, p. 220.

^ Cf. acerca de esta misma experiencia, VESCI 1978/1;
NISHITANI 1986.
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puede ser excelso. Sólo se requiere acercarse a él lentamente,

prepararse al salto en la oscuridad y alcanzar el silencio

De hecho, como nos enseña el Buddha, no se puede hablar

del silencio y, si aquí lo hacemos, en un intento de

comunicarlo de alguna manera, somos conscientes de que todo

cuanto intentamos transmitir sólo puede ser máteria de

experiencia interior, a través de una meditación capaz de

acallar el tumulto de nuestros pensamientos.^ Por otra parte,

el mismo Gautama Siddh'artha renunció al mahâparinirvâna, al

silencio mismo, para poder salvar a los hombres, y puso en

movimiento la rueda de la sabiduría, sirviéndose de palabras.

^ Cf. vgr.: "Cuando ya no puedas decir nada más de él, sólo

entonces lo verás, porque el conocimiento de Dios es silencio

divino y sosiego de todas nuestras sensaciones", Hermes

Trismegisto, X, 5; cf. también: "Tú eres inexpresable, inefable,

y sólo con el silencio se te puede abrazar [comprender]; recibe

los sacrificios puros que te son dedicados, ofrecidos con

palabras...", ibid. I, 31.

^ Cf. el triple estado de la realidad de Dios descubierta

por el hombre, en un texto que merecería ser citado por entero:

"Al gran Moisés, la divina epifanía le ocurrió en un primer

momento a través de la luz; luego [Dios] le hablo (^iiK

simplemente callando.^

) en la tiniebla y, finalmente, cuando ya era más

sublime y perfecto, Moisés vió ( ) a Dios en la
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La mejor actitud tal vez consista, entonces, en utilizar la

palabra, sabiendo que ésta procede del silencio y que de él

toma su significado e inteligibilidad.^ Es la palabra grávida

de silencio.^

^ "Quasi enim quoddam nutrimentum verbi est censura

silencii" ("La disciplina del silencio es como el alimento de la

palabra"), dice GREGORIO MAGNO, Homiliae in Ezechielem I, 11, 16

(PL 76, 907). Este texto (reputado como cesura silencii nutritura

est verbi) viene citado por la clásica Guía de los ancoretas

(Ancrene Wisse) del siglo XIII conocida también como Ancrene

Riwle junto con otros muchos textos escriturísticos, patrísticos

y antiguos (Séneca por ejemplo) sobre la guarda de los sentidos

y de la lengua en particular. Cf. SALU 1955 p. 32 y más

modernamente SAVAGE & WATSON 1991, p. 75. Para la fundamentación

buddhista de la guarda de los sentidos (indriyesu guttadvâra) cf.

la convincente argumentación de TAKEUCHI 1983, p. 27 y ss."To

withdraw from the senses does not therefore mean that one shuts

out objects, ... It is a question of rising above the dichotomy

between subject and object..." p. 33 ("Recoger los sentidos no

significa, por tanto, cerrarse a los objetos, ... Es más bien

cuestión de superar la dicotomía entre sujeto y objeto...") . Cf.

Dh III (33-43).
^ "Das hóchste denkerische Sagen besteht darin, im Sagen das

eigentliche zu Sagende nicht einfach zu verschweigen, sondern es

so zu sagen, dass es im Nichtsagen gennant wird; das Sagen des

Denkens ist ein Erschweigen. Dieses Sagen entspricht auch dem

tiefsten Wesen der Sprache, die ihren Ursprung im Schweigen hat".

HEIDEGGER 1961 I, p. 471 ("El máximo decir pensante no consiste
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* * *

Trateinos ahora de explicitar nuestra meditación sobre el

silencio del Dios en tres direcciones que apuntan

respectivamente:

- al hombre,

- a Dios,

- a ambos.

ii) El silencio divino en el hombre

Suele decirse hoy día que Dios ya no se deja oíx, que Dios

ya no habla al hombre, que se ha eclipsado.^ Pero, ¿por qué

tantos desengaños?^ ¿Qué esperamos de Dios: que remedie los

en simplemente callar lo que hay que decir propiamente, sino

decirlo de tal manera que venga dicho en el no decirlo. El decir

del pensar es un silenciar. A este decir le corresponde la

esencia más profunda del lenguaje el cual tiene su origen en el

silencio").
^ Cf. José Ortega y Gasset, Martín Buber, Jean Leclerq, y

otros.

2 Nótese, sin embargo, que mientras que la filosofía y la

teología oficiales siguen hablando del eclipse de Dios y el mundo

secular se queja de que "Dios no habla", el mundo popular

religioso cuenta con tantos, si no con más "videntes" que nunca,

que han "visto" a Dios o a la Virgen, que han "oído" sus palabras
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males sociales, las injusticias patentes, o acaso que nos

vengue de las ofensas recibidas? ¿Qué tipo de Dios sería éste?

Una vez más, sería un Dios cautivo de los caprichos humanos,

responsable de las malas acciones de los hombres. Recordemos

las palabras que, según la tradición, se le escaparon a Buddha:

"Entonces, [en caso de introducir a Dios en los

asuntos humanos], los hombres serían criminales,

ladrones, libertinos, mentirosos, estarían poseídos

por la concupiscencia, la envidia y el error, y todo

ello lo atribuían a la 'voluntad creadora de

Dios^

Dios como defensor de los egoísmos individuales y

colectivos de los hombres.^ Es el Dios de los ejércitos - de

o sus mensa3es. Cf. FERRAROTTI 1978^^el inverosímil PASCUAL 1976.

Para un estudio del panorama contemporáneo, cf. CASTELLI 1974.

Cf. también los estudios sobre las "apariciones" de Garabandal

(España), Medjuorje (ex-Yugoslavia) y demás. Los ejemplos serían
/

aun mucho más fáciles de aducir refiriéndonos al mundo religioso

popular de la India actual por ejemplo. Las hierofanías y

teofanías están a la orden del día.

^ AN I, 174. Cf. la misma preocupación en PLUTARCO, De

Superstitione 10: "¿No es acaso más religioso quien cree que los

Dioses no existen que quien les atribuye acciones reprensibles?",

citado por KRISTENSEN 1960, p. 250.

^ Cf. Le XII, 14, donde se relata el rechazo de Cristo a

dejarse arrastrar "en este juego: "¿Quién me ha constituido

juez...?".
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se niega a escuchar y, para justificarse, trata de convencerse

de que Dios ya no le habla o, simplemente, de que no hay Dios.

En realidad, cuando el hombre moderno afirma el eclipse de

Dios, no hace más que revelar una concepción antropocéntrica
del problema de Dios. El hombre habla del eclipse de Dios

cuando se vuelve opaco a sí mismo.

En rigor, el silencio de Dios indica, ante todo, que hay

que abandonar la pretensión de inteligibilidad total. También

se puede decir que lo único que Dios profirió plenamente desde

que rompió su silencio al principio de los tiempos, fue su

Logos.^ Pero nosotros no podemos comprenderlo mientras no nos

volvamos totalmente Logos. En realidad, nosotros no somos a

^ Recordemos que Hitler se sentía investido de una misión

divina para proteger los derechos de una raza elegida. Aunque sin

esa hybris personal y sin ese odio fanático, suenan de modo

semejante muchos discursos nacionalistas modernos, desde reyes

por la gracia de Dios, naciones con destino histórico y

presidentes invocando la Biblia. Cf. GALTUNG 1987.

^ Cf. un mito africano en el que la "ruptura" se produce en

sentido contrario: es el silencio el que se entromete en el

sonido primordial. Al principio no había más que el Sonido, un

sonido continuo y, por tanto, inaprehensible e incomprensible.
Luego el Sonido se rompió (también ésta es una forma del mito de

la "caída" primordial) y de esta ruptura nació el lenguaje, y,

con él, la civilización. De hecho, la articulación de la frase y

su inteligibilidad dentro de la división de las palabras depende
del silencio que se interpone a la continuidad del sonido.

