La Red Posmoderna de Indra

por David Loy

"Lo que queremos decir por los sutras es el mismo universo entero, montanas y rios y la
gran tierra, plantas y arboles... "

Dégen

Hasta tiempos recientes, la filosofia occidental fue mayormente una busqueda del uno
dentro de los muchos, de la Igualdad que fundamenta la Diferencia. Nuestro siglo ha
presenciado el final de este proyecto; no por realizado, sino por abandonado. Quizas la
refutacion mas dramatica haya venido del campo de la psicologia, con la demostracion de
Freud de que nuestra consciencia egoica no es cartesiana y autdnoma sino
irremediablemente fragmentaria y sacudida por fuerzas psiquicas que escapan a su control
por ser aquélla una funcion de éstas. Otros han cuestionado nuestra supuestamente
autosuficiente autoconsciencia subrayando las diferencias inherentes dentro del lenguaje. El
lingliista suizo Saussure ensefid que el significado es una funcion, no de alguna
correspondencia directa entre significante y significado, sino, de un complejo conjunto de
diferencias fonéticas y conceptuales. Posteriormente el critico francés Roland Barthes
sefalaria que cada texto es una trama de citas; no una sucesion de palabras que da a
conocer el tnico y “teologico” significado asignado por un autor-dios, sino un espacio
multidimensional donde una diversidad de escritos armonizan y/o desentonan. Hoy,
Jacques Derrida arguye que el sentido de un espacio multidimensional tal nunca puede ser
completamente realizado, ya que la continua circulacion de significantes niega el
significado de algiin fundamento o conclusion fija. De ahi que los textos nunca alcancen
una autopresencia [a], y eso incluye el texto que me constituye.

(Qué ocurriria si estas afirmaciones sobre la textualidad [b] fueran extrapoladas a
afirmaciones sobre todo el universo? Una metafora de tal interpenetracion cosmica y de la
falta de autopresencia la encontramos en el Sutra Avatamsaka del budismo mahayana: la
Red de Indra.

Muy lejos, en la morada celeste del gran dios Indra, hay una red maravillosa que ha sido
colgada por algln ingenioso artifice de un modo tal que se extiende indefinidamente en
todas las direcciones. De acuerdo con los extravagantes gustos de las deidades, el artifice ha
colgado una joya brillante en cada “0jo” de la red, y como la red es infinita en todas las
direcciones, las joyas son infinitas en numero. Alli cuelgan las joyas, brillando como
estrellas de primera magnitud, en una maravillosa vista para contemplar. Si ahora elegimos
arbitrariamente una de estas joyas para su inspeccion y la miramos de cerca, descubriremos
que en su pulida superficie se reflejan todas las otras joyas de la red, infinitas en numero.



No solo eso, sino que cada una de las joyas reflejadas en esta joya refleja a su vez todas las
demas joyas, de suerte que se esta produciendo un proceso de reflexion infinito. [1]

Segtin Francis Cook, la Red de Indra "simboliza un cosmos en el que existe una relacion de
iteracion infinita entre todos los miembros del cosmos." Puesto que la totalidad es un vasto
cuerpo de miembros, cada uno de los cuales sostiene y define a todos los demas, "el
cosmos es, en pocas palabras, un organismo que se crea, sostiene y define a si mismo."

Es también no teleologico: "No hay ninguna teoria de un tiempo primigenio, ningun
concepto de un creador, ninguna cuestion sobre el proposito de todo él. El universo se
toma como dado." Un universo tal no posee ninguna jerarquia: "No hay centro alguno, o,
de haber quizas uno, estd en todas partes." [2]

Que esta textualidad (literalmente, "aquello que esta entretejido") se extiende mas allé del
lenguaje significa que ahora mismo estés leyendo algo mas que las intuiciones del budismo
mahayana tal y como yo las interpreto: y es que en esta pagina estd contenido nada menos
que todo el universo. El maestro zen (y poeta) vietnamita Thich Nhat Hanh plantea bien
este punto:

Si eres poeta, puedes ver claramente que hay una nube flotando en esta hoja de papel. Sin
una nube, no habria lluvia, sin lluvia, no pueden crecer los arboles, y sin arboles no
podemos fabricar papel. La nube es esencial para que exista el papel. Si la nube no esta
aqui, la hoja de papel tampoco puede estar aqui...

Si miramos dentro de esta hoja de papel atin mas profundamente, podemos observar la luz
del sol en ella. Si el sol no esta ahi, el arbol no puede crecer. De hecho, no puede crecer
nada. Ni siquiera nosotros podemos crecer sin la luz del sol. Y asi, sabemos que el sol
también esta en la hoja de papel. El papel y el sol inter-son. Y si continuamos mirando,
podemos ver al lefiador que cort6 el arbol y lo traslado a la fabrica para que fuera
transformado en papel. Y vemos el trigo. Sabemos que el lefiador no puede existir sin su
pan de cada dia, y por tanto el trigo que se convirtié en su pan esta también en esta hoja de
papel. Y el padre y la madre del lefiador también estan en él.

No puedes sefialar a una sola cosa que no esté aqui —tiempo, espacio, la tierra, la lluvia, los
minerales del suelo, la luz del sol, la nube, el rio, el calor. Todo coexiste con esta hoja de
papel... Siendo tan fina como es esta hoja de papel, contiene todo lo que hay en el
universo. [3]

Las implicaciones de tal interpenetracion y "mutua identidad" fueron desarrolladas dentro
de la tradicion hua-yen del budismo chino, en particular por su tercer patriarca y verdadero
fundador, Fa-tsang (643-712 d. C.). La Red de Indra era solo uno mas, y evidentemente no
el mas importante, de una serie de similes usados para demostrar estos dificiles conceptos.
Dentro del mismo Sutra Avatamsaka, las joyas de Indra, aunque rutilantes como estrellas
de primera magnitud, son eclipsadas por las particulas de polvo (los Budas "perciben que
los campos repletos de asambleas [c], los seres y eones, que son tan numerosos como todas
las particulas de polvo, estan todos presentes en cada particula de polvo") [d] y la vision



culminante de Sudhana de la Torre de Vairocana (" dentro de la torre hay cientos de miles
de torres, a cada cual mas exquisitamente adornada... y cada una, mientras conserva su
existencia individual, al mismo tiempo no ofrece obstruccion alguna a todas las demas")
[e]. [4] Los tratados hua-yen emplean varias otras imagenes, incluyendo al agua y las olas
("el océano entero estd en una ola, sin embargo el océano no disminuye; una pequefia ola
contiene al gran océano, y sin embargo la ola no aumenta") [5] y el samadhi del espejo
oceanico (cada cosa del universo es tanto un espejo, reflejandolo todo, como una imagen,
reflejada por todo). Fa-tsang ensefio a la emperatriz Wu un salon de espejos [f] y un ledn de
oro [g] ("en cada uno de los ojos del ledn, en sus orejas, miembros, etcétera, descendiendo
hasta cada simple pelo, hay un leén de oro... Es mas, todos y cada uno de sus pelos,
conteniendo infinitos leones, retornan de nuevo a un solo pelo"). [6] Estos y otros similes
son usados en la escuela hua-yen para ilustrar las ensefianzas centrales del mahayana.

D.T. Suzuki llam¢ al hua-yen la filosofia del zen y al zen la practica del hua-yen. Wing-tsit
Chan ha elogiado al hua-yen como el desarrollo més elevado del pensamiento budista
chino. [7] No obstante, hasta este siglo, tales afirmaciones significaron poco para el mas
esencialista occidente. Sin embargo, recientemente, las teorias de campo han hecho mas
plausibles y quizas hasta irresistibles las implicaciones de la Red de Indra. Por ejemplo, la
fisica ensefia que cada particula cargada eléctricamente ejerce su influencia en todo el
universo y es afectada por cualquier otra particula cargada. En The Social Construction of
Reality [La Construccion Social de la Realidad], de Berger y Luckmann, se emplea la
mutua determinacion de la parte y el todo para comprender la relacion entre los individuos
y la sociedad. [Los autores] resumen tal interpenetracion como sigue: "La sociedad es un
producto humano. La sociedad es una realidad objetiva. El hombre es un producto social."
[8] Muchos eruditos han notado las similitudes entre el hua-yen y la filosofia de procesos
de Whitehead. [9]

Hoy dia la relevancia de las afirmaciones hua-yen sobre tal "ecologia cosmica" [10] parece
mayor que nunca. Las catastrofes medioambientales, que mas alla de constituir s6lo una
amenaza han pasado a producirse en la actualidad, revelan con més claridad que
cualesquiera otros argumentos posmodernos la bancarrota del pensamiento esencialista [h],
sea como individuos (el mito cartesiano de la autoconsciencia autbnoma) sea como especie
(el prejuicio antropocéntrico que privilegia al homo sapiens sobre las otras formas de vida).
Se esta haciendo evidente que no podemos excluirnos de la red interdependiente de la vida
sin dafiarla (quizés destruirla), a ella y a nosotros mismos. Esta conciencia de mutua
identidad e interpenetracion se esta rapidamente revelando como la tinica doctrina que tiene
sentido en absoluto; quizas la inica que pueda salvarnos de nosotros mismos.

Al igual que la filosofia hua-yen, este ensayo explicara las implicaciones de la Red de
Indra. No obstante, un contexto historico diferente significa que ponderamos problemas
diferentes a aquellos que ocuparon a la escuela de Fa-tsang hace mas de un milenio. "Ni
tampoco requieren mayor atencion aqui las repercusiones ecoldgicas de la Red de Indra."
[11] Lo que, hasta donde llego a saber, no ha sido observado, es lo que podriamos llamar
sus implicaciones “posmodernas”, puesto que muestra paralelismos con muchos de los
principales puntos de interés de la filosofia postestructuralista contemporanea. Estos
incluyen criticas similares a la auto-existencia/auto-presencia; una sospecha compartida
sobre la ontoteoldgica busqueda del Ser y el correspondiente énfasis en la falta de



fundamento, la deconstruccion de tales “significados trascendentales” en inaprehensibles
trazas de trazas; un rechazo a la Verdad (con "V" mayuscula) como intento intelectual de
afianzarnos a nosotros mismos; y el cuestionamiento de los valores tanto objetivistas como
subjetivistas. Un ejemplo particularmente llamativo de este paralelismo es la reaparicion
del salon de espejos de Fa-tsang en la critica de Derrida al mito de la caverna de Platon.