554
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menudo más que un eclipse de Dios en acto.

La tradición mística cristiana afirma que Dios pronunció

una sola Palabra, pero las exigencias sociológicas del

cristianismo han convertido la "revelación" cristiana en un

torrente de palabras. Cuando estas palabras han sufrido la

erosión del tiempo, muchos cristianos ya no avezados al

silencio o piden nuevas palabras divinas o se dan de baja.

Hasta algunos lamentan que no hubiera "video-cassettes" en

tiempos de Cristo ni aparatos fotográficos al inicio de la

creaciói^ • • • #

Hay que replantear el problema, abandonar el

antropocentrismo y efectuar una conversión tan necesaria como

vital. Hay que reconocer que Dios y el Hombre no pueden ser

separados tan drásticamente. Mientras haya separación, tarde o

temprano, una de las dos partes tratará de subsanarla, y la

experiencia histórica nos enseña que todo termina con la

desaparición de uno de los dos elementos de la dicotomía. Para

una cierta mística, es el Hombre quien desaparece, pero puesto

que el Hombre es la realidad más inmediata para el hombre, a

largo plazo, es Dios quien está destinado a desaparecer. Pero

la desaparición de Dios trae con ella, como automáticamente, la

desaparición del Hombre.

Desde siempre, las "religiones" (se acepte o no la

etimología de religare) se han esforzado por superar la

división existente entre Dios y el Mundo - y, en particular,

entre Dios y el Hombre - salvaguardando la religación de ambos.

En el cristianismo, la presencia del Logos en la Trinidad y su

divinización constituyen un intento de resolver el dilema.
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manteniendo en el seno mismo de Dios la identidad y la

distinción entre el Padre y el Hijo, que es, al mismo tiempo,

la cabeza del Cuerpo Místico, del Cristo cósmico.^

El Hijo, en cuanto Logos, es la ruptura del silencio del

Padre, su expresión, idéntico a él y, a la vez, infinitamente

distante, como puede serlo el originado del originante. En esta

perspectiva, el individuo humano no es más que un tono de esta

Palabra total, un sonido particular, un destello de Dios en el

tiempo y en el espacio, un aprendiz de Dios. El hombre no es

más que una caída divina y una contradicción interna cuando

pretende ignorar su carácter itinerante hacia la plenitud de la

Palabra en la reconstrucción del Sonido completo. El individuo

participa de Dios por su participación en el Logos; el

individuo, invirtiendo el modo usual de dirigirse a Dios - como

a un Tú - se convierte él mismo en el tú de Dios. En esta

descripción teológica. Dios es el único yo posible y la

criatura no es más que un tú; por eso mismo, el que ora dice:

"Yo soy tuyo, o tu yo" y el filósofo que piensa afirma: "Yo

soy suyo, o su yo". El hombre es el tú de Dios - como

^ El problema de la analogía, tal como lo vió la escolástica

cristiana de la mejor época (y no como críticos modernos la han

querido entender y criticar), representa uno de los mayores

esfuerzos de la mente humana para acercarse al problema que

estamos tratando, al intentar mantener la debida distancia y

separación entre Creador y criatura.

^ Cf. más arriba la cita de AGUSTIN.
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mencionamos antes.^

No es tanto que Dios se nos manifieste en la

contradicción, cuanto que nosotros mismos somos esta

contradicción de Dios. Pero el ser humano se rebela contra esta

conclusión. El hombre no puede ni quiere aceptar su propio

aniquilamiento a favor del yo de Dios. Por eso el ateísmo no

acepta compromisos. En el enfrentamiento entre un Dios

transcendente y una Humanidad inmanente, el ateo ve el peligro

de su propio aniquilamiento y niega a Dios antes de que la

religión en nombre de Dios le niegue a él. De hecho, cuando la

religión llega a la conclusión de que el hombre es "la

contradicción de Dios", "un no-Dios en camino de ser Dios", su

aniquilación en cuanto hombre es casi un hecho cumplido.

Sin embargo, la escapatoria es difícil. Anular a Dios es

anular automáticamente al hombre. El silencio de la ausencia de

Dios conlleva el silencio de la ausencia del hombre. El mensaje

del Buddha coincide en esto con el de las filosofías modernas.

Una vez emprendido el camino de la negación de Dios, tarde o

temprano, se ha de llegar a la negación del hombre. Dicho de

otro modo, la eliminación de Dios en cuanto apoyo, corresponde

a la eliminación del hombre que sobre él se apoyaba. El precio

que el buddhista paga por su serenidad ante la Nada es el de su

propia vida. Sin Dios no existe tampoco el hombre y, como ya

hemos visto en las páginas que preceden, el mensaje del Buddha

^ Lo que aquí someramente apuntamos ampliaría y, en parte,

fim-rofji T-í .-a
^ la tesís que después de BUBER se ha hecho poco menos

que popular la relación yo-tú. Cf. BUBER 1962 y también EBNER

1963.
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consiste, precisamente, en convencer al hombre que también él

forma parte de una realidad en continuo devenir, de una

realidad que carece de base, de cualquier tipo de apoyo, de

sujeto (sub-jectum) último que pueda dar valor al todo.^ El

único apoyo provisorio es el de las tres joyas: el Buddha, el

dharma y el samgha, es decir, un Símbolo, una Conducta y una

Comunidad. Todo es "penúltimo" en este mundo y nada se puede

decir acerca de lo último sin que se vuelva ipso facto

"penúltimo". En realidad, el concepto mismo de "ultimidad", sea

cual sea el objeto al que se le aplica, es contradictorio.

Alguien preguntó al maestro Wen Yi "¿Cuál es el primer

principio?" A lo cual el maestro respondió: "Si te lo dijera se

convertiría ya en el segundo principio". Esta "ultimidad" es

más que un concepto límite en sí mismo: es el límite del

concepto en cuanto tal.^ Pero también la afirmación "todo es

^ Es significativo que muchos de los que quieren que

Occidente acepte el buddhismo, entre los cuales está

Coomaraswamy, tratan de presentarlo en clave positiva y átmica.

Cf. la actitud de muchos que rechazan el anâtma-vâda como

inauténtico, porque de lo contrario, como sujetos, no podrían

creer".

2 "Verbal expression, so long as it is only a means of

communication, serves only to alienate man from the Truth. Not to

reveal is nearer to the Truth and more loyal to the dharma" ("La

expresión verbal, mientras sólo sea un medio de comunicación,

sólo sirve para enajenar al hombre de la Verdad. No revelar es

una actitud más próxima a la Verdad y más fiel al dharma") , NAGAO

1955, p. 142.
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penúltimo" implica contradicción. De ahí el silencio: el

silencio mismo de Dios.

iii) El silencio divino en Dios

Conviene recordar que todo lo que hemos dicho pertenece al

esfuerzo intelectual humano por descifrar el Misterio (del cual

Dios es un símbolo). ¿No habremos, pues, traicionado el mensaje

del Buddha al tratar de hacerlo inteligible con palabras y

conceptos? ¿No deberíamos respetar su silencio y no tratar de

interpretar racionalmente el sentido de su mensaje? Pero el

desprecio del intelecto lleva consigo el peligro de caer en el

exceso opuesto, en el pietismo irracional. Repetimos, una vez

más, que el Buddha se declara tan alejado de un extremo como

del otro. La renuncia a la filosofía, en cuanto vehículo

incapaz de llevarnos a la meta, es un extremo tan pernicioso

como la pretensión de querer comprenderlo todo. Credo quia

absurdum es la escapatoria bastante frecuente en creyentes que

no encuentran otro camino para aceptar la realidad de Dios.