Imagine que en el mundo no hubiera espejos, simplemente, incluida la totalidad de todos
los onta y sus imagenes; sino que las cosas “presentes” estuvieran, por el contrario, en
ellos. Imagina que los espejos (sombras, reflejos, fantasmas, etc.) no estuvieran por mas
tiempo comprendidos dentro de la estructura de la ontologia y el mito de la caverna... sino
que, antes bien, la envolvieran en su totalidad; produciendo aqui o all4 un efecto particular
y extremadamente definido. [12]

No es solo la metafora la que se repite, puesto que Derrida extrae las mismas conclusiones
que el hua-yen:

En este juego de representacion, el punto de origen resulta inaprehensible. Hay cosas como
lagos reflectantes, e imagenes, una referencia infinita de uno a otro; pero no una fuente, un
manantial. No hay ya un simple origen. [13]

Solo espejos reflejando espejos: trazas de trazas.

En este ensayo, se proporcionara un referente contemporaneo para el hua-yen, citando otros
pasajes relevantes de Derrida y reflejando la yuxtaposicion. Esto no proporcionara una
evaluacion detallada de ningiin tema en particular, pero demostrara la relevancia del hua-
yen y la filosofia mahayana en general para un paquete de temas que recientemente se ha
convertido en central en la filosofia occidental. Mi esperanza es que este ensayo aliente un
mayor didlogo entre las dos partes.

La siguiente discusion situard en primer lugar a la Red de Indra en su contexto dentro de la
tradicion budista, la cual recalca la causalidad a fin de deconstruir la auto-existencia. Esta
deconstruccion revela nuestra falta de fundamentacion y transforma nuestra frustrada
busqueda simbolica de un fundamento tal en insostenible. [1] Ello suscita por su parte
cuestiones sobre nuestra busqueda filosofica y religiosa de la verdad, en la medida en que
dicha busqueda es un intento intelectual de fundamentarnos [o substanciarnos] a nosotros
mismos mediante la aprehension de los conceptos que aprehenden la realidad. La "posicion
sin posicién" resultante parece vulnerable a acusaciones de relativismo, pero la no dualidad
del si mismo [m] y el otro escapa a muchos de los problemas asociados habitualmente con
el relativismo. Aunque la Red de Indra es no-teleologica, eso no implica la falta de sentido
de la vida sino su libertad respecto de todo sentido. El sentido puede no estar fijado, pero
no esta en falta. La vida se vuelve juego. Sin embargo, siempre ha sido juego. La cuestion
es si sufrimos nuestros juegos porque son los medios por los que esperamos
fundamentarnos en algin lugar de la Red de Indra, o si danzamos libremente dentro de la
Red porque somos ella. Los peligros del relativismo ético llegan al extremo de viciar mi
realizacion de la interdependencia con los otros seres. Amaré en verdad a mi projimo como
a mi mismo cuando experimente que soy mi projimo.



Al discutir los temas apuntados mas arriba, veremos como el mahayana y el
posmodernismo son espejos que se miran el uno al otro, pero también notaremos donde no
se reflejan. En este resumen ya se ha indicado cuénto enfatiza la perspectiva budista la
realizacion de que el si mismo y el mundo son no-duales. Esta es una experiencia a alcanzar
no a partir del mero estudio de textos, ya que habitualmente requiere de una practica
religiosa, a saber, la meditacion, el "otro" de la filosofia, la sombra reprimida de nuestra
racionalidad, desestimada e ignorada porque desafia el unico fundamento que tiene la
filosofia. Derrida dice que ha estado intentando encontrar un no-lugar, o un lugar no-
filosofico, desde el que cuestionar la filosofia, [14] que es lo que precisamente proporciona
la practica meditativa. La comprension posmoderna de que no puede hallarse refugio
alguno dentro del lenguaje/pensamiento es un paso importante hacia la experiencia de que
no hay sostén para la mente en ningun sitio dentro de la Red de Indra de espejos que se
reflejan y que constituye nuestro mundo. Sin embargo esta realizacion adicional requiere
para el budismo un "salto" que no puede ser pensado.

Causalidad.

A fin de apreciar las implicaciones de la Red de Indra, debemos comprender su papel
dentro de la tradicion budista.

La Red de Indra, en la que todo funciona como una causa para todo lo demas, es un modo
mas "positivo" y metafisico de reformular la negacion de Nagarjuna de que cualquier cosa
tiene auto-existencia. El énfasis indio en la logica y la epistemologia se contrasta a menudo
con la falta de interés china en estas areas, pero el hua-yen continia este interés principal de
la tradicion india (no s6lo budista) en la causalidad. Esto es patente en el nombre
alternativo que el hua-yen se dio a si mismo: dharmadhatu pratitya-samutpada, "el reino
del dharma del co-surgimiento dependiente". Las conclusiones madhyamika sobre la no-
sustancialidad y la no-originacion se traducen en las ensefanzas hua-yen de no-obstruccion
y no-impedimento. La otra doctrina hua-yen crucial, la mutua identidad de todos los
fenomenos (la cual explico Fa-tsang usando [las metaforas de] el agua/las olas y el leon de
oro de la emperatriz Wu) repite las afirmaciones de la prajiiaparamita sobre la identidad de
la forma (rupa) y la vacuidad (Sunyata).

La deconstruccion de Nagarjuna de la auto-existencia en la Mulamadhyamikakarika puede
ser resumida en tres fases.

Empezamos con una comprension ingenua del mundo en tanto coleccion de cosas
objetivamente existentes (yo incluido) interactuando causalmente en unos espacio y tiempo
objetivos. Pensamos, tanto como vemos, estos objetos, ya que proyectamos nuestras
nociones de sustancialidad para objetivar las cosas. En la segunda fase, Nagarjuna usa la
interdependencia causal de estos objetos para deconstruir su supuesta auto-existencia. Decir
que todo es sunya, "vacio," es una forma abreviada de expresar esta ausencia de ser. No
obstante, este analisis de objetos discretos dentro de sus relaciones interdependientes es
incompleta. Nagarjuna enfatiza que la nocién de dependencia es también incoherente si no
hay otra cosa auto-existente de la que depender. La ironia de su aproximacion es que su uso
de la causacion refuta también la causacion: es s6lo porque superponemos nuestras
nociones de sustancialidad para percibir el mundo como una coleccion de cosas separadas



que debemos superponer también relaciones causales para "pegar" entre si estas cosas. Si
las cosas se originan (cambian, cesan, etcétera), no hay cosas auto-existentes; pero si no
hay cosas, entonces no hay nada que originar y por tanto originacion. Esta es la forma de
enfocar el verso quizas mas importante de la Mulamadhyamikakarika: "Aquello que,
tomado como causal o dependiente, es el proceso de nacer y desaparecer [samsara],
tomado como no-causal y mas alla de toda dependencia, se declara que es el nirvana" [15]
(Puede la Red de Indra ayudarnos a comprender esta tercera etapa?

Existe un problema practico con el hua-yen y es que lanza su red demasiado lejos. Decir
que algo es causado por todo lo demas en el universo es tan general que también resulta
inuatil. En nuestra vida diaria necesitamos una causalidad mas eficiente que correlacione una
causa con un efecto. Sin embargo, una vez que se admite, no deberiamos pasar por alto, con
eficiente causalidad ademas, la dificultad correspondiente: la regresion infinita de una vida
que se relaciona con todo como un medio para algo mas. En Japon (donde escribo esto) los
nifios pasan por un examen de ingreso a la guarderia, porque la guarderia adecuada les
ayudard a entrar en la escuela primaria adecuada, lo cual les ayudard a entrar en la escuela
media adecuada, lo cual les ayudara a acceder a la escuela superior adecuada, lo cual les
ayudard a acceder a la universidad adecuada, lo cual les ayudard a ser contratados por la
compafiia adecuada. {Demasiado para la nifiez! Este puede ser un ejemplo extremo pero no
inusual. En su vejez, W. B. Yeats reflexionaba: "Cuando pienso en todos los libros que he
leido, en las palabras sabias que he escuchado, en las angustias que deparé a mis padres, ...
en las esperanzas que he tenido, toda vida sopesada en la balanza de mi propia vida me
parece una preparacion para algo que nunca ocurre." [16] Segiin el mundo se va volviendo
mas organizado y "racionalizado" (en el sentido de Weber) ello se vuelve incluso mas
cierto. El anhelo romantico por un "regreso a la naturaleza" gana mucho de su atractivo del
hecho de que en la sociedad burocratizada moderna cada vez se hace menos y menos por
ello mismo.

Estas reflexiones nos ayudan a apreciar la tercera etapa de la deconstruccion de la auto-
existencia efectuadas por el madhyamika y el hua-yen. Decir que un evento (por ejemplo, el
giro de la flor entre los dedos del Buddha Sakyamuni), est4 causado por todo en el universo
equivale finalmente a decir que el evento no esta causado por nada. No es [tampoco] auto-
causado; antes bien, la categoria de causalidad es eliminada por completo. Esto es tathata;
la "asidad" o el "jsolo esto!" que describe el modo en que vive un ser iluminado. Asi que el
Buddha es el Tathagata, el "asi venido" y "asi ido." El Sutra del Diamante concluye que
"todos los fendmenos son como un suefio, una ilusion, una burbuja y una sombra, como el
rocio y el relampago", y el Sutra Gandavyuha (la ultima parte del Sutra Avatamsaka)
relaciona esto con lo que se convirtié en la doctrina hua-yen de la no-obstruccion:
"Habiendo realizado que este mundo es como un suefio, y que todos los Budas son como
meros reflejos, que todas las cosas son como un eco, te mueves sin impedimento por el
mundo." [17]

No obstante, si en este mundo de ensuefio mi cuerpo no impedido se pone delante de un
camidn no obstruido, es predecible un doloroso recordatorio de la pratitya-samutpada. Por
consiguiente la tercera etapa de la deconstruccion madhyamika no reemplaza a la segunda
etapa sino que la complementa. No podemos ignorar la causalidad, aunque tampoco
deberiamos pasar por alto sus limitaciones.



Insustentabilidad.

(Por qué experimentamos la vida como duhkha, frustrante? ;Puede nuestro problema ser
descrito en términos de la Red de Indra? El budismo refiere nuestro malestar a la naturaleza
ilusoria del si mismo egoico [n], el cual, como todo lo demas, es una manifestacion de la
Red de Indra aunque se sienta separado de ella. La dificultad basica es que en la medida en
que me siento separado (es decir, una conciencia auto-existente y autdbnoma) también me
siento incomodo, porque un sentido ilusorio de separatidad es inevitablemente inseguro. El
rastro ineluctable de la nada en mi ilusorio sentido-de-si-mismo (por no realmente auto-
existente) es experimentado como un sentido-de-carencia; en consecuencia, el sentido-de-
si-mismo se obsesiona intentando hacerse auto-existente de una u otra forma simbolica. La
tragica ironia es que las formas en que intentamos hacer esto no pueden tener €xito, puesto
que un sentido-de-si-mismo, en la medida en que es ilusorio, nunca puede expulsar el rastro
de carencia que lo "ensombrece." Mientras tanto, en el sentido mas importante, ya somos
auto-existentes, puesto que el infinito conjunto de trazas diferenciales [fi] que constituyen
cada uno de nosotros es la Red entera. "La auto-existencia de un Buda es la auto-existencia
de este mismo cosmos. El Buda es sin naturaleza auto-existente; también el cosmos es sin
naturaleza auto-existencia" (MMK XXII:16). Lo que Nagarjuna dice aqui sobre el Buda es
igualmente cierto para cada joya de la Red de Indra; la diferencia es que un Buda lo sabe.
[o] Creo que esto entronca con la perdurable atraccion de lo que Heidegger llama
"ontoteologia" [p] y Derrida llama "logocentrismo", [q] no s6lo en occidente sino en todas
partes. Ser/ser significa para nosotros seguridad, porque implica un fundamento para el si
mismo, ya sea que éste se entienda como experimentar algo trascendente, o como algo
intelectualmente sublimado en un principio metafisico subyacente a todo. Queremos
conocer a Dios cara a cara, u obtener la iluminacion, pero el hecho de que todo es sunya
significa que nunca podemos conseguirlos.

La auto-existencia (sanscrito, svabhava) que refuta el mahayana se corresponde con la
"auto-presencia" que Derrida critica en términos textuales, mostrando que todo proceso de
significacion, incluyendo la auto-conciencia, es una economia de diferencias:

El juego de las diferencias supone, en efecto, sintesis y referencias, lo cual impide en
cualquier momento, o en cualquier sentido, que un simple elemento esté presente en si
mismo o por si mismo, refiriéndose s6lo a si mismo... Por todos los sitios solo hay
diferencias y trazas de trazas. [18]

La auto-presencia "nunca se ha dado, sino solo sonado y siempre ya dividida, incapaz de
aparecerse a si misma excepto en su propia desaparicion.”" Los debates sobre este
argumento tienden a centrarse en la presencia de la auto-presencia, pero el si mismo
necesita ser subrayado otro tanto. Es "el hambre de/por si mismo" el que persigue realizarse
en el "fantasma absoluto" del "absoluto auto-tener." [19]

En tanto en cuanto estoy motivado por un sentido-de-carencia, perseguiré realizarme a mi
mismo fijandome a algo que se disuelve en mi aferramiento, puesto que no sélo los textos,
sino todo es una elusiva traza de trazas. Entonces la solucion debe tener que ver con no-
aferrar, con no necesitar traer estas fugaces trazas a la auto-presencia nunca mas.



El Astasahasrika, quizas el mas importante sutra prajiaparamita, comienza describiendo lo
siguiente:

No hay ninguna sabiduria a la que podamos agarrarnos, ninguna suprema perfeccion,
Ningun Bodhisattva, ni tampoco ningun pensamiento de iluminacion. Cuando se le cuenta
esto, si no se muestra desconcertado ni en ningun modo ansioso, Un Bodhisattva transita
la sabiduria del Tathagata.

En la forma, en la sensacion, la volicion, la percepcion y la conciencia [20]

No encuentra en ellos ninguin lugar donde descansar. Vaga sin hogar, sin que los dharmas
nunca lo sostengan,Ni €l trata de agarrarse a ellos... Pero cuando no transita en la forma, la
sensacion, o la percepcion, En la voluntad o la conciencia, sino que vaga sin hogar, Sin
advertir que sigue con resolucion el curso de la sabiduria, Sus pensamientos sobre no-
produccion -- después el mejor de los trances de serenidad le es fiel. El propio Lider no
estaba establecido en el reino que esta libre de condiciones, Ni en las cosas que estan
sometidas a condicionamiento, sino que vagaba libremente sin hogar:

Simplemente asi, sin un soporte o una base sobre la que un Bodhisattva se detenga. [21]

" Coémo esta caracterizada la prajiiaparamita [la sabiduria suprema]?" pregunta
posteriormente Subhuti en el mismo sutra. "Se caracteriza por el no-apego," replica el
Buda, quien explica como la corrupcion y la purificacion son posibles cuando no hay cosas
a corromper o purificar:

En la medida en que los seres se apropian de las cosas y se establecen en ellas, en esa
medida hay corrupcion. Pero nadie es corrompido de ese modo. Y en la medida en que uno
no se apropia de las cosas ni se establece en ellas, en esa medida puede uno concebir la
ausencia de hacer el yo y hacer lo mio. En ese sentido puede uno formar el concepto de
purificacion de los seres, es decir, en la medida en que no se apropia de las cosas y no se
establece en ellas, en esa medida hay purificacion. Pero nadie es alli purificado. Cuando un
Bodhisattva transita asi, transita en la prajhaparamita. [22]

Nagarjuna ve las implicaciones de esto en nuestros conceptos de ser y no-ser: "Cuando
existe una percepcion que se apega (upadane), el perceptor genera el ser. Cuando no existe
una percepcion apegada, estéd liberado y no hay ser" (MMK XXVI:7). La linea mas citada
del Sutra del Diamante condensa todo esto en una frase: "Deja que tu mente emerja sin que
se fije en ningun sitio." Se cree que fue esto lo que precipito la iluminacion de Hui-neng, el
sexto y mas grande patriarca del Ch'an, cuyo Sutra del Estrado enfatiza la misma cosa:
"Cuando nuestra mente funciona libremente sin ningun obstaculo, y es libre de ir y venir,
entonces esta en estado de prajrnia." [23]

A mi parecer, la deconstruccion posmoderna no ha caido todavia en la cuenta de esta
solucion al problema de la auto-existencia, ya que el tipo de liberacion que alcanza Derrida
es textual — "la afirmacioén de un mundo de signos sin falla, sin verdad y sin origen, que es



ofrecido a una interpretacion activa" [24] — y por lo tanto todavia logocéntrica desde un
punto de vista budista. El peligro no es s6lo que tratamos de encontrar un simbolo
"completamente significativo" con el que tranquilizarnos (el problema que Derrida
plantea), sino que permaneceremos inscritos dentro de una recirculacion interminable de
conceptos incluso si no tratamos de agarrarnos a aquellos que supuestamente ponen al Ser
al alcance de nuestra aprehension (la situacion con la que Derrida concluye). Mientras nos
identifiquemos con el lenguaje en absoluto, incluso con el lenguaje como un todo, estamos
todavia intentando retener un fundamento auto-existente, lo cual revela que estamos todavia
ansiosos con respecto a nuestra temida falta de fundamento. Posteriormente veremos como
la meditacion —dejar-marchar todo pensamiento/lenguaje— es necesaria si hemos de resolver
el problemaético dualismo entre el lenguaje y el mundo objetivado "en" el que vivimos. La
insustentabilidad que recomienda el budismo se aplica tanto al modo en que vivimos (en) el
mundo como a los simbolos que usamos para comprenderlo y organizarlo.

(Es la experiencia budista la experiencia de algun tipo de fundamento espiritual (por
ejemplo, la "naturaleza de Buddha"), o de carencia de fundamento? Si cada joya de la Red
de Indra se condiciona mutuamente y es condicionada por todas las demas, entonces
volverse totalmente carente de fundamento es volverse completamente fundamentado, no
en alguna [joya] en particular, sino en la telarafia entera de relaciones interdependientes. La
ironia mas grande de mi lucha para fundamentarme a mi mismo es que no puede tener éxito
porque ya estoy fundamentado —en la totalidad. Soy no fundamentado e infundamentable
en tanto en cuanto, ilusoriamente, me siento a mi mismo separado del mundo. Siempre he
estado completamente fundamentado en la medida en que soy el mundo.

Esto resuelve el problema del deseo (la causa de nuestro mal-estar) porque, sin el ansia de
ser que me empuja a tomar posesion de algo y a tratar de fijarme a €1, soy libre para
convertirme en ello. La solucion budista al problema de la vida es asi muy simple: el
"ibong!" de la campana de un templo, el "jtoc!" de una piedrecita contra un bambd, las
flores de un arbol en primavera, por citar algunos ejemplos zen. Por supuesto, convertirse
en un objeto es precisamente lo que hemos estado intentando hacer todo el tiempo, aunque
de una forma que se auto-derrota, aferrdndonos compulsivamente a nuestras objetivaciones
a fin de estabilizarnos a nosotros mismos. Pero no puedo convertirme en algo aferrandome
a ello. Eso solo refuerza un sentido ilusorio de separacion entre aquello-que-es-aferrado y
aquello-que-se-aferra-a ello. La inica forma en que puedo convertirme en un fendémeno es
darme cuenta de que siempre lo he sido. Cuando no se necesita nada de ello para hacerme
real, la reverberante campana del templo puede ser tan solo lo que es: la causa y efecto de
todo; por lo tanto, la causa y efecto de nada —ni real ni irreal—. Y nunca mas algo frustrante,
porque ya no hay nada que falte en mi y que experimente como algo que falta en mi
mundo.

Tales experiencias no duales son serenas, dice Nagarjuna, ya que "cualquier cosa que
existe en virtud de la originacion interdependiente es quiescencia en si misma" (MMK
VIL.16). {Por qué? "Cuando ni la existencia ni la no-existencia se presentan a la mente,
entonces, en ausencia de cualquier otra posibilidad, aquello que es sin sostén se vuelve
tranquilo” (Santideva). [25] Sin ningln ser propio que proteger, y sin la inminente amenaza
de no ser a eludir, ninguna joya de la Red de Indra tiene nada que ganar o perder. Tal
serenidad no es resultado de la fe o de la conviccion en la salvacion, puesto que eso la haria



contingente del ser de algo mas, y la liberacion en el budismo no es dependiente de la auto-
existencia de nada.

Verdad.

La definicion del Dr. Johnson de volver a casarse, a saber, "el triunfo de la esperanza sobre
la experiencia," también describe nuestras verdades: pronto encontramos otras con que
reemplazar aquellas de las que nos hemos desilusionado. Si nuestra ilusion final es la
creencia en que hemos perdido todas las ilusiones, y si no hay mayor ilusién que la que
elimina todas las demas, ;/no debe ser esa ilusion... la verdad? ;Qué implica la
insustentabilidad con relacion a la verdad? Los versos de la prajiiaparamita citadas mas
arriba empiezan asi: "No hay sabiduria a la que podamos agarrarnos," y sin embargo es esa
la condicion que se recomienda como conducente a la suprema sabiduria. Una mente que
no mora en nada es " igualmente libre de la ilusion y de la realidad" (Hui-hai) [26] porque
discriminar entre ellas —rechazando una y tomando la otra— es una de las maneras en que
nuestra mente busca un lugar seguro en el que morar.