La vía media del Tathágata está tan alejada de la

pretensión de un intelecto que se cree capaz de comprenderlo

todo (Dios, el Hombre, el Mundo y sus recíprocas relaciones)

cuanto del envilecimiento de un intelecto que se cree incapaz

de comprender nada. Esta vía media no es una abdicación de la

razón, puesto que es la misma razón la que comprende que no

puede encontrar respuestas adecuadas a las preguntas más

urgentes de la vida y, sobre todo, a las preguntas acerca de

"Dios"; es más bien un adentrarse en el seno mismo de lo que se
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quiere investigar, callando y acallando la pregunta desde su

raíz.^ El silencio que Buddha desea para sus discípulos no es

el silencio filosófico, sino un silencio místico, una

experiencia silente. El silencio del Buddha no es una derrota o

una renuncia, es una conquista, una intuición. El Buddha se

niega a reconocer el âtman como substancia y a definir el

nirvâna; no responde a las catorce preguntas que parecen

vitales para la satisfacción del intelecto, y el único

argumento filosófico al que se deja llevar es el que defiende

la impermanencia de todo cuanto existe, incluyendo al Hombre.

Pero también Dios es silencio, y nos parece que esto es

precisamente lo que el Buddha quiso "decir". Lo que cae dentro

de nuestra forma de pensar es el Ser, y ya hemos visto las

dificultades inherentes a la identificación de Dios con el Ser.

Dios es la ausencia misma del Ser. El, sólo es Dios para las

criaturas; en sí no es nada y, ciertamente, no es Dios. Como

diría la teología cristiana, el nombre de Dios indica un poder,

no una propiedad.^ El Padre (que es su nombre propio) ,

^ El problema que, desde PLATON (cf. Timeo 28c) y la

Patrística (cf. GREGORIO NACIANCENO, Orationes j^eologicae 27, 4

[PG 36, 32]), en Occidente, y, desde las Upanisad (cf. BU II, 4,

13-14; III, 4, 12), en Oriente, viene planteándose sobre la

inaccesibilidad de Dios, nos parece que encuentra aquí una

explicación más profunda que la habitual.

^ "Ideoque in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti unum

confitemur Deum, quia [Deus] nomen est potestatis [...], non

proprietatis" ("Y pbr eso, en el nombre del Padre, del Hijo y del

Espíritu Santo, confesamos un único Dios, porque [Dios] indica un
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siguiendo con el lenguaje cristiano, no es, porque lo que es,

es el Hijo, y lo que en rigor "es" en el mundo, son las cosas.

Si Dios es causa y ser a la vez, ¿cómo puede ser causa sui?

Serla una contradicción.^ Tal vez Dios pueda ser descrito como

aquello que da el ser, en cuanto que "para Dios, su "ser"

consiste en dar el ser".^ En cualquier caso, el concepto

clásico y tradicional de "acto" se acerca mucho más a la

intuición última de la realidad divina que la de ser^MÉat eh CAx.a

substancia o de existencia.

Lo que queremos expresar ahora, y que el buddhismo expresó

con otro lenguaje, no es que Dios sea silencio, ni que su ser

sea el silencio, sino que el silencio es un silencio de ser o.

poder, no una propiedad"). Fides Damasi, DENZINGER 1967, 71.

^ Que la causa suprema no pueda ser causa de sí misma es

obvio, porque entonces se procedería ad infinitum. Precisamente,

ésta es una objeción buddhista clásica en contra de la existencia

de Dios. Cf. un típico ejemplo: "If asked 'How did Life begin?',

he [the buddhist] would ask in return: 'How did God begin?' ("Si

se le pregunta: '¿Cómo empezó la vida?', él [el buddhista]

preguntaría a su vez: '¿Cómo empezó Dios?"'), MALALASEKERA,

citado por GLASENAPP 1954, p. 33.

^ "Sicut creatura habet esse suum et suum esse sive sibi

esse est accipere esse, sic deo esse est dare esse, quia

universaliter ipsi agere sive operari est esse" ("Como la

criatura tiene su ser, y su ser, o para ella ser, es recibir el

ser, así3nismo, para Dios, el ser es dar el ser, porque, para

Dios, actuar y operar es siempre y sólo ser"), ECKHART Expositio

Libri Genesis II, 2 (LW I, 299, # 146).
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más simplemente, que el silencio es el "lugar" de Dios. Este

"lugar" - vacío, naturalmente - es, si se quiere, el abismo del

que habla el salmo,^ el silencio de la noche anterior a la

creación,^ más allá del ser,^ en el vacío que ni es ni no

es,^ y del cual, por la fuerza de su espíritu y de su calor

creativo interno,^ se origina la realidad, según más de una

tradición.® Con esto no se niega la distinción entre m·

1 Cf. Sal XLII, (XLII) 8.

2 Cf. Sb XVIII, 14, y su utilización en la liturgia católica

de rito latino.

^ Cf. DIONISIO AREOPAGITA: "Dios transciende todo ser y todo

conocimiento" (De divinis nominibus I, PG 3, 588) "puesto que

está por encima de cualquier afirmación y negación [de ser]" (De

mystica theologia I, PG 3, 997 y passim). La traducción de MARTIN

1990 tiende a evitar las excesivas paradojas y debería cotejarse

con otras como por ejemplo LUIBHEID 1987, aunque también aquí

debería consultarse el original. Cf. ROQUES 1954 para una

introducción general: "Dios 'no es' (De divinis nominibus I, PG

3, 688), porque está más allá de toda afirmación o negación (De

mystica theologia I, 5, PG 3, 1048) y transciende cualquier

oposición entre ser y no ser (Epistulae I y II, PG 3, 1065; 3,

1068-1069)".

Cf. RV X, 129, 1; etc. , como testimonio védico.

® Cf. RV X, 129, 3.

® El himno védico que acabamos de citar es una de las

expresiones más completas de lo que el vedismo, el hinduísmo y el

cristianismo, así'como otras religiones, han tratado de comunicar

con sus respectivos mitos del "nacimiento del Creador".
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MiMHMII y lo que la teología cristiana llama "el orden

creado" La criatura inicia un proceso temporal, pero el

tiempo no agota la realidad.^ jj^a re lación entre lo temporal y

lo intemporal permanece^(ph obstante^ siempre la misma; todas

las cosas son equidistantes de la eternidad.

Por otra parte, como ya hemos señalado, el silencio del

Buddha no es sólo un silencio litúrgico, ni tampoco el

cumplimiento de una vía mística, aunque tampoco se puede

^ Cf. la síntesis de la postura de un GREGORIO DE NISA en

DANIÉLOU 1954, p. 317: "Dieu et l'homme font également partie du

monde intelligible. Or, l'esprit est de soi illimité. En ceci.

Dieu et l'âme sont du même ordre. Mais la différence essentielle

est que Dieu est infini en acte, tandis que l'âme est infinie en

devenir. Sa divinité, c'est de se transformer en Dieu" ("Dios y

el hombre forman parte del mundo inteligible. Ahora bien, el

espíritu es ilimitado de por sí. En esto. Dios y el alma

pertenecen al mismo orden. Pero la diferencia esencial es que

Dios es infinito en acto, mientras que el alma es infinita en

devenir. Su divinidad consiste en transformarse en Dios").

^ Cf. "Prima productio sive emanatio Filii et Spiritus

Sancti a Patre aeternaliter; item, productio sive creatio

generalis totius universi ab uno Deo temporaliter ("La primera

producción, o sea, la emanación del Hijo y del Espíritu Santo del

Padre, es eterna; igualmente, la producción o creación general de

todo el universo por un solo Dios, es temporal") ECKHART, Liber

Parabolarum Genesis en LOSSKY 1960, p. 52 (la cursiva es

nuestra) . Cf. también Tabula Auctoritatvun Libri Parabolar\im

Genesis I, 1 (LW I, 457 y ss.).
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descartar este aspecto; el Buddha concuerda con otras

religiones y escuelas de espiritualidad.^ En realidad, el

hombre puede adoptar varias formas de silencio ante lo

Numinoso,"^ pero no nos parece ser éste el punto clave de la

(D
intuición del Iluminado. Resulta evidente, de hecho, que si la

ausencia de pensamiento y el silencio de la mente son los

requisitos necesarios para llegar a "Dios", es porque no hay

nada en él que pueda ser pensado.^ El Buddha no teoriza sobre

el silencio; no dice, como Proclo, que el Logos necesita de un

silencio que lo fundamente y que sea "anterior" a él."^ El

^ Cf. la posición de un Padre de la Iglesia como San

GREGORIO DE NISA: ":^a découverte de Dieu se fait bien moins dans

aucune expérience définissable que dans la nécessité, de mieux en

mieux perçue, de dépasser toute expérience" ("El descubrimiento
/'cu-a. c.aJ>o ■)

de Dios no se eaiwp lnn>( ta rTtn en una experiencia definida cuanto en

la necesidad, cada vez mejor percibida, de superar toda

experiencia"), BOUYER 1960, p. 437. Cf. también CASEL 1919;

MENSCHING 1926.

^ HEILER 1961, p. 334 y ss., distingue un silencio

mágico-cultual de otro religioso-cultual, un silencio ascético de

otro contemplativo, un silencio teológico de otro metafísico.

^ "Un ser que se piensa no es un ser simple", viene a decir

PLOTINO Enneadae VI, 7, 38.

L·? irp 'TOO \òyoü TOO ^oyop
£HJ^\ ("Es necesario para el Logos que

el fundamento del Logos sea el silencio"). Apud HEILER 1961, p.

339.
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silencio no puede ser una nueva hipóstasis.^ El Buddha,

simplemente, "distrae" al hombre de su actividad pensante para

encaminarlo exclusivamente hacia su única y principal tarea,
cLhi t») A.

librarse del dolor, sin fBBaÉÉMako especular sobre lo inefable.

Para el Buddha, lo único que cuenta es que alcancemos nuestro

silencio, el silencio de la criatura, la aniquilación de la

creaturabilidad.2 Lo demás no corre de nuestra cuenta.

La "revelación" del Buddha le dice al hombre que renuncie,

no sólo a buscar a Dios para saber "cómo es", sino que renuncie

a Dios mismo como apoyo en el camino. Si se busca a Dios, ya

sea intelectualmente o místicamente, todas las fuerzas del

^ Los términos se invierten: para Filón, Plotino, Proclo y

otros. Dios es la última hipóstasis, por encima del silencio.

Para el Buddha, Dios está de este lado del silencio. Cf. HEILER

1961, p. 338, para los textos clásicos.

^ Cf., entre mil, una de las parábolas de CHUANG-TZU: "El

Emperador ha perdido su perla preciosa y envía para buscarla la

acción, la palabra y el pensamiento, sin obtener resultado

alguno. Entonces, [no] envió nada a buscarla y se maravilló que

[la] nada hubiese podido encontrarla". Cf. ALLERS 1956, p. 144.

Cf. MERTON 1965, p. 74. Sólo el apaciguamiento de toda actividad

nos puede hacer redescubrir la verdad. Cf. Mt XIII, 45-46, en

donde no se habla de la pérdida, sino de la búsqueda de buenas

perlas [en plural], y del encuentro de una [en singular] perla

preciosa, cuyo valor es... todo. Cf. también Pr VIII, 11; Sb VII,

9.
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hombre están dirigidas hacia fuera de sí mismo, hacia una meta

que lo aleja de su verdadera tarea que es la destrucción de su

propia contingencia. No hay Dios en nuestro camino y, cuando la

tradición mahâyânica (así como muchas tradiciones místicas del

mundo,^ sin excluir la tradición judáica^ y cristiana^) le

hace decir al Buddha que renuncia al nirvâna para salvar a sus

^ Cf, vgr. la bella leyenda del rey Vipascit, que relata el

MP XIII y ss., en especial XV, 59 y ss., según la cual, el rey

prefirió permanecer en el infierno por causa de unos amigos suyos

pecadores, que entrar en el cielo, su lugar merecido. Cf.

WINTERNITZ 1908, I, p. 469 y ss. Según otras versiones,

posiblemente posteriores, los Dioses, edificados por el amor del

rey y no queriendo ni pudiendo dejarle en el infierno, tuvieron

que vaciarlo y llevarse a todos sus ocupantes al cielo. Cf.

también Yudhisthira, el héroe del MhBh, que desea ir al infierno
» •

para estar allí con sus hermanos. Cf. el libro de PAPINI 1967,

que en su tiempo dió tanto que hablar y que recoge algunos de los

más salientes testimonios dentro de la tradición occidental.

^ Cf. el tono conminatorio y el dilema tajante del profeta

de Israel después que su pueblo ha cometido el mayor de los

pecados según su propio código: "Volvióse Moisés a Yahvéh y le

dijo: '¡Oh, este pueblo ha cometido un gran pecado! Se han hecho

un dios de oro. Pero perdónales su pecado, o bórrame de tu libro,

del que tú tienes escrito'". Ex XXXII, 31-32.

^ Cf. "Porque yo mismo desearía ser anatema, separado de

Cristo, por mis hermanos, por los de mi linaje según la carne",

Rm IX, 3.
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dice que hay que renunciar a Dios por causa de Dios, no es más

que una manera de acallar los escrúpulos de los que no quieren

renunciar a Dios y siguen apoyándose en Él para alcanzar la

salvación sin demasiado esfuerzo. Dios no puede ser una especie

de catalizador que permanece incólume una vez se ha verificado

la reacción. La renuncia a Dios no es una operación

metodológica, un ejercicio intelectual. Renunciar a Dios

significa renunciar a todo tipo de apoyo (también social,

humano, científico o ideológico). En una palabra, se trata de

dar el salto al vacío, un salto mortal en el que todo se

tergiversa y en el que se pierde la vida individual.

Y no se diga que resulta demasiado excesivo. Muchos ateos

contemporáneos han llegado a la misma conclusión. Para muchos

de ellos, la nada y la pérdida de una vida "eterna", o de un

alma inmortal, es la conclusión que se impone después de haber

eliminado conscientemente a Dios. Para el buddhista, la

eliminación de la propia existencia humana, del dolor, de la

^ "Das Hóchste und das Ausserste, was der Mensch lassen

kann, das ist, dass er Gott um Gottes willen lasse. Nun liess

Sankt Paulus Gott um Gottes willen [...]; er liess alies, was er

von Gott nehmen konnte, und liess alies, was Gott ihm geben

konnte, und alies, was er von Gott empfangen konnte" ("Lo más

ctlto y imdnz, que un hombre puede hacer es dejar a Dios por Dios.

San Pablo dejó a Dios por causa de Dios [anteriormente, se ha

referido explícitamente a Rm IX, 3]; dejó todo cuanto podía tomar

de Dios, dejó todo cuanto Dios podía darle y dejó todo lo que de

Dios podía recibir"), ECKHART (QUINT 1955, 214-215).

567
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contingencia, es lo que da sentido a toda su conducta

religiosa.

Y con esto, llegamos a la tercera y última parte de

nuestra meditación, que introduciremos con un ejemplo típico:

"Si la prajñápáramitá [esto es, la máxima

sabiduría liberadora] no puede ser adquirida ni

practicada, ¿por qué la busca el asceta?".