Nietzsche también sospecho que la busqueda de la verdad es un intento intelectual de
afianzarnos a nosotros mismos aprehendiendo los conceptos que aprehenden la realidad:

Mira, /no es nuestra necesidad de conocimiento precisamente esta necesidad de lo
familiar, la voluntad de descubrir bajo todo lo extrafio, inusual y cuestionable, algo que no
nos perturbe ya mas? ;No es el instinto del miedo el que nos insta a conocer? ;Y no es el
jubilo de aquellos que alcanzan el conocimiento el jubilo por el restablecimiento de un
sentido de seguridad? [27]

El Buda compar6 sus ensefianzas con una balsa que podemos usar para atravesar el rio de la
vida y la muerte (samsara) y alcanzar la "otra orilla" del nirvana, pero que después de eso
abandonamos, sin llevarla por ahi cargada a la espalda. Se cuid6 también de no declarar sus
ensefianzas como la Unica verdad. "No es apropiado para un hombre sabio ... llegar a la
siguiente conclusion: 'Solo esto es la Verdad, y todo lo demas es falso."' [28] Nagarjuna
llevé esto al extremo, declinando presentar cualquier opinion propia: "Si tuviera una
posicion, sin duda se podria encontrar falla en ella. Como no tengo posicion alguna, ese
problema no surge." [29] ;Como pudo evitar tomar una posicion?

"La serenidad ultima es llegar a descansar de todas las formas de tomar cosas, el reposo de
las cosas nombradas [r]; en ninguna parte, ninguna Verdad ha sido ensefiada por un Buda a
nadie" (MMK XXV:24). Si el nirvana es el fin de todas las formas de "tomar" cosas, el
juego de verdad-e-ilusion se pone cabeza abajo. No hay ninguna verdad a ensefiar porque
nada necesita ser alcanzado; en cambio, la ilusion es algo a desaprender. Asi que, el
budismo no ofrece un sistema metafisico para dar cuenta de la realidad, sino que muestra
coémo deconstruir el sistema metafisico socialmente condicionado que conocemos como la
realidad de cada dia. No nos proporciona verdades, sino que nos muestra como volvernos
conscientes de las verdades automatizadas que normalmente mantenemos sin ser
conscientes de ello, y como dejarlas marchar. El budismo concuerda con la intuicién de
Nietzsche de que nuestra verdad consiste en ilusiones que hemos olvidado que son
ilusiones, pero nos anima a afrontar aquellas que nos hacen sufir.



El impacto de Nagarjuna reverbera a través del budismo subsiguiente. El Hsin Hsin Ming
de Seng-ts'an, tercer patriarca del ch'an, se inicia sefialando a la via mas alla de la verdad:

La Via Perfecta es solo dificil para aquellos que escogen y eligen;

No muestres preferencia ni aversion y entonces todo estarda claro.

Haz una distincion del grosor de un cabello, y el Cielo y la Tierra se habran separado,
Si deseas que la verdad aparezca clara ante ti, nunca estés en pro o en contra,

La lucha entre el por y el contra es la peor enfermedad de la mente...

No hay ninguna necesidad de buscar la Verdad; tan solo abstente de mantener opiniones.
[30]

En lugar del tertium non datur, 1a 16gica del medio excluso, aqui se celebra la libertad de
una mente que no teme la contradiccion y asi es capaz de danzar en una coincidencia de
opuestos, la cual es el modo en que nuestras mentes funcionan naturalmente cuando no se
"pegan." De acuerdo al Cheng-tao Ke de Ta-shih, un sucesor del sexto patriarca del ch'an,
un hombre de la Via "nunca evita la fantasia ni persigue la verdad"; rechazar la ilusion y
agarrarse a la verdad "confunde a un ladron por un hijo propio." [31] Pero este consejo no
serd de ayuda mientras mi busqueda de la iluminacion siga siendo un intento sublimado de
fundamentar mi infundado sentido-de-si-mismo. Perseguimos alguna cosa para afianzarnos
en ella, pero la solucion budista es eliminarla: mantenernos tirando de la alfombra bajo
nuestros pies hasta que abandonemos la necesidad de una base so6lida y descubramos que la
ausencia de fundamento no es tan mala después de todo. "Si te digo que tengo un sistema
de doctrina [dharma, ensefianza] para transmitir a otros, te estoy engafiando," declar6é Hui-
neng. "Lo que les hago a mis discipulos es liberarlos de sus propias ataduras con aquellos
dispositivos especificos que su caso pueda necesitar."

Solo aquellos que no heredan o poseen un solo sistema de doctrina pueden formular todos
los sistemas de doctrina, y solo aquellos que pueden entender el sentido [de esta paradoja]
pueden usar tales términos. No es diferente para aquellos que han realizado la esencia de la
mente, ya sea que formulen todos los sistemas de doctrina o prescindan de todos ellos.
Tienen libertad para ir o venir. Son libres de obstaculos e impedimentos. Emprenden las
acciones apropiadas que requieren las circunstancias. Proporcionan respuestas ajustadas de
acuerdo al temperamento del interrogador. [32]

Si la verdad es una cuestion de aprehender el simbolo que aprehenda la realidad, toda
verdad es un error en el camino budista. Pero notese la diferencia entre esto y el "llegar a
descansar de todas las formas de tomar cosas" de Nagarjuna. La recomendacion de
Nagarjuna puede reforzar el engafoso dualismo en que ya incurrimos entre palabras y
cosas, entre el pensamiento y el mundo. El peligro es que "tomemos" el
lenguaje/pensamiento como un filtro que deberia ser eliminado a fin de experimentar las
cosas/el mundo de un modo més inmediato; un enfoque que reubica el problema del
dualismo en los medios para superarlo. Aqui Dogen es perspicaz: no se trata de evitar el
lenguaje sino de liberarlo. "La metéafora, en el sentido de Dogen, no es aquello que apunta a
otra cosa diferente de si misma." Para Dogen los simbolos (y el lenguaje, en general) no
son meramente medios de edificacion, ya que cada uno puede ser experimentado como un



fin en si mismo, al igual que cualquier otra cosa. Si un concepto o simbolo es algiin lugar
en el que la mente intelectual intenta fundamentarse, ;por qué culpar a la victima? Si el
simbolo no es usado para compensar mi falta de auto-existencia —lo cual me hace intentar
obtener algo de ello— puede ser una forma en la que mi mente se consuma a si misma.
Entonces hay libre interaccion entre la mente y el simbolo: aunque los simbolos pueden ser
redimidos por la mente, ésta no funciona en vacio sino que es activada por los simbolos.
[33] Derrida plantea algo muy similar al distinguir entre "dos interpretaciones de la
interpretacion” [s]:

El uno ... suefia con descifrar una verdad o un origen que escape al juego y al orden del
signo, y que vive la necesidad de interpretacion como un exilio. El otro, que ya no esta
vuelto hacia el origen, ratifica el juego y trata de ir mas alla del hombre y el humanismo,
siendo el nombre de hombre el nombre de ese ser que ... a lo largo de toda su historia ... ha
soflado con una presencia plena, el fundamento tranquilizador, el origen y el fin del juego.
[34]

Cuando ya no necesitamos una verdad que restaure la auto-presencia, podemos celebrar la
interpretacion que "disemina." [t]

El asunto crucial es si nuestra busqueda de la verdad es un intento de fijarnos a nosotros
mismos fijdndonos a ciertos conceptos. Cuando existe esta compulsion, ciertas ideas
pueden resultar seductoras: esto es, las ideologias. La diferencia entre samsara y nirvana es
que samsara es la Red de Indra experimentada como una pegajosa telarafia de apegos que
nos atraen porque parecen ofrecer algo cuya falta sentimos: un fundamento para el
infundado sentido-de-si-mismo. Intelectualmente, esa cualidad seductora se manifiesta
como un campo de batalla de ideologias conflictivas compitiendo por nuestra lealtad. Las
ideologias proporcionan a la mente una segura aprehension del mundo: Ahora sabemos que
el mundo es significativo y cudl es nuestro papel en ese significado. "La ideologia es ... la
suposicion de que ya que el principio y el fin de la Historia son conocidos, no hay nada mas
que decir. Por tanto, la Historia debe ser obedientemente vivida de acuerdo a la ideologia,"
[35] Si "no puede especificarse ninguna diferencia en absoluto entre nirvana y el mundo
cotidiano" (MMK XXV.19), entonces ideologias muy diferentes tales como religiones,
filosofias, nacionalismos, racismos, etcétera estan en la misma dimensién en la medida en
que sirven a la misma funcién: intentar resolver el sentido-de-falta del sentido-de-si-mismo
por identificacion con un sistema de creencias. El problema es que tienden a convertirse en
virus de ordenador de la mente; y cuando los consentimos —les dejamos entrar— la
conquistan y la llenan. [36]

Una de las cuestiones mas importantes de la filosofia y la teoria critica contemporaneas es
hasta qué punto puede ser la propia racionalidad una ideologia tal. Mas que el mito sea un
razonamiento primitivo, jes nuestra comprension de la légica un mito literal y
unidimesional? ";La razon se ha constituido a si misma en soberana de la filosofia?,"
pregunta Heidegger. "Si es asi, ;con qué derecho?" [37] Desde nuestra perspectiva habitual,
estas cuestiones pueden parecer ridiculas por auto-refutarse: pero también desafian tal
perspectiva. Lo que ha venido en conocerse como posmodernismo puede verse como un
subversor de este mito socialmente construido de la racionalidad. Y, justo como en la



concienzuda refutacion de Nagarjuna de todas las posiciones filosoficas, es una razon que
se deconstruye a si misma. [u]

(Qué es, entonces, la verdad? Una expresiva bateria de metaforas, metonimias y
antropomorfismos —en una palabra, una suma de relaciones humanas que han sido
realzadas, traspuestas y adornadas poética y retoricamente—, las cuales, tras largo uso,
parecen solidas, candnicas y consabidas para una persona: las verdades son ilusiones sobre
las cuales uno ha olvidado que esto es lo que son: metaforas gastadas y sin poder sensual;
monedas que han perdido sus estampados y ahora importan s6lo como metal, ya no mas
como monedas. (Nietzsche) [38]

Al perder las metaforas su poder sensual, adquieren otro papel, el de emblemas. La frescura
del significado original degenera en un recuerdo. Una vez objetivada y socialmente
validada, una verdad entra en el mercado de divisas: puede ser ganada, poseida, y perdida.

La explicaciones surten efecto s6lo convenciendo a los oyentes opositores de su error. Si
no vas a oir mis explicaciones hasta que sospeches de tus propias verdades, no aceptaras
mis explicaciones hasta que estés convencido de tus errores. La explicacion es una toma de
contacto antagonista que tiene éxito derrotando a un oponente. Posee la misma dinamica de
resentimiento que encontramos en [cualquier] otro juego finito. Te presionaré con mis
explicaciones porque necesito demostrar que no vivo en el error en el que creo que los otros
creen que vivo.

Quienquiera que gane esta pugna alcanza el privilegio de reivindicar [que detenta] el
conocimiento verdadero. El conocimiento ha sido alcanzado, es el resultado de este
combate. Sus ganadores tienen el irrebatible poder de realizar ciertas afirmaciones de facto.
Deben ser escuchados. En esas areas apropiadas para las contiendas ahora acabadas, los
ganadores poseen un conocimiento que ya no puede ser desafiado. (Carse) [39]

Cuando el sentido de carencia se evapora porque el sentido-de-si-mismo se evapora, la
seductora telarafia del samsara se transforma en la polivalencia de la red de Indra, donde
cada punto de vista es capaz de apreciar otros, porque no se identifica ya con un proyecto
de Verdad que esta amenazado por esos otros. Este no es el perspectivismo de Nietzsche,
donde cada perspectiva intenta imprimir su propia voluntad-de-verdad sobre el mundo, sino
la sabiduria sin sustentacion de un bodhisattva que puede vagar libremente entre
[diferentes] verdades sin necesidad de fijarse en alguna de ellas, puesto que (como lo indica
Hui-neng) la mente que no mora en ningun sitio no se pega a ninguno de los seis objetos de
los sentidos, y eso incluye los objetos mentales.

(No es este relativismo la pesadilla de toda teoria de valor? Si asi fuera, esta aproximacion
al relativismo extrae su veneno de dos formas. Primera, una de las dificultades principales
con el relativismo es el peligro de las ideologias destructivas como el racismo, el sexismo,
etcétera. Queremos ser capaces de decir que son falsas. El budismo encara esta
preocupacion de un modo diferente: cuando tales ideologias pierden su cualidad seductora,
son expuestas como ejemplos colectivos de ignorancia y estupidez a desaprender. Son
atractivas solo porque ofrecen un modo fécil de llenar nuestro sentido-de-carencia.



Segunda, incluso si todas las ideologias compiten en la misma arena intelectual, hay
algunas diferencias internas importantes. Escapar de muchas ideologias es dificil una vez
que te has comprometido. Un marxista de vieja escuela que empezara a criticar al
marxismo seria instado a purgarse a si mismo de sus tendencias burguesas; un psicoanalista
dira al analizado que se esta resistiendo. Por otro lado tenemos lo que podrian llamarse
"meta-ideologias" puesto que estan disefiadas para auto-negarse; para liberarnos de todas
las ideologias incluidas ellas mismas. Derrida habla de la necesidad de acogerse a la
conceptualizacion tradicional a fin de destruirla, [40] lo cual expresa a la perfeccion por
qué Nagarjuna insiste en las dos verdades [v]: el &mbito transaccional de todos los dias
debe ser aceptado a fin de apuntar a la verdad superior que la invalida. [41] De acuerdo al
madhyamika, sunyata es como un antidoto que expele el veneno de nuestros cuerpos y
después se expele a si mismo, ya que si el antidoto permanece en el interior para
envenenarnos, entonces no estamos mucho mejor que antes. La diferencia entre las
ideologias y las meta-ideologias reside en si la ansiosa falta de fundamentacion del sentido-
de-si-mismo ha de resolverse mediante la provision de algo con lo que identificarse, o bien
mediante el abandono de si del sentido-de-si-mismo. Entonces la cuestion importante es la
funcion liberadora de cualquier verdad o practica. El mismo pensamiento que es liberador
en una situacion puede atar en otra. Incluso las mas valiosas intuiciones pueden perder su
frescura y volverse "pegajosas" cuando son entendidas como algo a lo que aferrarse en vez
de como un puntero sefialando a la libertad. O, mas bien, aferrarse a ellos es ahora
malentendido como el camino a la libertad. Esto sugiere que deberiamos distinguir entre el
budismo como camino de liberacion —un dificil camino de morir a nosotros mismos
mediante un dejarnos ir—y el budismo como institucion que proporciona seguridad
psicologica y cultural, convenciéndonos de la significatividad de la cosmovision budista y
nuestro lugar dentro de ella.

El peligro de la meta-ideologia budista en particular es la version del pensamiento dualista
que lo motiva: la distincidn entre nirvana y samsara, iluminacion e ilusion. La iluminacion
incluye (aunque no se limita a ello) realizar cémo la distincion que venimos haciendo entre
iluminacion e ilusion es en si misma ilusoria; que la iluminacién no nos libera del modo en
que esperamos ser salvados. Lo que hace del juego iluminacidon-versus-ilusion una meta-
ideologia es que esta comprension es esencial para el juego.

Aquellos que se complacen en mantener "sin aferramiento, realizaré el nirvana; el nirvana
estd en mi", son aquellos con el mayor de los aferramientos. Cuando el nirvana no es [no
estad sujeto al] arraigo y el samsara no es [no esta sujeto al] desarraigo, ;coOmo habra
concepto alguno de nirvana y samsara? (MMK XV1.9-10)

Libertad respecto de todo sentido.

Nietzsche predijo que el siglo XX seria una época de nihilismo y es dificil discutirselo. Sus
multiples horrores nos han expuesto a muchos de nosotros al duhkha psicologico y
espiritual de la ausencia-de-sentido. Ya fue bastante malo perder la fe en Dios, pero ahora
que hemos perdido la fe en el futuro ("progreso"), la vida parece perder también su sentido.



Para el si mismo que busca llenar su sentido de carencia, la historia es lo que Derrida llama
"un rodeo entre dos presencias," un intento de recuperar la auto-presencia perdida del
pasado en algun momento del futuro. [42] Por contra, la Red de Indra es no-teleoldgica: no
hay "ninguna cuestion sobre el propdsito de toda ella" [43] Entonces (qué es lo que la Red
de Indra sugiere, si algo, sobre este problema y su solucion?

Para el budismo, el sentido de la vida no puede considerarse al margen del papel que juega
el sentido en mi intento de fundamentarme a mi mismo. Los sentidos que nos preocupan
son a menudo formas de evitar el sentido de falta de sentido que nos aterra. Habitualmente
podemos sobrellevar la ansiedad y la culpa en tanto en cuanto conocemos cual es el sentido
de la vida, ya que hay seguridad en ello, incluso si no hacemos lo que ese sentido implica
que deberiamos hacer. Pero tales sistemas de sentido corrompen lo que Nietzsche llama "la
inocencia de convertirse" porque al proyectarlos y comprenderlos como objetivos,
reprimimos el hecho de que estos sentidos son nuestras propias creaciones, construidas y
validadas socialmente. Con todo, como Sartre experimentd, la alternativa de una libertad
absoluta es suficiente para suscitar la angustia en los corazones de los mas valientes.

Si la autonomia del si mismo egoico es una ilusidon, podemos ver cudl es el problema. El
dualismo sujeto-objeto que dicta el "sentido comin" supone que el sentido-de-si-mismo es
el locus de la consciencia; el subjetivismo radicaliza eso haciendo del sujeto la tnica fuente
de valor y significado, lo cual devalua el mundo a un campo-de-actividad dentro del cual el
si mismo se esfuerza por realizarse a si mismo. Pero a fin de que ese si mismo ilusorio se
sienta seguro, sus sentidos deben ser proyectados inconscientemente y aparentar ser
objetivos. Si he de sentirme inspirado por un dia soleado, no debo darme cuenta de que el
sol que me motiva es mi propia creacion.

Cuando soy consciente de que construyo mi propio sentido, la ausencia de cualquier
fundamento externo para dicho sentido significa que no tengo nada en lo que apoyarme. La
reaccion natural es una sensacion acentuada de angustia: ;Con qué derecho creo tales
sentidos? ;Quién soy yo para decidir que ésta es la forma de vivir?

Yuxtaponiendo estas dos alternativas, la solucion budista se hace evidente. Si el colapso de
un sentido objetivo pone al descubierto mi falta de fundamento, ciertamente eso sera
doloroso. Ahora bien, atn es una dificultad muy a desear, puesto que volverse consciente
de ello es necesario a fin de poder eventualmente resolverlo. Entonces, realizar la
subjetividad del sentido no resuelve por si misma la cuestion, ya que se vuelve una etapa
que debe soportarse a fin de realizar algo mas.

Si la desesperacion es una etapa, uno debe, sin embargo, desesperarse de la manera
correcta. Aunque suene extrafio, el peligro de la desesperacion es que me aferre a ella. En la
escuela de Kierkegaard de la ansiedad (recomendada en El Concepto de Ansiedad), la
desesperanza es el examen final: saca a relucir nuestros mas queridos significados y los
devora, dejandonos desconsolados. Pero no nos volvemos completamente vacios a no ser
que la desesperacion nos devore por entero y también se devore a si misma. La
desesperacion (literalmente "no esperanza") es la sombra de la esperanza, y ambas estan
relacionadas con el sentido-de-si-mismo, ya que el si mismo egoico oscila entre la
esperanza de que finalmente se afianzara y el temor a que nunca lo haga. Entonces la



desesperacion se evapora junto con el si mismo, del mismo modo en que la materia y la
antimateria colapsan una con la otra y desaparecen en la fisica de particulas. Sin embargo
esto no ocurre a menudo, porque cuando, tras toda una vida de evitacion, la desesperacion
finalmente se da, lo hace con una fuerza que la hace parecer mas real que los sentidos o
significados que erradica y que han sido usados para evitarla. Desde el punto de vista
budista, los pensamientos y sentimientos recurrentes que constituyen la desesperacion no
son ni mas reales ni menos impermanentes que cualquiera otros pensamientos y
sentimientos. Pero cuando nos desesperamos, nuestras defensas psicologicas habituales
tienden a fallar, y nos identificamos con pensamientos de auto-compasion e inclinaciones
auto-destructivas. Entonces, en lugar de consumir al si mismo, la desesperacion refuerza la
falta de valor de dicho si mismo. Uno no acaba convirtiéndose en nada, sino con un
sentido-de-si-mismo que se alimenta de auto-repugnancia. Esta es la tendencia "reactiva"
que tanto repugno a Nietzsche, quien vio cudl es el problema: el hombre desearia antes la
nada que no desear. Desafortunadamente, sunyata, la "vacuidad" que el budismo
recomienda, no es algo que pueda ser deseado.