Es la última cuestión de la voluminosa obra atribuida a

Nâgârjuna, perdida en su original sánscrito y recuperada en su

traducción china.^

"Respuesta: las cosas que no pueden ser

adquiridas son de dos clases. Primero, los

placeres del mundo, que se pueden buscar, pero

que no responden a la expectación, no pueden ser

adquiridos. Segundo, el verdadero carácter de

los dharma, cuyas notas definidas escapan a la

percepción, no puede ser adquirido. No siendo

inexistente, comporta mérito, sabiduría y

aumenta las raíces del bien. Los profanos, que

especulan sobre los asuntos humanos, tienen

ganancias, etc. , y lo mismo ocurre con todas

^ Cf. la traducción de LAMOTTE 1966-1969. Poco nos importa

para el caso si esta obra no salió directamente del punzón de

Nâgârjuna, como parece inclinarse a pensar la crítica más

reciente.



las buenas cualidades. Pero es según el espíritu

del mundo que se habla de adquisición. Según el

espíritu de Buddha, no se adquiere nada".^

iv) La liberación

La lección que el hombre contemporáneo podría sacar del

mensaje del Buddha pueda acaso resumirse en tres puntos:

No hay un Ente Supremo, un monarca sobrenatural, una

proyección en lo absoluto de la ideología imperial que ha

dominado toda la historia. Buddha no es monoteísta. Si Dios no

es el Ser Supremo, tampoco es el Ser aquella "realidad" que

simplemente lo es todo. Buddha no es pantelsta.

La realidad tiene una dimensión de misterio, de silencio,

de pura trascendencia - que sólo se descubre en la inmanencia

del dolor, al que hay que eliminar. Buddha no es ateo.

Dicho de otra manera: No podemos pensar a Dios, no podemos

pesarle, sospesarle, ponerle en ningún platillo que nos permita

de alguna manera referirlo a algo más inmediatamente conocido.

No podemos en manera alguna "encajar" a Dios en ninguna

categoría ni clasificación. Dios se escapa al pensar. No puede

ser pensado. Está más allá, dirán algunos. O más acá,

preferirán decir otros. Es la trascendencia o la inmanencia.

Pero sí, al parecer, podemos creer en él. Sí podemos

dirigirle o incluso darle el corazón como la palabra sugiere. Y

podemos ser conscientes de este movimiento de corazón, sin

^ Cf. LAMOTTE 1966-1969, II, pp. 1112-1113.
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convertirlo en objeto de nuestra mente o de nuestra voluntad.

La fe no tiene objeto. Sería idolatría. Ya lo reconocieron los

antiguos:

Esta ha sido nuestra hermenéutica. Pero Sâkyamuni es más

discreto, más consecuente y más prudente. No se expresa con

nuestros términos y no habla de Dios, ni siquiera para decir

que Dios corresponde al Silencio, o que es el abismo insondable

de la Nada, pero sí habla del hombre. Hablar de Dios, tanto sea

para afirmar o negar su existencia, es "convertirlo" en

criatura y, por tanto, destruirlo. Todo lo que el Buddha dice,

todo su esfuerzo, atañe al hombre. Y si nosotros hemos tratado

de interpretar su silencio transfiriéndolo a Dios,

interesándonos, pues, directamente, por el problema de Dios, ha

sido porque en nuestra situación, después de milenios de

historia, ya no podemos preservar la inocencia que el genial

Siddhártha deseaba para nosotros. De hecho, durante siglos, el

problema de Dios ha ocupado un lugar central, no sólo en la

vida, sino también en el pensamiento de los pueblos, y

resultaría por lo menos sospechoso que nos negáramos a

nombrarlo ahora. Por eso hemos hablado del silencio y hemos

querido especificarlo como silencio de Dios, silencio en Dios,

MACKENNA traduce:'God' on the lips without a good conduct of

life, is a word".

"Sin verdadera virtud, cualquier discurso sobre Dios

es un (simple) nombre".^



mientras que el Tathâgata hablaría del silencio del hombre, del

silencio en el hombre.

El Iluminado se negó a dejarse enfrascar en disputas

filosóficas y teológicas. Prefirió silenciar al hombre,

acallarlo, reducirlo al conocimiento de su propia condición

humana. De ahí la referencia constante al dolor como la

experiencia más profunda y esencial del hombre. El Buddha

quiere llevar al hombre poco a poco a la eliminación del dolor

en el que se ve inmerso y con el que se encuentra a cada paso

de su vida. La compasión por el hombre, rodeado, impregnado,

podríamos decir, de dolor, es la que conduce al Iluminado a

buscar únicamente el modo de sacarlo de ese dolor, para que el

hombre, ocupado así en la tarea práctica e inmediata de

liberarse de lo que le hace sufrir, se olvide de sí mismo, de

su propio âtman, y hasta del problema de Dios. Luego, si en

este proceso de eliminación del dolor (que a veces toma la

forma concreta de una concentración destinada a curar ciertas

enfermedades del cuerpo)^ el hombre descubre que tiene que

eliminar su propia contingencia, el Buddha no puede menos que

alegrarse, ya que es precisamente la idea de creerse sujeto,

âtman, individuo concreto destinado a la inmortalidad, la que

hace que exista el dolor y que se perpetúe.

Lo que cuenta, entonces, no es Dios en el sentido clásico,

sino el camino, la vía que conduce a la liberación. En última

^ Muchos de los ejercicios prácticos de meditación tienen

por finalidad inmediata la curación del cuerpo, cosa que, a

primera vista, puede parecer una búsqueda utilitaria y una

j ^ ^ % J *
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instancia, el destino del hombre está en sus propias manos -

cuando sus manos ya no son propias, sino simplemente manos.

Sólo el hombre puede librarse del dolor que le rodea. Su única

ayuda es el apoyo que le ofrece la propia experiencia,

estimulada por la del Buddha, la de la comunidad y la recta

conducta. Es lo que tradicionalmente se conoce como el buscar

refugio en las tres joyas: Buddha, dharma, samgha. Ninguna otra

cosa ha de preocuparle. Ni siquiera el nirvâna puede ser objeto

de sus cuidados o investigaciones.

Pero entonces, ¿no hay nirvâna, ni hay nada? - le

preguntarán más de una vez al Iluminado. No es así, no es así,
- responderá el Buddha. ¿Cómo es eso? Porque la práctica del

dharma no es estéril,^ contesta Gautama. En definitiva, ni la

ortodoxia, ni la ortopoiesis cuentan; el tener una ideología o

una filosofía más o menos centradas en Dios no es lo que salva;

lo que verdaderamente importa, lo que nos lleva más allá de la

aquendidad, es la ortopraxis, que nos hace "llegar", pero sin

lanzarnos en los brazos de una transcendencia que pueda ser

manipulada o ser el resultado de nuestros deseos insatisfechos.

El dharma, de por sí, no es infecundo. Basta seguirlo, sin

tener que preocuparse reflexiva o voluntariamente, basta

escuchar al Buddha, que ha indicado el camino, y vivir en la

comunidad (monástica), es decir, en la solidaridad recíproca.

^ Cf. VisMag XVI, 507-509, según la traducción de HORNER, en

CONZE

1964, p. 100, aunque, como lo señala SMITH W. C. 1966, p. 30, la

palabra dhamma no Aparece en el original que ora: patipattiya

vañjhabhavapaj janato.
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El Buddha no ha afirmado a Dios, pero tampoco lo ha

negado. Al contrario, siempre se defendió más contra esta

segunda acusación que contra la primera. Pero el Buddha tampoco

pretende satisfacer nuestra búsqueda especulativa; su intención

es la de prevenir nuestro deseo de preguntar por Dios, no

porque estemos embriagados por las cosas perecederas y ya no

tengamos necesidad de volver a Él, sino porque, al final del

proceso de eliminación del dolor, habremos reducido a silencio

nuestro propio ser y descubierto su nihilidad.

Ahora bien, para el Buddha, silenciar al hombre no es

destruirlo; todo lo contrario: significa "liberarlo". Al hacer

que el hombre reconozca su nulidad, no por medio de una

disertación filosófica, sino por una experiencia concreta, el

Buddha lo libera de todo yugo y de toda influencia exterior.

Silenciar al hombre significa, no sólo liberarlo de los ruidos

internos y externos, sino apaciguarlo y reconciliarlo con todos

aquellos factores que desplazan su centro de gravedad.

El Buddha calla acerca de Dios y acalla nuestra

impaciencia y nuestra curiosidad respecto a lo que

intrínsicamente nos aterroriza. Dios no puede representar

ninguna amenaza, ni puede aparecer como un enemigo del hombre,
(xcM.cro_

pero en el fondo. Dios oiÉMNMk porque, a pesar de todos los

esfuerzos por "U i comprenderlo racionalmente,

permanece oscuro, ignoto, incomprensible y misterioso. Al

prescindir de Dios en su camino de salvación, Sâkyamuni abre la

puerta a la libertad, a una libertad que es antes que nada

liberación de todo temor y liberación de todo límite - y, por

tanto, de nosotros mismos.
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Tantas veces la reacción humanista en contra de una cierta

heteronomía divina, que le oprimía con un falso temor de Dios,

ha hecho caer al hombre - en su intento de liberación - en el

extremo opuesto de una pretendida autonomía del ser humano, que

le convierte en esclavo de sí mismo y le hace víctima del alto

concepto que de sí mismo se ha formado. El Buddha propone la

vía medía, que llamaríamos ontonómíca, para liberar al hombre,

tanto de la apoteosis de un Dios exterior como de la

absolutización de lo humano. La vía medía no admite ni la

relativización de lo absoluto, ni la absolutización de lo

relativo; de ahí el sentido de libertad de su mensaje. Citemos

un texto exquisito, aunque sea parcialmente:^

"¿Y cuál es, ¡oh señora!, la contrapartida de la

ignorancia?

- Conocimiento, ¡oh amigo Visakha!, es la

contrapartida de la ignorancia.
- ¿Y cuál es, ¡oh señora!, la contrapartida del

conocimiento?

- Libertad, ¡oh amigo Visakha!, es la

contrapartida del conocimiento.

- ¿Y cuál es, ¡oh señora!, la contrapartida de

^ Se trata del Cûlavedalla Sutta o diálogo entre la monja

Dhammadinná y un discípulo seglar, Visákha, quien había sido

antes su marido. No sólo pues la monja enseña aquí al seglar,

sino la esposa al marido. El mismo Buddha al final del discurso

confirma las enseñanzas de Dhammadinná diciendo que él hubiera

dicho lo mismo.
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la libertad?

- Nibbâna, ¡oh amigo Visakha!, es la

contrapartida de la libertad".^

No obstante, el Iluminado no nos dice que el hombre es

"libre para", instrumentalizando así su libertad y poniéndola

al servicio de un ideal superior que suprimiría inmediatamente

la libertad humana. Su predicación quiere hacer al hombre libre

de todo..., de un Dios objetivado, de una Humanidad idealizada,

de una Sociedad programada, de una Ciencia soñada, y apunta a

una libertad profunda que no significa, en manera alguna,

capricho o libertinaje. Es una liberación total del hombre,

tanto de una compulsión exterior como de una voluntariedad

interior.

Las consecuencias religiosa, místicas, y también

sociológicas, así como las demás conclusiones de orden

práctico, nos parecen ser obvias; las dejamos todas ellas

abiertas para no traicionar el profundo y sabio silencio del

Iluminado, en el que ahora queremos internarnos de nuevo.

^ MN I, 304. La palabra clave aquí es patibhâga, compuesta

de pati y bhâga. El prefijo indeclinable pati (de la raíz preti-,
/

cf. latín pretium, precio, precioso, y griego IT^OS ) tiene

una significación de dirección, tendencia, oposición,

correspondencia, hacia, cerca, etc. Hay centenares de compuestos.

Bhâga significa porción, parte, fracción. Patibhâga tiene una

traducción casi literal en contrapartida, en cuanto significa la

parte complementaria, opuesta. También puede significar

correspondencia, analogía (complementaria).
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"Entonces, el Bienaventurado se dirigió a los

hermanos y les dijo:

- Quizá, hermanos, pueda haber duda o

desconfianza en la mente de algún hermano con

respecto al Buddha, a la verdad, a la senda o a

los medios. Preguntad, hermanos,

No sea que tengáis luego que reprocharos con el

pensamiento:

- Nuestro Maestro estuvo con nosotros y no nos

atrevimos a informarnos con el Bienaventurado

cuando estuvimos delante de él.

Y cuando hubo hablado así, los hermanos

permanecieron en silencio.

Y de nuevo, por segunda y tercera vez, el

Bienaventurado se dirigió a los hermanos y les

dijo:

- Quizá, hermanos, haya duda o desconfianza en

la mente de algún hermano sobre el Buddha, la

"airiirnrl. In -irnrln n ilníi mmdniiffir
<> / H C.O

hermanos, no sea quei^engáis luego

que reprocharos con el pensam¿^to:
- Nuestro Maestro estuvo^gr-^n nosotros y no nos

atrevimos a informarjíos con el Bienaventurado

cuando estuvimo^^elante de él.

Y cuando hjrfáo hablado así, los hermanos

permapí^ieron en silencio.

el BieriáVyilLlU'i'aw



hermanos y les dijo:

- Quizá, hermanos, vosotros ho hacéis ninguna

pregunta por reverencia al Maestro. Dejad que un

amigo se comunique con el otro.

Y cuando dijo esto, los hqrmanos permanecieron

en silencio...".^

^ MhparnibS VI, 5-7. Como me hace notar Masson, los monjes,
luego, se arrepintieron de no haberle preguntado nada al Buddha.

Y, como cuenta la tradición, surgió la discusión sobre la posible
abrogación de las i^e^las menores. La casuística y las habladurías

son también humanas. (
577
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intellegere (L)
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iti vuttaka (P)

jâti (PS)

jâtika (P)

jarâmarana (PS)

jiva (PS)

jivanmukta (S)

jñána (S) [ñaña (P)]

-mârga

judaeus (L) (iudaeus)

kairos (G)

kâla (PS)

kalâ (PS)

kalpa (S)

kâma (PS)

kamma (P) [karma (S)]

karma (karman) (S) [kamma (P)]

-mârga

karunâ (PS)

mahâ-
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khandha (F) [skandha (S)]

upâdâna-

kecharitômenê (G)

kinêsis (G)

kiriyâ (akiriyâ) (P)

koti (PS)

ksatriya (S)

laksana (S)

legô (G)

locus classicus (L)

logos (bathys) (G)

xnadhyamâ-pratipad (S)

inagga (P)

iriajjhima dhamma (P)

manas (PS)

mangalâcaranam (S)

manosamcetanâ (P)

mathesis (G)

mâyâ (PS)

meditare (L)

meletaô (G)

metabasis (G)
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mettâ (P) [mitra (S)]

mitra (S) [mettâ (P)]

moksa (S)

-upâya

muditâ (PS)

mulier (L)

mumuksutva (S )

muni (PS)

mythos (G)

mystêrion (G)

mysterium (crucis) (L)

nairâtmyavâda (S)

nécessitas (naturalis) (L)

neutrum (L)

nibbâna (P) [nirvana (S)]

nicca (anicca) (P)

nidâna (PS)

nihil (L)

nikâya (PS)

nirodha (PS)

nirukta (anirukta) (S)

nirvâna (S) [nibbâna (P)]

mahâpari-

pari-

noeô (G)

nomen (L)
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nominare (L)

numeri surdi (L)

Ñ

ñána (P) [jñána (S)]