Si desesperamos del modo correcto, ;qué pasa? Abandonando la esperanza de que
eventualmente vayamos a convertirnos en algo, cedemos a nuestra nada y, [expresado] en
términos de nuestra ventajosa posicion en la Red de Indra, descubrimos como siempre lo
hemos sido todo. Concretamente, en respuesta a la perspectiva cosmica o "galactica", la
cual parece volver triviales todos nuestros esfuerzos, [44] el punto importante es que la
interpenetracion de todo en esa Red no es sub specie aeternitas. [w] Cada joya de la Red de
Indra es toda la red, pero s6lo mediante su propia posicion dentro de esa red. No hay
posicion ventajosa aparte de la Red. Esto implica una tercera alternativa al sentido objetivo-
o-subjetivo: la vida no es ni significativa ni no significativa sino "libre de todo significado."
Para una mente que no se sustenta en nada, el sentido, como la verdad, no esta fijado.
Buscar el sentido de la vida es como preguntar a un campedn de ajedrez: "Digame, maestro,
(cudl es el mejor movimiento en el ajedrez?" [45] Olvidarse a uno mismo es despertar y
encontrarse en o, mas precisamente, como una situacion —no confrontado por ella sino uno
con ella—. Y si uno no esta preocupado por si mismo [x], el sentido surge naturalmente
dentro de ese contexto. Esto esta implicito en la afirmacién mahayana de que sunyata es
forma: sunyata no es la experiencia de algo aparte del mundo, porque sunyata es siempre
contextual. Abstenerse de involucrarse en formas es criticado como "aferramiento a
sunyata." Como sefiala Buber, todo vivir real es encuentro [y]. Empiezo conmigo mismo a
fin de olvidarme de mi mismo y sumergirme en el mundo; me comprendo a mi mismo a fin
de no preocuparme por mi mismo. [46]

Juego.

Para Derrida, la muerte de Dios desata un juego ilimitado. Va tan lejos como para llamar al
juego "la ausencia de significado trascendental." [47] Pero haya o no muerto nuestro Dios,
ya estamos jugando. La cuestion no es si jugamos, sino como jugamos. /Sufrimos nuestros
juegos como si fueran luchas a vida o muerte, porque son los medios por los que esperamos
fundamentarnos a nosotros mismos, o danzamos con los pies ligeros que Nietzsche llamo
"los primeros atributos de la divinidad"? James Carse hace lo que equivale a la misma
distincion en su perspicaz Finite and Infinite Games [Juegos Finitos e Infinitos]:



Existen al menos dos tipos de juegos. Uno podria llamarse finito, el otro infinito. Un juego
finito es jugado con el propodsito de ganar; un juego infinito con el proposito de seguir el
juego.

Las reglas de un juego finito no pueden cambiar; las reglas de un juego infinito deben
cambiar.

Los jugadores finitos juegan dentro de los limites; los jugadores infinitos juegan con los
limites.

Los jugadores finitos son serios; los jugadores infinitos son joviales.

Los jugadores finitos ganan titulos; los jugadores infinitos no tienen sino sus nombres.
Un jugador finito juega para ser poderoso; un jugador infinito juega con fuerza.

Un jugador finito consume tiempo; un jugador infinito genera tiempo.

El jugador finito aspira a ganar la vida eterna; el jugador infinito aspira a un nacimiento

eterno. [48]

En términos de la Red de Indra, la diferencia es entre una jugadora luchando por
fundamentarse a si misma en la Red y una jugadora que juega con la Red porque ha
realizado que ella es la Red. En términos de Derrida, es la diferencia que existe entre sofiar
en descifrar una verdad que pondra fin al juego mediante la restauracion de la auto-
presencia; y ratificar el juego que ya no busca fundamentarse a si mismo.

"¢ Asi que el gran destino de la humanidad es... jugar?" ;Refleja nuestra incredulidad el
absurdo de la proposicion, o cuan lejos hemos caido del Jardin del Edén? Quizas las
connotaciones predominantemente negativas del mundo revelan menos sobre el juego que
sobre nosotros: la auto-importancia que nos damos, nuestra necesidad de sobresalir del
resto de la creacion (y del resto de nuestros congéneres) mediante la consecucion de
grandes cosas. Hemos de jugar no porque no haya nada mas que hacer; no porque la
ausencia de algun sentido mayor signifique que tan s6lo pasamos el rato; sino porque el
juego es sugerido por la naturaleza de sentido y tiempo. Esto no es inconsistente con la
carencia de si mismo del Bodhisattva, porque la pérdida de auto-preocupacion es lo que
hace posible el juego infinito.

Ser jovial no es ser trivial o frivolo, o actuar como si nada trascendente fuera a ocurrir. Por
el contrario, cuando somos joviales los unos con los otros nos relacionamos como personas
libres, y la relacion esté abierta a la sorpresa; todo lo que ocurre es trascendente. De hecho,
es la seriedad la que se cierra a si misma a la trascendencia, ya que la seriedad es terror a un
resultado impredecible y de posibilidades abiertas. Ser serio es presionar por una
conclusion particular. Ser jovial es permitir la posibilidad, cualquiera que sea el coste para
uno mismo. [49]

Adan deberia haber estado contento jugando con la naturaleza en el paraiso, dice el mistico
silesio Jakob Boehme, pero cay6 cuando la vida se convirtid en un asunto serio para ¢l, lo
cual volvid a la naturaleza de un fin a un medio. La Caida y todo el mal subsiguiente son
debidos a la voluntad propia y al deseo. Nos convertimos de nuevo en nifios de Dios a
través de la gracia interna que nos renueva y devuelve a la inocencia infantil.

Este universo entero, manifestado o exhalado, dice ¢l [Boehme], es la expresion del deseo
divino por el juego y el divertimento sagrados. El Corazon de Dios disfruta de este juego de



la miriada de criaturas, todas ellas sintonizadas como las infinitas cuerdas de un arpa y
contribuyendo a una grandiosa armonia; y todas juntas dan voz y pronuncian la infinita
variedad del propdsito divino. Cada espiritu diferenciado o luz o propiedad o atomo de la
creacion tiene una parte que jugar en la infinita diversion o juego o armonia, "a fin de que
en Dios pueda haber un juego sagrado a través del universo, como un nifio juega con su
madre, y la dicha pueda asi incrementarse en el Corazén de Dios," o, una vez mas, "para
que cada ser puede ser una verdadera cuerda sonando en el armonioso concierto de Dios."
[50]

Boehme describe esta divina melodia como "el juego gozoso de la eterna generacion." La
ampliada metafora musical es tan adecuada porque la musica no tiene objetivo u otros
motivos ulteriores. Es tathata: cuando va a algln sitio (por ejemplo, en un desarrollo en
forma de sonata) no es por llegar alli sino por ir alli. No se me ocurre una analogia temporal
mejor para complementar la metafora espacial de la Red de Indra: la interpenetracion
musical [que se da] en la armoénica interpretacion de una orquesta.

El clasico estudio de Johan Huizinga Homo Ludens [ Hombre Ludico] muestra cuantos
aspectos de la cultura humana se originan en el juego, y como han acabado perdiendo esa
cualidad con el tiempo. Un buen ejemplo de esto es la mitopoyésis [z], donde Huizinga
aplica la alegorica naturaleza de la personificacion a la religion. "Desde mi punto de vista,
es imposible realizar ninguna profunda distincion entre la personificacion poética en la
alegoria y la concepcion de seres celestiales —o infernales— en la teologia." Esto sugiere
que, originalmente, nuestras concepciones de la deidad, el ritual y el dogma fueron
experiencias y expresiones mas espontaneas, para mas tarde ser tomadas dogmaticamente y
comprendidas como medios para obtener la salvacion de este valle lagrimas. Lo cual seria
coherente con la tendencia general segun la cual los elementos joviales e inconscientes
tienden con el tiempo a formalizarse y después petrificarse, hasta que su costra es
atravesada por la irrupcion de algo nuevo. También para Derrida, "lo divino ha sido
arruinado por Dios," y "la muerte de Dios asegurara nuestra salvacion porque solo la
muerte de Dios puede volver a despertar lo divino." [51]

Aunque Huizinga describe el juego como "sin proposito pero en algin sentido
significativo," creo que no llega nunca a poner el dedo sobre lo que més lo caracteriza: que
su sentido es auto-contenido; algo es jovial en la medida en que no se necesita obtener nada
de ¢él. Esto distingue al verdadero juego de las compulsiones conscientes o inconscientes
que hacen del juego un simbolo (y a menudo un sintoma) de algo mas. El psicoanalisis
considera que la compulsion se debe a la represion de la libertad: elegimos no ser
conscientes de que hemos construido las reglas que ahora nos constrifien debido a nuestra
sentida necesidad de ganar algo de ese juego. Nos encontramos entonces atados por
cadenas de nuestra propia creacion, "las esposas forjadas por la mente” de Blake. De ese
modo hacemos finito el juego infinito; pero, como subraya Carse, cualquiera que deba jugar
no puede realmente jugar.

Sin embargo, el camino budista de la muerte del ego no es todo juego y diversion. La
misma nocion de "camino de liberacion" parece requerir que distingamos entre medios y
fines, y entre diferentes etapas. Las ironias abundan tan pronto como tratamos de expresar



esto en términos de la Red de Indra, la cual no posee ninguna teleologia y ninguna
jerarquia: "No hay ninglin centro, o, quizas, si hay uno, esta en todas partes." [52] Ninguna
joya estd aparte de la Red; cada una es causa de toda ella y efecto de toda ella; por lo tanto
cada una es el foco de toda la Red. Pero, obviamente, algunas joyas se dan cuenta de esto y
lo manifiestan mas que otras. Queda pues implicita una jerarquia por el hecho de que
algunas se dan cuenta mejor que otras de que no hay jerarquia. [aa] El camino es necesario
a fin de darnos cuenta de que no vamos a ningun sitio. Aqui vemos de nuevo por qué el
mahayana insiste en que existen dos verdades. [ab] Hay progreso espiritual solo desde un
punto de vista fenoménico, ya que el progreso implica darse cuenta de lo que siempre ha
sido el caso. Por lo tanto, como afirma Fa-tsang, "en cada etapa, uno es asi tanto un
Bodhisattva como un Buda". [53] Pero este punto de vista fenoménico es necesario, pues,
sin una practica espiritual, las joyas no realizan su no-dualidad con la totalidad de la Red.

El inevitable choque entre ambas perspectivas absoluta y fenoménica condujeron en China
a prolongados debates sobre "la iluminacién intrinseca" versus "la iluminacion adquirida,”
especialmente en la tradicion tathagatagarbha, la cual postulaba una matriz o embrion
intrinsecamente puro capaz de desarrollar la budeidad. [ac] Si (como el hua-yen
comprendio) la Red de Indra se extiende tanto temporal como espacialmente —es decir, es
intrinsecamente dindmica— puede ser posible una sintesis filosofica entre su no-teleologia y
la teleologia fathagatagarbha de una futura budeidad. Pero esta discusion nos llevaria mas
alla del alcance de este ensayo.

Etica.

Derrida, como Heidegger (quien ha ejercido una influencia fundamental sobre él), no ofrece
una ética. Los comentaristas han desarrollado en diferentes direcciones los indicios que se
apuntan en sus textos sobre las implicaciones morales de la deconstruccion. Sin embargo,
otra influencia fundamental en su pensamiento, y en el desarrollo del posestructuralismo en
general, ha sido el filésofo judio Emmanuel Levinas, quien contrasta la demanda de un
sistema ético con nuestra relacion ética cara a cara con el Otro. [54] El enfoque budista
también subraya como el deseo por un esquema conceptual totalizante interfiere con
nuestra experiencia de la situacion existencial, pero extrae conclusiones opuestas sobre esa
situacion existencial: Experimentar al Otro sin un esquema tal (praparica en sanscrito) es
realizar que ¢él/ella no es otro.

En tanto en cuanto nos experimentamos a nosotros mismos como alienados del mundo y
concebimos la sociedad como una coleccion de si mismos separados, el mundo queda
devaluado a un campo de juego donde competimos para realizarnos a nosotros mismos. He
ahi el origen del problema ético con el que hoy en dia luchamos: sin algun fundamento
trascendente, tal como Dios o la Naturaleza de Buda, ;qué unira nuestros atomizados si
mismos entre si? Una vez mads, existe una respuesta en la Red de Indra. Cuando mi sentido-
de-si-mismo se va y desaparece, realizo mi interdependencia con todos los demas
fenomenos de esa red omni-abarcadora. Se trata de algo mas que ser dependiente de ellos:
cuando descubro que yo soy tu, la traza de tus trazas, el problema ético de como
relacionarme contigo se transforma. Si no estamos separados el uno del otro, no
necesitamos un c6digo moral que nos ate.



Del mismo modo en que la causalidad hua-yen es demasiado general como para resultar
eficaz, esto no proporciona un criterio simple para resolver dilemas éticos espinosos.
Incluso, como la no-sustentabilidad implica que no existe ninguna Verdad que
Comprender, no hay tampoco un unico Modo Correcto de Actuar. Pero lo que es mas
importante, esto absuelve al sentido de separacion entre nosotros, el cual hace tan dificiles
de resolver esos dilemas, incluyendo la creencia de que "yo" tengo acceso privilegiado a los
principios morales correctos. La pérdida de auto-preocupacion implica la habilidad para
responder a otros sin un motivo ulterior que necesita obtener algo, material o simbolico, de
dicho encuentro. La reciente historia del budismo americano nos recuerda que el peligro de
abuso subsiste si mi experiencia no dual no es lo suficientemente profunda como para
desenraizar esas tendencias dualistas que me inclinan a manipular a otros. Por tanto,
mientras haya un sentido-de-si-mismo, existira la necesidad de inculcar moralidad —asi
como los nifios necesitan ruedas supletorias para entrenarse a montar en bicicleta—. En el
budismo, los principios éticos se aproximan al modo de relacionarse con los otros que
revela la experiencia no dual. Como en el cristianismo, deberia amar a mi pr6éjimo como a
mi mismo —porque ¢él/ella es yo mismo. Pero en contraste con el "jNo cometeras — o si
no...!" de la ley mosaica, los preceptos budistas no son promesas hacia algun otro sino
compromisos [para con nosotros mismos]. "Me comprometo a la opcion de entrenar para
perfeccionarme en el area de no matar," etcétera. Incluso estos preceptos son eventualmente
realizados para que no descansen en ningun principio moral vinculante. En la escuela zen
de la practica con koans con la que estoy familiarizado, los ultimos diez koans examinan
los diez preceptos mahayana desde el punto de vista iluminado a fin de clarificar lo que
para entonces se ha vuelto ya patente: los preceptos también son directrices heuristicas,
ruedas supletorias de entrenamiento espiritual. No hay limitaciones a mi libertad —excepto
las ilusiones dualistas que me inclinan a abusar de esa libertad en primer lugar.

No obstante tal libertad proviene de realizar mi lugar en la Red de Indra, lo cual también
implica mi dependencia de todas las cosas. Coethe vio la paradoja: s6lo tienes que
considerarte libre para sentirte ligado; s6lo tienes que considerarte ligado para sentirte libre.
Entendemos la libertad como auto-determinacion, es decir, determinacion por el si mismo
de uno. Pero, si no hay si mismo, se requiere comprender la libertad de un modo diferente.
(Por qué han sido las cuestiones concernientes a la libertad y el libre albedrio tan centrales
en la tradicion occidental, al extremo de que la persecucion de la libertad podria
considerarse el mito dominante de la modernidad? La libertad es el asunto crucial para un
sentido-de-si-mismo porque comprende su problema basico como falta de autonomia. Asi,
seguimos atras el rastro de los origenes de la civilizacion occidental hasta la
"emancipacion" griega del mito por la razon. Desde el Renacimiento, ha habido un
progresivo énfasis, primero en la libertad religiosa (la Reforma), después en la libertad
politica (las revoluciones inglesa, norteamericana y francesa), seguidas por la libertad
economica (la lucha de clases), la libertad racial y colonial, y mas recientemente la libertad
psicologica y sexual (la psicoterapia, el feminismo, los derechos de los gays, la
deconstruccién como liberacion textual, etcétera). Cada una de estas luchas ha encajado en
sus sucesoras y cada una ha sido perseguida con fervor religioso, puesto que lo que en
ultima instancia estd en juego en todas ellas es el derecho del si mismo a autodeterminarse.

Lo desafortunado del hecho es que es mucho mas facil luchar por la libertad que vivir
libremente. Para un si mismo egoico, una libertad absoluta es imposible, ya que nuestra



falta de auto-existencia asegura que nunca nos experimentamos como suficientemente
libres: siempre sentimos que algo nos constrifie. Siendo, como es, tan importante, el mito
de la libertad ha sido correlativo al proyecto de autofundamentacion del si mismo egoico,
quien busca eliminar todas las ataduras que lo limitan para poder ser verdaderamente auto-
determinado. Entonces ;qué significa la busqueda de la libertad si la auto-fundamentacion
no es posible? Cuando ni siquiera la libertad mas absoluta acaba con duhkha sino que
habitualmente la agrava (considérese, por ejemplo, los ultimos anos de Howard Hughes),
nuestra lucha por la libertad puede ser satisfecha solo transformandola en una bisqueda
diferente. Entonces la ambigiiedad de la palabra "iluminacion" [ad] es fortuita. El legado
del proyecto de la Ilustraciéon del siglo XVIII —en términos sociales y cientificos, aquello
que nos libera del absolutismo, el dogmatismo y la supersticion— debe encajar en la
iluminacion que me libera de mi mismo. La sentencia de Goethe implica que la mayor
libertad viene de perder la auto-preocupacion y de asumir que somos responsables de todas
las cosas: no so6lo de nuestra familia o nuestra nacion, sino de la Red de Indra en su
totalidad. Las actuales condiciones sociales y medioambientales hacen cada vez més
necesario tal compromiso.

Para el budismo, tal respons-habilidad no es ni el medio de salvacion ni el efecto de la
liberacion, sino connatural a la expresion de la genuina iluminacion. Hee-Jin Kim explica la
perspectiva de Dogen de los preceptos budistas; de como no son otra cosa que fathata,
"asidad:"

No-cometer-ningun-mal no es ni el heteronomo "No cometeras" ni el autdbnomo "No haré,"
sino que es no-artificio, ... Cuando la moralidad se convierte en algo sin esfuerzo, carente
de proposito y jovial, se vuelve una moralidad no-moral, la cual es la culminacion de la
practica del zen de la Via, en la que moralidad, arte y juego se funden entre si. Cuando el
"deberia" se convierte en la transparencia de la asidad, s6lo entonces llegamos a la
moralidad mas elevada. La excelencia moral como tal no constituye una libertad y pureza
absolutas desde el punto de vista religioso y metafisico. So6lo cuando un "deberia" se
convierte en una expresion de asidad, alcanza la mas alta moralidad. [55]

Esta es la moralidad no-moral del bodhisattva, quien, no teniendo nada que ganar o perder,
esta consagrado al bienestar de los otros. Contrariamente a la creencia popular, esto no es
un sacrifico. La Red de Indra implica que, en la medida en que soy causado por todo el
universo, éste existe para mi beneficio; pero en la medida en que soy la causa de todo el
universo, yo existo para ¢él. Este dilema es resuelto realizando que no hay distincion real
entre los términos: cuando soy el universo, ayudar a los otros es ayudarme a mi mismo. El
bodhisattva sabe que nadie esta salvado hasta que todos estamos salvados.

Pero entonces, (no es el opuesto 16gico (ayudarme a mi mismo es ayudar a los demas)
también cierto? De acuerdo al budismo, iluminarse es olvidar el sufrimiento propio s6lo
para despertarse en, 0 mas bien, con un mundo de sufrimiento. Esta experiencia no es
simpatia o empatia sino compasion, literalmente "sufrir con." ;En qué se convertiria el
sentido de la vida para una persona tal, libre de las ilusiones del sentido objetivo y de la
auto-preocupacion narcisista? ;Qué elegira hacer esa libertad no-dual, que no tiene nada
que ganar o perder? La vocacion del bodhisattva es ayudar a los demas: no porque uno



deba hacerlo, pues el bodhisattva no esta atado por el dogma o la moralidad, sino porque
uno es la situacion y a través de uno mismo esa situacion avanza una respuesta que
satisface sus necesidades. ;De donde proviene esa respuesta? En la medida en que un
bodhisattva es un efecto del universo entero —y no ya un efecto limitado de las auto-
reflexivas esposas forjadas por la mente de la auto-conciencia, porque ningun motivo
ulterior interfiere— sdlo puede ser el universo entero el que acttia. Como se indicod
anteriormente, tal causacion es sin embargo tan general que deja de tener algiun sentido y se
vuelve equivalente a ninguna causa en absoluto. Por lo tanto, el bodhisattva experimenta
sus acciones no duales como si éstas surgieran sin causa: uno simplemente quiere actuar de
cierto modo. Hay, finalmente, un misterio que no puede ser explicado pero que quizé
tampoco necesite serlo.