O

omnes (L)

on (G)

onoma (G)

ontos (G)

orexis (G)

ousia (G)

outhen (G)

P

paccaya (P)

pan (G)

para (PS)

paradoxos (G)

parinibbuta (P)

pasama (S)

pascha (G)

pater (L)

patibhâga (P)

paticca (P)

paticcasamuppâda (P) [pratîtyasamutpâda (S)]

paticcasamuppanna (P)
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perficere (perfectus/-uin) (L)

perichôresis (G)

phassa (P)

pisteyô (G)

pneuma (G)

pollachôs (G)

pondus (L)

praescientia (L)

prahâna (S)

prajñá (S)

prajfiâpâraitiitâ (S)

prapañca (S)

pratisthâ (S)

pratîtya (S)

pratîtyasamutpâda (S) [paticcasainuppâda (P) ]

pratyavrtti (S)

pratyaya (S)

praxis (G)

precarius (L)

precatio (L)

privatio (L)

psyché (G)

puggala (P)

-vâda

pulchritude (L)

purisa (porisa) (P) [purusa (S)]

purusa (S) [purisa (P)]
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qualitas (L)

quid (L)

quoad nos (L)

se

R

rasa (PS)

ratio (L)

relatio rationis (L)

religare (L)

religiosus (L)

requiescere (L)

resurgere (L)

revelare (L)

rsi (S)

rûpa (PS)

nâma-

S

saecularis (L)
y
sakti (S)

sala (P)

salus (L)

saina (S)

samâdhi (PS)

saitigha (sangha) (PS)

sâmidhenîs (S)
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vayadhammâ-

samjñá (S) [saññá (P)]

samnyâsin (S)

sampradâya (S)

samsâra (S)

-hetu

samskâra (S) [samkhâra (P)]

saiiiskrta (asamskrta) (S)

samudaya (PS)

samudâya (PS)

samuppâda (P) [samutpâda (S)]

samutpâda (S) [samuppâda (P)]

saññá (P) [samjñá (S)]

sapientia (L)

sarîra (P)

sarvajña (S)

sarvam-sarvâtmakam (S)

sassata (asassata) (P) [s^âsvata (S) ]

sâs'vata (S) [sassata (P) ]

-vâda (uccheda-vâda)

sat (asat) (S)

satyasya satyam (S)

savupâdisesa (anupâdisesa) (P)
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schéma (G)

secessus (L)

sedere (L)

skandha (S) [khandha (P)]

upâdâna-

skepsis (G)

sigê (G)

silentium (L)

silere (L)

simsapâ (P)

simulare (L)

siôpê (G)

sistere (L)
/
siva (S)

sôtêria (G)

sperma (G)

sphaera (L)

spiritus (L)
/

srâddha (S)
f

sraddhâ (S)

sruti (S)

stare (L)

stasis (G)

status (L)

subjectum (L)

subsistera (L)

substantia (L)

sukha (PS)
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paramará-

sukka (P) [sukla (S)]

sukkha (P) [suska (S)]

sukla (S) [sukka (P)]
/

suñña (P) [sûnya (S)]

sûnya (asûnya) (S) [suñña (P)]
/

sûnyatâ (S)
I
suska (S) [sukkha (P)]

sûtra (S)

syn (G)

tacere (L)

tanhâ (P) [trsnâ (S)]

tathâgata (los) (PS)

teleles (G)

telos (G)

terra (L)

thanatos (G)

theion (to) (G)

theiotês (G)

thelô (G)

theos (G)

theopoiein (G)

timor (L)

tolerantia (L)

topos (ouranios) (G)
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trsnâ (S) [tanhâ (P)]

tusnîm (S)

uccheda-vâda (sâsvata-vâda)

ucchinna (PS)

ucchista (S)

udâna (P)

udaya (PS)

unicuin necessarium (L)

universalis (L)

upabhava (P)

upâdâna (PS)

upâdâya (anupâdâya) (PS)

upadhi (PS)

upalambha (S)
f

upasama (S)

upekkhâ (P)

utruiti (L)

vâc (S)

vacans nomine (L)

vastu (S)

vâta (PS)

vedanâ (PS)

velamen (L)

verbum (L)



vibhava (bhava) (P)

videre (L)

vijñána (S) [viññána (P)]

vimokka (P)

viññána (P) [vijñána (S) ]

virâga (P)

virtus (theologica) (L)

visesa (S)

vivere (L)

vox (L)

vyakta (avyakta) (S)

vyaya (PS)

yathâbhûta (PS)

yonaka (PG)



724

INDICE DE MATERIAS

A. Abrahámico (55,235,291)

Advaita Vedânta (169,473)

Agnosticismo (76-78, 114,115,212,247)

Alegria (517-524)

Aniquilación
- nirvana buddhista y sus clases (127,141,146,147,157,
160,168,169,171,173,176,177,178,179,180,184,196,225,4
83-488,525-529)
- nirvâna védico (164,165,166,168,186)
- nirvâna y vision mística (170,171)

finalidad del buddhismo (156,159,174,175,190,191,193,198,260)
- del sufrimiento (184,185,192,196,257,260)

como emancipación conceptual (163,178,181,182,
183,185,186,188,189,192,197,214,216,223,266,267,302,3
03,327,478,479,483,510-512)
- como desvelamiento del tiempo (187,197),
- como Amor Perfecto (193)
- en la mística española (160),
- vías hacia la (160,161,162,190,192,197),
- en el cristianismo (166,167,168,169,186,193)
- Cf. Individualismo

Anemia (255)

Antropocentrismo (277,278)

Antropomorfismo (343-349,537)
- crítica buddhista (125)
- tipos (344)
- y el silencio (554,555)

Apofatismo
- óntico (89-96)
- epistemológico (91,330)
- ontológico (327-477,408,409)
- argumento apofático (410-415)

Arrepentimiento (428)

Âstika (112,331,333)



725

Ateísmo (45,60,368,389-393)
- y buddhismo (61,96)
- contemporáneo (303,304,389,390,397-399,483),
- religioso contemporáneo (96,304-326,329,393),
- esencialista (337)
- consecuencias del (399,400)
- y argumento teológico (400-407)
- Cf. Religión

Âtman (y anátman) (127,134-155)

Caducidad, cf. Contingencia

Causa, cf. Contingencia y Concatenación universal

Cinismo (72-74)

Civilización, occidental y su futuro (20,43)

Compasión (531-534), en el cristianismo (529,530)
Concatenación universal (127, 199-216)

Conciencia
- religiosa (21)
- en el buddhismo (219,220,221, 222,228,299)
- áreas de la (273)
- autoconciencia (274,275,277,283,287,288)
- de la subjetividad (296)
- de la inefabilidad (414)

Conocimiento
- triple del Buddha (199)
- como nirvana (211,223,268)
- real (335)'
- Cf. Gnosis

Contemplación (497)

Contingencia (17,18,205)
- y pensamiento (18,334)
- del sujeto (108)
- eliminación de la (120,525-529)
- de la causa (204)
- intuición de la pura (206,208)
- momento de la intuición de la (209)
- observación de la (206)
- experiencia de la (207)
- teorización imposible de la (208,214)
- y aceptación de la muerte ontològica (209)- y relación (446-450)
- Cf. Aniquilación, Antropocentrismo

Cosmologia
- buddhista (50,51)



726

- prehistórica objetiva (274)

Creación (442,443)

Cristiania (112)

Cristianismo
- y buddhismo (64,66,526)
- dolor en el (109,110,111,119)
- y beatitud (119)
- y la liberación (122-124)
- deshelenización del (317,337,339,340,360)
- y amor (529,530)
- y el silencio (554,555)
- Cf. Antropocentrismo, Dios y la alteridad divina

i j
Deseo (519-524)

- y aspiración (520,521)
- insaciabilidad del (521)