Meditacion.

De una u otra forma, todas las secciones previas han enfatizado la no-dualidad del si mismo
y el otro. Esta afirmacion, que es esencial a la comprension mahayana de la iluminacion,
distingue al budismo del pensamiento posmoderno. La critica de Derrida a los "significados
trascendentales" incluye dudas a cerca de la posibilidad de tales experiencias "misticas". Su
escepticismo es sano en tanto en cuanto la busqueda de tales experiencia es otra version de
nuestro deseo de auto-presencia. Pero hay otra forma de comprender la experiencia no-dual
que recomienda el budismo. Si el sentido-de-si-mismo esta ensombrecido por un sentido-
de-carencia que continuamente me motiva a fundamentarme, el sentido-de-si-mismo
deberia entenderse dinamicamente, no como una cosa sino como un proceso: el proceso que
busca auto-presencia. Si esta es la fuente de nuestro duhkha, la muerte-del-ego que alenta el
budismo podria conducir no a la obtencion de la auto-presencia sino al opuesto: el fin de
esa busqueda habitualmente-inconsciente-y-automatizada; un fin que revela algo
desapercibido hasta la fecha acerca del mundo "en" el que "yo" estoy.

En su primer libro, Derrida arguye que "el establecimiento de una presencia pura, sin
pérdida, es uno con la ocurrencia de la pérdida absoluta, con la muerte." [56] ;Pero puede
ocurrir una pérdida absoluta tal sin la muerte fisica? Si la muerte es lo que el sentido-de-si-
mismo teme, la solucion budista es que el sentido-de-si-mismo muera. Si lo que temo es mi
nada [ae], la mejor forma de resolver tal temor es convertirse en nada. Un famoso pasaje
del fasciculo Genjo-koan del Shobogenzo de Dogen sintetiza este proceso:

Estudiar la via budica es estudiar el si mismo. Estudiar el si mismo es olvidar el si mismo.
Olvidar el si mismo es ser actualizado por la miriada de cosas. Cuando se es actualizado
por la miriada de cosas, tu cuerpo y tu mente, asi como los cuerpos y mentes de los demas,
caen y desaparecen. Ningun rastro de realizacion permanece, y este no-rastro continua
indefinidamente. [57]

Este mismo "olvidar" es el modo en que una joya de la Red de Indra pierde su sentido de
separacion y realiza que es la Red. La meditacion es aprender a morir aprendiendo a
"olvidar" el sentido-de-si-mismo, el cual ocurre absorbiéndose en el propio ejercicio
meditativo. Como el sentido-de-si-mismo es un resultado del intento de la conciencia de



reflejarse sobre si misma a fin de aprehenderse a si misma, tal practica de meditacion es un
ejercicio de de-reflexion. La conciencia desaprende intentando aprehenderse a si misma,
real-izarse a si misma, objetivarse a si misma. La iluminacion ocurre cuando la
habitualmente-automatizada reflexividad de la conciencia cesa, lo cual se experimenta
como un dejar-marchar, una caida al vacio y un verse borrado de la existencia. "Los
hombres temen olvidarse de sus mentes, temiendo caer a través del Vacio sin nada que
aguante su caida. No saben que el Vacio no es realmente vacio, sino el reino del Dharma
verdadero." (Huang-po) [58] Entonces, cuando ya no me esfuerzo mas por hacerme a mi
mismo real mediante las cosas, me encuentro a mi mismo, dice Dogen, "actualizado" por
ellas. Lo que tememos como nada no es realmente nada, ya que esa es la perspectiva de un
sentido-de-si-mismo ansioso por [la eventualidad de] perder el control sobre si mismo.
Dejarme-marchar a mi mismo y fundirme con esa nada conduce a algo més: Cuando la
conciencia para de intentar atraparse su propia cola, me convierto en nada, y descubro que
soy todo —o, mas precisamente, que puedo ser cualquier cosa.

Aqui puede ser tutil un ejemplo de meditacion zen (la practica del hua-yen, de acuerdo con
D.T. Suzuki). En el linaje zen con el que estoy familiarizado, un primer koan tal como "el
Mu de Joshu" [af] es tratado mas o menos como un mantram. Poner toda la atencion y
energia mental de uno en "muuu..." (repetido mentalmente durante las exhalaciones)
socava el sentido-de-si-mismo mediante un dejar-marchar del proceso mental que lo
sostiene. Al comienzo de tal practica, uno intenta concentrarse en "muuu..." pero es
distraido por otros pensamientos, sentimientos, etc., que surgen. En una etapa posterior y
mas enfocada, es cuando uno puede concentrarse en "muuu..." sin perderlo: "muuu..."
mantiene efectivamente otros pensamientos, etc., a raya. La etapa en que "el interior y el
exterior se funden naturalmente" ocurre cuando deja ya de haber un sentido de un "yo" que
repite un sonido objetivo; solo hay "muuu..." Esta etapa es algunas veces descrita diciendo
que ahora "muuu..." esta haciendo "muuu...", que es "muuu..." quien se sienta, camina,
come, y demas.

Algunas veces esta practica lleva a una sensacion que ha sido descrita como quedar
suspendido de un precipicio. "Excepto por sentimientos ocasionales de desasosiego y
desesperacion, es como la propia muerte." (Hakuin) La solucion es arrojarse
completamente a "muuu..."

Déjate ir sobre el borde del acantilado bravamente
Arrojate a ti mismo al abismo con decision y coraje
jSolo revives tras la muerte!

(Po-shan)

En este punto, el maestro puede ayudar cortando el Gltimo hilo: una accién inesperada, tal
como un golpe o un grito o incluso unas pocas palabras silenciosas, pueden sobresaltar al
alumno y llevarle a soltar. "De pronto encuentra su mente y su cuerpo borrados de la
existencia, junto con el koan. Esto es lo que se conoce como "dejar marchar tu asimiento."
(Hakuin) [59] Una historia clasica zen cuenta como un estudiante fue iluminado por el
sonido de una piedrecilla golpeando un bambt. Cuando la practica estd madura, el shock de



una sensacion inesperada le permite penetrar hasta el mismo corazon de la conciencia —es
decir, se experimenta de un modo no-dual.

Si dejo-marchar y me convierto en un sonido no-dual, ;qué le ocurre a "mi" mente?

La Red de Indra implica que cuando una joya no tiene interior, el exterior no es el exterior.
Dogen describid su propia experiencia diciendo que la mente realizada no es otra cosa que
rios, montafias y arboles, el sol, la luna y las estrellas.

Todos los Budas y todos los seres sintientes no son sino la mente tnica, aparte de la cual no
existe nada. Esta mente, que es sin principio, es no nacida e indestructible. No es ni verde
ni amarilla, y no tiene ni forma ni apariencia. No pertenece a la categoria de las cosas que
existen o no existen, ni puede ser pensada en términos de nuevo o viejo. No es ni larga ni
corta, grande o pequefia, ya que trasciende todos los limites, medidas, nombres, trazas y
comparaciones. Es eso que ves ante ti —empieza a razonar sobre ella y habras caido ya en el
error. (Huang-po) [60]

La mente a la que Dogen y Huang-po se refieren no es algun trascendente Absoluto. No es
otra cosa que tu mente y mi mente, la cual no es verde o amarilla o grande o pequefia,
porque no esta atada a ninguna forma particular, que es la razon por la que puede
convertirse en verde o amarilla o grande o pequefia o... Nuestras mentes necesitan realizar
que son absolutas en el sentido original: "incondicionadas." Las técnicas de meditacion
descondicionan la mente de su tendencia a asegurarse a si misma dando vueltas en rutinas
familiares, liberandose asi para convertirse en cualquier cosa.

Yung-ming, un maestro ch'an y de la Tierra Pura de la dinastia Sung, resume este proceso:
"La Mente Unica puede acoger todas las mentes y retornarlas a la Mente Unica, éste es el
significado de la Red de Indra." [61] Garma C. C. Chang ha sefalado que la ensefianza de
solo-Mente del yogacara no es tan importante para el hua-yen como la insubstancialidad
madhyamika, [62] pero la [presente] exposicion muestra la relacion integral entre ellas.
Mas que ser un idealismo metafisico, la doctrina de solo-Mente intenta describir la
experiencia meditativa. Es mas bien nuestro dualismo sujeto-objeto propio del sentido
comun el que es metafisico, puesto que presupone tanto el idealismo (de que hay mentes
subjetivas) como el materialismo (de que hay materia objetiva).

Conclusion.

Este articulo se origind en mi asombro ante estos paralelismos entre un antiguo sistema
filosofico/via religiosa asidtica y uno de los desarrollos mas provocativos del pensamiento
contemporaneo occidental. El que haya también diferencias considerables entre ellos no es
un impasse sino antes bien una oportunidad: el lugar donde puede ocurrir un didlogo
fructifero. Creo que una conversacion tal tiene mucho que ofrecer a ambas partes.
Historicamente, el budismo ha sido una religion flexible, adaptando su propio mensaje y
practicas a diferentes contextos culturales; pero el dogmatismo y la institucionalizacion
rebasan a todos esos movimientos. Hoy dia, enfrenta su mayor desafio, al serle preguntado
por lo que el budismo tiene que ofrecer a un mundo racionalizado y tecnologico que esta



devorando rapidamente lo que queda de sus propias raices espirituales.

Desde una perspectiva budista, la realizacion post-estructural de que el sentido de un texto
no puede ser totalizado —que el lenguaje/pensamiento nunca alcanza una auto-presencia que
elude las diferencias— es un paso importante hacia la realizacion de que dentro de la Red de
Indra no hay lugar sustentador alguno para la mente. Pero la diseminacion textual liberada
por la deconstruccion de Derrida no serd satisfactoria a menos que el sentido dualista de si
mismo —no sélo su discurso— sea deconstruida. Sin morir a si mismo y experimentar qué es
la Red de Indra, incluso una posmoderna, el si mismo diseminador continuara siendo
hechizado por un sentido de carencia que busca fundamentarse a si mismo de un modo
simbolico u otro cualquiera. Esta "mala infinitud" es s6lo una parodia de la verdadera
liberacion, la "buena infinitud" que puede convertirse en cualquier cosa porque no necesita
convertirse en nada.
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