Dialéctica, crítica a la (67,236)

Diálogo
- lugar de (26)
- inter-religioso (14,26,36,65,66,67,301)
- Cf. Integración

Dios (23,46,400-407,433,474-477,481,482)
- y el destino humano (50)
- la experiencia contingente de (107)
- mutabilidad e inmutabilidad de (141,318)
- y el silencio del Buddha (231,233)
- y el problema del mundo (230,231,232)
- y los dioses (233,234)
- el buddhismo ante el - filosófico (235,338)
- de Israel (283,284)
- universalidad de (285)
- divinidad del hombre (295)
- privatización de (310)
- pruebas de la existencia de (323,324)
- desontologización de Dios (379-477,442)
-

y la alteridad divina (345,346,358)
- inmobilidad de (367,368)
- Amor (415-418)
- Ausente (418-420)
- Transparencia (420-422)
- Perdón (422-429)
- Carencia (429-431)
- Realidad suprema (432)
- Relación constitutiva (434-468)
- dinamismo o unidad de (453,454,520)
- como epéxtasis (459-468)

Discernimiento, creativo (16,38)



727

Dolor
- origen del (506)
- y buddhismo (108,112,117,119,120,121, 142,143,571)
- Cf. Verdad (nobles verdades). Cristianismo

Dualismo
- de cuerpo y espíritu (195)
- del Ser (213)
- Cf. Monismo

E. Esperanza (18,19,21,104)

Espíritu
- y logos (17,278,281)
- y buddhismo (63)

Eternalismo (137,212)

Existencialismo, tendencia existencialista en el buddhismo
(333,334)

F. Pe (413,494,569)

Felicidad (508-510,513), y conciencia del dolor (512)

Filosofía
- y gnosticismo (118)
- y religión (118)
- funcionalista (320,321,322)
- idealista (322)
- de los valores (386)

G. Gnosis (481,536)

H. Historia
-

y religión (276,278,279)
- época axial (280,305)
- momento "epocal" (301,304,307,314,316,385,542,543,
547,553)
- superación de la (19,20)

Hombre
- animal racional (19)
- y su historia (20)
- y superación del individuo (43)
- dignidad buddhista del (207)
- evolutivo (321)
- el silencio en el (552-558)

I. Identidad



728

- cultural y preservación de la tradición (37)
- y modernidad (38,41)

Idolatría (302,314)

Ignorancia (25,411,511)
- comunidad de la (23)
- y conocimiento (114,115,227,269)

Incertidumbre
- epistemológica (254)
- ontològica (254)

Individualismo (35)
- y personalismo (36,41,310,377)
- crisis del (42,121)
- y buddhismo (121,189,206,228,528,529,567)

Inmanencia (50,169,233)
- y trascendencia (22,169,393,569)
- Cf. Ontomorfismo

Interculturalidad
- radicalidad de la (53)
- y "microdoxias" (54)

Intuición (15,17)
- cristiana (22)
- buddhista (57,300)
- de la no-intuición racional (473)

Invocación
- necesidad de (47,48)
- dificultad de (48,49)

Irracionalidad, e inconmensurabilidad (15)

J. Jainismo (293)

K. Karma (227,294)

Karmakânda (56)
• • * '

Ley , buddhista de la cogeneración interdependiente
(199,200,201,202,217,225)
Libertad (54,55)

Lógica
crítica al principio de no-contradicción (239-

247,252,258-261,299)
~ crítica al principio del tercero excluido (248-250)



729

- crítica al principio de identidad (336,337)

Logos
- y mito (280,289-292)
- superación del (417)
- silente (541)
- Cf. Espíritu

M. Mâdhyamika (Sûnyavâda) (86,87,113,118,131,156,177,178,200,
211,237,248)

Mahâsânghika (128,131,164)

Mahâyâna (69,86,91,128,131,134,333,531,565)
Marxismo (55)

Mîmâmsâ (278)

Mística bhakti (416)

Mitologización (298)

Modalismo (455)

Monismo, del Ser (213)

Moral, y Dios (319,328,362-367)

Mûlasarvâstivâda (128,130)

Multiplicidad y uniformidad (454)

N. Nâstika (45,331,332,333)

Necesidad de un referente superior al Hombre (308)
Nihilismo (74-78, 137,212,390), y aniquilación (390)
Nominalismo (147-152,327)

O. Ontologia
- rechazo buddhista (297)
- y hayatología (357,358)
- Cf. Ser

Ontomorfismo (349-369)

Ortodoxia
- superación de la (224)
- Cf. Ortopraxis

Ortopraxis (96,572)



730

p. Panteísmo (368)

Pecado (426-428)

Personalismo (369-378)

Politeísmo (394,395,396)

Profetas (283)
- necesidad de un poder profético (305)
- falta contemporánea de (307)

R. Racionalismo (215,280), crítica buddhista al (216)

Radicalidad divina (450-453)

Relativismo (435,471)

Religión
- como sistema (97,275,311,312)
- atea (96,107,301,303)
- y su finalidad salvífica (97,325,355)
- dimensión religiosa índica (232)
- personalista (288,289)

S. Sacrificio (275,428)
- desuso del (49)
- védico (164,166,294,345,428)
- cristiano (166-168,428)
- interior (283,293,294)
- cognoscitivo (294,295)
- y silencio (498-504)

Sarvâstivâda (128,130)

Sautrântika (156)

Secularización (45), descubrimiento de la (292,300)
Ser

- y pensar (54,55,57, 240,251-254,256-264,322,382)
- y no-ser (177,178,179,180,212,213,331,333)
- y buddhismo (212,254)
- el - de Dios (322,324,338,341,342,357,358,359,468-
473,475, 476)
- y esencialismo en las religiones (331,332,356,375)
- como predicado (335)
- concepto límite del (459)
- Cf. Apofatismo, Incertidumbre, Ontomorfismo

Silencio
- de las civilizaciones (17)
- y las palabras (12,17,31,550,551)



731

- e interrogación (33)
- y modernidad (43,340)
- óntico (92,207,270,564,567)
- del Buddha ante posiciones esenciales (230,236,298,
485)
- del espíritu (281,497)
- señal del alto conocimiento (288)
- modos del (496,563)
- como culto (498-504)
- originario (537-542)
- como respuesta al Misterio (538,539)
- y la sigefobia (542-548)
- el - buddhista (82 ss,479,548-549)
- el - divino en Dios (558-568)
- Cf. Aniquilación

Substancia (379,441)
- substancialismo (380)
- tendencia a la substancialización (439) (cf. Ser y
esencialismo)

Sufrimiento, cf. Dolor, Aniquilación
/
Sûnyavâda (Mâdhyamika) (131)

Tecnocentrismo (309)

Teísmo (45)
- critica buddhista (125)
- y ateísmo (393,402-405,483)
- y politeísmo y antiteísmo (45,61,96,107,125,568)
- Cf. Dios

Tempiternidad (52)

Teologia
- de la liberación (13)
- cristiana y ontomorfismo (354,361)
- el argumento teológico (400-407)

Teoria, y praxis (24,41,333)

Teriomorfismo (344)

Theravâda (86,91,128,134,164)

Todo, el (20)

Trascendencia (22,169)
- y objetivismo (56)
- Cf. Inmanencia

Transmigración (140,141,142,155)
Trinidad (417,455-458,540), trascendencia e inmanencia de la



732

(22,371)

V. Vaibhâsika (156)

Val^esika (235)

Vedânta (56,213,214,367,409,522)
Verdad, nobles verdades (101-113,505-534)
Vida espiritual, progreso (236)

Vijñánaváda (Yogâcâra) (131,156)

Voluntarismo, superación del (18,52)

Y. Yogâcâra (Vijñán^aváda) (156)

Z. Zen (66,316,421)

Zoroastrismo (286,490)


